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ور ك1 انك وأنانة اف #قاتمه اشوا 


مر 


كز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع /إأ ماع13 6. الالالالالا صفحه 0 1ز كه ددا | 


فهرست مار ا ااا يي ما يي ا ا ص ا مي ص يا م م مه دا د ج دك ا تحن دكب 0 
بانكى جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى اناا ان لي ان لاا ا ل ا ااا اا ل وي م اماس ام عا اعت 12 
مشخصات كتاب 00 
حكومت وانواع ان ا ا 000 1 
انواع حكومت ممم م ممه ممه مه ممه مه م مه مه سمه م ممه مم م مه ممه مه مه م مه سمه مه ممه سمه ممه مه مه سمه مه ممه ممه اه م سمه ممه مه مه سمه لم م مه ممه له لم مم ع سه لع ل لل لمم ع ل سس عر[ 
نياز جامعه به حكومت ا ا 000 
امامت در مكتب تشيع ا 0 زج 
حكومت اسلامى در احاديث شيعه ا ا ا ا ا ااا ا ا 0 
اهداف حكومت اسلامى 00 0 
ضرورت تشكيل حكومت و دولت در اسلام :5:53 ده دوه ع ده :22222 دن عو ددن 33د دوج 37 3ذ3وة 353233 2ةة 3235 3252 :2455325 51ت دوت 111 
حكومت اسلامى و ولايت فقيه در انديشه سياسى عالمان شيعى 0000 رن 
ديدكاه امام درباره حكومت اسلامى ا اا ا ما 0 ببب00000 0 1001070( 
رهبرى در قانون اساسى ممه سمه مم مه مه مه ممه مه مم م مه سم م مه ممه مه مه سمه ممه مه سمه ممه مه سمه عه سمه مه مه مه عه سمه ممه عه سمس ع سم م ماه سه ع لسع مس سه لسع ع ع ع سس مس مل /ألق 
رهبرى در نظام سياسى اسلام ا ا ا 0 
ضرورت تشكيل حكومت اسلامى احا ا ا ااا اا ااا اا ااا ااا اا ا اا ااا ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا اا احالس 
نياز جامعه به والى و رهبر ص رات ص ار لص سر لص العا ل سق ل مدا 6 :3/11 
ارتباط دين و سياست لام ا ااا ااا اا ا كي تا كي ليا ا لوا ا اما قل ع ااي اي ل تو دو لام فرو ات م ما ل مات ل ري 1/79 
نوع نظام سياسى ولايت فقيه ا ا ا ان 
امتيازات نظام ولايت فقيه ا ت 22 بستش سمت اتير تي رت تي م سم مس صم امات ا لماع عات /41 
حق حكومت از آن كيست ؟ آم 
درآمدى بر مفهوم جمهورى )١(‏ ا اا ااا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ا ااا ااا 93 
درآمدى بر مفهوم جمهورى (5) ا اا ااا ااا ااا ا ااا اا ااا ااا ااا ا ااا ااا اا ااا ]9 
حكومت فرزانكان - قسمت اول ااا ااا 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7م2. لاع لإأماع3دات. الالائالانا 


فلسفه و اهداف حكومت اسلامى 0 


مؤلفههاى قدرت در دولت اسلامى أن بيت يديت عن بد تدعت يدن لدي يدها عه درت عن ود مدا دمت يا اعد دمت ع ودين رونا معن جا د د د تيه حا ا ا لي جا ممم يها عد ات ديفا ها قب عد مت يها ع لاحت علد ينا ع بز شب مين عد ما د تدعا ع 


آرمانهاى حكومت از ديدكاه امام على(ع) 000 


ولايت فقيه و عنصر عقلانيت لامعا ع الوه بحا حا كا مانن جالقه اواك ف 6 وا جنم ع 6 جا كك وان دلو نا عاج لماج واج المراع اماق بواج قاع لماج داق لمي وان لقمي واه لماج هم لماج أد2 - 


ولايت 9 اقسام ان عه مح عاد عاد وما لات عاد تا وده واد لاد طن طمن كات ويد لات دم 2 مله كاتا عو عا ها جاكه يها ع ع عاللك يها ده د عام د عمه د بادك د - 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 7 از 


أمام خمينى (ره) و ولايت فقيه ام ام ع اما ام م ام ع عا ام م عام سات عا ام م ااه سام عا ات سا عا اما عات عات سا اع م عاك عات سا اع اس ات سا اع ا ع ات سا سا لام م عاك سات سال سا ع اس ساد سا 


اجماع يا اختلاف فقها بر ولايت فقيه ”5# 


علت نبود نظام مبتنى بر ولايت فقيه در كذشته ا ب 2*7 


فقيه كيستث؟ ويذكيهاى فقيه جامع الشرايط جيست؟ اريس ع يض 


دلايل ولايتى بودن نه وكالتى بودنء مسأله ى حاكميت فقيه 


دلايل اثبات ولايت فقيه ا ا ا 99989090909000 2*5 


دلايل سه كانه بر ولايت فقيه- اول: دليل عقلى محض بر ولايت فقيه 000 


دلايل عقلى بر ولايت فقيه بساحي كسب سبد لو ا دعيج د ذعد د عرجه دلو اع دبلا واد اط ماي د لاد وات عات 1 


ساده ترين دليل عقلى بر ولايت فقيه اا ااا ااا 0*9 3# 


اثبات ولايت فقيه از طريق" برهان خلف" اك 


مبانى مشروعيت ولايت فقيه 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. داع /إأ ماع13 6. الالالالالا 


قدمت وو ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه درسيره امام (رحمت الله عليه) 6 000000 3*7 


منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى «قسمت اول» اديه اندع دود لالت نسدد نادت عن 
منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى «قسمت دوم» > ادس بدك ولس دلوب بدك 
مشروعيت نظام اسلامى ا ا ل ا ا ل 000 
امام خمينىء حكومت دينى و مشروعيت م ا 0 


مبانى ولايت فقيه از منظر امام خمينى (ره) )١(‏ 09010101/) 
مبانى و مبادى كلامى ولايت فقيه از ديدكاه امام خمينى(ره) 2ه152/!/) 
ولأيت ففيه امتظرانام خمي ره( 000 23393 
ولايت فقيه در انديشه روح الله ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 00000000 
ماهيت ولايت فقيه ا ا ا اا ا اا ااا 220 
قدمت و ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه درسيره امام (ره) 10 )| 
ضرورت و اهميت ولايت فقيه حا احا ا ا ا اا حا احا ا ا ا ااا ااا ا اا ا ا ااا سا ا اا ا ا اا اا اا 
شرايط و خصوصيات ولى فقيه اا ا اح ا حا ا ااا اا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا 
بررسى دلايل عقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه ا ا ا 
بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه ااا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا 
بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه اا اتا ا و اا ااا ا اا ااا اا اس ا 


بررسى و تحليل دلايل عقلى ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه اا اا ااا ااا ااا ااا اا ا ااا ا ااا 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7م2. لاع لإأماع3دات. الالالالانا صفحه 9 از 


خدا محورى و كرايش دينى در انقللاب اسلامى ااا ميا ع ا اد 


بررسى دلايل عقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه ا 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه م م 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه د 


بررسى و تحليل دلايل عقلى ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه 


دلايل عقلى مشروعيت اللهى - مردمى ولايت فقيه 22-2 


منبع قدرت و ملاك مشروعيت در نظر شيعه ع سا ومح ده و عه وه عه 


منشا «مشروعيت حكومت » در دو ديدكاه تشيع و تسنن 21 


ويزكيها و كارويزه هاى نظام سياسى در اسلام كود دوه كد ديه 


فهرست مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 0امء. لطاعلا أماع03ات. الالالالاا صفحه 1٠١‏ 1[ ك6 هاا 


شرايط و صفات رهبرى ل ل ا ص ئضت سك اه اع نلق نم تل قاع ل دعست ل تاي المع 
وظايف خبركان رهبرى ممجوو و ددا وده مص امود يا تي ا يق ل رار قرت واوا لع ل ررك ورا قي 
شبهه دور( خبركان و رهبرى) 0 0م 
مشروعيت حكومت اسلامى د مص بل لع قي ا لي ا قي الف ل عق قم اق يي مي كي معي ليا ع ار لل ما ا سق لا وال ساي لا عاق ا بسي اناد لل رصان اع لأا لس ايب أ سم 
فلسفه تشكيل مجلس خبركان رهبرى اا اا احا اا اا ااا ا اا ااا اا ا تاعاس١‏ ا 
مجلس خبركان از نكاه امام خمينى(ره) ا 00 01 
وظايف مجلس خبركان در قانون اساسى اذ قله نوو + الئاه - للك :كلاح ددا ما لطر ناك لانن ذا دلق ا د لظ ذا لد كاه د كاد دم كي اكه دع دا دك ل ل ل 11م 
اختيارات و وظايف ولى فقيه 3222355555 :2222:3322 33 :325333 352:55222552222523253 خض 2ج يا 2ن اندج 5555233 22 تتذة 232 222 23 مد 21/7 
وظايف و اختيارات ولى فقيه ا ا ا ا 01000 
بهره ورى از اختيارات مطلقه ولى فقيه و سيره عملى و نظرى امام خمينى قدس سره در تغييرات فرا دستورى قانو م م ل ع ل ل ل 2 - +/ لاع 
اثبات مطلقه بودن ولايت فقيه ا ا 
ولاإيت مطلقه در سيره عملى و نظرى امام خمينى(ره) ا ا ا ا ا 
ولاإيت مطلقه فقيه در قانون اساسى ودود وك موا الو واد والطوال لاوح وات لقو 1 مامات ا بماد بي لامي د با لطي وا لماي امات الاج و قل م لا و 29/1 
انتصاب يا انتخاب 00010 #*690990997979797977700000077اا6ا6اايااياايا د01 
شؤون مختلف ولى فقيه ا ا ا مي 1 
اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها اا ا اا احا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ا ااا 2 119 
حكومت اسلامى و مرزهاى سياسى امد ةد وداه حكن لدبا ل حكن ال تلن د م طده رداق د لكت بر عات لبا ا العلا را ع ا كاه فاك اق كات فاص ل لاق ايا 1/111 
وظايف و اختيارات ولى فقيه ااا ااا اا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا اا ااا ا ااا ااا اا ا ااا ااا ا ااا ااا 1/161 
لزوم مشورت كلجه+ 4ه ءبي2َييلءججججججج+8ة9ةة>>>>>ى > >99-جب> 9 >9 29> ةة767>> > ةةة002010702221:1777 د ازاق 
رابطه ولى فقيه و قانون اساسى ا اا اا اا ااا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 39/136 
كزارشى از تصويب اصل ولايت فقيه در قانون اساسى 000010 ررم 
وظايف و اختيارات رهبرى حا 000 رفن 
جيستى ولايت ولى فقيه ااا ااا ا ااا ااا ا ااا اا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ا ااا ااا ا ااا ا ااا ااا ااا 3 


مردم سالارى دينى 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع /إأ ماع13 6. الالالالالا صفحه ١١‏ از 


حكم حكومتى ولى فقيه و فتواى فقها ل ل لت 


وظايف و مسئوليت هاى ولى فقيه ردح وده سه تان 


اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها ا مه 


اثبات ولايت مطلقه فقيه نات ا ع القع يات لقا سملت اق فنا نات ياي جا يات لك سات ات 


جايكاه مردم در نظام ولايت فقيه از ديدكاه امام قدس سره 


ارزيابى دمكراسى ا ا دك 
دموكراسى قحم 4 رك د لاطا الوه لاك عاد د لك كو د سو 1ك 
حاكميت مردم ا ا 2*2 
حاكميت مردم و دموكراسى از ديدكاه اسلام )١(‏ 1107 
حاكميت ملى در قانون اساسى جمهورى اسلامى 0 
ازادى ل ا ل 
آزادى فكر و عقيده در اسلام از ديدكاه شهيد مطهرى 20 
آزادى و حدود آن ا ا ات 
حقوق و آزاديهاى اساسى در اسلام و قانون اساسى 2>*01ظ2 
قلمرو آزادى در حقوق بشر م ل 
نفى سلطه و استبداد و ا ل ل م ل 
معنويت و ديندارى اح حا حا اح ا اا اا ا ا اا ا ا اا اا ااال 


بهره نل[ 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 0امء. لطاعلا أماع03ات. الالالالاا صفحه ١١١‏ از 


حقوق مردم و ولى فقيه ري ا ان 


دموكراسى در سايه ولايت فقيه ل ل ا شي ل ل ا رض ا ل تي رت يه د يي 


انس مردم با امام(ره) و رهبرى ل لت تت 3 ا د ا ل ا 1 و ا ا ا ا 


رابطه متقابل ولايت فقيه و مردم 0 


مردم سالارى از ديدكاه امام خمينى (ره) ود دون نظ لطاع دان 1ط اوالانان بالاكان ورانانات ناكا دك ةرانا لولاا ورلا نك اها ولط نان بط ا لجبميت نر دو وبي دأ ذه 


رابطه متقابل ولايت فقيه و مردم اا ا ااا ا ااا ا ا ا ا ااا اا ااا ااا ااا ا ااا ا ا ااا ا ااا اا ا ا اا ا ااا ا ااا اا 


اسلام 9 دموكراسى سس م م سم م م م مه م مه مم م م م مه م م م مه مم م مه ممه مم م م ممه 
مردم سالارى دينى در برابر ليبرال دموكراسى 0 
شايسته سالارى در حكومت دينى 0 


شرايط كاركراران حكومى در قرآن .و حديث 232527 


دموكراسى در نظام ولايت فقيه 0 


مردم كرايى در جمهورى اسلامى ايران 0 


حكومت اسلامى در احاديث شيعه عدن د ووانت لأدون جد نيه ل كفيك 


ياسخ امام خمينى(ره) به يرسشهايى در باب ولايت فقيه 5525 


مخالفت با ولايت فقيه. مخالفت با اسلام :15373730005 


دكركونى معناى دين تحت رهبرى امام خمينى 0 


بهره نل[ 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17م2. لأعلإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه دا1 از كرهدسا| 


حكومت اللهء حكومت رسول الله (ص) و ائمه معصومين (ع) لحي ا يات ابا ا لح شك الات أب ل 9:17 
دين و سياست ممما اي له حر وق م مم بح روت جم كام و مم فو و وعم سمه بوي وص ا ام ممم رو وو ده ره م 511 
شرايط و خصوصيات ولى فقيه مق يس سس م م م ل ا و عقر ع نان ل 2 شاه ل عه لمع ل بصن #ي© © 
ضرورت و اهميت ولايت فقيه ا يان 
ماهيت ولايت فقيه وتب ع اع نوع نعو نانك ع فد اطع نكو عو !لابو نوو نا نونظ دو ناد اانا لد اود ةا لع فاه 0 د وى الم او امو ا لاك الوا 
مخالفت با ولايت فقيهء. مخالفت با اسلام ا 1000ا1ا0#####3131أا00 230 
نظارت مجلس خبركان بر رهبر ددا عو قوع عق اراد مراع ات ل لد عرلا سبد ا ا ل ا 3 دك ا ل د 6 ات ا د ع د جد اح عا ا 1د 1 10411 
نظارت همكانى 211 20-3223 3323 5323532221 1233-22 132331322531230 1ن 132 طن فلن ادن ف د 14 د31 333215 211 2 112 د11 1ن 411 13331 32137312 21 1 111 
حقوق اقليتهاى مذهبى ا ا 1 0 
كسترش آزادى در نظام ولايت فقيه ور 
معناء ملاك و مراتب آزادى ته ناخو عد داعا د د قوع والادد تود قاد عد لا عدن نالا لب و ل عب عون ل اد سو الات وم اد وا ا رن لاد لو ا و اا مو ات ول و ات باك 141/1 
وظايف مجلس خبركان در قانون اساسى ا ا 11 
نظريه دولت در فقه شيعه )١(‏ الجا عرلا موف حال عط كد لط ل العو لال ول ناد لاد با جا لياط كح بال اود لذن ب لد 9 رطا ف الب ل ا ل 1 1040101 
نظريه دولت در فقه شيعه(") 2222 21 1 12 2 110 
«نظريه دولت » در فقه شيعه (") مام ون لي لي ل لل ع لو و لي لل ات م لت ع لح ل ا لت ل ب 0 ل ع كي ل ب ات لد لع ا ل ا دك 121 
نظريه دولت در فقه شيعه (5) م م م عه م م ع م عم م مه مم م عام ل ع م ع ع ع ع ع ع سم ع م عام اع ع عع عه لسك ع م ع ع عع لاع ملع ا ل ا سل ا ل ع لس ا سلس 6 17 16 
نظريه دولت در فقه شيعه (0) ل يي يا ل ا با ا ل ار ا مر م ل كت ا ا لو 41/7 
ازادى در خاىك مستت تس تاد ساسم حاط 5 طاممة ا اماس لاط د طمن عد عع ده ابا د اعدف 1 ل عد د لبت لكا ام 1 لام معطي ل سل ل علدا د دمي وس 2 1/11 
يارادوكس جامعه مدنى دينى ا ل م ا لي لاا 
تضاد با خويش ا 1 
قوانين اسلامى و تحول زمان و مكان لهج يآ فه9332>9>>١‏ > 2 2 2 0 0 0 0000000000000 ام 
مبانى تفكر سياسى در قران ا 22 ص25 ابا سا تا م داب مط ال ماع ع 111 
استبداد و ديكتاتورى رزيم شاه ا اا ااا اا اا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا اس 36 31113 
ولايت فقيه در انديشه آيت الله العظمى بروجردى ما ‏ ا ‏ ر تل ا اي يي 1111 


مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7م2. لاع لإأماع3دات. الالالالانا 


حذيفة و سلمان اولين و دومين ولى فقيه تاريخ اسلام ماي ل عا يي لح واااو م رس ابا لا 
جرا فقها از ولى فقيه ننوشته اند؟ مم ل م م ا و ل ا ا ا 
آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه )١(‏ اا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا 
آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه (؟) اام ا شا ما اانا اا ا ام اا ا اا ا اا ا اتا ا اا ا ااا اا سا اا سا ات 
آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه (؟) ا ا ع ا ا ا ا ا 20000 
مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه )١(‏ ع حت معت ع عع ع ع عا عع ع عا ع ا عا ا عا ااا ا ال 
مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه (؟) ع م عت معت ع عع عع ع عا عا ع عا ع عا عا ا عا ااا ال 
مشكلات نظرى طرح آزادى در انديشه اسلامى ا ا ا ا ااا ااا اا 292*000 
آزادى سياسى و بنيانهاى آن در حكومت علوىء از نكاهى ديكر( قسمت اول) ام م م اماع عم ا ماع ا ا سل 
أراحق سبافين 0000 
ازادى ل اي عي ل ا قو عق لا قير ل لدو اق لات مد عر ل ل بو ل رت عن لاد ما اد عرق لاد لط كد بون ل ا 1 
آزادى مخالفان سياسى در حكومت على(ع) 015211111106161 
آزادى انديشه سس سوبو ساوشجهب و بوم ب يي 
روش شناسى فهم مسئله آزادى در انديشه سياسى اسلام )١(‏ 0100 2/0010 
روان شناسى فهم مسئله آزادى در انديشه سياسى اسلام (؟) ا 00000 
آزادى وآزادى عقيده درجهان بينى الهى ومادى اا اح نحا اا عا اح ا ا ما ا اا عا اا ااا ااا 
شورا وف در سكرنت ابالاتى 1 الي ا لي ا ل ل ا 
شوزا وبنك در ككرت اساض 6 0000 
ورا وبحت در تكومت تلات 2 يي لي ل 
مبانى فقهى مشاركت سياسى )١(‏ ا اا ا اا ا ااا ااا ااا اا ااا ااا ااا ااا ا ااا 
مبانى فقهى مشاركت سياسى (75) ا اا ا ااا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا 
شورا و دموكراسى در انديشه اسلامى معاصر )١(‏ احا ااا ا احا ااا ااا احا ااا ا احا ااا ااا ااا ااا ااا 
شورا و دموكراسى در انديشه اسلامى معاصر (5؟) اا ا ا اا اا اح ااا اا ا اا اح ااا ااا ااا ااا ااا 


ياسخ به سه شبهه مهم ييرامون ولايت فقيه )١(‏ اا اا ااا ااا ا اا ااا اا ااا ا ااا ا ااا 


صفحه عاا (١‏ 6 هدا| 
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ياسخ به سه شبهه مهم ييرامون ولايت فقيه (5) اا اا ا ااا ا ااا ا ااا ا اا ا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ا ااا اس أ 36 0 
كروه افتا يا شوراى رهبرى ا ا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا ااا ااا ااا 111617 
سيرى در سيره حكومتى امام على (ع) )١(‏ اا ا ا اا اا ا ااا تا ااا ااا ا ا ااا ااا ااا ا ااا اا ا ااا ا ا ا ااا ا ا اس اساسا ل 11 1 
سيرى در سيره حكومتى امام على (ع) (؟) لي ا 
تأملى در فقه شورا و مشورت امام لكيه ادو عو لوا 01 قل عون لا وات ج33 سا و ا بد ل رط تل ود لا يد الاو د ةد 91 ع د المح تا 1لا ايا 1111 
رهبرى در فرهنك اسلامى ازديدكاه شهيد علامه مطهرى(رحمت الله عليه) م مع م معد م مم عم ع عع عام لع ع ل سم عل ع لع لاع ل ل للد الرا 15 1 
حكومت اسلامى و مرزهاى سياسى ا اا احا ااا ااا ا ااا اا ا اا ااا ااا ااا ااا ااا ااا ا 1199 
مؤلفه هاى كارآمدى حكومت از ديدكاه امام كاظم(عليه السلام) لنت امن ان 1ن 111 د 1 1 عن 211 دلت زدقدة املك و 111 1ت 211 01 1211 11101 
حفظ نظام و استمرار نهضت در كلام امام راحل مم ا ا ا ا ات ا اق اك و ا ل ل و ب ل د 1ع 2 كسك 2د 10 777 


درباره مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 22د نود ء ةده 52232 3226535162251 2د أ ذووع ومع وو ةلمع وده عدن دووة 35821 43-5 32ت 32-2 3 7757 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الا لالالالا صفحه 14 1ز كردا 
بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى 
مشخصات كتاب 


سرشناسه:مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان 140 عنوان و نام يديدآور:بانكك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى/ 
جمعى از نويسند كان مشخصات نشر ديجيتالى:اصفهان:مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان 140. مشخصات ظاهرى:نرم افزار 


تلفن همراه و رايانه 5 موضوع:مقالات 
حكومت وانواع آن 
انواع حكومت 


انواع حكومت انواع حكومت رااز زواياى كوناكون مى توان مورد بررسى قرار داد. از جمله نككرش تاريخى به مسأله است كه در 
خلال آنء ديد كاه هر يكك از نويسند كان غربى و مسلمان در طبقه بندى حكومت بيان مى شود. در رويكرد ديكرء انواع حكومت ها 
بدون توجه به نظريه يردازان مورد بررسى قرار مى كيرند. ما در اين فصل بر اساس نككّرش دوم به بررسى انواع حكومت مى يردازيم 
. معيار انواع حكومت ها را مى توان در محورهاى ذيل خلاصه كرد: الف) طبقه بندى حكومتء بر اساس تعداد حاكمان» در سه 
محور. ب) معيار تمركز قدرت و يراكند كى آن در كشور. ج) معيار مشاركت شهروندان د) معيار جهان بينى الهى. الف تقسيمات 
سه كانه حكومت ها (بر اساس تعداد حاكمان) ١.‏ حكومت فردى: )١(‏ در حكومت فردى, سلطان يا شاه در رأس حكومت قرار دارد 
و بدون مسؤوليت و به ميل و رأى خود اعمال قدرت مى كند. در قرآن كريم هر كاه ذكرى از تاريخ يادشاهان به ميان آمده به 
حرص و طمع و طغيان آن ها نيز اشاره شده است. در اين باره در سوره نمل» آيه ٠‏ مى خوانيم : (و ان الملوكك اذا دخلوا قرية 
أفسدوها و جعلوا أعزة أهلها أذلة) يادشاهان هر كاه وارد شهرى شوند آن جا را به فساد و تباهى كشانده» عزيزان آن جا را خوار و 
ذليل مى كنند. حكومت فردى كهن ترين شكل حكومت است. در عصر جديدء به واسطه افزايش مشاركت شهروندان در اداره امور 
كشورها از حكومت هاى فردى كاسته شده است. معمولا حكومت هاى فردى در شكل يادشاهى به شكل «موروثى» » «انتخابى) » 
«استبدادى» » و «مشروطه» يافت شده است: ١.١.‏ يادشاهى موروثى: حكومتى است كه بر مبناى رسومى كه طى زمان هاى متمادى به 
وجود آمده است شكل كرفته است و حكومت از طريق ارث به حاكمان بعدى منتقل مى شود. جكونكى انتقال حكومت را قانون 
اساسى يا سنت و عرف تعيين مى كند. ١.7.‏ يادشاهى استبدادى: يادشاهى استبدادى يا مطلقه» حكومتى است كه يادشاه قدرت و 
اختياراتش را بنا به ميل و اراده خود اعمال مى كند و اداره مملكت تابع هيج قانونى نيست. خواست يادشاه حكم قانون را دارد و هر 
سه قوه در دست يادشاه است. در كذشته» بسيارى از حكومت هاى يادشاهى استبدادى بوده اند كه قانون بنا به خواست آن ها وضع 
واجرامى شده است. ١".‏ يادشاهى انتخابى: در كذشته. برخى از يادشاهان توسط بزركان يكك جامعه انتخاب مى شدندء اما به 
مرور زمان به موروثى كرايش يافته اند. .1.6 يادشاهى مشروطه: يادشاهى مشروطه يا محدود حكومتى است كه قانون اساسى قدرت 
يادشاه را محدود كرده باشد و يادشاه بر طبق قوانين تصويب شده حكومت كندء نه مطابق ميل و دلخواه خود. در نظام مشروطه 
يارلمان و تفكيكك قوا وجود دارد. تفاوت يادشاهى مشروطه با جمهورى آن است كه در جمهورى رئيس قوه مجريه از سوى مردم 
اتتخاب مى شود؛ اما در يادشاهى مشروطه انتقال حكومت از طريق وراثت است. امروزه؛ در برخى كشورها جون انككليس و اين 
نظام مشروطه برقرار است. ١.‏ حكومت كروهى (طبقاتى) : در طول تاريخ؛ با حكومت هايى مواجه ايم كه در آن ها حاكميت در 


دست كروه خاص استء كروهى كه مدعى برترى فكرى يا طبقاتى اند و خود را براى به دست كرفتن حكومت محق مى دانند. 
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برخى شكل هاى حكومت كروهى عبارت اند از: 7.١.‏ اريست وكراسى: حكومت به دست كروهى اندكك است كه مدعى برخوردارى 
از تبار بلند و شرافت طبقاتى اند. مبناى اريست وكراسى توارث يا ثروت مى باشد. اين مدل حكومتى در طبقه بندى حكومتى ارسطو و 
افلاطون آمده است. از منظر ارسطوء اريستوكراسى حكومتى است كه به دست كروهى از مردم اعمال مى شود و صلاح عموم را در 
نظر ذارة: .يسن ذر اريس كراسىء بخش كوبيكى از شهروتدان در اذارة جامعة وتدؤين سياست. ها تقش دارند. .7.7 اليكارشى: ذو 
اين شيوه حكومت فيز اداره جامعه يه دست كروهى اند كك اسث. از منظر ارسطو اليكارشى شكل فاسد ارسه و كراسى اليث كه در 
أن ثروت تقنن اساسى ذاردءثر حسن ايخ تعريف» سياري ال 'حكومت غاء دن جهان معاصن اليكارشى هتهد: بكى :از اتتقاداتى كه 
اسوف حك متتقدان از جمله شوميع بر دمكراسى فاق غرى واد شدة ان اسث كد ايخ حكرمتة :ها اليكارشى مستيد» كر عه 
عنواق سمكزاسى راتدك ين كقتن © ا شكرهت نكيكان؟ امروؤة: دو لقارياف ساسى شغاصر الشسكدراتى اقليت بيه حكرفت 
نخبكان ياد مى شود. در هر جامعه اى» شمارى از نخبكان فكرى, در عرصه هاى سياسىء نظامى» اقتصادى و فرهنكى, وجود دارند 
كه مى كوشند به هرم قدرت نزديكك شوند و حكومت را به دست كيرند. از منظر نظريه يردازان نخبه كرايى» حاكميت احزاب در 
كشورهاى غربى حاكميت نخبككان استء نه دمكراسى كه از آن دم زده مى شود. در ايتاليا و آلمان» فاشيست ها خود را كروه نخبه 
مى دانستند. در كشورهاى ما ركسيستى طبقه كار كر كروهى است كه حاكميت را به دست مى كيرد . (اسلام اشرافيت و برترى هاى 
طبقاتى» را ملاكك تقدم و اولويت نمى شناسد) . ." جمهورى: در حكومت جمهورىء اقتدار و مناصب دولتى از طرف مردم به طور 
مستقيم يا غير مستقيم به حكام واكذار مى شود. حكومت جمهورى در مقابل حكومت سلطنتى است و به حكومتى اطلاق مى شود 
كه اولا حاكم به طور مستقيم از سوى مردم و يا غير مستقيم از طرف يارلمان انتخاب شود. حاكم براى مدت محدود انتخاب مى 
شود. حاكم هيج امتياز شخصى بر ديكران ندارد و در مقابل قانون مسؤول است. حكومت جمهورى امروزه به شكل هاى كوناكونى 
در كشورها جريان دارد. در بعضى از كشورها رئيس جمهور مستقيما از سوى مردم انتخاب مى شود و در برخى كشورها به طور 
غير مستقيم» يعنى رئيس جمهور با واسطه از جانب مردم انتخاب مى شود مثل رزيم حاكم بر تركيه كه رئيس جمهور توسط آراى 
نمايند كان مجلس انتخاب مى شود. رزيم جمهورى يا رياستى و يا يارلمانى است. '.١.‏ جمهورى رياستى: در سيستم رياستى» رئيس 
جمهور عضو قوه مقئنه نيست و قوه مقننه مى تواند رئيس جمهور را به جهت خطاهايش كه در قانون اساسى بيش بينى شده محاكمه 
كند. دراين سيستمء وزرا و رؤساى سازمان هاى ادارى را رئيس جمهور انتخاب مى كند و اعضاى كابينه در برابر رئيس جمهور 
مسؤول و ياسخ كو مى باشند و تفكيكك قوا حاكم است. .7.7 جمهورى يارلمانى: كاهى از آن به سيستم كابينه اى نيز ياد مى شود. 
در نظام يارلمانى» رياست تشريفاتى از رياست قوه مجريه جدا است. كابينه در دست يكك حزب با ائتلافى از احزاب است و وزرا 
عضويت مجلس مقننه را دارا هستند. هم جنين كابينه وضع قوانين بودجه و انتصابات را به عهده دارد. كشورهاى مشتركك المنافع و 
تابع انكليس سيستم يارلمانى دارند. ارزيابى سيستم جمهورى ١.‏ در نظام هاى بشرىء جمهورى از شكل هاى خوب حكومت است 
كه در بسيارى از كشورهاى جهان رواج دارد و همان طور كه اشاره شده يا مستقيم است, يعنى رئيس جمهور با آراى مستقيم مردم 
بركزيده مى شود ويا غير مستقيم استء يعنى رئيس جمهور توسط نمايند كان مجلس انتخاب مى شود . طبيعى است كه در مقايسه 
با ديكتاتورى در جنين نظامى ظلم كم ترى صورت مى كيرد. ١.‏ على رغم آن كه برخى كشورها نام جمهورى را يدك مى كشندء 
اما در آن ها حاكميت فردى و ديكتاتورى جريان دارد. برخى از كشورهاى جهان سوم در ظاهر جمهورى اما در مقام عمل 
ديكتاتورى هستند. در برخى از اين كشورها رئيس جمهور مادام العمر است و قوانين نيز ناشى از خواست و اراده او است. جمهورى 
اكاتور ددر تركيه تسهورق عراق وذن سناوف ازتديكر كقورها اثاية حطله انك “اسكرسق الهى باصفظ سدوة وقوائيخ 
اسلامى مى تواند در قالب جمهورى جنبه عملى بيابد . طبيعى است حاكميت در جنين حكومتى از آن خداوند است و رجوع به 
آراى عمومى در جارجوب احكام دين صورت مى كيرد. ب) طبقه بندى حكومت ها به متمركز و فدرال حكومت ها به لحاظ 
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تمركز قدرت در يايتخت يا يراكندكى آن در ايالت ها به دو دسته متمركز و فدرال طبقه بندى مى شوند. ١.‏ حكومت متمركز: در 
حكومت متمركز قدرت در يايتخت متمركز است و حق اعمال قدرت به حوزه كوجكك ترىء مثل ايالت و شهرء تفويض نمى شودء 
كر جه ايالت ها و استان ها اختيارات خاصى دارند كه در قوانين عادى بيش بينى شده است. از مزاياى جنين حكومتى يكك سان 
بودن قوانين و طرز اداره كشور است. .؟ حكومت فدرال: در كشورهاى فدرال قدرت بين دولت مركزى وايالت ها تقسيم شده 
است وهر ايالت سياست خاص خود را اعمال مى كند. كشورهايى كه داراى قلمرو وسيعء تنوع ناحيه اى و جغرافيايى» ناهمكونى 
ناد مليت» زبان و دين هستند با اين نوع حكومت سازكارترند. در قانون اساسى كشورهاى فدرالء به جز وظايف معين و مشخصى 
كه براى دولت مركزى در نظر كرفته شده؛ ساير اختيارات و وظايف به دولت هاى محلى واكذار شده است. (معمولا امور بين 
المللى» جنكك هاء يول رايج و مهاجرت مربوط به دولت مركزى است و ساير اختيارات بين ايالت ها تقسيم مى شود). ج) طبقه بندى 
حكومت بر حسب مشاركت شهروندان بر حسب مشاركت شهروندان حكومت به دو بخش توتاليتر و دمكراسى طبقه بندى مى 
شود: ١.‏ حكومت توتاليتر وازه توتاليتر نخستين بار توسط موسولينى ابداع شد. وى حكومت توتاليتر را جنين تعريف كرد: سيستمى 
كه در آن همه جيز براى دولت وجود داشته باشد» هيج جيز خارج از دولت و عليه دولت نباشد. (؟) در حكومت توتاليتر» همه جنبه 
هاى زندكى شهروندان زير نظر حكومت استء تا بر اساس خواست حكومت و حزب هدايت شود. ويزكى هاى حكومت توتاليتر 
كه ويزه جوامع صنعتى قرن بيستم است عبارتند از: ١.‏ ايدئولوزى اى كه در بركيرنده همه جنبه هاى زندكى باشد و همه افراد بدان 
ياى بند و وفادار باشند. ١.‏ حزب فراكيرى كه غالبا يكك نفر آن را رهبرى مى كند و متشكل از بخش كوجكى از كل جمعيت است. 
." نظام يليسى نيرومندى كه از تكنولوزى مدرنء براى جاسوسىء تعقيب و مراقبتء بهره مى برد ..؟ كنترل كامل رسانه هاى 
كروهى به وسيله حزب. .0 استفاده عمدى از ترور جهت نيل به اهداف. .2 كنترل متمركز اقتصادى. ٠.‏ تعارض و برخورد با امور 
فعتوق: ١١107‏ اززيائ حكرمت توتالع الق) سكر نت وتالع اسشداه مدون اسة و ظلاتنائه ترون سكره ات كه شروو 
طول تاريخ با آن مواجه بوده است. در كذشته. حكومت هاى ديكتاتورى فراوان بوده اند به كونه اى كه بخش وسيعى از مناطق 
كره زمين زير سلطه حكام مستبد و فاسد بوده است. تفاوت ديكتاتورى جديد كه توتاليتر ناميده مى شود با نظام هاى استبدادى 
ييشين» در اين است كه نظام توتاليتر مى كوشد كه صنعت و تكنولوزى را به استخدام خود درآورد ودر تار و يود زندكى 
شهروندانش مداخله كند. در نظام توتاليتره حريم شخصى معنا ندارد و زندكى فردى شخص نيز در خدمت دولت است. و دولت 
مخذومى اسث كه همه در خدمت او سد به ديكر سحن شهروتدان به مثابه ابؤارى در خدمتث ماشيق دولتتد. ى) حكومت اسلامئ 
هيج سنخيتى با نظام توتاليتر ندارد» در اسلام حكومت خادم مردم است و حاكمان جامعه اسلامى بر اساس تعاليم اسلام اعمال 
حاكميت مى كنند. حكومت امانتى الهى در دست حاكمان است و به محض تخطى از قوانين اسلامى و سهل انككارى در آن ها 
مشروعيت ايشان مخدوش مى شود. .7 حكومت دمكراسى دمكراسى حكومتى است كه در آن» شهروندان مشاركت دارند و احزاب 
و جامعه مدنى فعالند. حاكميت از آن مردم است و مردم در انتخاب حاكمان و تدوين خط مشى هاى اساسى نقش دارند. حكومت 
دمكراسى كاد به صورت جمهورك است» جتان كه در سيارى ان كشورهاى مدعى دمكراسى» برقران اسث و كاه يه:صورت مفروطه 
اسث؛ جنان كه حكومت هاى انكليس و زاين در عين دمكراتيكك بودن» سلطنتى مشروطه نيز هستند. د) طبقه بندى حكومت ها بر 
حسب جهان بينى حكومت ها بر حسب جهان بينى به دو نوع» حكومت الهى و طاغوتى؛ تقسيم مى شوند: ١.‏ حكومت الهى در اين 
حكومت منبع قانون خداوند است كه بر اساس حكمتء مصالح و شناختى كه از ابعاد وجودى انسانى دارد تشريع مى كند و 
حكومت امانتى در دست حاكمان به شمار مى آيد. در حكومت ايده آل دينى» حاكم بايد داراى ملكه عصمت بوده از مديريت و 
علم به قوانين برخوردار باشد تا جامعه را بر طبق قوانين الهى اداره كند. از آن جا كه در تفكر اسلامى حكومت از اهميت شايانى 


برخوردار استء در عصر غيبت كه جامعه از حضور امام معصوم محروم است امر حكومت به اشخاصى واكذار شده كه شباهت 
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بيش ترى به امام معصوم داشته باشند. و علاوه بر فقاهت داراى ملكه تقوا و ورع باشند و توان مديريت اداره جامعه را نيز داشته 
باشند. حكومت الهى» با حفظ شرايط فوقء مى تواند در قالب هاى كوناكونى تحقق يابد؛ ولى همان كونه كه متذكر شديمء 
حكومت الهى استبدادى و يا توتاليتر نيست؛ زيرا در حكومت استبدادى ملاكك قانون خواست حاكم است؛ اما حاكميت در حكومت 
الهى از آن خداوند است و همه افراد» از جمله ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) و ائمه ( عليهم السلام) و در عصر غيبت حاكمان 
اسلامى» مطيع خداوند و اجرا كننده قوانين و احكام الهى هستند. قرآن كريم در اين باره مى فرمايد: «و لو تقول علينا بعض الاقاويل. 
لأخذنا منه باليمين ثم لقطعنا منه الوتين» (©) اكر بيامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) جيزى بر ما مى بست (مى افزود) او را با قلدرت 
تمام اخذ مى كرديم» سيس ركك كردن او را قطع مى كرديم. در حكومت الهى كار ويزه حكومت صرفا ايجاد امنيت و يا رفاه 
نيستء بلكه همان كونه كه در تعريف وازه سياست اشاره شد حاكم اسلامى نقش هدايت جامعه از كمراهى به سوى آرمان هاى 
الهى را نيز دارد و تلاش مى كند تا ضمن ايجاد محيطى مساعدء زمينه رشد فضايل اخلاقى بر اساس ايمانء تقواء عدالت و 
فسادزدايى را مهيا كند. در نظام جمهورى اسلامى ايران از سويى» حكومت جمهورى است؛ يعنى اداره كشور بر آراى عمومى 
متكى استء انتخاب رهبران عالى جامعه؛ اعم از رهبرى» رياست جمهورى و نمايند كان مجلسء مستقيما يا غير مستقيم؛ با مردم 
است و رئيس جمهور و نمايندكان مجلس براى مدت معين انتخاب مى شوند. از سوى ديكّرء اسلاميت قيدى است كه بيانكر 
محتواى حكومت اسلامى است. تفاوت جمهورى در ايران با جمهورى هاى ديكر با قيد «اسلامى بودن» آشكار مى شود. در نظام 
اسلامى» مشروعيت حكومت ناشى از خداوند است و رجوع به آراى مردم نيز در جارجوب احكام اسلامى انجام مى كيرد . به هر 
حال اسلاميت» بيانكر محتواى حكومت و جمهوريتء بيانكر شكل آن است. .؟ حكومت طاغوتى نظام هاى سياسى مبتنى بر 
اومانيسم» كه حاكميت را از آن انسان مى دانند» در هر شكلى كه تجلى يابد طاغوتى است؛ جرا كه انحراف از قوانين اسلامى و 
تجاوز به حق ربوبيت الهى طغيان و ظلم محسوب مى شود. در قرآن كريم برخى ويزكى هاى نظام طاغوتى ترسيم شده است: 7.1١.‏ 
ديكتاتورى؛ استبداد و خودكامكى: در كستره تاريخ؛ يكى از آفت هاى بزركك حكومت ها وقدرت هاى سياسى استبداد و 
خودكامكى حاكمان بوده است. استبداد يعنى بيروى از آراى آميخته با هوا و هوس شخصى كه نتيجه طبيعى آن عدم رعايت 
مصالح افراد جامعه است. شخص مستبد به جاى مصالح جامعه به مصلحت خود و يارانش مى انديشد. اشاره كرديم كه انديشمندان 
فلسفه سياسى كوشيده اند تا از تمايل يافتن حكومت به استبداد جلوكيرى كنند و در اين راستاء بيش كيرى از استبداد از دو راه 
امكان يذير است: يكى قانون و ديكرى نظارت عامه مردم. البته در تفكر دينى» علاوه براين دو راه «تقوا» نيز به عنوان عامل درونى 
كنترل كننده به شمار مى رود. امروزه؛» در نظام بين الملل نوعى هرج و مرج حاكم است و قدرت هاى جهانى نوعى استبداد بين 
المللى را حكمفرما ساخته اند. كشورهاى بزركك كرجه در ظاهر به آزادى مردمشان احترام مى كذارند؛ اما در سطح جهان به آراى 
مردم اعتنايى ندارند و تعريف حقوق بشر را سارى و منطبق بر آن نمى دانند. .؟.1 انحصار طلبى (استئثار) : ديكر وي كى حكومت 
طاغوتى و جاهلى استئثار و خود كزينى يعنى هر جيز خوب را براى خود خواستن است. حضرت على ( عليه السلام) مى فرمايند: «من 
ملك استأثر؛ هر كس به حكومت و قدرت مى رسدء استئثار (انحصار طلبى) بيشه مى كند.» انحصار طلبى در مقابل ايثار است كه 
در نظام اخلاقى اسلام از انفاق برتر است. ايثار وي كى تربيت شد كان مكتب اهل بيت است: «و يؤثرون على انفسهم و لو كان بهم 
خصاصة) طبق فرهنكك قرآنى نعمت هاى الهى؛ اعم از مادى و معنوى؛ براى همه انسان هاست: «خلق لكم ما فى الارض جميعا؛ و هر 
حركتى در جهت انحصارى كردن آن امرى غير اسلامى است. انحصار طلبى حكام اولا موجب تقدم مصالح شخصى بر مصالح عامه 
مى شود و ثانيا موجب سريان اين خصلت ناروا به مردم و شهروندان مى كردد. ..1 قدرت طلبى: حكام طاغوتى قدرت طلبند و 
سعى مى كنند كليه مناصب و قدرت ها به آن ها ختم شود. در اسلام» مقام و مسؤوليت اجتماعى براى كامجويى نيست و قدرت و 


سياست ابزازى كر نحيتث اتحقاق تق و استكمال انسائى اسث هر جه مسؤولبت بيقن قرو يز ركفاثر باشذه بار وظيقه ستكيق ثر اسث: 
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امام على ( عليه السلام) در ياسخ ابن عباس كه كفش وصله دار حضرت را بى ارزش دانست فرمود: «و الله لهى احب من امرتكم 
هذه الا ان اقيم حقا او ادفع باطلا) .1.6 تكبر و برترى طلبى: حكام طاغوتى مستكبرند و اين امر موجب عدم مشورت با مردم مى شود 
. خود بزركك بينى مانع نزديكى به مردم و ايجاد رابطه صحيح با آنان مى كردد: «ان فرعون علا-فى الا-رض و جعل اهلها شيعا 
يستضعف طائفة منهم) (5) همانا فرعون در زمين تكبر و كردن كشى كرد و بين اهل آن تفرقه و اختلاف افكند. نظام طاغوتى مردم 
رادسته دسته مى كند و اتحاد آن ها رابه تفرقه مبدل مى سازد و آن ها را به خود جلب مى كند: «فاستخف قومه فاطاعوه» (8) 
فرعون (با تبليغات دروغ و باطل) قومش را ذليل و زبون ساخت تا همه مطيع فرمان او شدند . لازمه به اطاعت واداشتن مردم درهم 
شكستن همه عوامل استقلال و شخصيت است. در مقابل» نظام اسلامى متكى به مردم است و به جاى دولتمدارى مردم مدار است. 
دولت اسلامى در خدمت مردم استء جنانكه امام قدس سره. بر دولت جمهورى اسلامى عنوان «دولت خدمتكزار» را اطلاق مى 
كرد . بنابراين» اكر قدرت هاى استكبارى به مردم بى اعتنايى مى كنند و از مردم نظرخواهى نمى كنند و به افكار مردم اعتنايى 
ندارند» نظام اسلامى به مردم تكيه دارد و مقتضاى حقوق متقابل حكومت و مردم استء بلكه مى توان كفت: مقتضاى مفهوم 
ولا-بت نيز همين است. يى نوشت ها: ١ ١‏ 11011310116 ر.ك: آشنايى با علم سياست, ج اول» ص 2١١‏ 7 ر.كث: ون أاسكن: 
آشنايى با حكومت» ترجمه. ليلا سازكار: (مركز نشر دانشكاهى., 6/ا1) ص 41١18 1١‏ آشنايى با علم سياست» ص 88 2١.‏ ؟ 


الحاقة/؟ .58 ه قصص/.؟ 8 زخرف/ .0 منابع مقاله: فلسفه سياست» مؤسسه آموزشى و يزوهشى امام خمنى (ره)؛ 
نياز جامعه به حكومت 


نياز جامعه به حكومت هر جامعه اى براى حفظهء بقا و ييشرفت خود نياز به يكك حكومت دارد تا آن را اداره كند و به سرمنزل 
مقصود برساند. براى اثبات اين مدعاء به هفت دليل استدلال مى كنيم: دليل اول» ضرورت نظم و امنيت داخلى جامعه اين دليل از 
سه مقدمه تشكيل مى شود: مقدمه نخست اين است كه وجود زندكى اجتماعى براى تأمين نيازمنديهاى مادى و معنوى انسان ها 
ضرورت دارد. مقدمه دوم اين است كه زندكى اجتماعى كه از راه كمكك و همكارى متقابل آدميان حاصل مى آيد محتاج احكام 
و مقرراتى است كه سهم هر فرد يا كروه را از مجموع فرآورده هاى متنوع و كوناكون جامعه» تعيين كند و براى اختلافاتى كه احيانا 
در ظرف جامعه بيش مى آيدء راه حل هايى نشان دهد. مقدمه سوم اين كه احكام و مقررات مزبور نيازمند ضامن اجرايى استء لذا 
بايد در جامعه دستكاه قدرتمندى وجود داشته باشد تا اجراى احكام و مقررات اجتماعى را ضمانت كند. اين دستكاه قدرتمند همان 
نظام حكومتى است. به عبارت ديكرء جون هر جامعه اى به يكك نظام حقوقى احتياج دارد» يس بايد حكومتى داشته باشد تا اجراى 
آن نظام حقوقى را ضمانت كند. اكر حكومتى در كار نباشد» جه بسا افراد يا كروههايى در صدد نقض احكام و مقررات اجتماعى 
و حقوقى برآيند و سبب يبدايش هرج و مرج و اختلال در امور و شؤون حيات جمعى كردند. اككر در استدلال مذكور نيكك بنكريم» 
مى بينيم كه ضرورت وجود حكومت رااز طريق ضرورت وجود نظم و امنيت داخلى جامعه» مدلل مى دارد؛ زيرا در اين استدلال 
احكام و مقررات اجتماعى و حقوقى از اين جهت كه نظمى مطلوب در جامعه مستقر مى كند و از تضييع حقوق و ايجاد هرج و مرج 
مانع مى شود محل حاجت قلمداد شده است. به عبارت ديكر» در اين دليل» ضرورت وجود حكومت به عنوان حافظ نظم و امنيت 
داخلى جامعه ثابت كرديده است. اما براى اثبات ضرورت وجود حكومت ادله ديكرى هم مى توان آورد كه تأمل در آنها وظايف 
ديكر حكومت را نيز معلوم مى دارد. دليل دوم؛ لزوم تصدى كارهاى بى متصدى كفتيم كه هدف زندكى اجتماعى آدميان تأمين 
نيازمنديهاى مادى و معنوى آنان است. با توجه به اين هدف مى كُوييم در هر جامعه امور و شؤون فراوانى هست كه متصدى ندارد 
فاك دستكاهى به نام حكومت متصدى آنها نشود» بسيارى از نيازهاى مادى و معنوى كروهى از مردم برآورده نمى كردد. مثلا در 


هر جامعه؛ اطفال بى سريرست» سفها و ديوانكان هستند كه هيج فرد يا كروه معينى» رسيدكى به امور آنان را بر عهده ندارد. البته 
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ممكن است افراد خيرخواه يا انجمنهاى خيريه اى يافت شوند كه داوطلبانه» متكفل امور آنان كردندء اما اولا تعداد اين كونه افراد 
در هر جامعه ببشتر از آن است كه جند فرد يا جند انجمن خيريه بتوانند از عهده رسيدكَى به وضع و حال همه آنان برآيند. ثانيا اين 
كونه داوطلبان هيج كونه الزام و تكليفى ندارند در نتيجه» هر زمان كه بخواهند مى توانند به هر دليلى از انجام اين كار سرباز زنند. 
براى آن كه حقوق اين افراد» به هيج روى ضايع نشود ضرورت دارد كه دستكاهى همه آنان را به زير بال وير خود بككيرد و 
نيازهاى كونه كونشان را به خوبى برآورد واز تضييع حقوقشان جل وكيرى كند. افراد ديكرى هم هستند كه به سبب يكك سلسله 
حوادث و بيشامدها از اداره و تدبير زندكى خود عاجز شده اند: سيل» زلزله» 1تشفشانى و بعضى از سوانح طبيعى ديكر خانه و 
كاشانه كروهى از مردم را از هم مى ياشد و آنان را بى خانمان و آواره و سركردان مى سازد. براى اداره و تدبير زندكى اين 
واماند كان و بيجا ركان نيز وجود دستكاهى ضرورت مى يابد. امور و شؤون ديكرى نيز هست كه از سويى مردم سخت نيازمند آنها 
هستند واز سوى ديكر هيج فرد يا كروه خاصى انجام دادن آنها را بر عهده نمى كيرد مانند؛ رساندن آب و برق» كاز و تلفن به 
مردم» راهسازى و احداث كوجه و خيابان و جاده؛ تنظيف معابر عمومىء ايجاد درمانكاه و بيمارستان» ساختن مدارس عمومى از 
كرد كبيعان 3ا«الشكانو يسارى از سدمات عسوي ديكر .جاذ ممكق ات قرو يا كروس بباعقى يل نا راف ها درمانك اهو 
سارب ان امدرسه اق رات عيددة كيرف نا اين كرنه اكداباة :و اوطلاند > عدى نيت # باسشكري وازهاى مهنود 
باشد. بنابراين بايد دستكاهى وجود داشته باشد كه انجام دادن همه خدمات عمومى را عهده دار شود. همجنين اشياء ار زشمندى 
هست كه مالكك خاصى ندارد و از اموال عمومى محسوب مى شود. مانند آبهاء مراتع» جنكلهاء و منابع فراوان زير زمينى. بايد 
دستكاهى وجود داشته باشد كه از اين مواهب و نعم الهى جنان بهره بردارى كند كه هم موافق مصالح همه اعضاى جامعه باشد و 
هم براى استفاده نسلهاى آينده محفوظ بماند. اكر جنين دستكاهى متصدى رسي د كى صحيح به اين منابع ثروت عمومى نشودء اين 
نعمتهاى خداداده يا مورد بهره بردارى واقع نمى شود يا جنان در اختيار افراد و كروههاى سودجو قرار مى كيرد كه سرانجام از آنها 
نفعى عايد همه مردم نخواهد شد. به هر حال» هم حفظ و حراست اموال عمومىء براى آن كه آيند كان نيز از بهره جويى از آنهاء 
محروم نمانند» و هم بهره بردارى درست و مطابق با مصالح همكانى از آنها نيازمند وجود دستكاهى است كه منافع عموم مردم را 
رعايت كند. كوتاه سخن آن كه در هر جامعه يكك سلسله كارهايى هست كه انجام يافتن آنها ضرورت دارد ولى فرد يا كروه 
خاصى متصدى آنها نيست. براين اساسء وجود دستكاهى كه عهده دار اين قبيل كارهاى بى متصدى كردد. ضرورت تام و مؤكد 
دارد. اين دستكاه همان است كه دستكاه حاكمه يا حكومت نام مى كيرد. دليل سوم. لزوم تعليم و تربيت علاسوه بر احتياجات 
اقتصادى و مادىء به منظور تعليم و تربيت افراد جامعه نيز وجود نظام حكومتى ضرورى است؛ يكك رشته نيازهاى علمى و معنوى 
هست كه برآوردن آنها ازيكك يا جند فرد يا كروه داوطلب برنمى آيد. ازعلوم تجربى مختلف كه براى بهسازى وضع و حال مادى 
زندكى به كار مى آيد هم كه بككذريم, به يكك سلسله از معارف مى رسيم كه ناظر به بعد معنوى حيات است و دانستن آنها براى 
دستيابى به سعادت حقيقى و كمال نهائى اهميت عظيم دارد» مانند اصول عقائد و احكام فقهى و اخلاقى. تعليم و آموزش اين علوم 
و معارف كونه كونء براى حصول رشد فكرى و فرهنككى جامعه بايسته است. براى اين كار نيز بايد يكك رشته فعاليتهاى منظم و 
هماهنكك صورت يذيرد كه هدف از همه آنها رشد و ترقى دادن جامعه در بعد روحى و معنوى باشد. يس بايد دستكاهى وجود 
داشته باشد كه ضامن انجام دادن اين قسم فعاليتها كردد. خلاءصه آن كه به منظور تعليم و تربيت افراد جامعه نيز وجود نظام 
حكومتى ضرورى است. دليل جهارم, لزوم ايجاد تعادل بين فعاليتهاى اقتصادى شكك نيست كه در يكك جامعه بايد همه فعاليت هاى 
اقتصادى هماهنكك باشد. اكر جامعه اى مانند اجتماع مردم يكك دهء كوجكك و ساده باشدء جه بسا خود افراد بتوانند فعاليتهاى 
اقتصادى را هماهنكك سازند و با مشورت با يكديكر دريابند كه جه كارها و مشاغلى بيش از حد كفايت و جه كارهايى كمتر از 


اندازه كافى وجود دارد» در نتيجه جلوى زياده رويها را بككيرند و كاستيها را جبران كنند. اما در جوامع بزركك و ييجيده امروز اين 
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مهم از عهده خود افراد ساخته نيستء لذا بيم آن هست كه بعضى از فعاليتهاى اقتصادى رشد سرطانى و روز افزون بيابد و بر عكسء» 
ياره اى از فعاليتهاى اقتصادى ديكر تعطيل و اهمال شود و قهرا نوعى ناهماهنكى و عدم تناسب و تعادل در امور اقتصادى يديدار 
كردد. اين بى تناسبى و عدم تعادل اقتصادى در همه شؤون ديكر زندكى اجتماعى آثار نامطلوب خواهد داشت. بنابراين براى بيش 
نيامدن جنان وضعيت ناهنجار يا از ميان برداشتن آن, بايد جدا تلاش كرد. مخصوصا جامعه اى مثل جامعه اسلامى كه بخواهد عزت 
و سيادت خود را كاملا حفظ كند و در هيجيكك از ابعاد و وجوه زندكّى» وابستكى و نياز به اجانب نداشته باشد و دست كدايى به 
سوى اين و آن دراز نكند )١(‏ بايد با برنامه ريزى دقيق فعاليتهاى اقتصادى را هماهنكك و متناسب كند و نككذارد وضع اقتصادى 
دجار بى تعادلى شود. دستكاهى كه مى تواند جنين برنامه ريزى و مديريتى داشته باشد همان دستكاه حكومت است. دليل ينجم؛ 
لزوم دفاع و آمادكى در برابر دشمنان يكك جامعه مطلوب, علاوه بر آن كه در درون خود از نظم و امنيت برخوردار استء بايد به 
خوبى از عهده دفاع از خود در برابر دشمنان بيرونى برآيد تا آنان كه اغراض و نيات سوء دارند طمع در آب و خااكك و مال و جان 
و آبروى آنان نكنند. باز در جوامع بسيار كوجكك و ساده امكان دارد كه مردم با تبادل آراء و تشريكك مساعى وسائل دفاع از خود 
را فراهم آورند و بهترين شيوه و شكرد دفع بيكانكان را بيابند و از كيان و موجوديت خود ياسدارى كنند؛ ولى در جامعه هاى بسيار 
بزركك و ييجيده معاصر جنين امرى امكان نمى يذيرد؛ بايد دستكاه برنامه ريز و مديرى باشد كه به هنكام هجوم دشمن» همه آلات 
وابزار جنكى را تهيه كند و رزمندكان خود را تا آنجا كه مى تواند مجهز و مسلح سازد و فعاليتهاى نظامى را به بهترين وجه. 
سازماندهى و تنظيم كند و در وقت مقتضى و به شكل مطلوب به دشمن يورش ببرد» در غير اين صورت ممكن است نيروهاى 
عظيمى به هدر رود و هيج كونه يبروزى هم به دست نيايد. قبل از وقوع هجوم و جنكك نيز جامعه بايد آمادكى كامل براى جنكك و 
دفاع را داشته باشد تاهم دشمنان فكر حمله و يورش را به خاطر خود خطور ندهند وهم اكر حمله و يورشى بيبش آمدء مردم 
غافلكير نشوند . و جون عموم مردم عادتا سركرم اشتغالات زندكى شخصى و خانوادكى خود هستند نمى توان از آنان توقع 
آمادكى كامل داشت و به هر حال نبايد به آمادكى شان اتكا و اتكال كرد بلكه بايد دستكاهى وجود يابد كه كارى جز يرداختن 
به همين امور نداشته باشد. يس وجود نظام حكومتى از اين رو نيز ضرورت دارد كه هم آمادكى كامل براى دفاع از مصالح و منافع 
جامعه در برابر دشمنان آن حاصل شودء و هم در صورت هجوم و حمله دشمنان» دفع و سركوبى آنان به بهترين شيوه ممكن كردد. 
دليل ششم, لزوم رفع اختلافها و كشمكشها بى شكك در هر جامعه ميان افراد يا كروهها اختلافاتى بروز مى كند. براى رفع اين 
اختلافات و احقاق حقوق هر فرد يا كروه ناكزير بايد به كسانى رجوع كرد كه ميان متخاصمان داورى كنند. ممكن است كه دو 
طرف مخاصمه با توافق يكديكر كسى را به عنوان حكم بركزيندد و به رأى او ترتيب اثر دهند. در اين صورت مشكل به سادكى 
حل خواهد شد. اما در اكثر موارد» متخاصمان به جنين توافقى دست نمى يابند. در اين كونه موارد» كه قاضى تحكيم در كار نيست 
بايد دستكاهى وجود داشته باشد كه همه مردم طوعا يا كرهاء مكلف به اطاعت از احكام و آراء آن باشند و هيج فرد يا كروهى 
نتواند از حكم و رأى آن تخلف كند. اين دستكاه همان دستكاه قضايى است كه جز با وجود آنء اختلافات و تخاصمات فيصله 
نمى يابد و حق به حقدار نمى رسد . ناكفته بيداست كه اين دليل وقتى براى اثبات ضرورت وجود حكومت به كار مى آيد كه مراد 
از «حكومت» معناى خاص آن يعنى «قوه مجريه) نباشد؛ زيرا مقتضاى دليل مذكورء اثبات ضرورت وجود «قوه قضائيه) است نه قوه 
مجريه. اما اكر «حكومت' را به معناى عامش بكيريم كه شامل هر سه قوه مقننه» قضائيه و مجريه كردد آنكاه مى توان ازاين دليل 
تبزيراق اقنات مقهوه سوه ححعيدك: نه تغيين ذركر افق دلبل دن ضووي عقي صواهد يود كمؤستكاه قضاف را شقن از ذسككاه 
حكومت محسوب داريم؛ جنان كه در بسيارى از كشورها سريرستى امور قضائى به عهده وزارتخانه اى به نام «وزارت داد كسترى» 
است كه جزء دولت به شمار مى آيد. دليل هفتم» لزوم وضع احكام و مقررات جزيى بارها كفته ايم كه براى تنظيم ارتباطات و 
مناسبات اجتماعى به شكل مطلوب علاوه بر احكام و مقررات كلى و ثابت» كه مجموع آنهاء تحت عنوان «قانون اساسى» مدون مى 
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شود و علاوه بر احكام و مقرراتى كه از دوام و كليت نسبى برخوردار است و وضع آنها برعهده قوه مقننه و مجلس قانونكذارى 
است احكام و مقررات جزئى تر و موقت و محدودى نيز ضرورت دارد. براى وضع جنين احكام و مقررات موقت و محدود مانند 
تعيين نرخ كالاها هم بايد دستكاهى وجود داشته باشد. وضع اين كونه قوانين كه كوجكترين دك ركونى در اوضاع و احوال 
اجتماعى ممكن است آنها را دستخوش تغيبر سازد در جوامع امروزىء معمولا از شؤون قوه مجريه است؛ يعنى هيأت دولت يا يكك 
وزيريا حتى يكك مدير كلء مى تواند در قلمرو مسؤوليت خود يكك سلسله مقررات اجرائى وضع كند و براى معتبر شناخته شدن آن 
مقررات» نيازى به تصويب قوه مقئنه نيست. البته جنان كه سابقا كفته ايم» اين مسأله كه وضع قوانين جزيى و متغير بر عهده جه قوه 
اى است نا حدى به قرارداد بستككى دارد. لذا در صورتى كه وضع اين كونه قوانين رااز شؤون قوه مجريه بدانيم» دليل مزبور 
ضرورت وجود حكومت به معناى قوه مجريه را اثبات مى كند و در صورتى كه وضع آن را برعهده قوه مقئنه بدانيم اين دليل؛ 
ضرورت وجود حكومت به معناى اعم يعنى مجموع سه قوه را اثبات مى كند. وظائف حكومت با هفت دليل ييشكفته» مدلل شد كه 
يكك جامعه بدون يكك نظام حكومتى نمى تواند زندكَى مطلوب داشته باشد و به اهداف مادى و معنوى خود نائل شود. همجنينء با 
توجه به اين هفت دليل دانسته شد كه هر حكومت لااقل هفت وظيفه اصلى دارد كه عبارتند از: ١‏ حفظ نظم و امنيت درونى جامعه. 
؟ تصدى آن دسته از امور و شؤون اجتماعى كه متصدى خاصى ندارد. " بر آوردن نيازهاى علمى و معنوى مردم يا به تعبير ديكرء 
تعليم و تربيت آنان. ؟ متناسب و متعادل ساختن همه فعاليتهاى اقتصادى و مادى افراد جامعه. 0 دفاع شايسته از جامعه در برابر 
دشمنان ببرونى آن. © رفع اختلافات و منازعات افراد يا كروه ها و احقاق حقوق هر يكك. ,وضع احكام و مقررات جزئى اجتماعى. 
اكر دقت كنيم درمى يابيم كه مجموع وزارتخانه هاى موجود در يكك كشورء به انجام دادن همين هفت وظيفه اشتغال دارند؛ وزارت 
كشور ايجاد و حفظ نظم و امنيت را در داخل مملكت بر عهده دارد و نيروهاى انتظامى را به همين منظور به كار مى كيرد؛ در واقع» 
نيروهاى انتظامى يشتوانه اجراء قوانين اند و نمى كذارند كه فرد يا كروه خاصى از عمل به مقتضاى قانون سرباز زند. وزارتخانه 
هايى از قبيل وزارت نيرو» وزارت يست و تلككراف و تلفن» وزارت راه و ترابرى» وزارت درمان و بهداشت و امور يزشكىء وزارت 
صنايع و معادن و فلزات و وزارت نفت و... متصدى خدماتى هستند كه فرد يا كروه مخصوصى آنها را تصدى نكرده است؛ 
وزارتخانه هاى آموزش و يرورش» فرهنكك و آموزش عالى و ارشاد اسلامى مسؤوليت تعليم و تربيت همكانى را دارند؛ وزارتخانه 
هاى اقتصاد و دارايى» كار و امور اجتماعى و بعضى ديكر به امور اقتصادى و مادى جامعه مى يردازند؛ وزارت دفاع» مسؤول دفع و 
سركويى دشمتان بيكانه اسع» وزارت ذاد كسترى يه مخاصهات يايان فى دهد و عق را به« صاحي آن مى رسائدة هيات دولت با 
حتى يكك وزيريا مدير كل همء براى حوزه مسؤوليت خودء بخشنامه ها و آيين نامه هاى اجرائى را وضع و اعلام مى كند. مى دانيم 
كه همواره هر وظيفه اى توأم با يكك سلسله اختيارات است؛ نمى شود انجام دادن وظيفه اى را از كسى بخواهند و وسائل عمل به آن 
وظيفه را در اختيار وى نككذارند. ازاين رو معقول نيست كه وجود حكومت را براى يكك جامعه ضرورى بدانيم و براى حكومت 
جندين وظيفه قائل شويم؛ در عين حالء براى آن هيج كونه اختيار قانونى منظور نداريم. همان ادله اى كه براى حكومت وظايفى 
جند كانه اثبات مى كند» ضمنا مقتضى آن است كه حكومتء قدرت قانونى براى عمل داشته باشد. براى آن كه حكومت به وظايف 
خود عمل كند و به اهداف منظور برسدء بايد قدرت اجرائى متناسب را دارا باشد. يس مجملا مى توان كفت همان كونه كه براى 
حكومت يكك رشته وظائف ثابت مى كرددء يكك سلسله اختيارات هم اثبات مى شود. امتياز جامعه الهى نكته اى كه توجه بدان 
ضرورت دارد؛ اين است كه جوامع الهى مخصوصا جامعه اسلامى براى امور معنوى اهميت فراوانى قائلند. اسلام همان كونه كه 
براى فردء حفظ دين را بر هر كار ديككر مقدم مى داند و براى نككهدارى دين» بذل مال و جان را توصيه مى كند جنانكه در وصايا و 
سفارش هاى اميرالمؤمنين على بن ابى طالب عليه السلام آمده است. (5) براى جامعه نيز حراست و ياسدارى دين را به هر قيمتى كه 


باشد» واجب و بايسته دانسته است. از ديد كاه اسلامى اكر موجوديت دين در معرض تهديد و مخاطره قرار كرفت» براى دفاع از آنء 
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جانها بايد فدا شود جه رسد به اموال. هنكامى كه در جامعه؛ دين اصالت دارد بايد اولا: همه احكام و مقررات اجتماعى و حقوقى 
به كونه اى وضع شود و جميع اعمال و فعاليتهاى جمعى جنان صورت يذيرد كه نه فقط با اهداف متعالى دين و اخلاق مخالفت و 
منافات نداشته باشد بلكه با آنها موافقت داشته و در راه تأمين آنها قرار كيرد. ثانيا: يكى از وظايف اساسى «حكومت» و بلكه 
مهمترين وظيفه آنء تعليم و تربيت دينى و اخلاقى افراد جامعه باشد . يكك جامعه الهى و اسلامى به امور معنوى و مسائل دينى و 
اخلاقى اهتمام فراوان دارد و برآورده شدن همه نيازهاى متعدد و متنوع خود را در جارجوب دين و اخلاق مى خواهد. و همين 
است فرق اصلى اين جامعه با ساير جوامع. ضرورت وجود حكومت از ديدكاه اسلام تا كنون به خوبى روشن شد همان كونه كه 
جامعه نياز به وجود احكام و مقررات اجتماعى و حقوقى دارد و براين اساس نيازمند به قانونكذار است احتياج به اجراى احكام و 
مقررات هم دارد. بنابراين» محتاج حاكم است. صرف وضع قوانين و آوردن آنها برروى كاغذ و از بركردن ودر سينه داشتن آنها 
دردى را دوا نمى كند. در طول تاريخ بشرىء همواره كسانى بوده اند كه يا حقوق خود را نمى شناخته اند يا با ديكران؛ درباره 
حدود و مرزهاى حقوق خود., اختلاف نظر داشته اند يا با علم به حقوق خود, در مقام تعدى به حقوق سايرين بر مى آمده اند و به 
هر تقدير» جامعه را دستخوش هرج و مرج و بى عدالتى مى كرده اند. جنين كسانى اكنون نيز هستند و در آينده هم خواهند بود. 
براى آن كه نظام جامعه دجار اختلال نشود و شيرازه امور از هم نككسلدء به ناجار بايد دستكاهى وجود داشته باشد كه با قدرت و 
شوكت خود ضامن اجراى قوانين شود و متخلفان را به راه آورد يا به سختى كوشمالى دهد. براى آن كه آدميان به مصالحى كه 
هدف زندكى اجتماعى نيل بدانهاست برسندء بايد قوانين مو به مو» به مرحله اجرا و عمل درآيد واين ممكن و ميسر نخواهد كشت 
جز با وجود «حكومت» جنان كه حضرت على بن ابى طالب عليه السلام در ياسخ به خوارج كه به قصد نفى حكومت مى كفتند: «لا 
حكم الا لله؛ حكومت جز براى خدا نيست» فرمود: «نعم انه لا حكم الا لله و لكن هؤلاء يقولون لا امرة الا لله و انه لا بد للناس من امير 
بر او فاجر () ؛ آرى؛ درست است كه «حكم» خاص خداى متعال استء لكن اينان (خوارج) مى كويند (يعنى مرادشان اين است 
كه) : «حكومت» خاص خداى متعال است؛ و حال آن كه مردم, به ناجار بايد حاكمى داشته باشند» جه درستكار و جه نادرست» . 
نتيجه اين كه ضرورت وجود حكومت براى هر جامعه؛ به دليل عقلى اثبات مى شود قبل از اين كه ادله تعبدى در كار بيايد. اسلام 
دينى است كه داراى كاملترين و مطلوبترين نظام حقوقى (©) كه تا روز قيامت از ارزش و اعتبار برخوردار است و مدعى است كه 
براى جميع ابعاد و وجوه زندكَى فردى و اجتماعى همه آدميان در همه اعصار و امصار احكام و مقررات دارد. جنين دينى نمى تواند 
وجود حكومت را ضرورى و بايسته نداند. يس ما به دليل عقلى قطعى اثبات مى كنيم كه اسلام» هم براى حكومت احكام و 
مقرراتى دارد وهم وجود حكومت را براى جامعه مسلمين ضرورى مى داند؛ و نيازى به ادله تعبدى نداريم. حتى اكر يكك آيه يا 
يكك روايت هم درباره اين مسأله نمى بود» مشكلى نداشتيم. البته ادله تعبدى نيز هست كه بايد در فقه مورد مطالعه و بررسى واقع 
شود اما نبايد از اين دليل عقلى قطعى غفلت كنيم. به تعبير ديكر اكرجه تمسكك به ظواهر الفاظ آيات و روايات اشكالى ندارد» ولى 
بايد بدانيم كه اين دليل يقينى عقلى بر همه آنها مقدم است. خلاصه؛ جاى هيج شكك و شبهه اى نيست در اين كه اسلام وجود 
حكومت را براى امت اسلامى ضرورى مى داند. احتمال اين كه اين دين ضرورت وجود حكومت را نفى كند يا حتى درباره اين 
مسأله ساكت باشدء به كلى منتفى است. يس اصل اين مسأله از قطعيات و يقينيات دين مقدس اسلام است. اكر بحثى هست در 
خصوص كيفيت حكومت و جكونكى تعيين حاكم و حدود وظائف و اختيارات او وامثال اين است كه بايد با رجوع به كتاب و 
سنت قطعيه معلوم كردد. بى نوشت ها: ١١‏ «و لله العز و لرسوله و للمؤمنين؛ عزت و سربلندى مخصوص خداوندء يبامبرش و مؤمنان 
است» منافقون /.8«و لن يجعل الله للكافرين على المؤمنين سبيلا؛ خداى متعال. ه ركز براى كافران» بر ضد مؤمنان راهى نمى 
كذارد» نساء 15١1.7‏ .7 «فاذا حضرت بليهٌ فاجعلوا اموالكم دون انفسكم و اذا نزلت نازلة فاجعلوا انفسكم دون دينكم؛ فاعلموا ان 
الهالكك من هلكك دينه و الحريب من حرب دينه؛ هنكامى كه مصيبتى در رسد اموال خود را سبر جانهايتان كنيد و زمانى كه مصيبتى 
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شديد (بر شما) فرود آيد جانهاى خود را سير دينتان كنيد و بدانيد كه از ميان رفته» كسى است كه دينش از دست برود و دزد زده و 
بى جيز كسى است كه دينش را ازاو ربوده باشند.» (كافى ج ؟» ص 27١8‏ حديث 7 و بحار الانوا. ج 28 ص 315 باب 3# 
حديث ؟) . .” نهج البلاغه. كلام 5٠0.‏ .5 البته ما جدا بر اين اعتقاديم كه همه اديان آسمانى ديكر نيز» در اصل و بيش از آن كه در 
معرض تحريف و مسخ واقع شوند» صاحب نظامات حقوقى بوده اند و جنان نبوده است كه كار دنيا را به قيصر واككذارند و كار 
آخرت را به خداء اين كه بيروان بعضى از اين اديان» يا همه آنها مى يندارند كه دين از سياست جداست و نبوت از حكومت» 
معلول ناآ كاهى آنان نسبت به تعاليم اصلى و آموزه هاى راستين اديان خودشان است به هر حالء ما در اسلام» هركز نمى توانيم 


امامت در مكتب تشيع 


امامت در مكتب تشيع امامت يكى از مسائل اساسى و زيربنايى مذهب تشيع است. امامت از ديد كاه تشيع» زعامت و رهبرى امت در 
امور معاش و معاد مى باشد )١(‏ كه مساله اى سياسى - دينى بشمار مى رود واز روز نخست,ء شيعه بر آن يايدار مانده و بيوسته در 
حال مبارزه با سلطه هاى جور بوده است. امام» از نظر شيعه يكك رهبر سياسى و ييشواى دينى به حساب مى آيد كه هر دو سمت را با 
هم جمع كرده و هر دو جهت را عهده دار است. شيعه از روز نخست,ء در تمامى حركتها و اقدامات سياسى خودء حتى مانند يذيرفتن 
زمامدارى و ولا-يت از جانب خلفاى وقتء از امام معصوم عصر خويش دستور مى كرفتند» يا رخصت دريافت مى داشتند واين 
بدين معنى بود كه امام عصر خويش را رهبر سياسى به حق مى دانستند. و امامان نيز همواره خلفا را غاصب حق خويش مى 
شمردند. بيامبر اسلام؛ با بدست آوردن قدرت و نيروى مردمى» دو عمل سياسى جشمكير انجام داد. يكى تشكيل امت و ديكر 
تاسيس دولت. ييامبر اسلام با مطرح كردن برادرى اسلامى» يكك وحدت ملى منسجم و مستحكم بر يايه و اساس دين بوجود آورد 
كه اين خود يكى از بزركترين كارهاى سياسى او بود كه با تلاش فراوان انجام كرفت و اين وحدت ملى به نام «امت اسلامى » هنوز 
يابرجاست و از اساسى ترين يايه ها در جهت دهى به سياست اسلامى به حساب مى آيد. مساله تشكيل دولت و برقرارى ييمانهاى 
سياسى و انتظامات داخلى و ساختار ادارى و اجتماعى كه يايه كذارى آن در عهد رسالت انجام كرفت و سيس ادامه و توسعه يافت» 
همككى از يكك انديشه سياسى اسلامى برخاسته كه ييامبر اكرم يايه كذار آن بوده است. همه جنككها و صلحها و قراردادهاى منعقده 
با قبائل و كشورها كه در عهد رسالت انجام كرفت» و خلفاى يس از وى بر همان شيوه رفتار مى كردند» حاكى از ديد سياسى است 
كه از شريعت اسلام نشات كرفته و ريشه دينى و الهى دارد. رهبرى ييامبر برخاسته از مقام نبوت او ييامبر اسلام كه خود زعامت 
امت را بر عهده داشت,ء علااوه بر يبشواى دينى» رهبر سياسى نيز به شمار مى آمد واين سمت را برخاسته از نبوت خويش مى 
دانست و به حكم «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم » (1) فرمان حكومت را از جانب خدا دريافت كرده بود واين اولويت بر انفس» 
همان ولايت عامه و زعامت سياسى است كه از مقام نبوت او برخاسته است. امام صادق (ع) در اين زمينه مى فرمايد: «ان الله ادب 
نبيه فاحسن تاديبه فلما اكمل له الادب قال: «و انكك لعلى خلق عظيم » . (") ثم فوض اليه امر الدين و الامة ليسوس عباده. . .» . (©) 
خداوند ييامبر را تا سر حد كمال تربيت نمودء لذا او را به شايسته ترين كمالات ستود. آنككاه امر شريعت و مردم را بدو سيرد تا 
بند كان خدا را رهبرى كند و سياستمدارى را به دست كيرد. خواهيم كفت كه بيعت در عهد رسالتء تنها يكك وظيفه دينى و 
سياسى است كه به منظور فراهم شدن نيرو و امكانات براى مقام زعامتء انجام مى كرفته؛ نه آنكه بيعت كنند كان او را براى زعامت 
بركزيده و به اختيار و انتخاب خود زعيم قرار داده باشند. بلكه زعامت ييامبر به حكم قرآن ثابت بود و مردم موظف بودند با او 
بيعت كنند» تا امكانات رهبرى براى او فراهم باشد. بيامبر اكرم به همين منظور از مهاجرين و انصار بيعت مى كرفت» تا يايه هاى 
دستكاه سياسى و انتظامى خود را مستحكم سازد و بر مسلمانان واجب بود كه اين نيرو را در اختيار او بككذارند. با اندكك مراجعه به 
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زندكّى سياسى ييامبر اكرم» اين نكته روشن مى كردد كه ييامبر خود رااز جانب خدا رهبر سياسى امت مى دانست و به مردم 
هشدار مى داد كه به حكم وظيفه بايد با او همكارى كنند و بيعت كه رسم عربى بود و تعهد بيعت كنند كان و وفادارى آنان را مى 
رساند» به همين منظور انجام مى كرفت. در بيعت «عقبه ثانيه ؛ كه شب هنكام در دامنه كوهى بدور از جشم مشركين قريشء با 
مردم مدينه - كه قبلا اسلام آورده بودند - انجام كرفت» ييامبر - خطاب به آنان - كفت: بيعتى را كه با شما انجام مى دهمء به 
هدف حمايت و يشتيبانى از من است تا همانكونه كه از جان و مال و ناموس خود دفاع مى كنيدء از من نيز دفاع كنيد. آنان - كه 
*/ مرد و ” زن بودند - كفتند: ما براى حمايت از تو تا ياى جان ايستاده» بيعت مى كنيمء ما فرزندان جنكيم جونان حلقه اى تو را 
در بر مى كيريم. در آن ميانء يكى از بزركان انصار به نام «ابوالهيثم بن التيهان» كفت: اى رسول خداء ميان ما و قبائل يهود كه 
بيرامون مدينه سكنى كزيده اند» ييوندهاى نظامى بسته شده و با اين ييوند كه با تو مى بنديم» آن بيوندها كسسته مى شود. ازاين 
يس تو نيز نبايد ما را رهاسازى كه تنها بمانيم و با يهود دركير شويم. بيامبر (ص) تبسمى فرمود و كفت: از اين يس شما از من 
هستيد و من از شما هستمء مى جنكم با آنكه جنكيديدء و مى سازم با آنكه ساختيد. از جان كذشتن و فداكارى نمودن از جانب 
شماء وما باهم بيوند خورده و كسستنى نيست. آن كاه همككى اعلام وفادارى همه جانبه نموده؛ با او بيعت كردند. سيس ييامبر 
(ص) فرمود: دوازده نفر از ميان خود معرفى كنيد تا نمايند كان شما باشند و به واسطه آنان دستورات صادره ابلاغ كردد. يس هفت 
نفر از قبيله «خزرج » و سه نفر از قبيله «اوس » معرفى شدند. (2) اين بيعت» كه در سال ييش از هجرت انجام كرفت» هدف آن تنها 
تشكيل يكك دستكاه سياسى - نظامى مستحكم بوده» كه بر اساس يايه هاى مردمى استوار باشد. و ييامبر اكرم (ص) اين امر را جزئى 
از رسالت خود مى دانست كه به حكم وظيفه سالت خويش انجام مى داد. اين همان «حكومت دينى » است كه يكك ييامبر به حكم 
وظيفه ييامبرى انجام مى دهد. اساسا بيامبر كه خودء آورنده شريعت استء خود را شايسته ترين افراد براى ضمانت اجرائى آن مى 
دائذ و عقلا وغادتا تبايد منتظر سائد نا يبروا ا:اؤارا براق ست بكمارتد. بتابرايق - سيار كوقة نظرى استث كه برخي ينداشته 
اند كه يبامبر اسلام به دليل بيامبر بودن» زعامت سياسى امت را بر عهده نككرفت» بلكه مردم جون او را شايسته ترين افراد خود 
ديدند» براى اين سمت بركزيدند. در روز غدير خم كه ييامبر اكرم (ص) مولا امير مؤمنان (ع) را به مقام خلافت و ولايت برامت 
منصوب نمود, براى آن كه خاستكاه دينى اين حق را ارائه دهدء به مقام ولايت خود - كه منشا دينى داشته - اشاره نمود و فرمود: 
«الست اولى منكم بانفسكم » كه اشاره به آيه كريمه «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم » مى باشد يعنى آيا من» به حكم خداوند ولى 
امر شما نيستم؟ ! كفتند: بلى يا رسول الله. آرىء تو ولى امر ما هستى. آن كاه - يس از كرفتن اعتراف و ياسخ مثبت - فرمود: «فمن 
كنت مولاه فهذا على مولاه » يعنى: منشا ولا-يت من و على يكى است و مقام زعامت سياسى هر دوى مااز مقام حاكميت دين 
برخاسته است. يس از آن از مردم به حكم وظيفه دينى» بيعت كرفت. مساله خلافت از منظر على (ع) مولا امير مؤمنان (ع) همواره از 
حق غصب شده خود شكوه داشت و مقام خلافت و زعامت سياسى را از آن خود مى دانست. در خطبه «شقشقيه » خلافت را حق 
موروثى غنود مئ داتده كه ازّدست اؤ ربوده انذه تا آنجا كه مى كويد: «فصبرت و فى العيق قذى: و فى الحلق شجى: ارى ترائى 
نهبا» . () شكيبايى نمودم در حالى كه از فزونى اندوه؛ مانند كسى بودم كه در جشم او خاشاكك باشدء يا در كلوى او استخوانى 
آزاردهنده باشدء زيرا مى ديدم كه حق موروثى من به تاراج رفته. بر روى كلمه «تراث » دقت شود. حضرت,ء خلافت را ميراث خود 
مى داند» يعنى اين حق او بوده كه از ييامبير (ص) به او ارث رسيده است. نه آن كه ييامبر (ص) شخصا به او داده است. و اين مى 
رساند كه منشا حق ولايت ييامبر كه همان حاكميت دين بود كاملا به او انتقال يافته و او بر اساس حق حاكميت دين» حق ولايت بر 
مسلمين را دارا مى باشد و از اين روء اشغالكران اين مقام, غاصب به شمار مى آيند. در جاى ديككر مى فرمايد: «فنظرت فاذا ليس لى 
معين الا اهل بيتى» فضننت بهم عن الموت. فاغضيت على القذى؛ و شربت على الشجىء و صبرت على اخذ الكظم؛ و على امر من 
طعم العلقم » (7). رو به رو شدم آنككاه كه ياورى نداشتم جز خاندانم؛ و بر جان آنان ترسيدم؛ ازاين رو جشم يوشى كردم و 
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هركونه ناكوارى را تحمل نمودم؛ كه از هر تلخى تلخ تر بود. امير مؤمنان (ع) يس از بيعت مردم با او» با اشاره به اينكه خلافت را 
حق خود مى دانسته استء فرمود: «لا يقاس بآل محمد (ص) من هذه الامه احد, و لا يسوى بهم من جرت نعمتهم عليه ابداء هم 
اساس الدين, و عماد اليقين. اليهم يفى ء الغالى» و بهم يلحق التالى. و لهم خصائص حتق الولاية» و فيهم الوصية و الوراثة. الآن اذ 
رجع الحق الى اهله» و نقل الى منتقله » . (8) از اين امت كسى را با آل محمد (ص) نتوان سنجيد و هركز نمى توان يرورده نعمت 
ايشان را در رتبه ايشان دانست. آنان يايه دين و ستون يقين اند. هر كه از حد د ركذرد به آنان باز كرددء و آن كه وامانده. به ايشان 
بيوندد. حق ولا-يت خاص ايشان است و سفارش و ميراث بيامبر از آن ايشان است. اينكه حق به شايسته آن بازكشته و به جايكاه 
خوه منول كرذه اسث «جمله يزاين غبارث: عطين :من رسائد كه اكنون دق خبلافث به جايكاه ختود بازكشنعهاسث. ابن ابن الحدا يك 
مى كويد: لا-زمه اين كلام آن است كه ييش از اين جايكاه خود را نداشته است سبس مى كويد: ولى ما آن را تاويل مى بريم و 
جنين مى فهميم كه على (ع) در اين سخنء تنها شايستككى خود را كوشزد مى كند (4). عبد الله بن مسعود. صحابى معروف جليل 
القدرء كويد: بيامبر اكرم (ص) به من ككفت: اى يسر مسعود. اكنون آيه اى بر من نازل شد و اين آيه را تلاوت فرمود: «و اتقوا فتنة 
لا تصيبن الذين ظلموا منكم خاصة » )٠١(‏ ببرهيزيد آتش فتنه اى را كه فقط دامنكير ستمكران نخواهد كرديد» بلكه همه را فرا مى 
كيرد. آن كاه فرمود رازى را با تو در ميان مى كذارم و آن را به وديعت به تومى سيارم؛ زنهار كه آن را درست فراكير و به موقع 
آن رافاش ساز. اين آتش فتنه را دشمنان اسلام در هنكام ستيز با على؛ بر يا مى كنند. بدان» هر كه با على دشمنى كند؛ همانند آن 
است كه نبوت مرا انكار نموده و بلكه همه نبوت ها را منكر خواهد بود. يعنى جنين كسى با شريعت دشمنى ورزيده» تيشه به ريشه 
فيق من :زد كن أن أن.هيان بابخ مسعود كفرة: آياتر ابت شكن رأ از يبامير لاض ) ذربارة على شتيدةاى4 كنيك: ارس كفت: 
يس حككونه از جانب كسانى كه حق او را غصب كرده اند» منصب ولا-يت را بذيرفته اى؟ ابن مسعود» كفت: راست مى كويى؛ 
سزاى كار خود را ديدم وازامام خود رخصت نككرفتم. ولى دوستان منء ابوذر و عمار و سلمان, هنكام يذيرش ولايتء از امام خود 
رخصت مى كرفتند. و من اكنون استغفار مى كنم و توبه مى نمايم .)1١(‏ ملا-حظه مى شودء آن كسى كه بزركان شيعه او را به 
امامت مى شناختند على (ع) بود و آنان بر خود لازم مى دانستند كه در فعاليتهاى سياسى از او استجازه كنند و در واقع» على آنان را 
به آن مقام منصوب نمايد» كرجه به ظاهر از طرف ديكران منصوب شده باشند. بنابراين مساله «امامت » در اصل يكى از اساسى 
ترين يايه هاى مكتب تشيع را تشكيل مى دهد و فلسفه وجودى تشيع در مساله امامت تبلور مى يابد و تشيع بدون امامت جايكاه 
خاص خود رااز دست مى دهدء زيرا تمامى فرقه هاى اسلامى نسبت به خاندان نبوت و عترت (ع) محبت مى ورزند و اخلاص و 
مودت دارند. ولى اين دليل تشيع آنها نيستء زيرا آنان امامت و زعامت سياسى اهل بيت را آن كونه كه شيعه معتقد استء نيذيرفته 
اند. ازاين روء مكتب تشيع؛ مكتبى است كه مساله حكومت و رهبرى سياسى راء از متن دين و برخاسته از دين مى داند و بدين 
جهت در عصر غيبت» كه با نبود امام معصوم روبروستء به سراغ نواب عام او مى رود وجشم به جهره هاى يرفروغ فقها دوخته 
استء زيرا آنان را شايسته ترين جانشينان امام معصوم مى داند. بنابراين» مطرح كردن مساله جدايى دين از حكومتء از جانب 
كسانى كه در سايه مكتب تشيع آرميده اند» شككفت آور و مايه تاسف است. يكى از نويسند كان - كه سابقه حوزوى نيز دارد - 
جنين مى نويسد: «خلاغت يكك مقام سياسى - اجتماعى است كه واقعيتى جز انتخاب مردم در بر ندارد, منتها كاهى اتفاق مى افتد 
كه مردم آن قدر رشد ودانائى بيدا كرده اند كه ييامبر يا امام خود را آكاه ترين و با تدبيرترين افراد در امور كشوردارى و روابط 
داخلى و خارجى سرزمين خود يافته واورا براى زمامدارى سياسى - نظامى خود انتخاب مى كنندء مانند بيعت با نبى اكرم زير 
شجره «لقد رضى الله عن المؤمنين اذ يبايعونكك تحت الشجرة » )1١(‏ و مانند انتخاب حضرت على (ع) در نوبت جهارم خلافت» يس 
از رحلت نبى اكرم (ص) و كاهى ديكر در اثر عدم رشد سياسى و اجتماعى جامعه و يا به علت كردبادهاى سياسى به اين كونه 


انتخاب احسن موفقيت بيدا نمى كنند. اكنون خوب واضح است كه آيين كشوردارى نه جزئى از اجزاء نبوت است و نه در ماهيت 
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امامت - كه همه دانايى است - مدخليت دارد؛ . )11١(‏ اين كفتار كاملا با ديد تشيع در امامت منافات دارد. متكلمين بزركك جهان 
تشيع به اتفاق» مقام امامت را نوعى رهبرى سياسى - دينى تعبير كرده اند و لزوم و ضرورت آن را براى برقرارى نظم و سلامت 
جامعه از راه قاعده «لطف » اثبات مى كنند. خواجه نصير الدين طوسى در كتاب «تجريد الاعتقاد» - كه از معتبرترين متون درسى 
اعتقادى حوزه هاى شيعه بشمار مى رود - مى كويد: «الامام لطف: فيجب نصبه على الله تعالى تحصيلا للغرض » . و در كتتاب 
«فصول العقائد» همين مضمون را مشروح تر كرده و مى نويسد: لما امكن وقوع الشر و الفساد و ارتكاب المعاصى من الخلق» وجب 
فى الحكمة وجود رئيس قاهر آمر بالمعروف ناه عن المنكرء مبين لما يخفى على الامه من غوامض الشرعء منفذ لاحكامه, ليكونوا 
الى الصلاح اقربء و من الفساد ابعد» و يامنوا من وقوع الشر و الفساد» لان وجوده لطفء و قد ثبت ان اللطف واجب عليه تعالى» و 
هذا اللطف يسمى امامة فتكون الامامةُ واجبة » . خلاصه اين استدلال جنين است كه اسلام, به منظور ايجاد نظم و سلامت جامعه. 
احكام و تكاليفى مقرر كرده كه ضمانت اجرايى شايسته نياز دارد. و از باب قاعده «لطف » از مقام حكمت الهى نشات كرفته است 
و بر خداوند است كه شايستكان مقام اجرائى را نيز به مردم معرفى كند, تا مردم در سايه رهنمود شرعء امام و ييشواى دينى و سياسى 
خود را بشناسد و با او بيعت كنند. امام و يبشوا - كه عهده دار برقرار نظم و مجرى احكام انتظامى در جامعه باشد - تفسيرى جز 
رهبرى سياسى - دينى نخواهد داشتء كه از جانب شرع» شخصا به صورت تعيين يكك فرد معين» يا وصفا با اعلام ويزكيهاى فرد 
شايسته معرفى مى كردد. مولا امير مؤمنان (ع) در مقام بيان حكمت فرائض الهى» از جمله فريضه امامت» مى فرمايد: «و الامامة نظاما 
للامة. و الطاعة تعظيما للامامة ». ابن ابى الحديد, در شرح مى نويسد: «و فرضت الامامة نظاما للامة» و ذلكك لان الخلق لا يرتفع 
الهرج و العسف و الظلم و الغضب و السرقة عنهم, الا بوازع قوى» و ليس يكفى فى امتناعهم قبح القبيح. و لا وعيد الآخرة» بل لا بد 
لهم من سلطان قاهر ينظم مصالحهم, فيردع ظالمهم, و ياخذ على ايدى سفهائهم. و فرضت الطاعة تعظيما للامامة» و ذلكك لان امر 
الامامة لا يتم الا بطاعة الرعية» و الا فلو عصت الرعية امامها لم ينتفعوا بامامته و رئاسته عليهم » . (؟1) امامتء براى ايجاد نظم در 
امتء از جانب شرع واجب شده. تا جلوى نابسامانيها كرفته شود زيرا اكر قدرت قاهره نباشد» تبه كاران سلامت جامعه را بر هم مى 
زنئدء و تنها نماياندن قبح قبيح يا وعد و وعيدء باز دارنده نمى تواند باشد» بايد سلطه نيرومندى باشد و در تنظيم امور بكوشد و 
مصالح همكانى را به كونه شايسته رعايت نمايد» جلو ستمكر را بككيرد و دست سبكك سران را كوتاه كند. اين كونه اى استدلال 
عقلانى است, كه كفته شود جون مقام حكمت الهى اقتضا كرده تا شريعت را بفرستد و احكام انتظامى براى نظم جامعه مقرر سازد. 
و به همين دليل و بر اساس همين حكمت, بايستى شايستكان اجراى اين احكام را نيز معرفى كند و نمى شود اين مهم را به اختيار 
مردم واكذار كرده باشد. كسانى شايسته اين منصب هستند كه از كمال عقلى و توانايى لازم و آكاهى دينى كاملى برخوردار باشند. 
واين همان شرايط امامت است كه در كلام شيعى مطرح مى باشد و مقصود از حكومت دينى نيز همين است و بس. روشن نيست 
نويسنده مذكور بر جه مبنايى دين رااز سياست جدا كرفته» و از كجا و در كجا ديده اند كه مردم از بيش خود؛ بيامبر اكرم را جون 
شايسته مقام رهبرى سياسى يافته بودند بركزيده و با او بيعت كردند. بلكه همانكونه كه اشارت رفتء ييامبر اكرم (ص) در موارد 
متعدد - براى تحكيم و تثبيت يايه هاى سياست خويشء از مردم عهد و ييمان مى كرفت و بيعت تحت الشجره يكى از آن موارد 
است. يا بيعت رضوان در يايان سال ششم هجرت در منزلكاهى به نام «حديبيه » (18) انجام كرفت. بدين كونه كه ييامبر اكرم (ص) 
با بيش از هزار نفر از صحابه به قصد عمره رهسيار مكه كرديد» هنكامى كه به «عسفان » (11) رسيدند» آكاه شدند كه قريش بر آن 
است كه راه را بر ايشان ببندد. لذا مسير خود را تغيير دادند» تا هنكامى كه به «حديبيه » نزديكك شدند» حضرتء به وسيله عثمان بيام 
فرستاد كه براى جنكك نيامده ايم و قصد زيارت خانه خدا داريم» ولى بركشت عثمان به تاخير افتاد» و شايع كرديد كه او را كشته 
اند. در اين موقع» ييامبر اكرم (ص) تصميم كرفت» هركونه كه هست با قريش مقابله كند» يس افراد همراه را فراخوانده از آنان 
بيمان كرفت تا آماده جنكك باشند. همككى جز يكك نفر به نام «جد بن قيس » با او بيعت كردند و آمادكى خود را براى جنكك نشان 
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دادند. ولى حادثه با مصالحه يايان يافت (18). ملاحظه مى شود كه اين بيعتء با مساله انتخاب و رهبرى هيج كونه ارتباطى ندارد و 
جز ييمانى در رابطه با آمادكى براى جنكك نبوده است. دليل حكمت مبناى كلام اسلامى بر اساس حكمت استوار است و ضرورت 
فرستادن ييامبران و اديان آسمانى از مقام حكمت الهى نشات كرفته و قاعده «لطف » كه يايه تمامى مسائل كلامى استء نمايانكر 
حكمت و فياضيت على الاطلاءق حضرت حق تعالى مى باشد. خداوند» فياض على الاطلاق است و بر وفق حكمتء فيض خود را 
شافل عمه خلائق و آفريده ها مى سازد. خذاوند كه فيض شريعت وا-براساس حكمت -بر انسان ارزائى داشته و راه را از جاه 
براى او مشخص ساخته. به حكم ضرورت عقل بايستى ضمانت اجرايى آن را نيز مشخص كرده باشد خواه نصاء جنانجه در دوران 
حضور معصوم بوده استء يا وصفاء جنانجه در عصر غيبت بوده و هست. زيرا همان كونه كه در علم كلام كفته اند و در كفتار ابن 
ابى الحديد بدان اشارت رفت»ء تنها نشان دادن قبح قبيح و وعد و وعيد نمى تواند بازدارنده باشد. مكر آن كاه كه قدرت قاهره ناظر 
بر جريان و عهده دار اجراى عدالت وجود داشته باشد. البته اين مسؤوليت بر عهده كسانى بايد باشد كه شايستكى لازم را دارا 
باشند» و شرائط آن را عقل و شرع مشخص مى سازد. تعيين شايستكان اين مقام نيز از طريق شناسايى و بيعت مردم انجام مى كيرد» 
جنانجه در جاى خود از آن سخن مى كوييم. البته روى سخن با كسانى است كه شريعت را به عنوان يكك نظام يذيرفته اند كه براى 
تنظيم حيات و تامين سعادت انسان در دنيا و آخرت آمده است و شريعت را فيض الهى دانسته اند كه طبق قاعده لطف بوده و از 
مقام حكمت الهى سرجشمه كرفته است. لذا همين قاعده لطف و مقام حكمت اقتضا مى كند كه صلاحيتهاى ضامن اجرايى شريعت 
را نيز تبيين كند و رهنمودهاى لازم را در اين باره ارائه دهد و اين خود. به معناى دخالت مستقيم دين در سياست و سياستمدارى 
استء. و دليل بر آن است كه انتخاب مطلق در كار نيست. خلافت از ديد كاه اهل سنت از ديدكاه اهل سنت نيز» مساله خلافت از 
متن دين برخاسته و يكك ضرورت دينى به شمار مى رود بدين معنى كه بر مسلمين واجب است كسانى را كه شايستكى لازم را 
دارند» براى زعامت سياسى خود بركزينند واين يكك تكليف و وظيفه شرعى است. در «عقائد نسفيه » جنين آمده است: «و 
المسلمون لا بد لهم من امام يقوم بتنفيذ احكامهم, و اقامة حدودهم, و سد ثغورهم, و تجهيز جيوشهم, واخذ صدقاتهم, و قهر 
المتغلبة و المتلصصة و قطاع الطريق» و اقامة الجمع و الاعياد» و قطع المنازعات الواقعة بين العباد» و قبول الشهادات القائمة على 
الحقوق» و تزويج الصغار» و الصغائر الذين لا اولياء لهم» و قسمة الغنائم . . . و نحو ذلكك من الامور التى لا يتولاها آحاد الامة » (19). 
اين استدلال عينا همان استدلالى است كه شيعه براى امامت اقامه مى كنند و هر دو كروه؛ مساله امامت را يكك ضرورت دينى مى 
شمرند و آن را برخاسته از نظام حكمت شريعت مى دانند» با اين تفاوت كه شيعه؛ تعيين امام را به وسيله نص مى داند» زيرا عصمت 
رادر امام شرط مى داند» ولى اهل سنت جون لياقت و عدالت را كافى مى دانند» شناسايى اهل حل و عقد (خبر كان) و معرفى فرد 
شايسته از سوى آنان به مردم به منظور بيعت عمومى را كافى دانسته اند. همان روشى كه شبيه شيوه انتخابى شيعه در دوران غيبت 
است. لذا تفتازانى در توضيح ضرورت ياد شده مى كويد: «لم لا يجوز الاكتفاء بذى شوكة فى كل ناحية» و من اين يجب نصب من 
له الرئاسة العامة » . جرا به صاحبان قدرت محلى اكتفا نشود. و واجب باشد» كسى را براى رياست عامه منصوب نمود؟ در جواب 
مى كويد: «لانه يؤدى الى منازعات و مخاصمات مفضية الى اختلال امر الدين و الدنياء كما نشاهد فى زماننا هذا. . .» . زيرا تمركز 
نكرفتن زعامت سياسى و تعدد مراكز تصميم كيرى به دركيريها و برخوردها منتهى مى شود و موجب اختلال در امر دين و دنيا مى 
كردد. جنانجه امروزه ما شاهد آن هستيم. )7١(‏ با مراجعه به كتب كلا-مى اهل سنت به خوبى اين مساله روشن مى كردد كه امر 
امامت و زعامت عامه؛ يكك امر ضرورى دينى استء و از متن نظام اسلامى برخاسته و هدف, حكومت دين و اجراى احكام انتظامى 
اسلام است كه جز بر دست صالحان امكان يذير نيست. از همين رو اهل سنتء خلافت واقعى و امامت و زعامت راستين امت را تا 
سى سال - يايان خلافت على (ع) - مى دانند. نجم الدين نسفى در اين باره مى كويد: «و الخلافة ثلاثون سنة» ثم بعدها ملكك و 


امار » . سعد الدين تفتازانى در اين باره روايتى از بيامبر اكرم (ص) مى آورد كه فرمود: «الخلافة بعدى ثلاثون سنةء ثم يصير بعدها 
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ملكا عضوضا» .)2١(‏ ابن اثير در «النهايه » كويد: عضوض - از ريشه عض (با دندان فشردن) است و كنايه از فشارها و ستمهايى 
است كه از جانب حاكمان بر مردم وارد مى شود. خلاصه آن كه امامت و زعامت سياسى در عهد رسالتء به اتفاق آراى همه اهل 
اسلام» با انتخاب مردم نبوده و بيعت تنها يكك وظيفه و تكليف بوده تا امكانات ولى امر را فراهم سازند. و زعامت سياسى ييامبر 
(ص) از مقام نبوت او برخاسته بود» او آورنده شريعت بود و خود بايد ضامن اجراى آن مى بود. و در دوران يس از وى كه مساله 
خلاغت مطرح مى باشد» شيعه همجنان تا يايان عصر حضورء امامت را با نص مى داند و بيعت را يكك وظيفه مى شناسدء ولى در 
عصر غيبت» نقش بيعت را نقش تشخيص و انتخاب اصلح در سايه رهنمود شرع مى داند كه اين نقش را اهل سنت نيز» از همان روز 
يايان عهد رسالت» براى بيعت و انتخاب اصلح قائل اند. به هر تقدير» مساله رابطه دين و سياست,ء يكك اصل حاكم بر نظام اسلامى به 
شمار مى رود. يى نوشت ها: -١‏ علامه حلى در باب حادى عشر - فصل شثشم - مى كويد: «الامامة رئاسة عامة فى امور الدين و 
الدنيا. . . نيابة عن النبى (ص) و هى واجبة عقلاء لان الامامة لطف. . . وهو واجب (على الله) ... ؟- سوره احزاب "#: . و نيز ايه 
«انا انزلنا اليكك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس بما اراكك الله » (نساء ع: )1١‏ . «- سوره قلم 28: *. 5- اصول كافى» ج ١‏ ص 25288 
رقم ؟ (صحيحه فضيل بن يسار) . ه- رجوع شود به سيره ابن هشام؛ ج 27 ص -8١‏ 80. 8- نهج البلاغة» خطبه: *. /ا- نهج البلاغة 
خطبه: 18. 8- نهج البلاغة» خطبه: دوم. 9- شرح نهج البلاغة ج ١‏ ص 1"94-158. -٠١‏ سوره انفال 8: 10. -١١‏ رجوع شود به: 
الطرائفء ابن طاووس» ص ”27 حديث 18. -١7‏ سوره فتح 58: 18. 17- حكمت و حكومت» ص -1١ .١177‏ شرح نهج البلاغه - ابن 
ابى الحديدء ج 2١9‏ ص . -١8‏ بدان جهت كه بيعت در زير سايه درختى انجام كرفتء به اين نام ناميده شد. -١18‏ نام منزلكاهى 
است كه يكروز راه تا مكه فاصله دارد. -١1/‏ نام منزلكاهى است به مسافت دو روز راه تا مكه. و نزديكك جحفه است. -١18‏ رجوع 
شود به: تفسير مجمع البيان» ج 94» ص 1١18‏ و سيره ابن هشامء ج ا ص ١ا-‏ :80 19- تاليف نجم الدين ابو حفص عمر بن محمد 
نسفى. متوفاى سال /ا7ه. به شرح سعد الدين مسعود بن عمر تفتازانى متوفاى سال .4١‏ جاب كابل افغانستان سال 1719. ١؟1-‏ شرح 


عقائك نسفيه» ص -١ .١٠‏ همان» ص 089 منابع مقاله: ولابت فقيه» معرفت» محمد هادى؛ 
حكومت اسلامى در احاديث شيعه 


حكومت اسلامى در احاديث شيعه (يكك كتاب در يكك مقاله) در آغاز كتاب (حكومت اسلامى) تأليف امام خمينى رضوان الله 
تعالى عليه مده است: ولايت فقيه از موضوعاتى است كه تصور آن موجب تصديق مى شود و جندان به برهان احتياج ندارد ,به اين 
معنا كه هر كس عقايد و احكام اسلام را حتى اجمالا دريافته باشد جون به (ولايت فقيه) برسد و آن را به تصور آورد بى درنكك 
تصديق خواهد كرد و آن را ضرورى و بديهى خواهد شناخت. ١‏ اكر بخواهيم اين نظريه فقهى محكم را توضيح دهيم بايد به اين 
منظور تمام قرآن مجيد و روايات اسلامى اعم از احاديث شيعه و سنى و فقه مدوّنٍ اسلام را مطالعه, و مورد دقت و تأمل قرار دهيم. 
يكك بخش از اين كار يعنى مطالعه احاديث شيعه, توسط مؤلفان كتاب (الحكومة الاسلامية فى احاديث الشيعة الامامية) انجام شده 
است. در اين كتاب ه/الا حديث از حدود هشتاد كتاب حديثى شيعه استخراج شده كه مجموعه اين احاديث همان نظريه امام خمينى 
رعيواة الله ضاق علية وا عقوف روشونى كلد دران احاديك مطالك ازا يا دوه ١‏ عنوان مى يابيم كه همه آن ها از لوازم و 
ملازمات حكومت در اسلام است.فهرست محتواى احاديث مذكور به اين شرح است: ولايت و حكومت از يايه هاى اسلام است. 
حاكم اعوانى دارد: قاضى, حاسب, اميره امين, عريف, كسى كه حدّ جارى كند. امي رالحاج و قاسم (قسمت كننده) بيت المال . امام 
مسلمين ١‏ نسبت به آن جه در دست مردم است اولويت دارد. امام مسلمين در امور مردم امين شمرده مى شود. خيرخواهى و نصيحتٍ 
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تركك يارى او در برابر دشمنان حرام است. خروج بر امام عادل جايز نيست. جايز است كه امام غير از خمس و زكات مبلغ ديكرى از 
مردم بككيرد. رسول خخدا صلَى الله عليه وآله از ساختن ديوار براى باغ ها جلوكيرى كرد كه عابرين بتوانند از ميوه آن درخت ها 
استفاده كنند. امام مى تواند از غير مواردى كه خمس در آن ها وارد شده است خمس بككيرد. امام مى تواند مردم را از دادن زكات 
معاف كند. امام مى تواند خمس و انفال را بر مردم حلال كند. امام مى تواند مالكيتٍ اشخاص را نسبت به آن جه در دست آن ها 
است تثبيت كند و آن جه را قبل از حكومت او انجام شده بى كيرى نكند. وظيفه امام نسبت به بدعت ها. امام نسبت به نماز خواندن 
بر اموات, از ديككران سزاوارتر است. امام براى امامت جماعت از ديكران احق است. امام مسلمين و نماز جمعه. امام مسلمين و نماز 
عيد قربان و عيد فطر. امام مى تواند مردم را برحضور در نمازجماعت اجبار كند. عيدقربان بودن و عيد فطر بودن به حكم امام ثابت 
مى شود. مخالفت با امام در انجام مناسكك حج جايز نيست. امام مى تواند مردم را به انجام حج واداركند. امام, امي رالحاج (سريرست 
حجاج) تعيين و نصب مى كند. امام در موارد لزوم قرعه, قرعه كشى مى كند. امام زكات مى كيرد و براى كرفتن زكات مأمور امين 
دارد. ينهان كردن زكات از امام جايز نيست. زكات فطره را بايد به امام بدهند. امام صدقات را طبق نظر خود تقسيم مى كند. امام 
وام وامداران را از زكات مى يردازد. امام سهم (مؤلفةٌ قلوبهم) را از زكات مى يردازد. امام حقوق و حق الزحمه مأموران اخذ زكات 
رامى دهد. خمس مربوط به حاكم است. امام خمس, را تقسيم مى كند. انفال, ملكك امام است. امام وارث كسى است كه وارث 
ندارد. امام مى تواند ارث كسى را كه وارث ندارد به برخى از كسانى كه صلاح بداند بدهد. امام در برخى موارد ديه را مى كيرد و 
در بيت المال قرار مى دهد. امام قيمتِ عبدى را كه مولا-يش او را كشته مى كيرد و در بيت المال قرار مى دهد. بيت المال در 
تقويتٍ اسلام ودين هزينه مى شود. برامام واجب است بيت المال را ميان مسلمين به طور مساوى (عادلانه) تقسيم كند. امام بيت 
المال را به كسى كه حقى در بيت المال ندارد نمى دهد. كسى كه حقى در بيت المال ندارد نبايد در آن تصرف كند. و لازم است 
امام او را از اين كار منع كند. مردم در بيت المال و فىء شريكك هستند. بر امام لازم است در مصرف بيت المال دقت كند. امام نمى 
تواند بيث المال را ذخيرة كند عكر در صورتى كه مصلحتى أن .را ابجات كند: ازتزاق از بيث المال مكروة اسك ارتزاق از بيت 
المال براى كسى كه در بيت المال حق دارد جايز است. لازم است امام به قاضى به اندازه اداره زندكَى اش از بيت المال بيردازد. 
اككر حج خانه خدا و زيات قبر رسول خدا صلى الله عليه وآله به طور كلى متروكث شود بر امام لازم است با هزينه كردن بيت المال 
برخى از افراد را به حج خانه خدا بفرستد. امام كفاره اى كه به عهده شخص فقير واجب شده از بيت المال مى يردازد. امام وام 
مقروضان را مى يردازد. امام در برخى موارد هزينه ازدواج افراد خاصى را از بيت المال مى يردازد. امام, زن زناكار را (براى حفظ 
اواز آلودكى) شوهر مى دهد. امام براى رفع نزاع ميان شيعيان از بيت المال مى يردازد. امام در برخى موارد ديه اى كه به عهده 
شخصى واجب شده از بيت المال مى يردازد. امام اشتباه قاضى را با يرداخت از بيت المال جبران مى كند. امام به كسانى كه توان 
كسب ندارند از بيت المال كمكك مى كند. امام با صرف بيت المال دست سارق را كه بريده شده معالجه مى كند و در ايام معالجه 
ازاو يذيرايى مى كند. امام مخارج زندانيان را مى يردازد. جهاد با غير امام يا منصوب از طرف او و بى اذن از آنان جايز نيست. امام 
غنائم جنكك را به نظر خود تقسيم مى كند. تعيين مقدار جزيه و مورد صلح و شرايط آن با امام است. تعيين شرايط ذمه با امام است. 
امام درجنكك به دشمن امان مى دهد. غنائم در برخى موارد ملكك امام است. امام و اراضى خراجيه. امام و اسراى جنكى. امام خود, 
قضاوت مى كند و يا قاضى نصب مى كند. صفات قاضى. حاكم, همسر كسى را كه مخارج زندكى را نمى دهد طلاق مى دهد. 
حاكم, زوجه كسى را كه مفقودالاثر است طلاق مى دهد. امام در برخى موارد ولىّ طلاق است. امام و مسثله ملاعنه. امام و اجبار 
كسى كه ظهار كرده است. ...امام و اجبار كسى كه ايلا كرده است به طلاق يا. ...حاكم مال غير را بدون رضايت او در برخى 
موارد مى فروشد. امام و تصرف در مال كسى كه غايب است. امام عبد ديكرى را بى رضايت او آزاد مى كند. حكم رسول خدا به 
كندن درخت سمرةٌ بن جندب. حكم به ورشكسته بودن افراد با امام است. اقامه حدود الهى با حاكم است. احتياط در اجراى حدود 
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لازم است. قضاوت طبق فقه اسلام ميان اهل كتاب جايز است. لزوم اقامه حدود بر كفار اكر كناهى را آشكارا انجام دهند. امر 
محاربان با امام است. امام مى تواند مجرمى را عفو كند و او را از حدّ معاف دارد. وساطت براى عدم اجراى حدٌ جايز نيست. خوب 
است امام كسى را كه همسر خود را بر غير دستور شرعى طلاق داده تأديب كند. كسى كه مسلمانان را اذيت مى كند تعزير مى 
شود. اكر دو نفر (غير زن و شوهر ) برهنه زير يكك لحاف بخوابند تعزيز مى شوند. كسى كه شهادت دروغ داده باشد تعزير مى 
شود, واورا دور شهر مى كردانند تا مردم او را بشناسند. كودكى كه دزدى كند تعزير مى شود. كسى كه ديكرى را متهم كند 
تعزير مى شود. كسى كه در ماه رمضان با همسر خود نزديكى كند تعزير مى شود. تعيين مقدار تعزير با امام است. در برخى موارد 
برخى مجرمان تبعيد مى شوند. محارب اكر تبعيد شد بر او سخت كرفته مى شود. جه كسانى زندانى مى شوند. زندانى شدن براى 
خيانت. حبس مست تا به حال معمولى بركردد. حبس براى شهادت دروغ. حبس براى اين كه كيسوان زنى را تراشيده باشد. حبس 
براى عدم يرداخت نفقه همسر. حبس به خاطر زنا. حبس شش روزه براى اتهام قتل. حبس براى فرمان دادن به قتل. حبس براى اين 
كه كىن .را نكه داشقه تاد يكرق اوررا بكشد. كس كدقاقل رافرارضق ذادة سن عن شو عاقاتل راياوزقه سين كتيل تيده كاز 
را بياورد. حبس براى اين كه بدهى خود را بيردازد. حبس براى ارتكاب دزدى. حبس براى اختلاس. حبس زنى كه مرتد شده 
است. حبس كسى كه ايلا كرده تا همسرش را طلاق دهد وو يا. ...امام دستور مى دهد زندانيان را روز جمعه و عيد به نماز جمعه و 
نماز عيد ببرند. در حبس با تهديد اقرار كرفتن يذيرفته نيست. كيفيت رفتار با زندانيان. والى مى تواند جلو احتكار را بككيرد. امام 
برخى جيزها را معدوم و بناها را خراب مى كند. امام خانه خائن را خراب مى كند. امام مى تواند دستور قتل برخى از كفار را صادر 
كند. تهديد خطاكار در برخى موارد جايز است. وظيفه امام درمورد كسى كه جنايتى مرتكب شده و به حرم الهى يناه برده است. 
براى حاكم جايز است كه در اموال مردم تصرف كند. روايات ولايت فقيه. وازه امام عادل شامل فقيه منصوب از قبيل امام مى شود. 
صفات امام عادل. روايات ياد شده شامل مطالبى است كه در ارتباط با حكومت است و اككر حاكم و حكومتى نباشد اين روايات 
مورد نخواهد داشت, يس وجودٍ اصل حكومت در ميان احكام اسلام مفروغ عنه است و اسلام جداى از حكومت اسلامى نيست كه 
توسط رسول دا صلى الله عليه وآله ابلاغ شده است و جمله معروف تفكيكك اسلام از سياست در واقع تفكيكك اسلام از اسلام 
است. كتاب (الحكومة الاسلامية فى احاديث الشيعة الامامية) در ١‏ صفحه وزيرى توسط انتشارات مؤسسه در راه حق (قم) جاب 
شده است. بى نوشت ها: ١‏ . حكومت اسلامى, ص #, جاب سوم /01791.ق. نام ديكر اين كتاب ارج مند (ولايت فقيه) است. 7 . 
در كل اين احاديث قرائنى وجود دارد كه ثابت مى كند امام مسلمين در اين روايات, اعم از امام معصوم است. منابع مقاله: فصلنامه 
حكومت اسلامى» شماره 8» استادى» رضاء 


اهداف حكومت اسلامى 


اهداق حكومت اسلامى حكومتها بر حسب ماهيت و مصدر مشروعيت خويش اهداف و مقاصدى دارند كه در جهت نيل به آن 
تلاش مى كنند.هدف مهم حكومتهاى غير دينى» تأمين نيازهاى مادى و معيشتى مردم خود است .اما حكومتهاى دينى علاوه بر 
غايت فوق دغدغه ى دين و ارزشهاى آن را نيز دارند. حكومت اسلامى هم به نوبه خود» دغدغه ى تأمين سعادت دنيوى و اخروى 
جامعه ى خود را دارد .كه تبيين آن مجال ديكرى مى طلبد.استاد شهيد با استناد به روايت ذيل امام على (ع) اهداف كلى حكومت 
اسلامى را تشريح مى كند.كه به اختصار ذكر مى شود. امام على (ع) ضمن رد هدف جاه طلبككى و تحصيل مال و منال دنيا در 
حكومت خويش. مى فرمايد . و لكن لنرد المعالم من دينكك و نظهر الأصلاح فى بلا.دك فيأمن المظلومون من عبادك و تقام 
المعطله من حدودك. (67).بازكشت به اسلام راستين: هر دينى به مرور زمان» اصول و ارزش هاى آن كه راه سعادت و تكامل 


انسان اند» مورد بى مهرى و كم توجهى مردم يا كروه خاصى قرار مى كيرد.جه بساء اصول آن «فروع» و فروع آن «اصول» انككاشته 
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شود. كما اين كه امر فوق درباره ى احكام و آموزه هاى اجتماعى اسلام اتفاق افتاده است.مثلا ارج و تكريم دين از آزادى» عدالت 
و مخالفت با تبعيض طبقاتى از آموزه هايى است كه كوهر آنها طى قرون متمادى بر مسلمانان ناشناخته مانده بود .و كشف و عرصه 
ى آن يك هدف مقدس براى حاكم اسلامى است كه دغدغه ى دين دارد. به ديككر سخن حاكم اسلامى در اولين كام بايد دين را 
ازغير دين تفكيكك كرده و آموزه هاى ناب و سره آن را كه مطابق فطرت و سازكار با هر عصرى است به تشنكان معرفت و 
جهانيان عرضه نمايد. تعليمات ليبراليستى در متن تعاليم اسلامى وجود دارد.اين كنجينه ى عظيم از ارزشهاى انسانى كه در معارف 
اسلامى نهفته بود» تقريبا از سنه ى (170) به بعد در ايران به وسيله ى يكك عده از اسلام شناس هاى خوب و واقعى وارد خود 
آكاهى مردم شد.يعنى به مردم كفته شدء اسلام دين عدالت است.اسلام با تبعيض هاى طبقاتى مخالف است.اسلام دين حريت و 
آزادى است. (*2) استاد در تبيين فراز اول روايت فوق (لنرد المعالم من دينكك) مى كويد. يعنى بازكشت به اسلام نخستين و اسلام 
راستين» بدعت را از ميان بردن و سنت هاى اصيل را جايكزين كردن» يعنى اصلاحى در فكرها و انديشه ها و تحولى در روح ها و 
ضميرها و قضاوت ها در زمينه خود اسلام. (85) 7.توسعه ى اقتصادى: برخى بر اين كمانند كه دين و حكومت دينى همه هم وغم 
خود را معطوف نيازهاى معنوى و اخروى مردم نموده و بدينسان از عمران و آبادى و توسعه كشور باز مى ماند .در حالى كه خود 
دين عكس آن را بيان مى كند.به اين معنا كه توسعه ى اقتصادى كشور آن هم به نحو شاخص و جشمكير جزء اهداف حكومت 
دينى و اسلامى است.امام على (ع) به عنوان جانشين مقام نبوت و حاكم اسلامى در خطبه ى فوق به وضوح به اين هدف تاكيد مى 
كند. استاد در توضيح «نظهر الأصلاح فى بلادك) مى كويد. «نظهر الأصلاح فى بلادكث» خيلى عجيب است! «نظهر) يعنى آشكار 
كنيم» اصلاح نمايان و جشمكير» اصلاحى كه روشن باشد.در شهرهايت به عمل آوريم.آن قدر اين اصلاح اساسى باشد كه احتياج 
به فكر و مطالعه تداشته باشد.علاديمكن از در و ديوار ييداست .به عبارث ديكرء سامان به زندكى مخلوقات تو داذن» شكمها را 
سيراب كردنء تن ها را يوشاندنء بيماريها را معالجه كردن» جهل ها را از ميان بردن» اقدام براى بهبود زندكَى مادى مردم, زندكَى 
مادى مردم را سامان دادن. (20) باز حضرت على (ع) در فرمان معروف خود به مالكك اشترء يكى از وظايف حاكم را عمران شهرها 
«عمارة بلادها» ياد مى كند. (28) ".اصلاح روابط اجتماعى: يكى ديكر از اهداق حكومت دينى اصلاح روابط طبقات مختلف 
جامعه است مثلا حكومت با طرفدارى از مظلوم به احقاق حق وى از ظالم در هر مقام و منصبى كه باشدء بيردازد و امنيت جامعه را 
به نحوى تنظيم نمايد كه طبقات مختلف جامعه به يكديكر تعدى نكنند.و اين امنيت دو طرفه است يعنى در جامعه ى اسلامى بايد 
سرمايه هاى مردم از امنيت كامل برخوردار باشند و كسى به آن تعدى نكند ودر سوى ديكر. در صورت تعدى شخص متمول به 
حقوق ضعيف بايد حكومت از آن دفاع كند. شهيد مطهرى درباره حفظ امنيت سرمايه و اجتماع مى كويد. (حضرت على (ع) در 
آن فرمانى كه به مالكك اشتر نوشته است جمله اى دارد كه عين آن در اصول كافى هم هست به او مى فرمايد.مالكك! تو بايد به 
كونه اى حكومت بكنى كه مردم تو را به معناى واقعى تأمين كننده ى امنيت شان و نككه دار هستى و مالشان و دوست عزيز خودشان 
بدانند. (29) و درباره ى تأمين امنيت قضايى براى تمامى طبقات خصوصا قشر آسيب يذير و ضعيف مى كويد . امير المؤمنين مى 
فرمايد كه من اين جمله را غير مره يعنى نه خيال كنى كه يكك بار بلكه مكرر از ييغمبر شنيدم كه: «لن تقدس امه حتى يؤخذ 
للضعيف حقه من القوى غير متتعتع» » ١ييغمبر‏ فرمود: امتى (كلمه ى امت مساوى است با آنجه امروز جامعه مى كوييم)» جامعه اى به 
مقام قداستء به مقامى كه قابل تقديس و تمجيد باشد كه بشود كفت اين جامعه؛ جامعه ى انسانى استء نمى رسد مكر آن وقت 
كه وضع به اين منوال باشد كه ضعيف حقش را از قوى بككيرد بدون لكنت كلمه. وقتى ضعيف در مقابل قوى مى ايستد لكنتى در 
بيانش وجود نداشته باشد» اين شامل دو مطلب است: يكى اين كه مردم به طور كلى روحيه ى ضعف و زبونى رااز خود دور كنند 
واذر مقابل قرع هر :اندازه قوى باشده تجاغاتة باسسد لكنت به زبان شان تيقند» ترس تداشته باققد كه ترسن از تود ابليس اسع و 


ديكر اين كه اصلا نظامات اجتماعى بايد طورى باشد كه در مقابل قانون» قوى و ضعيفى وجود نداشته باشد. (58) علامه ى شهيد 
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در جاى ديكر دفاع از حقوق مظلوم واز بين بردن فاصله ى طبقاتى را هدف حكومت على (ع) ذكر مى كند. على (ع) از آن جهت 
خلاخت را به عهده كرفت كه جامعه به ظالم و مظلوم و مرفه و محروم تقسيم شده بود. (28) 6.قانون كرايى: «و تقام المعطلة من 
حدودك» . مراد از اجراى حدود تعطيل شده؛ احياى مطلق قوانين الهى اعم از جزايى و غير است. حضرت در اين فراز اشاره به 
بعضى مسامحه كارى هاى خلفاى ييشين مى كند كه بعضا روى حساب هاى شخصى از اجراى حدود و احكام شريعت جلو كيرى 
مى كردند. حضرت همه ى مردم را در مقابل «قانون) الهى يكسان مى بيند.و از هر كس و از هر كروه و صاحب منصبى جرم و 
خلا.فى صادر شود بدون هيجكونه ملا-حظه كارى هاى سياسىء اجتماعىء فاميلى و آشنايى او را به ياى محكمه كشانده و تاوان 
خلافش را مى دهد. )72١(‏ حضرت در مقام عمل خود به اين اصل مهم باى بند بود و همانطورى كه تاريخ ضبط كرده است» 
آنحضرت برخوردهايى با بستكان نرديكك خود مثل ابن عقيل برادرشء ابن عباس دانشمند معروف و معتمدش و ديكر نمايندكان 
خود داشته است. حقوق مردم در حكومت اسلامى بيشتر بيان شد كه حكومتهايى كه در مغرب زمين به نام دين يا با اتكاى به آن 
حكومت كردنده نوعا سر از استبداد در آورده و حقوق مردم را به بهانه هاى مختلف ناديده انكاشتند.اما آيين مقدس اسلام اهتمام و 
عنايت خاصى به حقوق مردم در مقابل حكومت داشته است.و جهارده سده يبش مردم خود را كه مردمى قبيله اى و به دور از تمدن 
و دموكراسى بودند صاحبان حقوق متعدد اجتماعى و سياسى و طبيعى بر شمرده و حاكمان را ملزم به رعايت آن نمود.اينجا به تبيين 
برخى ازاين حقوق از منظر متكلم شهيد مى يردازيم. ١.حاكم‏ وكيل وامين مردم: شهيد سعيد با اختصاص يكك فصل از كتاب 
نفيس «سيرى در نهج البلاغه) به حقوق مردم در مقابل حاكم» تحت عنوان «اعتراف به حقوق مردم) ابتدا به تبيين نوع رابطه ى 
حاكم و مردم در فلسفه هاى مختلف مى يردازد. رابطه ى اول» رابطه ى «مالكك و مملوك؛ » «ذيحق و مكلف» » «جوبان و كوسفند» 
است بنا بر آن مردم در برابر حاكم برده و مملوك او هستند.و اصلا وجود آنان به خاطر رفاه و آسايش حاكم است و آنان جزء 
اداى تكليف و وظيفه حقى ندارد و حق فقط براى حاكم منحصر شده است و اكر حاكمى كاهى به اصلاح امور مردم و رفاه آنان 
مى يردازد.از قبيل تيمارى است كه مالكك يكك حيوان براى حيوانش انجام مى دهد. از موافقان اين رأى استاد به «كرسيوس» در 
كتاب خود به نام «حق جنكك و صلح)» در 12870 و هوبز اشاره مى كندء و سبس انديشه ى فوق را انديشه ى خطرناك و كمراه كننده 
اى توصيف مى كند كه توسط افكار كليسائى در قرون وسطى تبليغ مى شد كه زمينه ى شورش و همهمه ى تشتككان آزادى و 
دموكراسى را بر ضد كليساء بلكه بر ضد دين و خداء به وجود آورد. اما رابطه ى دوم؛ رابطه ى دو سويه و دو طرفه است» سخن از 
رابطه ى مالكيت و بردكى در هيجكدام نيست و اكر حقى است كه هست در هر دو طرف است مردم براى خود حقوقى دارند كه 
حاكم نمى تواند آنها را سلب كند و همجنين حاكم از حقوقى برخوردار است كه مردم نمى توانند در برابر آن شانه خالى كنند. 
يكى از حقوق مردم؛ء اين است كه حكومت در دست حاكم امانتى است كه مردم آن را به او سيرده اند» و نقش حاكم در اينجا 
نقش يكك «وكيل» و «امين صالح) و «راعى و نكتهبان» )/١(‏ و نقش مردمء نقش «موكل» و «صاحب حق و امانت» است.و اكر قرار 
است يكى براى ديكرى باشد اين حاكم است كه بايد براى مردم محكوم يا فدا كردد. اينجا اين سؤال طرح مى شود كه اسلام با 
كدام نظر موافق استء استاد در اين باره مى نويسد . از نظر اسلام درست امر به عكس آن انديشه ى (اول ) است در نهج البلاغه كه 
اكنون موضوع بحث ماست با آن كه اين كتاب مقدس قبل از هر جيزى كتاب توحيد و عرفان است و در سراسر آن سخن از 
خداست و همه جا نام خدا به جشم مى خورد از حقوق واقعى توده ى مردم و موقع شايسته و ممتاز آنها در برابر حكمران واين كه 
مقام واقعى حكمران امانتدارى و نككهبانى حقوق مردم است, غفلت نشده بلكه سخت بدان توجه شده است, در منطق اين كتاب 
شريفء امام و حكمرانء امين و ياسبان حقوق مردم و مسئول در برابر آنها است. از اين دو حكمران و مردم اكر بناست يككى براى 
ديكرى باشد اين حكمران است كه براى تودهى مردم محكوم استء نه توده ى مردم محكوم براى حكمران. (77) استاد آنكاه براى 
تأييد نظريه ى امانت بودن حكمرانى كه توسط مردم به حاكم سيرده مى شود, به قرآن استناد مى كند. ان الله يأمركم ان تؤدوا 
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الأمانات الى اهلها و اذا حكمتم بين الناس ان تحكموا بالعدل» . (/) قرآن كريم حاكم و سريرست اجتماع را به عنوان امين و 
نككهبان اجتماع مى شناسد حكومت عادلانه را نوعى امانت كه به او سبرده شده است و بايد ادا نمايد» تلقى مى كند. برداشت ائمه 
ى دين و بالخصوص شخص امير المومنين على (ع) عينا همان جيزى است كه از قرآن كريم استنباط مى شود. (©7) يكى ديكر از 
ادله و شواهد استاد» فرازهاى متعدد نهج البلاغه است كه در آنها به «امانت بودن حكومت». «نككهبان ووكيل بودن حاكمان» 
تصريح و تاكيد شده است. حضرت على (ع) در نامه اى به عامل آذربايجان مى نويسد. ان عملكك ليس لكك بطعمة و لكنه فى 
عنقكك امانه و انت مسترعى لمن فوقككء ليس لكك ان تفتات فى رعية. ))١0(‏ مبادا بيندارى كه حكومتى كه به تو سيرده شده ااست 
مكةاشكار انيف كدن حركت افقاذه انك ضبن اماق بر كرونت كذاشعه شد اث وسافوق 'تواز تروغات و كياق و 
حفظحقوق مردم را مى خواهد.تو را نرسد كه به استبداد و دلخواه در ميان مردم رفتار كنى. (77) باز حضرت در بخشنامه اى به 
مأموران مالياتى خود مى فرمايد. فانصفوا الناس من انفسكم و اصبروا لحوائجهم فانكم خزان الرعية و وكلاء الامهٌ و نهراء الائمة. 
() به عدل و انصاف رفتار كنيدء به مردم درباره ى خودتان حق بدهيدء ير حوصله باشيد و در بر آوردن حاجات مردم تنكك 
حوضصلكى تكتيد كه شما كتنجوران وخرانه ذاران رعيت و تمابتد كان ملث وسغيران حكومهد. (6/) دلالت ا«فى عنفكك امانة): 
«خزان الرعية» » «وكلاء الامة) بر ذيحق بودن مردم بى نياز از توضيح است. ؟.حق انتخاب حاكم (عدم تحميل حكومت): يذيرفتن 
نظريه ى امين و وكيل بودن حاكم براى مردم؛ خاستكاه حقوق فراوانى براى مردم در قبال حاكم استء كه به بعضى از اين حقوق 
متعرض مى شويم . اولين ثمره و لازمه ى نظريه فوق» يذيرفتن حق انتخاب و عزل حاكم توسط موكلان يعنى مردم است.به اين معنا 
كه يذيرفتن حكومت و والى خاص و انتخاب آن جزء حقوق اوليه انسان است و حكومتها و حكام نمى توانند به بهانه هاى مختلف 
مثل دين و انتخاب او از سوى خداء خود را به مردم تحميل كنندء و بايد تعيبن حكومت از مدار دموكراسى صورت كيرد. آثين 
مقدس اسلام جهارده سده ييش كه مصادف با شروع قرون وسطى در ارويا بود به اين اصل كاملا توجه داشته و آن را عرضه نموده 
است. نكته ى جالب و مورد توجه اين كه اسلام تشكيل حكومت اسلامى آنهم به دست يكك امام معصوم مانند» حضرت على (ع) 
را هم منوط به انتخاب و يذيرش آن از سوى مردم نموده است.جنانكه امام على (ع) از بيامبر روايت مى كند كه به وى فرمودء «يا 
على ولايت امت من بر عهده ى توستء اككر در كمال عافيت و رضايت به حكومت تو تن دادند» رشته ى حكومت را بدست كير 
اما اككر درباره ى تو اتفاق نظر نداشتند و راه اختلاف را ييش كرفتند كار آنان را به خودشان واككذار» . قد كان رسول الله عهد الى 
عهدا فقال: يا بن ابى طالب لكك ولاء امتى و ان ولوكك فى عافيةُ و اجمعوا بالرضا فقم بامرهم و ان اختلفوا عليكك فدعهم و ما هم فيه. 
در اين موضوع روايات متعددى وجود دارد كه مجال اشاره نيستء بر اين اساس متفكر شهيد معتقد است كه شرط حكومت امام 
حق (معصوم ) هم يذيرفتن مردم است. اكر امام به حق را مردم از روى جهالت و عدم تشخيصء نمى خواهند او به زور نبايد و نمى 
تواند خود را به امر خدا تحميل كند.لزوم بيعت هم براى اين است. (4/) و در جاى ديكر: هيجكس نمى خواهد اسلامى بودن 
جمهورى اسلامى را براى مردم تحميل كند اين تقاضاى خود مردم است. (60) عبارات ديكر استاد مانند «اساسا فقيه را خود مردم 
انتخاب مى كنند» » «ولايت شرعى يعنى مهر ايدئولوزى مردم)» » «جمهورى اسلامى...حكومتى است كه شكل آن. انتخاب رئيس 
حكومت از سوى عامه ى مردم است. «كه بيشتر كزارش شدء همه ناظر بر حق مردم در انتخاب حكومت خودشان است. اما اين كه 
در صورت عدم انتخاب مردم؛ آيا آن خدشه اى در اصل صلاحيت و مشروعيت الهى حاكم اسلامى وارد مى كند يا نه؟ ياسخ آن 
بيش از اين كذشت. #.حق نظارت و انتقاد: حقوق مردم فقط در انتخاب حاكم منحصر نشده بلكه مردم به عنوان موكل و صاحب 
حقء حق نظارت و انتقاد بر نحوه ى حكومت حاكم دارند.و در سوى ديكر اسلام حاكمان را موظف به ياسخكويى در مقابل مردم 
كرده است.روايت معروف ييامبر اسلام كواه مدعاست كه فرمود. «النصيحة لائمة المسلمين» . )8١(‏ نظريه ى مقابل آن» مصونيت 
حاكم از هر كونه نظارت و انتقاد و بازخواست ديككران است كه در قرون وسطى از سوى كليسا تبليغ و «ياب» مقام مقدس و غير 
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قابل نقد تلقى مى شد.نظريه ى فوق اين برداشت را در اذهان مردم بوجود آورد كه اعتقاد به دين و خداء ملازم بايذيرش قدرت 
مطلقه حاكم است.استاد در اين باره مى كويد: از نظر فلسفه ى اجتماعىء نه تنها نتيجه ى اعتقاد به خدا يذيرش حكومت مطلقه ى 
افراد نيست و حاكم در مقابل مردم مسئوليت دارد, بلكه از نظر اين فلسفهء تنها اعتقاد به خداست كه حاكم را در مقابل اجتماع 
مسئول مى سازد و افراد را ذيحق مى كند و استيفاى حقوق را يكك وظيفه ى لازم شرعى معرفى مى كند. (67) در انديشه سياسى 
تشيع و استاد» مقام حكومت مخصوصا در غير معصوم ملازم با مقام قدسى و الوهيت نيست تا از دايره ى نظارت و انتقاد بدور باشد 
و به اصطلاح فوق مسئوليت و نظارت باشد. مقام قدسى داشتن حكام اختصاص به جهان تسنن دارد» در شيعه هيجكاه جنين مفهومى 
وجود نداشته است.تفسير شيعه از «اولى الامر؛ هركز به صورت بالا نبوده است. (8) استاد در موضع ديكر فلسفه ى وجود نظارت و 
انتقاد از حاكم غير معصوم را ييشكيرى از خطر «استبداد» ذكر مى كند, و درباره ى نقد يذيرى «مراجع تقليد) مى نويسد. در نوشته 
هاى خودم تصريح كرده ام كه مراجع فوق انتقاد به مفهوم صحيح اين كلمه نيستند و معتقد بوده و هستم كه هر مقام غير معصومى 
كه در وضع غير قابل انتقاد قرار كيردء هم براى خودش خطر است و هم براى اسلام...ضمن اين كه مانند عوام فكر نمى كنم كه هر 
كه در طبقه ى مراجع قرار كرفت» مورد عنايت خاص امام زمان (عج) است و مصون از خطا و كناه و فسق» اكر جنين جيزى بود 
شرط عدالت بلا موضوع بود. (8) ©.حقوق اجتماعى فطرى: فلاسفه ى سياسى و متفكران مغرب زمين براى انسان و جامعه يكك 
سرى حقوق فردى و اجتماعىء مانند» حق آزادى فردى و اجتماعى» آزادى بيان و عقيده» مساوات و حق تملك, مطرح مى كنند كه 
خاستكاه و مبدأ آنها را نه در قرار داد و اعتبار. كه در فطرت و طبيعت بايد جستجو كرد.و جون اين حقوق را طبيعت به انسان ها 
داده نه حاكمانء از اين رو حكومتها نمى توانند آنها را انسان سلب يا تقييد كنند.آيا اسلام هم با اين نظريه يعنى فطرى بودن حقوق 
فردى و اجتماعى انسان موافق است يا نه؟ شهيد سعيد بعد از طرح يرسش فوق (68) و تعريف و تمجيد از فلاسفه و متفكرانى جونء 
روسوء ولتر و منتسكو, (858) كه انديشه ى فوق را تدوين و تنسيق نمودند و موجب يديد آمدن اعلاميه ى حقوق بشر شده اند» مى 
نويسد: روح و اساس اعلاميه ى حقوق بشر اين است كه انسان از يكك نوع حيثيت و شخصيت ذاتى قابل احترام برخوردار است و در 
متن خلقت و آفرينش» يكك سلسله حقوق و آزادى ها به او داده شده است كه به هيج نحو قابل سلب و انتقال نمى باشند.و كفتيم 
كه اين روح و اساس مورد تاييد اسلام و فلسفه هاى شرقى است. (87) استاد در تحليل آنء منشأ فطرى بودن اين حقوق راء 
استعدادهاى خدادادى و مقام «خليفة اللهى» انسان ذكر مى كند» و جون غرب بدان در اين حد معتقد نيستء طرح و يذيرفتن حقوق 
بشر را توسط آنان» صورى مى داند. (68) اما جون اسلام دين فطرت است تمامى حقوق فطرى انسان را به رسميت مى شناسد واز 
آن دفاع مى كند.مثلا در رابطه با آزادى و نفى سلطه و استثمار ديكران, امام على (ع) به فرزندش امام حسن فرمود: و لا تكن عبد 
غيرك و قد جعلك الله حرا. (89) يسرم حسن بنده غير خودت نباشء جرا كه خداوند تو را (يعنى هر انسان را) آزاد آفريده است . 
استاد با استشهاد به روايت فوق و ديككر روايات بر اين باور است كه تعليمات ليبراليستى به معناى واقعى آن در متن تعاليم اسلامى 
وجود دارد. (40) روح آزاد خواهى وحريت در تمام دستورات اسلامى به جشم مى خورد؛ در تاريخ اسلام؛ با مظاهرى روبرو مى 
شويم كه كويى به قرن هفدهم دوران انقلاسب كبير فرانسه و يا قرن بيستم دوران مكاتب مختلف آزادى خواهى متعلق است. (41) 
آزادى اجتماعى استاد «آزادى اجتماعى» را از اهداف يياميران ذكر مى كند. يككى از مقاصد انبياء به طور كلى و بطور قطع. اين 
است كه آزادى اجتماعى را تأمين كنند و با انواع بندكى ها و بردكى هاى اجتماعى و سلب آزادى هايى كه در اجتماع هست» 
مبارزه كنند. (41) علامه ى شهيد با تقديس آزادى اجتماعىء در تبيين آن به روايت ذيل ييامبر (ص) استناد مى كند . (97) اذا بلغ 
بنوابى العاص ثلاتين اتخذوا عباد الله خولا و مال الله دولا و دين الله دخلا» (4) اولاد ابى العاص (اموى ها) اكر به سى نفر يرسند» 
بندكان خدا را بندهى خود و مال خدا را مال خودء حساب مى كنند» ودر دين خدا هم آنجه بخواهند» بدعت ايجاد مى كنند. در 
اين حديثء ييامبر اسلام تسلط بر بندكان خدا و سلب آزادى ها و لجام كشيدن (يكى از معناى خول ) آنها توسط حكومت ها را 
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محكوم و از صفات مذموم امويان ذكر مى كند. آزادى بيان اما درباره ى حق آزادى هاى عقيدتى» سياسى و احزاب و مخالفان» 
ايشان معتقد به آن است و آن را يكى از افتخارات اسلام ذكر مى كند.استاد در تشريح آن به اظهار عقيدهى منكران خدا بيش 
بيامبر و برخورد احترام آميز مسلمانان با آنها اشاره مى كند كه همين شيوه و سنت حسنه در حكومت امام على و در عصر ساير 
امامان ادامه داشت كه تاريخ برخى از مباحثات امامان با ملحدان و اهل كتاب را ضبط نموده است. اعطاى آزادى هاى اجتماعى و 
سياسى به خوارج توسط حضرت على (ع) نمونه ى اعلى دموكراسى را كه در جهان كم نظير يا بى نظير استء به تصوير مى كشد. 
امير المؤمنين با خوارج در منتهى درجه ى آزادى و دموكراسى رفتار كرد.او خليفه است و آنها رعيتش» هر كونه اعمال سياستى 
برايش مقدور بود اما او زندانشان نكرد و شلاقشان نزد و حتى سهميه ى آنان را از بيت المال قطع نكردء به آنها همجون ساير افراد 
مى نككريست . اين مطلب در تاريخ زندكى على عجيب نيستء اما جيزى است كه در دنيا كمتر نمونه دارد» آنها در همه جا در 
اظهار عقيده آزاد بودند و حضرت خودش و اصحابش با عقيده ى آزاد با آنان روبرو مى شدند و صحبت مى كردند» طرفين 
استدلال مى كردند, استدلال يكديكر را جواب مى كفتند . (40) آزادى بيان عامل رشد اسلام و انقلاب استاد در باره ى آزادى 
بيان» قلم و فكر در نظام اسلامى مى كويد: هر كس مى بايد فكر و بيان و قلمش آزاد باشد و تنها در جنين صورتى است كه انقلاب 
اسلامى ماراه صحيح بيروزى را ادامه خواهد داد.اتفاقا تجربه هاى كذشته نشان داده است كه هر وقت جامعه ازيكك نوع آزادى 
فكرى و لواز روى سوء نيت برخوردار بوده استء اين امر به ضرر اسلام تمام نشده بلكه در نهايت به سود اسلام بوده است. اككر در 
جامعه ى ماء محيط آزاد برخورد آراء و عقايد به وجود بيايد» بطورى كه صاحبان افكار مختلفء بتوانند حرف هاى شان را مطرح 
كنندء و ماهم در مقابل» آراء و نظريات خودمان را مطرح كنيم؛ تنها در جنين زمينه ى سالمى خواهد بود كه اسلام هر جه بيشتر 
رشد مى كند. .. و به اعتقاد من تنها طريق درست برخوردار با افكار مخالف همين است.و الا اكر جلوى فكر را بخواهيم بكيريم» 
اسلام و جمهورى اسلامى را شكست داده ايم.) (98) توصيه اى به مخالفان آزادى بيان استاد بعد از اشاره به اين نكته كه آزادى 
عقيده و بيان عامل بقاى اسلام در طول جهارده قرن بود» در توصيه ى به مخالفان آزادى بيان و قلم كه اكثرا جوانان هستند مى 
فرمايد : من به جوانان و طرفداران اسلام هشدار مى دهم كه خيال نكنيد راه حفظ معتقدات اسلامى جلو كيرى از ابراز عقيده ى 
ديكران استء از اسلام فقط با يكك نيرو مى شود ياسدارى كرد و آن علم است و آزادى دادن به افكار مخالف و مواجهه ى صريح 
و روشن با آنها. (91) جكونكى برخورد با شبهات دينى استاد با اشاره به طرح شبهات مختلف در تضعيف مبانى اسلام يا انقلاب كه 
بعضا نيز به عنوان انديشه ى «دين و اسلام) عمدا يا غفلة» مطرح مى شودء راه مواجهه با آن را عرضه ى انديشه ى ناب و خالص دين 
ذكر مى كند و مبارزه فيزيكى و غير علمى را جاره ساز نمى يسندد. راه مبارزه اين خطر تحريم و منع نيستء مككر مى شود تشنكانى 
را كه براى جرعه اى آب له له مى زنند» از نوشيدن آب موجود به عذر اين كه آلوده استء منع كرد. اين ما هستيم كه مسئوليم, ما 
به قدر كافى در زمينه هاى مختلف اسلامى كتاب به زبان روز عرضه نكرديم.اكر ما به قدر كافى آب زلال و كوارا عرضه كرده 
بوديم به سراغ آب هاى آلوده نمى رفتند. كرنه تهى باشدى بيشتر جوها#خواجه؛ جرا مى دود تشنه در اين كوه هااستاد در جاى 
ذيكر خساطر نشان فى سازه كه وجوذ افراد و«متقد اضول دين هانقك كتروق كديا توشدق مقالة ويا شحتراى در ضيدة زير سؤال 
بردن مبانى دين و مذهب هستند» در صورتى خطرناك است كه حاميان دين آنقدر مرده و بى روح باشند كه در مقام جواب 
برنيايند. (94) مرز آزادى ها استاد به عنوان يكك متفكر و فيلسوف برجسته كه طرفدار انواع آزادى هاى اجتماعى و سياسى است»ء 
عنان آن را مطلق رها نكرده بلكه براى آن خط قرمزى قايل است.ايشان بطور كلى به دو عامل (يعنى مقابله ى فيزيكى با نظام و 
تحريف و بدعت در دين) اشاره مى كند كه مرز آزادى هاى مشروع است. خط قرمز و مرز آزادى هاى اجتماعى» سياسى و 
مخالفان» عدم توطئه و قصد براندازى حكومت دينى است.و لذا امام على (ع) شيوه ى مدارا و تسامح خود را با خوارج؛ به مجرد 
اخلال آنان به امنيت اجتماع؛ تغيير داد. اينجا ديكر جاى كذشت و آزاد كذاشتن نبود» زيرا مسأله اظهار عقيده نيستء بلكه اخلال به 
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امنيت اجتماعى و قيام مسلحانه عليه حكومت شرعى استء لذا آنان را تعقيب كرد و در كنار نهروان با آنان رو در رو قرار كرفت. 
(99) استاد در باره حدود آزادى احزاب و مخالفان نظام اسلامى مى كويد: در حكومت اسلامى احزاب آزادند» وهر حزبى اكر 
عقيده غير اسلامى هم دارد.آزاد استء اما ما اجازهى توطئه كرى نمى دهيم.احزاب و افراد در حدى كه عقيده ى خودشان را 
صريحا مى كويند و با منطق خود به جنكك ما مى آيند آنها را مى يذيريم. )٠٠١(‏ اما وقتى مخالفان به جاى ابراز عقيده خود جه حق 
و جه باطل به تحريف مبانى و اصول اسلام ببردازند و قصد داشته باشند به اين طريق مردم را فريب دهند و باورهاى مسلم دينى آنان 
را مخدوش كنندء اينجا ديكر جاى كذشت و تسامح نيستء جرا كه آنان نه به عرضه ى عقيده خود بلكه به عرضه ى ناقص و 
تحرايك شكذة اقل يشدى ديق مقدس و يا اتديكهدى ه ركردست زدقد كدون حقيقت موجن تعد بد عرق د يكراق شد اث كر 
بخواهند در زير لواى اسلام, افكار و عقايد خودشان را بككويند» ما حق داريم كه از اسلام خودمان دفاع كنيم و بككوييم؛ اسلام جنين 
جيزى نمى كويد حق داريم بككُوييم به نام اسلام اين كار را نكنيد. )23١1(‏ البته همانطورى كه توضيح دادم برخورد عقايد غير از 
انحواء و اغفال است.انحواء و اغفال يعنى كارى توأم با دروغ» توأم با تبليغات نا درست انجام دادن. )٠١7(‏ حاصل آنكه در انديشه 
ى سياسى شهيد سعيدء مخالفان در ابراز عقيده و مرام خويش از آزادى كاملى برخوردارند بشرط اين كه اولاء عقيده و مرام خويش 
را صاف و يوست كنده ابراز كنند و بدون دليل به آن رنكك شرعى و اسلامى نزنند.و ثانيا در مقام توطئه و سرنكونى نظام اسلامى 
برنيايند. مميزى كتاب آيا در نظام اسلامى بايد هر كتابى جاب و منتشر شود؟ يا اين كه احتياج به مميزى و نظارت دارد؟ اين سثوالى 
است كه امروزه هم مطرح است و بعضى خواهان حذف مميزى از كتاب هستند . نظر استاد از مطالب كذشته روشن است و در 
ياسخ سئوالى در اين خصوص ملاكك ييشين خود در باب آزادى عقيده و بيان را باز در انتشار كتاب تكرار مى كند بر اين اساس 
كتاب هايى كه از روى صداقت و بدون دروغ واغفال باشدء اجازه نشر مى يابند.هر جند كه كتابى مخالف دين و خدا باشد. من 
كتاب ها را از ابتدا دو دسته كردم يكى كتابهايى كه و لو ضد دين» ضد اسلام و ضد خدا هستند» ولى بر يكك منطق و يكك طرز 
تفكر خاص استوارند.يعنى واقعا كسى به يكك طرح و به يكك فكر خاص رسيده و با نوشتن كتابء آن طرز فكر خود را عرضه مى 
دارد...راه مبارزه با اين كروه ارشاد است و هدايت و عرضه كردن منطق. )3١7(‏ اما كتاب هايى كه مملو از فريب و دروغ و شايعه 
استء» هر جند كه مخالف خدا و دين نباشدء نبايد جنين كتابهايى اجازه ى نشر يابند.استاد علت منطقى آن را در قالب عبارت شيوا و 
نغزء جنين تبيين مى كند. آيا اكر ما جلوى دروغ و اغفال را بككيريم» مرتكب سانسور شده ايم؟ ! حرف ما اين است كه دروغ راو 
خيانت را بايد سانسور كرد و نبايد اجازه داد به نام آزادى فكر و عقيده» آزادى دروغ در ميان مردم رائج بشود.و السلام. )0١(‏ بى 
نوشت ها: ١‏ جمهورى اسلامى. ص ١80”.‏ ؟ همان» ص ١8.‏ " همان. 5 ر.ك: علامه طباطبايىء الميزان» ,6/١7‏ آيت الله منتظرى. 
دراسات فى ولايةٌ الفقيهه ج »١‏ ص 2809 آيت الله جعفر سبحانى, معالم الحكومة» ص »23١8‏ و نيز در مبانى حكومت اسلامى» ص 
9 به بعد. .0 همانء لازم به ذكر است كه بعضى از عالمان تشيع معتقد به اصل شورا هستند كه يبشتر اشاره شد. *؟ جمهورى 
اسلامى» ص 15١‏ (ياورقى) و .187 7 بيرامون جمهورى اسلامى» ص .127 8 ر.كك: آيت الله منتظرىء دراسات فى ولاية الفقيه» ج 
١‏ ص 5١8‏ و .168 آيت الله خامنه اى در اين موضع مى كويد: «نظر مردم تعيين كننده است. اما نسبت به آن انسانى كه داراى 
معيارهاى لازم استء اكر معيارهاى لازم در آن انسان نباشد انتخاب نمى تواند به او مشروعيت ببخشد... آن كسى كه اين معيارها را 
دارد واز تقوى و صيانت نفس و ديندارى كامل و آكاهى لازم برخوردار است. آنوقت نوبت مى رسد به قبول ماء اكر همين آدم را 
با همين معيارها مردم قبول نكردندء باز مشروعيت ندارد. جيزى به نام حكومت زور در اسلام نداريم» حكومت در اسلام, سازمان 
تبليغات اسلامى» ج ١‏ ص .77 و نيز ر.كك: أجوبة الاستفتائات» سؤال .84 9 اين رأى نظريه ى آخر شهيد صدر است كه در كتاب 
«خلافة الانسان و شهادة الانبياء» و «الاسلام يقود الحياة» أن را طرح كرده است. ٠١‏ ييرامون جمهورى اسلامى» ص ١١ 16١.‏ اسلام و 


مقتضيات زمانء ج .١‏ ص .17/4 17 همان؛ ص .176 1 مجله حوزه؛ شماره 80 و 2 فروردين ./الاص .1511 10 مجموعه آثار» 
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ج * ص 78١‏ (كتاب ولاءها و ولايت ها) . ١8‏ صحيفه ى نور ج هه ص .77 17 ييرامون انقلاب اسلامى» ص 21.8 18 ييرامون 
انقلاب اسلامى. ص 27.7 19 اسلام و مقتضيات زمان» ج »١‏ ص .178 7٠١‏ مقاله ى اجتهاد در اسلام» مندرج در كتاب «بحثى درباره 
مرجعيت و روحانيت» » ص .20 7١‏ سيرى در نهج البلاغه» ص #/اء سخن علاءمه جنين است: «جنانكه معلوم است جماعت در اين 
هزيمت به يرستش بت ها برنككشتند و مثلا نماز و روزه را رد نكردندء تنها جيزى كه كفتند اين بود كه يس از كشته شدن رسول 
اكرم (ص) ديكر براى جه جنكك نماييم؛ يعنى يكى از فرايض دين را كه نيازمند به سازمان اداره كننده تشكيل است و در زمان 
حيات رسول اكرم بوده» مى خواستند» يس از وى تركك نمايند» خداى تعالى در خصوص همين نكته توبيخ و ملامت شان مى نمايد 
... جنانكه روشن است آيه ى شريفه به دلالت التزام به مسلمين ولايت مى دهد كه شئون اجتماعى اسلام را جنانكه در زمان رسول 
اكرم زنده بوده به همان نحو زنده نككاهدارند» . رك: بحثى در مرجعيت و روحانيت» ص .87 7١‏ اسلام و مقتضيات زمان؛ ج »١‏ ص 
ايشان «مقدس» را جنين معنا مى كندء «اين كه مى كويم مقدس است معنايش اين است كه اين مقام بايد از ناحيه ى خدا به او 
رسيده باشد كه بتواند در ميان مردم ييامبر باشد) . همان» ص 17١.‏ 7 اصول كافى؛ ج ١ء‏ ص 27 و نيز: وسايل الشيعه» ج 218 ص 
76 اسلام و مقتضيات زمان» ص ١72.‏ 78 كمال الدين» ج ؟» ص .587 78 نهضت هاى اسلامى» ص .87 71 نهضت هاى 
اسلامى» ص .28 78 همان» ص ./21 79 بيرامون انقلاءب اسلامى. ص "١ ١62.‏ نهضت هاى اسلامى» ص 7١ 7١١‏ «آيندهى اين 
كشور بدست روشنفكرى دينى است من اين را به شما قول مى دهم» دين در جامعه ى ما قوى است و مى دانيد كه دين سنتى در 
جامعه ى ما طرفدار جندانى ندارد... من معتقدم دينى كه نزد عموم روحانيت ماست هيجكدام با اين يروسس آشتى و آشنايى 
ندارد» . دكتر عبدالكريم سروشء نشريه موج انجمن اسلامى دانشجويان دانشككاه امي ركبير» شهريور 77 (ويزه نامه) ص ٠١.‏ 7" 
نهضت هاى اسلامى» ص 4 ./ براى توضيح بيشتر ركك: مطهرى و روشنفكران. 77 ييرامون انقلاءب اسلامى» ص 28 و .وعم عم 
يبرامون انقلاب اسلامى» ص ./2 اين برداشت شهيد مطهرى با قرائت شهيد صدر از ولايث فقيه نزديكك و همكون اسث. ر.كك: 
خلافة الانسان و شهادة الانبياء. 0" بيرامون جمهورى اسلامى» ص 782 و .178 2” همان. ص 78 و .1/77" بيرامون انقلاب اسلامى» 
ص .158 38 همان. 9" دراسات فى ولاية الفقيه» ج 2١‏ ص .589 5٠‏ صحيفه ى نورء ج 7١‏ ص 179 و نيز ص 58 براى توضيح 
بيشتر» ر.ك: عروةٌ الوثقى» ص 15» مستمسكك العروة» ج »١‏ ص ٠١8‏ التنقيح, ج 2١‏ ص 68758 الاجتهاد و التقليد. ١؟‏ امامت و 
رهبرى» ص .7718 شهيد بهشتى هم قايل به تفكيكك بود و نظر خود را با مثال سيردن مديريت بيمارستان به يزشكك مدير نه يزرشكك 
متخصص تبيين مى كرد. ركك: روزنامه جمهورى اسلامى» 77 و 75 خرداد .178 براى توضيح بيشتر رك: مجله ى حكومت 
اسلامى شماره هاى ” و 3 مقاله ى سيد كاظم حائرى و مهدى مهريزى و مجله حوزه شماره 8# و هك ص .1817 57 براى توضيح 
بيشتر رك: مجله حوزهء شماره 288 88 فروردين //11, ص 2 .1ه 5# ركث: كتاب البيع» ج 7 ص 58/8 صحيفه ى نور» ج 2٠١‏ 
ص 1١‏ و نيز: ولايت فقيهه ص 08 «اين توهم كه اختيارات حكومتى رسول اكرم (ص) بيشتر از حضرت على (ع) بودء يا اختيارات 
حكومتى اميرمؤمنان على (ع) بيش از فقيه است, باطل و مردود است. 86 اسلام و مقتضيات زمان» ج ا صص 27.5 هع همان» ص 
5*4 همان» ص .27 /ا؟ اسلام و مقتضيات زمان» ج ؟» ص 91.37 58 همان» ص .88 59 بيرامون انقلاب اسلامى» ص .76 ٠ه‏ 
بيرامون انقلاب اسلامى» ص ”27.7 0١‏ همان» ص .27 1ه در روزنامه ى بامداد مورخه 7/7/8 آمده است: «طرح و تصويب» ولايت 
فقيه در قالب جمهورى اسلامىء به علت تعارضات و تضاد ماهوى و شكلى در بين دو مفهوم؛ موجد اشكالات فراوان در مرحله ى 
اجراء خواهد شد. 7ه دكتر مهدى حائرى يزدى» حكمت و حكومتء فصل آخر. 8ه بيرامون انقلاب اسلامى» ص .22 0 همان. 02 
از طراحان اين يبشنهاد مى توان به مردم بازركان اشاره كرد كه امروزه برخى مثل دكتر سروش از آن دفاع مى كنند و حكومت 
آرمانى را «حكومت دموكراتيكك دينى» معرفى مى كند. ركك : نظر آخر ايشان جنين است. «من معتقدم كه بهترين حكومت در حال 


حاضر براى جوامعى مثل ما حكومت دم وكراتيكك است» . رك: نشريه موج شهريور //11, ص .94 7ه ييرامون انقلاب اسلامى؛ ص 
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.2 28 ببرامون انقلاب اسلامى» ص .0478 همان. 8٠‏ همان. 2١‏ همان» ص .87 27 نهج البلاغه. 87 بيرامون انقلاب اسلامى» ص 
.” 6 نهضت هاى اسلامى» ص .28 28 بييرامون جمهورى اسلامى» ص 38١‏ و نيز: نهضت هاى اسلامى» ص .20 58 ركك: بيست 
كتقاو عن لأء /ا#تير اموت جنيورض اندلايي عضن اللو 2811 وبراموق صمروص اندلؤات فى 2014417 ير امون قاب اسادي: 
ص .١ه‏ 'لارك: ييرامون جمهورى اسلامى» ص 77 و نهضت اسلامى؛ ص .88 7١‏ وازه ى «رعيت» على رغم مفهوم منفورى كه 
تدريجا در زبان فارسى به خود كرفته استء مفهومى زيبا وانسانى داشته است. استعمال كلمه ى «راعى» را در مورد «حكمران» و 
كلمه ى «رعيت» را در مورد «توده ى مردم» اولين بار در كلمات رسول اكرم و سيس به وفور در كلمات على (ع) مى بينيم» اين 
لغت از ماده ى «رعى» است كه به معناى حفظ و نككهبانى استء به مردم از آن جهت كلمه ى «رعيت» اطلاق شده است كه 
حكمران عهده دار حفظ و نككهبانى جان و مال و حقوق و آزادى هاى آنهاست. نقل از سيرى در نهج البلاغه» ص .84 ٠١‏ سيرى در 
نهج البلاغه» ص 88 و نيز: امامت و رهبرى» ص ."777 استاد جعفر سبحانى, امانت بودن حكومت را يكى از ادله ى ينجكانه خود. در 
مدخليت رأى مردم در مشروعيت حاكم در عصر غيبت. قرار داده است. ركك: مبانى حكومت اسلامى» ص .187 ”لا نشاء: .08 76 
سيرى در نهج البلاغه. ص 1١.١‏ 6/ نهج البلاغه نامه ى .0 8/ا سيرى در نهج البلاغه ص .12 /ال/ا نهج البلاغه؛ نامه ى 0١.‏ //ا سيرى 
در نهج البلاغه» ص .47 4/ حماسه ى حسينى؛ ج #, ص 8١ 7١1.‏ بيرامون انقلاب اسلامى» ص .22 8١‏ اصول كافى» ج ١‏ ص 
.7 7 مجموعه ى آثار» ج ١‏ ص .0015 87 نهضت هاى اسلامى» ص .77 85 ياسخ هاى استاد به نقدهاى بر كتاب حجاب» ص 
امام خمينى كه خود طرفدار ولا-يت مطلقه فقيه است اما با اين وجود طرفدار حق نظارت هر فرد و استيضاح حاكم است. «هر 
فردى از افراد ملت حق دارد كه مستقيما در برابر سايرين» زمامدار مسلمين را استيضاح كند و به او انتقاد كند و او بايد جواب قانع 
كننده دهد» در غير اين صورت»ء اكر بر خلاف وظايف اسلامى خود عمل كرده باشد. خود به خود از مقام زمامدارى معزول است» . 
صحيفه ى نور» ج 5 ص 11١‏ و نيز: ج لك ص /ا ج 73٠١‏ ص 117١.‏ 88 ركث: مجموعه ى مقاللات» ص .75 88 ركك: نظام حقوق زن 
در اسلام» ص .© 41 همان» ص 5١.‏ 88 همان» ص .18 14 نهج البلاغه. 40 ببرامون انقلاب اسلامى» ص 8" و .76 41 همان» ص 
09 كتتارعاق معتوض: عن يا #ة هنا هن 9 ذو باع مه جاذيه و داقت عن :180 2 ببرائرق اتقلان اسلان» صن :8و 
:88 لثة هما عن :58:18 ركك: ببراموة جمهوريى اسلا من +15 بذ يعد 59 جاده و داقع ضن 1١988.‏ بيرامون اتقلات 
ارات ين 1112 لامرافوة اللالاب: اسااقى: عن 150 ادا ض :81 ببراشرق اقلدت اساقي فن 1612 همان. 


منابع مقاله: 2 ؟ 


ضرورت تشكيل حكومت و دولت در اسلام 


ضرورت تشكيل حكومت و دولت در اسلام علا-مه طباطبائى در بحثى تحت عنوان «ولايت و زعامت در اسلام » مسئله ضرورت 
تشكيل دولت اسلامى را از نقطه نظر فلسفه اجتماعى اسلام مورد بحث قرار داده و به استناد آيه: فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرة الله 
التى فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلكك الدين القيم و لكن اكثر الناس لا يعلمون )١(‏ آثين اسلام را آثين فطرت و احكام آن را 
مطابق با فطرت بشرى مى شمارد. (ترجمه آيه: دين اسلام را با مراعات اعتدال استقبال نماء همان دينى كه منطبق است با آفرينش 
خدائى كه مردم را آفريده و روى آن استوار ساخته» خلقت خدائى تبديل ييدا نمى كند كه همان دين منطبق به فطرت و آفرينش 
است كه مى تواند مردم را اداره كند ولى اكثر مردم نمى دانند) . در توضيح بيشتر مطلب مى افزايد: انسان در عين وابستكى به نظام 
جهان آفرينش با بكار انداختن قواى ادراكى» حوائج خود را برآورده مى كند و همواره خير و شر خود رااز راه الهام تكوينى و 
هدايت وجودى كه به صورت علوم و افكار جلوه مى كند مى يابد و ازاين رهككذر است كه خود را با سازمان كلى هستى منطبق 
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مى سازد و الكوى زند كى خود رااز افريئنش مى كيرد» مانند سازمان هستى اجتماعى زند كّى مى كند و نيازهاى خويش را از اين 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه اعا از ره ددا 


طريق در جهت كمال برطرف مى سازد و تشكيلاتى جون سازمان هستى جهان براى زندكى اجتماعى خويش مى يذيرد. فطرى 
بودن نياز به تشكيلات حكومتى به حدى بود كه وقتى ييامبر اسلام (ص) يس از هجرت به مدينه دست به ايجاد دولت اسلامى زد 
مردم با وجود سؤالا-تى كه در زمينه حيض و هلاءل و انفاق و ديكر مسائل عادى مطرح مى كردند واز بيامبر (ص) توضيح مى 
خواستند دراين مورد (تشكيل دولت) هيجكونه سؤالى مطرح ننمودند و توضيحى نخواستند حتى جريانهاى يس از رحلت آن 
حضرت نيز با تمامى فراز و نشيب آن از همين احساس فطرى سرجشمه مى كرفت. هركز شنيده نشد كسى بككُويد: اصل انتصاب 
خليفه لزومى ندارد يا دليل بر لزومش نداريمء زيرا همه به انكيزه فطرت احساس مى كردند كه جرخ جامعه اسلامى بدون كرداننده» 
خود به خود كردش نخواهد كرد و دين اسلام اين واقعيت را كه در جامعه اسلامى بايد حكومتى وجود داشته باشد» امضاى قطعى 
نموده است (2). اهداف عاليه اسلام ترديدى نيست كه بعثت انبياء و شريعت اسلام در جهت تحقق بخشيدن به يكك سلسله اهداف 
بوده است كه قرآن در مواردى از آن اهداف عاليه بصراحت ياد كرده است. مانند اقامه قسط و عدل ().و وضع اغلال (©) رها 
نمودن از اسارت ها و بندها) و تحرير العباد (2) رهاسازى مردم از بند استكبار و طاغوت) و رساندن مستضعفان به حاكميت و وارث 
زمين شدن (©2) و هدايت انسانها به سوى خدا () و اجراى فرامين و حدود الهى (8) از جمله اهداف عاليه اى است كه بايد در ميان 
جامعه بشرى جامه عمل بيوشد و تحقق عينى بيابد. ير واضح است كه براى اين منظور نياز به وسائل و ابزار و امكانات فراوانى است 
كه بايد در جامعه فراهم كردد و يكى از ضروريترين آنها برنامه ريزى و تشكيلات اجرائى و دستكاههاى حكومتى است.اكر به 
وسعت و عمق اين اهداف كلى و مراحل مختلف آن توجه كافى مبذول كردد ترديدى باقى نخواهد ماند كه اسلام اكر خواهان 
تحقق عينى اين هدفها است ناكزير به ملازمه عقلى بريائى تشكيلات حكومتى لازم براى رسيدن به آن هدفها را نيز خواسته است. 
قانون به تنهائى كافى نيست قانون هر قدر كامل و غنى باشد به تنهائى نمى تواند سعادت بشر را تامين كند و در جامعه به حاكميت 
برسد.مجموعه قوانين حتى اكر متكى به وحى باشد براى اصلاح جامعه كافى نيست.براى اينكه قانون مايه سعادت و اصلاح بشر 
شود به دستكاه حكومتى و اجرائى احتياج دارد و در كنار هر دستكاه قانونكذارى بايد دستكاه مجرى نيز وجود داشته باشد (8). 
ماهيت قوانين اسلام و مسئله حكومت ماهيت قوانين اجتماعى و سياسى و نظامى و اقتصادى اسلام خود دليلى بر لزوم تشكيل 
حكومت استء زيرا ماهيت اين مجموعه قوانين متنوع نشان مى دهد كه براى يى ريزى يكك دولت واداره تشكيلات سياسى و 
اقتصادى و نظامى يكك جامعه تشريح كشته است. بررسى اين مجموعه قوانين ثابت مى كند كه هدف از آن ايجاد يكك نظام كامل 
اجتماعى است و در اين نظام سياسى و حقوقى هر جيزى كه مورد نياز بشر بوده است فراهم آمده است تا شرائط لازم براى تربيت و 
هدايت انسان در درون يكك نظام عادلانه بوجود آيد. با دقت و بررسى در ماهيت و كيفيت قوانين اسلام ترديدى نمى توان داشت 
كه اجراى اين قوانين و عمل به آنها مستلزم تشكيل حكومت است و بدون تاسيس يكك دستككاه اجرائى و سازمان كسترده سياسى 
نمى توان به وظيفه اجراى اين احكام جامه عمل يوشانيد. در اين مورد كافى است قوانين مالى و اقتصادى را بررسى كنيم و خمس» 
زكوه؛ جزيه. خراج و قوانين مربوط به معاملا.ت و تجارت وانواع روابط اقتصادى را مورد مطالعه قرار دهيم.و از سوى ديكر اكر 
احكام جهاد, امر به معروف و نهى از منكرء مقررات مربوط به آثار جهاد و آنجه كه درباره تامين امكانات و بسيج نيروها و آمادكى 
هاى رزمى و نظامى» نفى سلطه يذيرىء مبارزه با استكبار و طواغيت و نهى از اطاعت غير خدا آمده است بنككريم» و نيز مقررات و 
دستورهاى اكيد اسلام را در زمينه مسائل قضائى و اجراى عدالت و نظام حقوقى مدنى و كيفرى را بررسى نمائيم؛ و اهميتى را كه 
اسلام براى مبارزه با فساد و ظلم قائل شده مورد توجه قرار دهيم» ترديدى به خود راه نخواهيم داد كه اجراى اين همه قوانين بجز از 
طريق تشكيل يكك حكومت مقتدر اسلامى امكان يذير نيست .)3١(‏ وحدت اسلامى در ضرورت دولت وحدت اسلامى بر يايه 
اخوت و اعتصام به حبل الله )1١(‏ كه از ضروريات احكام اسلامى است و دعوت اسلام همواره در جهت تحقق بخشيدن به اين 


آرمان انسانى و براى رسيدن به وحدت جامعه بشرى بوده است نيازمند به قدرت سياسى و تشكيلات اجرائى و برنامه ريزى دراز 
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مدت از طريق يكك حكومت مقتدر اسلامى است. در برابر عوامل شيطانى كه هر لحظه مى تواند يكيارجكى مسلمين و اتحاد امت و 
سرزمينهاى اسلامى را به مخاطره افكنده و اسلام و مسلمين را دجار تفرقه نمايد - آنككونه كه امروز بصورتهاى مختلف ينهانى و 
آشكارا ناظر آن هستيم - جه ضمانت اجرائى وجود دارد كه وحدت جامعه اسلامى را حفظ و از آن ياسدارى نمايد؟ تامين و 
تضمين وحدت اسلامى و ياسدارى از تماميت ارضى مسلمين و ممانعت از نفوذ مادى و معنوى اجانب و دست نشانده هاى آنها واز 
همه بالاتر آزادسازى ملتها و سرزمينهائى كه تحت نفوذ و اشغال نيروى دشمن اسلام است راهى جز اين وجود ندارد كه حكومتى 
مقتدر همه اين مسئوليتها را بر عهده بكتيرد و دولتى اسلامى تشكيل و با تمام قدرت از آن حمايت كردد. حضرت زهرا سلام الله 
عليها در خطبه معروف خود مى فرمايد (135): امامت براى حفظ نظام و تبديل افتراق مسلمين به اتحاد است. لزوم نظم در جامعه 
اسلامى ضرورت برقرارى نظم در جامعه اسلامى از مسائل مسلمى است كه نه تنها بر اساس نصوص اسلامى (17) بلكه بعنوان يكك 
ضرورت عقلى مورد اتفاق فقهاء اسلام قرار كرفته استء تا آنجا كه اختلالل نظام را يكى از ادله حاكم بر ساير احكام و مقررات 
اسلامى بشمار آورده اند و در هر موردى كه حكمى از احكام اسلام موجب اختلال نظام كردد آن را منتفى و بعنوان ثانوى بى اثر 
تلقى نموده اند. موارد بسيارى از اين نوع استدلال را مى توان در كتب فقهى مشاهده نمود.جكونه مى توان بدون يكك سازمان 
متشكل سياسى و دستكاه حكومتى به نظم دلخواه اسلامى در جامعه دست يافت؟ و نيز جكونه مى توان بدون آن از اختلال نظام و 
هرج و مرج جلو كيرى نمود؟ آنها كه در زمينه ضرورت تشكيل دولت اسلامى ترديد به خود راه مى دهند آيا فكر كرده اند كه در 
شرايط نبود حكومت جه اوضاع آشفته و اختلالاتى در زندكى اجتماعى بوجود مى آيد؟ ضرورت نفى ستم و ستم كشى اين حكم 
كر جه از مستقلات عقليه است ولى بطور ارشادى در شرع و زبان اسلام نيز بنحو واضحى تبيين شده و بر آن تاكيد فراوان آمده 
استء و اين نيز از مستقلات عقليه است كه بدون قدرت تنفيذى و دستكاه مقتدر اجرائى و نظام حكومتى» نفى ستم و ستم كشى 
امكان يذير نيست.نتيجه منطقى اين استدلال و قياس منطقى آن است كه براى ريشه كن نمودن ظلم و ظالم در جامعه اسلامى و از 
ميان بردن ستم كشى و نصرت ستمديدكان بايد حكومتى تشكيل كردد كه توان انجام جنين مسئوليتى خطير را داشته باشد. جكونه 
مى توان ساكت و بيكار نشست و نظاره كر آن بود كه عده اى خخائن و حرامخوار و عامل بيكانه به كمكك اجانب و به زور اسلحه. 
ثروت و دسترنج صدها ميليون مسلمان را تصاحب نموده و نمى كذارند امت اسلامى از حداقل نعمتها استفاده كنند.وظيفه علماى 
اسلام و همه مسلمانان است كه به اين وضع ظالمانه خاتمه دهند و در اين راه كه سعادت صدها ميليون انسان است حكومتهاى ظالم 
را سرنكون و حكومت اسلامى تشكيل دهند (18). سيادت اسلام و اعلاى كلمه حق قرآن صريحا سيادت مسلمين را بعنوان اصل 
غير قابل خدشه مطرح كرده و شرط تحقق آن را ايمان راستين قرار داده است: و انتم الاعلون ان كنتم مؤمنين (16). و نيز يكى از 
اهداف اجتناب نايذير تشريع الهى و مؤمنين را اعلاى كلمة الله معرفى كرده است: و كلمة الله هى العليا (19). ناكفته ييداست كه اين 
دو آرمان: سيادت مسلمين و اعلاى كلمه حق احتياج به تمهيد مقدمات و بدست آوردن نيروى برتر دارد و يس از دستيابى به آن» 
ياسدارى و حراست از آن نيز به طور مداوم به حفظ برترى قدرت نيازمند است و جنين قدرتى منسجم و يايدار جز از طريق تشكيل 
حكومت مقتدر اسلامى امكان يذير نيست. با اين توضيح بخوبى روشن مى كردد كه يكى از شرائط ايمان و خصائص مؤمنين 
دستيازى به تشكيل حكومت وو ايجاد قدرت سياسى عالى است زيرا بدون آن خصلت «و انتم الاعلون » تحقق نمى يابد و در نتيجه 
كشف از نبود ايمان مى كند. سيره عملى اسلام ترديدى نيست كه ييامبر اسلام (ص) از نخستين روزهاى يس از هجرت زمينه هاى 
ايجاد قدرت سياسى و تشكيل حكومت را در مدينه فراهم آورد و تشكيلات و تاسيسات لازم را براى تحقق يكك دولت مقتدر 
اسلامى بى ريزى كرد.تاريخ كواهى مى دهد كه ييامبر اسلام (ص) تشكيل حكومت داد و به اجراى قوانين و برقرارى نظامات 
اجتماعى يرداخت و به اداره جامعه اسلامى برخاست.والى به شهرها فرستاد و به قضاوت نشست و قاضى نصب نمود» سفرائى به 


خارج و نزد رؤساى قبائل و يادشاهان روانه كرد» معاهده و بيمان بستء جنكك ها را فرماندهى نمود احكام حكومتى را به جريان 
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انداختء و به فرمان خدا براى بعد از خود تعيين حاكم كرد. سيره عملى يبامبر به اين ترتيب ضرورت تشكيل حكومت را به اثبات 
مى رساند همانطور كه قبول خلافت از طرف امير المؤمنين على عليه السلام نيز مبين همين حقيقت است و اصولا يس از رحلت 
ييامبر (ص) هيجيكك از مسلمانان در اين مورد كه حكومت يكك ضرورت اسلامى است ابراز ترديد ننمود و همه مسلمانان در اين امر 
اتفاق نظر داشتند.اختلاف تنها در مورد كسى بود كه مى بايست عهده دار خلافت و امر حكومت باشد .)١1(‏ بى شكك سيره عملى 
تشكيل حكومت و تصدى اداره جامعه اسلامى اختصاص به زمان ييامبر (ص) و يا زمان محدود ديككرى ندارد و همان ضرورتى كه 
تشكيل حكومت را در زمان ييامبر (ص) و امير المؤمنين (ع) ايجاب مى كرده به دليل ابدى بودن احكام اسلام و محدود نبودن آن 
از نظر زمانى و مكانى لزوم بريائى حكومت اسلام را براى هميشه ثابت مى كند. اعتقاد به اينكه اجراى احكام اسلام محدود به زمان 
ييامبر بوده و يا به دوران حضور امام معصوم اختصاص دارد بدتر از اعتقاد به منسوخ شدن اسلام است و انكار ضرورت تشكيل 
حكومت اسلامى در حقيقت انكار ضرورت اجراى احكام اسلام و جامعيت و جاودانككى دين مبين اسلام است (18). بى نوشت ها: 
.١‏ رومء آيه ."٠‏ ؟. بررسيهاى اسلامى» ص /17- 184. ”. لقد ارسلنا رسلنا بالبينات و انزلنا معهم الكتاب و الميزان ليقوم الناس 
بالقسط (حديدء آيه 10) . ؟. و يضع عنهم اصرهم و الاغلال التى كانت عليهم (اعراف, آيه /121) . ه. ان عبدت بنى اسرائيل (شعراء 
آيه ؟7) . #. و نريد ان نمن على الذين استضعفوا فى الارض و نجعلهم ائمهُ و نجعلهم الوارثين (قصصء آيه 5) . 7. و جعلناهم ائمة 
يهدون بامرنا (انبياء» آيه 07 . 8. و ان احكم بينهم بما انزل الله (مائده. آيه 59) . 4. ولايت فقيه» حضرت امام خمينى» ص 75- 77. 
.٠‏ همانء ص ع58-7. .1١‏ آل عمران» آيه .3١*‏ 17. ولايت فقيه حضرت امام خمينى» ص 8" (فجعلها نظاما لالفتهم) نهج البلاغه» 
خطبه 518. 1. نهج البلاغه» نامه شماره /ا؟ (اوصيكما و جميع ولدى و اهلى و من بلغه كتابى بتقوى الله و نظم امركم) و خطبه ١88‏ 
(و نظم ما بينكم) . 15. ولايت فقيه» حضرت امام خمينى» ص 58 15. آل عمرانء آيه 19. 18. توبه» آيه .8٠‏ /17. ولايت فقيه» امام 


خمينى» ص /ا"'. 8 1. همان. منابع مقاله: فقه سياسى» ج 3 عميد زنجانى» عباسعلى؛ 
حكومت اسلامى و ولايت فقيه در انديشه سياسى عالمان شيعى 


حكومت اسلامى و ولايت فقيه در انديشه سياسى عالمان شيعى در بحث حكومت اسلامى از ديد كاه علماى شيعه يزوهشكر در برابر 
سه جريان فكرى متفاوت قرار خواهد كرفت كه تا به امروز يعنى يس از كذشت دو دهه از ييروزى انقلاب اسلامى هر يكك در راه 
مشخص خود حركت نموده اند.البته نبايد كمان كرد كه تقسيم بندى اين جريانهاى فكرى به معناى تقسيم شدن نظريه يردازان 
روحانى حكومت اسلامى به سه دسته مشخص نيز هست زيرا در بستر متحول شرايط اجتماعى و سياسى طبيعتا ديد كاههاى علما نيز 
شاهد تغييراتى بوده است.بدين معنا كه ديد كاههاى متفاوت يكك روحانى در شرايط سياسى متفاوت» كاهى به هر سه جريان فكرى 
يارى رسانده است.از اين رو در اين مبحث تقسيم بندى مشخصى از روحانيون قابل تشخيص نيست و اشخاص نيز جندان مورد 
تاكيد نمى باشد.در حقيقت آنجه بيشتر مورد توجه است افكار و جهت كيريهاى آنها مى باشد كه در اين يزوهش با عناوين 
جريانهاى فكرى اولء دوم و سوم از آنها ياد خواهد شد.نكته ديكر آنكه. تحليل جريان فكرى سوم بدليل ارتباط نزديكك آن با 
رخدادهاى يس از يبروزى انقلب اسلامى در جهارجوب زمانى اين يزوهش نمى كنجد, ازاين رو اشاره هاى كوتاه ما به اين 
جريان» فقط با هدف نشان دادن خطوط كلى انديشه هاى عالمان شيعى درباره حكومت اسلامى خواهد بود. بيش از هر جيز بايد به 
يكك نكته اشاره كرد كه هيجيكك از علماى شيعه بر سر وجوديت يكك امير يا حاكم اختلاف نظرى نداشته اند و يايه ديد كاه آنها نيز 
رواياتى است كه مى كويد:«مردم احتياج به امير و حاكم دارند يا خوب باشد يا بد. () ادر اين موضوع نيز ترديد نداشته اند كه همه 
فسادها و آلودكيهاى موجود در جوامع بشرى:«معلول مقرراتى است كه از افكار خود آنها يعنى انسانها مايه كرفته و سندى است 


براى اثبات اين حقيقت كه قوانين بشرى بسى نارسا و سخت آسيب يذير است. () » يكك نككرش كلى درباره مفهومى به نام ولايت 
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در ميان همه علماى شيعه به جشم مى خورد كه مى توان آن را مترادف سريرستى دانست.جنين ولايتى از نظر آنها: «مساله اى است 
كه هيج اجتماعى در هيج شرايطى نمى تواند از آن بى نياز باشد )١(‏ 2 و كاهى حتى برخى از ديد كاهها آنرا فراتر از جهارجوب 
يك مذهب خاص نيز ديده اند تا جايى كه «هر انسانى با ذهن عادى خود نيازمندى جامعه را هر جه كوجكك هم باشد به وجود 
ولايت درك مى نمايد.) (؟) در اين تعبير كلى سخن از يكك جامعه ولايى آنكونه كه بعدها مطرح شد نيست و ولايت مى تواند 
حتى در يكك جامعه وحشى نيز وجود داشته باشد زيرا بيشتر در معناى تكيه كَاهى براى حفظ موجوديت هر جامعه بكار مى رود.با 
جنين تعبيرى ولا-آيت:«موضوعى است كه هر روش اجتماعى» استبدادى و قانونى» وحشى و مترقى» بزركك و كوجكك و حتى جامعه 
خانوادكى در سريا بودن خود به وى تكيه مى كند.) (”) يس مى توان كفت كه مجموعه علماى شيعه بر خلاءف بعضى 
ازديد كاههايى كه در صدر اسلام مطرح مى شد (مانند خوارج)» وجود قرآن و روايات را به معناى بى نيازى از حاكميت سياسى 
نمى دانند و از نظر آنها: «وجود قانون و لو قانون دينى» مقنع و كفايت كننده ازاينكه مردم حكومت داشته باشند نيست" (6) در 
بحث قانون تا جايى كه به خود قوانين مربوط مى شود نظريه مشترك علماى شيعه با اين فكر هماهنكى دارد كه: «براى كشف 
بهترين قوانينى كه بدرد ملتها بخورد. يكك عقل كل لازم است كه تمام شهوات انسانى را ببيند (8) » اما فراتر از آنها باشد.با اين حال 
وقتى كه بحث به حكومت و جكونكى آن مى رسد بتدريج تفاوت نظريه ها آشكار مى شود و حتى اكر بر سر اين موضوع كه: 
حكومت يكك يديده اصيل اجتماعى در زندكى بشر است كه به دست انبياء الهى و رسالت هاى آسمانى بوجود آمده (©) ) , 
اختللاق نظر حنداتى وجو نذاشته باشد اما به روشتى اعخلافات رادر تتابيجى كداز اين سكن كرضه مى شود مى ثوان مشاعده كرد 
ديد كاههاى متفاوتى كه درباره حكومت در ميان علماى شيعه يس از كودتاى 78 مرداد قابل تشخيص است به روشنى كوياى نوع 
نكرانى هر نككرش براى حفظ اسلام مى باشد.يعنى با آنكه صاحبان ديد كاهاى كوناكونء نككران موجوديت و آينده اسلام هستند اما 
در بحث حكومت اين نكرانيها را به كونه هاى متفاوتى نشان مى دهناد.از ايئرو هر يكك دل نككران تهديدهاى متفاوتى هستند.در 
يكك جريان اساسا آلوده شدن دين را به مناسبات سياسىء تهديدى مهم براى دين مى داند كه كذشته اين نكرش نيز به 
سرخوردكيهاى سياسى علما يس از نهضت مشروطيت باز مى كردد.جريان ديكر وجود حكام مستبد را تهديد اصلى عليه دين اسلام 
فى ذاتك ازابق رو براق زوذروويى :ا اسقداد صراحنا نه ذايزة مسائل سيافى ياى من تهداين همان حرياتى ابت كه زشفيرى حر كت 
براندازى حكومت يهلوى را بدست كرفت. بطور خلاصه در ارتباط با جريان فكرى اول بايد توجه داشت كه بخش مهمى از علماى 
شيعة از اسانن تددر هت تسكن يك شكرزيت اسان حكومت فى كردند و ةإغولا قبابلن يجين كاري داشسه كرشن 
خاص علماى مورد نظرء آنها را به اين نتيجه رسانده بود كه: «از ادله فقهى نحوه خاصى از حكومت براى زمان غيبت به دست نمى 
آيد 2 » ازاين رو طبيعى بود كه جنين ديد كاههايى حتى نمى توانست بككويد با وجود نبودن دلايل نقلى كافى با اقامه دلايل عقلى 
مساله تشكيل حكومت اسلامى را اثبات شده مى دانيم. (8) بدين دليل نبايد از جنين ديد كاهى انتظار نظريه يردازى براى حكومت 
اسلامى - بويزه آنكه در راس آن يكك فقيه هم باشد - داشته باشيم.زيرا اين صاحب نظران دليل معتبرى براى اختصاص تكليف 
اداره جامعه در زمان غيبت به حكام شرع و فقها به عنوان منصوب از جانب امام عصر (عج) و نايبان ايشان نيافته بودند. (9) يس نمى 
توانستند نظريه اى جز اين داشته باشند كه: «ولا-يت تنها اختصاص به ييامبر (ص) و ائمه (ع) دارد. )٠١(‏ «يعنى اينكه: «ولا-يت در 
مفهوم حكومتى آن در زمان غيبت با هيج دليلى براى فقيهان اثبات نمى شود »21١(‏ و منظور آيه اى نيز كه در قرآن به اولى الا-مر 
اشاره مى نمايد فقط ائمه دوازده كانه يس از حضرت محمد (ص) مى باشند يعنى: «هيج يكك از خلفاى بعد از بيغمبر و يادشاهان و 
رؤساى دولت تا زمان ظهور حضرت ولى عصر (عج) غير از حضرت امير المؤمنين (ع) مصداق اين آيه نبوده و نيستند. (11) » جنين 
افكارى بر اين نكته تاكيد دارند كه نمى توان از ادراكك فقها حتى فقهاى جامع الشرايط كارى بيش از اجراى حدود, افتاء» قضاوت 


و ولايث برغايبان و قاصران انتظار داشت: «اين كجا و تصضدى ‏ حفظ مرزهاى مسلمانان از تجاوز فاسقان و كافران و اداره امور معائن 
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و حفظ قلمرو و رفع سلطه كافران از ايشان كجا؟ (17) » جنين نككرشى نمى توانست از يكك فقيه انتظار داشته باشد كه بر بالاترين 
نقطه هرم سياست در يكك جامعه بنشيند» زيراسياست را زير مجموعه هايى از فقه نمى دانستند بلكه سياست را دانش مستقلى مى 
دانستند كه صاحب نظران آن همانند فقها بايد عمرى را در رشته خود سيرى كرده باشند.بعبارتى «عالمان از حيث اينكه محدث يا 
فقيه يا قارى يا مانند آن هستند در اين كونه قضايا (يعنى امور سياسى و اجرايى) جه تخصصى دارندء تا اينكه خداوند متعال امر به 
ارجاع و ردامت به سوى ايشان كرده باشد؟ و جه اميدى در حل امثال اين مشكلات به دست ايشان است؟ (18) » در اينجا خواهان 
تجزيه و تحليل دقيق تر جنين نككرشى نيستيم زيرا اين ديد كاه در شكل كيرى نظريه سياسى حكومت اسلامى جندان نقشى 
نداشت.فقط به طور خلاصه بايد اشاره نمود كه اين جريان فكرى يس از انقلاب نيز با وجود تشكيل حكومت اسلامى تداوم يافت 
بدين كونه كه ولايت را در معناى حاكميت سياسى و بعنوان يكك حق مسلم براى فقها نيذيرفت زيرا اصولا جنين حقى را براى ييامبر 
(ص) حضرت على هم نه بدليل نبوت و امامت آنها بلكه بدليل خواست مردم روزكار آنها مى دانست (18). در يكك تحليل 
خوشبينانه مى توان جنين نتيجه كرفت كه اين جريان خواهان آلوده نشدن مذهب و علماى شيعه به مناسبات سياسى است زيرا 
سياست را بالا-ترين نقطه هرم اداره جامعه نمى داند و معتقد است «حكومت و تمام لوازم و ملزومات آن از جمله متغيرات و 
موضوعات جزئيه (18) ١‏ مى باشند كه در رده احكام لا يتغير الهى به شمار نمى روند و «هركز شان فقيه تشخيص موضوعات جزئيه 
و تشكيل قضيه صغرى و مداخله در امور شخصى شهروندان و كشورها و حكومتهاى موجود در جهان معاصر خود نيست (01) ) 
.بدين ترتيب سياست و حاكميت سياسى نيز در رده اى است كه مذهب بسيار فراتر از آن قرار مى كيرد و بسيار عميق تر از آن بايد 
بتواند بر روان آحاد مردم جامعه تاثير بككذارد. با اين حال تحليل ديككرى كه جندان هم خوشبينانه نيست مجموعه اين استدلالها را 
بهانه هايى مى دانند كه برخى از علما براى شانه خالى كردن از مسئوليتهاى اجتماعى وسياسى بدانها متوسل مى شوند.جريانهاى 
فكرى كه از اين يس بدان خواهيم يرداخت در حقيقت بر آمده از دومين تحليل است و معتقد به دخالت فعال عالمان شيعى در امور 
سياسى مى باشد. در ديد كاه مشترك معتقدين به دخالت فعال علما در سياست و همجنين مدافعان نظريه سياسى حكومت اسلامى: 
كر حكوفت دين و حكرهت اثياه در هيان بشر در كذشيه و حال نبود .اضلا شر قوذ (18) يا انكرقه كه كنعه عى شدة رشر 
خودش را خورده بود. (14) » اين نككرش نشان مى داد كه انبياء در طول تاريخ بسوى تشكيل حكومت حركت كرده اند و «هر يكك 
به نحوى در ماموريت عظيم خود براى بناى يكك دولت شايسته كوشش نموهه اند. (220 » در اين راه نيز بعضى از آنها مانند داود و 
سليمان نبى (ع) توانسته بودند حكومت را بدست كيرند.تحليلى كه اين ديد كاه از آرمان اجتماعى اسلام بعنوان يكك مكتب ارائه 
مى نمود» مى خواست مسلمين را بصورت يكك واحد اجتماعى مستقل در بياورد. (1١؟)‏ كناه نرسيدن به جنين آرمانى هم كه لازمه 
آن تشكيل يكك حكومت اسلامى بود بر دوش مسلمين سنكينى مى كرد نه بر اسلامى زيرا «فكر حكومت اسلامى وواينكه بايد 
اسلام حكومت كند نه غير اسلام؛ يكك فكر نيست كه تازكى داشته باشد, در ابتداى اسلام؛ برنامه اسلام اين بوده است كه حكومت 
الهى همه جا باشد. (97) » بر مبناى اين اعتقاد كذشت زمان نيز نخواهد توانست جنين آرمانى را از اسلام بككيرد و در ميان مكاتب 
كوناكون رو زكار ما اسلام مى تواند «بصورت يكك مكتب مترقى كه قادر است تمامى نيازهاى بشر را تامين كند و مشكلات او را 
حل تنايد (99)) سلوة كتد. عق تكرشى تاكرين بوه ميجبوعة تواناين هابى را كداز أن ياد مى كرد ذوققه الام كص تمايك 
وازبى آن «فقه تثورى واقعى و كامل اداره انسان و اجتماع از كهواره تاكور (76) » معرفى شد.با جنين زمينه اى امكان نداشت 

بتوان از اسلام بدون آرمان حكومت اسلامى سخن راند ويا آنككونه كه بعدا كفته شد بر اساس متون دينى: «اسلام جيزى جز 
حكومت و شئونات آن نيست و احكام نيز قوانين اين حكومت است و قوانين وسيله اجراى عدالت هستند (50) » . در اينجا يكك 
يرسش ساده و در عين حال اساسى مطرح مى شدء اينكونه كه اكر اسلام مى خواهد حكومت تشكيل دهد, حاكم اسلامى جه كسى 
بايد باشد؟ در ياسخ به اين يرسش يكك ديدكاه كلى وجود داشت كه تقريبا براى مجموعه موافقين نظريه حكومت اسلامى قابل 
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يذيرش بود و حداقل مى توان كفت تفاوتهاى جريانهاى فكرى آينده نيز در اعتقاد داشتن يا نداشتن به جنين موضوعى نبود.ياسخ 
اين بود كه عالى ترين نوع اطاعت بر آمده از يرستش است كه فقط مخصوص خداوند مى باشد.ارتباط خداوند با بندكان نيز با 
زبان وحى است كه واسطه آن ييامبر اسلام مى باشد.يس: «امامت و رهبرى جامعه را كسانى به عهده خواهند داشت كه ميثاقى با 
خدا وارتباطى مخصوص با وحى داشته باشند (128) » اين انسان كه ولى» جانشين خدا و مظهر سلطه و قدرت عادلانه الهى است: «از 
همه امكانات و استعدادهايى كه در وجود انسانها براى تكامل و تعالى نهاده شده. به سود آنها بهره بردارى مى كند (757) ») اينجا 
سخن از كسى است كه خداوند وى را به نام يا نشان به ولايت مى كمارد و صاحب يكك اقتدار استثنايى مى شود: «قدرتى كه همه 
فعاليتهاى و نشاطهاى فكرى را رهبرى و اداره مى كند (18) » جنين ولايتى يس از ييامبر اسلام در حقيقت خواهان روشنكرى يكك 
راه هدايت در ميان مجموعه انسانها مى باشد و همه حاكميت هاى دنيوى را ناتوان از هدايت بندكان خدا مى داند زيرا بر اساس اين 
ديد كاه: «هر ولايتى بجز ولابت خدا و جانشينانش» ولايت شيطان و طاغوت است (08).) جنين يايكاهى يس از امامان دوازده كانه 
نيز از بين نمى رود و همجنان باقى مى ماند و يايه انديشه اى مى شود كه خواهان تداوم امامت در زمان غيبت و «اساس اصل امامت 
غيابى و ولايت فقيه مى باشد كه استمرار اصل اعتقادى امامت است. (0” » در ارتباط با شكل كيرى جنين نظريه اى بايد كفت: 
بيش از انقلااب اسلامى از سوى برخى علماى شيعه سخنان فراوانى درباره جدا نبودن دين از سياست بككوش مى رسيد اما در 
مجموعه دك ركونيهايى كه از نظر فكرى به انقلاب اسلامى انجاميد آيت١...‏ بروجردى را نخستين فقيهى مى دانند كه براى اولين بار 
در يكك متن فقهى شيعه بر امتزاج سياست و ديانت ياى مى فشارد و مسائل سياسى و تدبير امور اجتماعى در جامعه اسلامى رااز 
وظايف فقيهان اعلام مى كند. )71١(‏ يس از تاكيد آيت ١...بروجردى‏ بر جدا نبودن دين از سياست امام خمينى اولين فقيه شيعى است 
كه وازه حكومت اسلامى را در كتاب فقهى (كتاب البيع) به كار مى برد و بر ضرورت و وجوب اقامه آن ياى مى فشارد. (97) 
سخن كفتن از حكومت اسلامى در يكك كتاب فقهى بازكو كننده اين نظريه بود كه: «حكومت در نظر مجتهد واقعى؛ فلسفه عملى 
تمامى فقه در تمام زواياى زندكى بشريت است. (77) » و بايد بتواند ياسخكوى همه معضلات اجتماعى و سياسى و نظامى و 
فرهنكى باشد يعنى مجموعه آن جيزهايى كه معمولا حكومت بدان ياسخ مى كويد.بعبارتى «دولت و حكومت در بافت احكام و 
دستورات اسلام تنيده شده (6”) » كه منظور همان فقه اسلامى است.از اين رو عالم به اين فقه از نظر سياسى نيز بر جامعه ولايت 
دارد و به او ولى فقيه مى كويند.اين موضوع براى صاحب نظران معتقد به حكومت اسلامى جنان بديهى بود كه مى كفتند: «ولايت 
فقيه از موضوعاتى است كه تصور آن موجب تصديق مى شود و جندان به برهان احتياج ندارد. (8) » بااين حال در جريان 
ماوزاف سياس ادن كيد كاه كق #اكبدامى شد زبراكر وماق يكن :از انك مبادله بسر حكر نكن حكريت ابنده مورة نظر 
باشد مبارزه بااستبداد مطرح بود و نشان دادن حقوقى كه يكك دودمان مستبد ضايع كرده و حكومت آينده قرار است اين كار را 
نكند.جنين بود كه بر خلاف مباحث نظرى علما كه در كتب فقهى بدان يرداخته مى شد در اعلاميه هاى سياسى آن روزكار كمتر 
اشاره اى به ولا-يت فقيه مى بينيم.زيرا اولويت اصلى در جريان فكرى دوم كه ازاين يس بدان خواهيم يرداخت مبارزه با استبداد 
حاكم است نه ترسيم يكك شيوه حكومتى كه ممكن بود در بين خود علما هم اختلاف بر انككيز باشد از اين رو در مجموعه اى كه به 
اين جريان يارى رساندند مى توان از ديد كاههاى علمايى كه جندان علاقه اى به نظريه ولايت فقيه هم نداشتند استفاده كرد زيرا 
مقابله با استبداد موجود نقطه مشت ركى بود كه نه تنها علماى مخالف با ولايت فقيه را به علماى طرفدار اين نظريه نزديكك مى كرد 
بلكه مجموعه جريانهاى سياسى موجود در جامعه را و حتى جريانهاى غير مذهبى را نيز داراى هدف مشتركى مى ساخت. در اين 
مرحله علماى طرفدار اصلاحات مانند آيت ا... شريعتمدارى كه خواهان براندازى حكومت نبودند بلكه خواهان اجراى صحيح قانون 
اساسى مشروطيت بودند نيز بدليل مخالفت با استبداد در كنار علماى انقلابى مانند امام خمينى كه به براندازى حكومت مى انديشيد 


قرار كرفتند زمانى هم كه امام خمينى رهبرى نهضت را بدست كرفتند ييشوايى حركت به كونه اى بود كه متضادترين جريانهاى 
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سياسى مخالف رزيم مى توانستند بخشى از آرمانهاى خود را در وجود ايشان جستجو كنند زيرا در شيوه رهبرى امام خمينى به هيج 
وجه مباحث اختلاءف برانكيز مطرح نمى شد. در آغاز تحليل جريان فكرى دوم بايد به اين نكته اشاره كرد كه اين جريان 
دستاوردهاى سياسى و اجتماعى اسلام رارو در روى دستاوردهاى كشورهاى بيشرفته روزكار خود قرار نمى داد و اكر جه معتقد 
بود دستاوردهاى اسلام ييشرفته تر است اما ييشرفتهاى جوامع بشرى را نيز به رسميت مى شناخت يعنى اينكه: «ما وقتى از اسلام 
صحبت مى كنيم به معنى يشت كردن به ترقى و ييشرفت نيست بلكه بر عكس به عقيده ما اساسا اسلام يكك مذهب ترقيخواه است. 
(72) » اينكونه است كه در اين جريان فكرى با انديشه هايى سرو كار داريم كه مى كويند «مقررات اجتماعى عادلانه اى كه ما در 
عصر يبشرفت بشر و ترقى افكار در قرار داد صلح رنو يا اعلاميه حقوق بشر و يا قراردادهايى ديكر مى بيليم؛ اسلام در جهارده قرن 
بيش بيان كرده است. (0*) » اين ديد كاه برآمده از انديشه اى بود كه دستورات دين اسلام را فراتر از زمانها و مكانها قرار مى دادء 
به عبارتى: «اسلام داراى يكك سلسله دستورات و مقررات كلى است كه در همه جا و در همه زمانها قابليت يياده شدن و اجرا را 
دارد. (8*) » ضمن اينكه جنين قوانين بيشرفته اى رسالتى را نيز به همراه خود داشت كه اكر ارائه مى شد مى توانست جونان آبى 
باشد بر كام تشنكان جهان.يعنى اينكه: «ما اكر بتوانيم حقايق عالى اسلام را كه خود بر ضد خرافات است به دنياى تشنه امروز عرضه 
بداريم» بى شكك از نفوذ بى دينى و ماديكرى كاسته و بر عده مسلمانان افزوده ايم. (9") » جنين اعتقادى بود كه يس از تاسيس 
جمهورى اسلامى اين نظام را نه يكك تغيير حكومت معمولى بلكه يايه كذارى يكك الككوى حكومتى مى ديد تا جايى كه برخى از 
علمايى را هم كه تا يبش از آن خواهان براندازى حكومت شاه نبودند و آرمانى جز اجراى صحيح قانون اساسى مشروطيت نداشتند 
به اين نتيجه نزديكك ساخت كه: «جمهورى اسلامى انشاء ا... با آن معناى صحيحى كه دارد اكر بياده شود به نظر ما بهترين اقسام 
حكومتهاى موجود فعلى است كه هم عدالت فردى و هم عدالت اجتماعى در آن منظور است و هم اينكه يكك مفاهيم قابل قبول دنيا 
را دربر دارد. (0©) » همين تكيه بر توانايى يذيرش مفاهيم قابل قبول دنيا اين اميدوارى را نزد برخى از صاحب نظران بوجود آورد 
كه در حال نزديكك شدن به آن وعده آسمانى هستيم كه آينده را از آن اسلام و افكار مترقى آن مى داندء با اين تحليل كه: 
«سازكارى قوانين اسلام با ييشرفت علوم دنياى امروز ما را به آينده اى اميدوار مى كند كه اسلام دينى جهانى كردد و تمام ملل زير 
يرجم قرآن قرار كيرند و همه طبقات در يكك صف براى يكك هدف جنبشى معنوى و در عين حال جهانى براه خواهند انداخت» 
طليعه اين وحدت هم اكنون آشكار شده است. )68١(‏ » استدلالى كه در آستانه انقلاب اسلامى از سوى علماى شيعه در برابر استبداد 
حاكم مطرح مى شد بى شباهت به استدلالهاى علماى مشروطه خواه نبود با اين تفاوت كه تجربه شكست مشروطيت را نيز با خود 
همراه داشت.در اين دوره برخى از علما ناكزير شدند به انتشار مجدد شاخص ترين آثار نظرى علماى مشروطه خواه روى آورند و 
بار ديكر جامعه ايران را به ياد افكار بياندازند كه مى كفت: «ناجار بجاى ملكه عصمت يا روح صلاح كه نفسانى استء بايد قواى 
قانونى باشد كه حافظ عدالت و مانع طغيان كردد و مانند سد و حصارىء مبادى نفسانى حاكم را مسدود و محدود كرداند. (5©) » 
ياد مشروطيت از سوى علمايى مانند آيت ...١‏ طالقانى و همفكران او كه در نهضت ملى نيز نقش فعالترى داشتند حداقل مى توانست 
تصويرى از فاصله ميان آنجه قرار بود باشد و آنجه شده بود را در برابر ديد كان جامعه قرار دهد. جنين جشم اندازى با افكار علمايى 
در آميخت كه مايوس از اجراى قانون اساسى مشروطيت كوشيدند با تكيه بر آيات قرآن؛ سيماى ضد استبدادى حكومت برآ مده از 
اين كتاب مقدس را ترسيم نمايند و كوشيدند به جامعه نشان دهند كه قرآن: «در داستانهاى خود در كيرى ييامبران را با مظاهر 
استبداد مكرر يادآورى مى كند و در برخى آيات خود تصريح مى كند كه طبقه اى كه با ييامبران همواره در ستيز بوده اند اين طبقه 
بوده اند. (61) » بدين ترتيب جامعه ايران بتدريج در كلام روحانيون خودء خطوط كم رنكك حكومتى جايكزين را تشخيص مى داد 
كه مى خواست بر يايه اسلام تامين كننده آزادى و در كنار آن استقلال جامعه ايران باشد و صداى آشناى علمايى را شنيد كه مى 


كفتند: «هر مسلك و طرح و مرام اجتماعى كه خود سران را محدود نمايد و جلو اراده آنان را بكيرد قدمى به هدف بيامبران و 
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اسلام نزديكك تر است. (98©) » ككذشته از توده هاى مذهبى جامعه ايران كه جيزى جز آرمانهاى اعلام شده اسلامى نمى خواستند 
براى كروههاى غير مذهبى نيز كرد آمدن يبرامون علمايى كه با وجود برتر دانستن اسلام؛ براى مكاتب بشرى نيز كونه اى اعتبار 
قائل بودند. جندان دشوار نمى نمود.از جمله علمايى كه مى كفتند: «مشروطيت؛ دموكراسىء سوسياليسم و همه اينها به معناى 
درست و حقيقى خود كامهاى بى در يى است كه انسانها را به نظر نهايى نزديكك مى نمايد. (288 » و نظر نهايى نيز جيزى جز 
حكومتى كه اسلام مى خواهد نيست. در تحليل مراحل شكل كيرى نظريه حكومت اسلامى به اين نكته بايد توجه داشت كه تكوين 
اين نظريه را بايد از زاويه مجموعه موانعى مشاهده كرد كه فضاى استبداد» يس از 78 مرداد يديد آورده بود يعنى دشواريهايى كه 
دومين جريان فكرى علما با آن ست به كريبان شدند.اين موضوع مى تواند تا حدودى روشنكر دلايل مردمى بودن جريان مورد نظر 
باشد زيرا نظريه هاى سياسى اين جريان فكرى مى كوشيد بازتاب اعتراضهاى آن نقطه اى باشد كه لبه تيز استبداد بسوى آن نشانه 
رفته بود» يعنى مردم.در حقيقت اكر نظريه يردازان حكومت اسلامى از آغاز آنككونه بر نقش مردم دراين شيوه حكومتى ياى نمى 
فشردند» اساسا تصور برانككيخته شدن ملت ايران در برابر نظام مقتدر يهلوى كمى دشوار بنظر مى رسيد.از اين رو ناكزيريم به تحليل 
دقيق تر نقشى بيردازيم كه دومين جريان فكرى علماى شيعه براى مردم در يكك حكومت اسلامى قائل بود. يس از كودتاى 58 
مرداد دست يابى به كونه اى مشروعيت ملى» حتى بصورتى كاملا نمادين آرزويى بود كه همواره حكومت كودتا در سر مى 
بروراند و مى خواست بشكلى برانداخته شدن دولت قانونى و ملى دكتر مصدق را نتيجه يكك قيام ملى معرفى كند يعنى همان جيزى 
كه مى كفتند: «قيام ملى 58 مرداد» .در جريان انقلاب سفيد و رفراندم اين موضوع شدت بيشترى كرفت و واكنش علما را به رهبرى 
امام خمينى بر انكيخت.از اين يس نقص غير مردمى بودن حكومت شاه موضوعى شد كه بتدريج جاى بيشترى را در دي دكاههاى 
سياسى علمائ معترفن اشغال كرد.اعلاميه غاى فراوانى كه تبديل شدن اتتخاباث به انتصابات را مورد عخمله قرار فى دادئد از سوق 
علمايى صادر مى شد كه معتقد بودند اين مسائل: «همه ناشى از يكك علت است و آن آزاد نبودن مردم در انتخاب نمايندكان خود 
و نبودن حكومت مردم بر مردم. (62) » بعدها در آثار علماى نظريه يرداز با تحليل هايى روبرو مى شويم كه همه شيوه هاى تشكيل 
يكك حكومت اسلامى را بككونه اى با يذيرفته شدن از سوى مردم در ارتباط مى دانند بدين صورت كد: «انتصاب از طرف خداء كه 
خود بخود با قبول خلق همراه است. انتصاب از جانب ييغمبر كه باز خودبخود با قبول امت همراه است و انتصاب يا به عبارت ديكر 
انتخاب از طرف مردم مسلمان. (7) » صاحب نظرانى هم كه با توجه به برخى از آيات قرآن با احتياط بيشترى با اكثريت آراء مردم 
برخورد مى كردند» (68) در مجموع مى يذيرفتند كه قرآن اكثريت را بعنوان يكك راه حل جهت بيرون آمدن از بن بست اجتماعى 
مردود ندانسته است. (9©) نظريه يردازان ولا-يت فقيه نيز ديد كاه خود را بدين كونه مطرح مى كردند كه: «هيج انسانى بر انسان 
ديكر ولا-.يت ندارد؛ مككر اين كه از جانب ولى على الاطلاق - خداوند تعالى - به ولايت بر انسانها نصب شده باشد و يا مردم در 
جهار جوب مقررات و شرايطى كه از طرف خدا مقرر شده او را انتخاب كرده باشند. (80) » در حقيقت اين موضوع كه بايد كار 
مردم بدست خود مردم باشد بعنوان ايده اى تلقى مى شد كه مبلغان آن همانا ييامبران خدا بوده اند. )0١1(‏ جنين ديد كاههايى با 
آنكه معتقدند حاكميت ولا-يت فقيه در نهايت از حاكميت خدا نشات مى كيرد اما مى كويند: «جون خدا انسان را بر سرنوشت 
اجتماعى خويش حاكم ساخته و نمى توان اين حق الهى را از انسان سلب يا در منافع فرد و كروهى خاص قرار داد از اين رو ملت 
بايد ولى ثقية راشتاخته و ديرفت باشد. (89)) در انديقه سياسى برعى أز علما ولى فقيه كه حجاى غود داشت؛ حت خود امير 
اسلام را نيز بدون ارتباط كونه اى يذيرش ملى نمى دانستندء با اين تحليل كه: «بيعت نمايندكان مردم مدينه در آستانه هجرت با 
بيغمبر و نيز بيعتهاى ديكرى كه كروههاى مهاجر وانصار داشتند قبول ملى و يذيرش مردمى اين انتصاب الهى و ييمان وفادارى 
نسبت به آن (89) ) بوده است.ادامه اين روند بيدايش ديد كاههايى بود كه در آن: «حضرت محمد (ص) تا در مكه بود و رسالتش 


مورد تاييد مردم قرار نكرفته بود توانست حكومتى تشكيل دهدء ولى جون به مدينه رفت و مردم آن حضرت را بعنوان رسالت 
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يذيرفتند و به رهبرى انتخابش نمودند توانست حكومت اسلامى را تشكيل دهد. (28) » همجنين اين نظريه تا جايى بيش رفت كه 
جريان انتخاب حضرت على (ع) توسط مردم را يكى از سوابق جمهوريت در اسلام معرفى كرد. (00) البته هيجيكك از اين صاحب 
نظران نمى خواستند بككويند كه مثلا اكر امام على (ع) از جانب مردم انتخاب نمى شد ديكر امام نبود اما آنان ديدكاه خود را درباره 
واقعيتى به نام حكومت روشن مى كردند و براى اين يرسش در جستجوى ياسخى بودند كه براى مثال اككر مردم امام على (ع) را 
انتتخاب نمى كردند آيا او با آنكه امام بود باز هم مى توانست حكومت كند؟ به هر حال با وجود اهميت فراوانى كه جنين 
يرسشهايى داشتء هيجكدام نمى توانست اشكالى در اصل مطلب يعنى تاييد حكومت منتخب مردم از سوى اسلام يديد آورد: «با 
اين تفاوت كه شيعه آن را در زمان غيبت كامل امام زمان (ع) موجه مى شناسد و در زمان امامان (ع) نص و انتصاب ييغمبر و امام را 
مقدم مى شمارد؛ اما اهل سنت اين نوع حكومت را بلافاصله يس از مركك ييغمبر تجويز مى كنند. (88) » ييامد اين ديدكاهها ارائه 
نظريه اى بود كه بدون ترديد ولى فقيه را متكى به راى همان مردمى مى دانست كه خداوند آنها را بر سرنوشت خود حاكم كرده 
است.جنين ولا-يتى بيش از آنكه يكك ولايت سياسى باشد يكك ولايت ايدئولوزيكى بر آمده از جامعه اسلامى بود كه بر اجراى 
درست و استراتزى و حركت كلان جامعه نظارت داشت.بعبارتى: «ولايت فقيه» يكك ولايت ايدئولوزيكى است و اساسا فقيه را خود 
مردم انتخاب مى كنند (07) » تاكيد بر انتخاب مردم در ياره اى از ديد كاهها به جايى رسيد كه مى كفتند: «فقيه منتخب تنها بر 
كسانى ولايت دارد كه او را انتخاب كرده اند. (84) » مردم كرايى دومين جريان فكرى علماى شيعه و حقى كه اين جريان براى 
مردم در تعبين عالى ترين مقام مذهبى و سياسى جامعه قائل بود را مى توان برآمده از نككرشى دانست كه اصولا اين جريان فكرى 
درباره مفهومى به نام مردم مطرح مى نمايد.اين مفهوم همان جيزى بود كه شاخص ترين جهره مبارزه با نظام شاهنشاهى بى ارتباطى 
نظام را با آن بعنوان يكى از اصلى ترين انككيزه هاى مبارزات خود معرفى مى نمايد. بدين شكل كه: «من مخالف اصل سلطنت و 
رزيم شاهنشاهى ايران هستم به دليل اينكه اساسا سلطنت» نوع حكومتى است كه متكى به آراى ملت نيست. (8) » اين ديد كاه را 
جريان مورد نظر دقيقا بركرفته از الكوهاى صدر اسلام مى دانست و رواياتى را مطرح مى نمود كه كفت: «سرنوشت مردم بدست 
خود مردم مى باشد و مردم بايد خود بر مقدرات خود حاكم باشند. (20) » نككريستن به راى مردم از اين يايكاه فكرى جنان حساس 
و دقيق بود كه وقتى سخن از استعفاى شاه به ميان آمد در واكنش شنيده شد: «استعفا كه معنا ندارد» شاه بايد كنار برود براى اينكه 
به واسطه راى ملت» شاه نشده است تا استعفا دهد. (21) » اين حساسيت و دقت نظر درباره راى مردم همان بود كه حتى نمى 
توانست آراى نسلهاى يبشين را براى نسلهاى بعدى بيذيرد يعنى طرز فكرى كه دقيقا جمهوريخواه بود و مى كفت: «اكر جنانجه 
يكك ملتى راى دادند...به اينكه اعقاب اين سلطان هم سلطان باشد قابل يذيرش نيست زيرا به جه حقى ملت ينجاه سال ييش از اين» 
مرتو قت هلية بعد رامغين عن كند #سرتوقت كر علا دوست خودقن اسك (20) يو بابداعارف درك دوعر كدن سرترششن ا 
خودكن اسكو مك يدرفاى ماوان نا هد 68) ان زاوية مذهيى لابن كرك از ردس سك من كنت كديا معبارشاى ذفن 
يذيرفته شده خود به مرحله تشخيص دولتمردان رسيده اند يعنى اينكه «كسانى بايد ايران را رهبرى كنند كه كاردان و امين و صد در 
ضند مورة اعتباد ملت ومتكن يه اراق انها باقشد و شاستكى اتهارا ملك حسة ضوائط اسلانى احراز كرذه ياقك (1)862) 
.بتدريج مجموعه انديشه هايى كه دومين جريان فكرى علماى شيعه درباره مردم و حكومت مردمى اسلامى مطرح مى كرد با فضايى 
روبرو شد كه در آن ناكريز بود مواضع خود را در برابر مفاهيم سياسى مورد يذيرش دنياى امروز روشن كند.علما بايد مشخص مى 
كردند كه مفاهيمى مانند جمهوريت و يا دموكراسى كه دستاوردهاى فرهنكك هاى ديكر بود در حكومت آينده آنها جه جايكاهى 
خواهند داشت.اين موضع كيرى سرنوشت ساز از سويى مى توانست جايكاه جهانى حكومت آينده را مشخص سازد واز سوى 
ديكر مى توانست يكك همدلى بين المللى را در همسويى با رهبران مذهبى نهضت برانكيزاند. آنجه در اين زمينه مشخص است و 


مى تواند مقدمه اى براى جمهوريخواهى جريان دوم قرار كيرد اين است كه اين جريان به هيج وجه زير بار هيج كونه حاكميت 
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غير مسئولى نمى رفت زيرا معتقد بود: «از نظريه فلسفه اجتماعى اسلام نه تنها نتيجه اعتقاد به خدا يذيرش حكومت مطلقه افراد نيست 
و حاكم در مقابل مردم مسئوليت دارد, بلكه از نظر اين فلسفه» تنها اعتقاد به خداست كه حاكم را در مقابل اجتماع مسئول مى سازد 
وافراد را ذى حق مى كند و استيفاى حقوق را يكك وظيفه لازم شرعى معرفى مى كند (28) » .اين همان قرائت نو انديشانه از اسلام 
بود كه با صراحت اعلام كرد: «با قيام انقلابى ملت» شاه خواهد رفت و حكومت دموكراسى و جمهورى اسلامى برقرار مى شود. 
(88) » البته كونه اى جمهورى كه: «از رويه ييامبر اكرم (ص) و امام على (ع) الهام خواهد كرفت. (21) » ياسخ به يرسشى هم كه 
مى خواست بداند بالاخره منظور از اين نوع جديد جمهورى كه مى خواهد از صدر اسلام الهام بككيرد جيست؟ اين بود كه 
«جمهورى به همان معنايى است كه همه جا جمهورى است لكن اين جمهورى بر يكك قانون اساسى اى متكى است كه قانون اسلام 
مى باشد. (28) ») يعنى در حقيقت جمهورى بر بسترى بنا خواهد شد كه يكك بستر اسلامى است: «اينكه ما جمهورى اسلامى مى 
كُوييم براى اين است كه هم شرايط منتخب و هم احكامى كه در ايران جارى مى شود اينها بر اسلام متكى است لكن انتخاب با 
ملث اسك (99)) به عبارث ذيكر اسلا بودن ايخ تحمهووق: ابه ابن اغنبار ات كه اكتريث ملت ايران مسلمائتد و قهرا قوانيتى كه 
اين وكلاى لت بايد معين كنند قوانينى است كه نبايد مخالف اسلام باشد. (0/0 » جريان فكرى مورد نظر جمهورى اسلامى را 
كوياترين وازه اى مى دانستند كه از يكك سو مى توانست با ارائه يكك جمهورىء برآورنده نيازهاى انقلاب آزاديخواهانه مردم ايران 
باشد و از سوى ديكر با اسلامى دانستن اين جمهورى بستر سنتى و مذهبى جامعه ايران و همجنين ماهيت مذهبى نهضت را فراموش 
نكند.از اين رو در برابر ايرانيانى كه نمى توانستند جمهوريت را در كنار يكك مفهوم ايدئثولوزيك در كشور درك نمايند معتقد 
بودند كه اكر قرار باشد كسانى: «در جنين شرايطى مسائل اسلامى خود را كه در اين آب و خاك ريشه دارد درك نكنند» جطور 
مى توانند مفهوم جمهورى دم وكراتيك و سوسياليستى را با آن تعاريف بزركك بشناسند؟ 07١(‏ » جنين استدلالى مى كفت با وجود 
اعتقاد به دم وكراسى هم نمى توان تصور كرد كه از يكك جامعه مذهبى؛ دموكرات تر از يكك حكومت مذهبى بيرون بيايد و مى 
يرسيدند: «غير از جمهورى اسلامى يا دموكراتيكك واقعى, مردم ما به جه جيز بايد تكيه كنند. (071 » از اينجا به بعد است كه با وازه 
هايى مانند «دم وكراسى واقعى » روبرو مى شويم كه مى خواهد تفاوت آنجه در ايران اسلامى دم وكراسى خوانده مى شود را با 
جاهاى ديكر روشن كند.در حقيقت دموكراسى يكى از همان وازه هايى بود كه در دوران مبارزه بناكزير علما مى بايست موضع 
خود را در برابر آن روشن مى كردند. بيش از اين در نخستين نظريه هاى سياسى كه درباره حكومت اسلامى مطرح مى كرديد 
كفته مى شد: «حكومت اسلامى نه استبدادى است و مطلقه؛ بلكه مشروطه است.البته نه مشروطه به معنى متعارف فعلى آن كه 
تصويب قوانين تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد.مشروطه از اين جهت كه حكومت كنند كان در اجرا و اداره مقيد به يكك مجموعه 
شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم (ص) معين كشته است. (/) » جنين ديد كاهى در زمانى مطرح شده بود كه 
هنوز هيجكونه نشانه اى از يكك جنبش انقلا-بى در ميان اكثريت مردم ايران به جشم نمى خورد و علماى انقلا-بى نيز مشكل مى 
توانستند ييش بينى كنند كه جنين جنبشى به اين زوديها فرا رسد اما زمانى كه با سرعتى ناباورانه جامعه ايران رو در روى استبداد 
سياسى حاكم قرار كرفت بتدريج نقش سرنوشت ساز اكثريت مردم و اكثريت آراء جايكاه واقعى خود را در انديشه سياسى علماى 
معترض بيدا كرد. ازاين يس بيشتر شاهد اظهار نظرهاى دومين جريان فكرى علماى شيعه در باره دستاوردى انسانى به نام 
دموكراسى مى باشيم كه در حقيقت كوششى براى مقايسه اين نظريه با معيارهاى اسلامى مى باشد.بتدريج در يكك جهارجوب 
نظرى مشخص شد كه جامعه اسلامى با جوامع دم وكراسى شباهتهايى نيز دارد (75) » اما تكيه بر جنين شباهتهايى نيازمند توضيحات 
بيشترى بود يعنى اينكه: «ممكن است دم وكراسى مطلوب ما با دموكراسى هايى كه در غرب هست مشابه باشدء اما آن دموكراسى 
كه ما مى خواهيم بوجود آوريم؛ در غرب وجود ندارد.دموكراسى اسلام» كاملتر از دموكراسى غرب است. (220) » در حقيقت جنين 
نككرشى خواهان تاكيد بر اين نكته بود كه دموكراسى را نمى توان بعنوان يكك كليت در برابر اسلام قرار داد بلكه اسلام جامع تر از 
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دموكراسى است و دموكراسى مى تواند جزئى از اسلام باشد يا آنكونه كه كفته مى شد «در اسلام دموكراسى مندرج است. (0/28 ) 
يس حال كه جنين است مى توان به طرفداران دم وكراسى نيز اعلام كرد: «بله اسلام حتى آن جيزى كه در دنياى شما به آن آزادى 
و دموكراسى مى كويند هم هست.بله اسلام شامل همه جيز است. 077 » در توضيح اين سخن نيز بايد كفت كه اين جريان فكرى 
مى خواست دموكراسى را در جهارجوبه نظام ارزشى خود تفسير نمايد يعنى دموكراسى را تا آنجا مى يذيرد كه رو در روى اصول 
اسلامى قرارنكيرد.به عبارت ديكر: «اسلام قوانين اساسى اش انعطاف ندارد اما بسيارى از قوانينش با نظريه هاى خاصى انعطاف دارد 
و مى تواند تضمين همه انحاء دم وكراسى را بكند. (0/8 » نتيجه اين شد كه با وجود جنين مكتب جامع و كاملى يس ديكر: «اسلام 
احتياج به صفتى مثل صفت دموكراسى ندارد. (2174) » اين جمله نمى خواست دموكراسى را نفى كند بلكه مى خواست بديهى بودن 
دموكراسى را در اسلام روشن نمايد يعنى اينكه «اككر اسلام را مى خواهيم جه لزومى دارد كه مشخص كنيم كه دموكراسى را مى 
خواهيم؟ درست مثل اين مى ماند كه بككوييم كه اسلام را مى خواهيم و بايستى به خداوند اعتقاد داشت (60) » اين نككرش در 
فضاى آغازين روزهاى يبروزى انقلااب اسلامى بككونه اى بود كه برخى از علمايى هم كه جندان خواهان تغيير قانون اساسى 
مشروطيت نبودند با اطمينان اعلام كردند: «بسوى يكك جامعه دموكرات كه اسلام نويد آزادى عينى را به ما مى دهد در حركت 
هستيم: سهولتى كه اسلام براى آزادى جامعه - آزادى مردم - آزادى بيان و قلم ايجاد مى كند بى سابقه است. )6١(‏ ) بدين ترتيب 
نتيجه طبيعى نقشى كه علماى تحول خواه در ديد كاههاى سياسى خود براى مردم قائل شدند» مردم را بصورت معيارى قرار داد براى 
سنجش اعتبار مجموعه نهادهاى سياسى جامعه از جمله مجلس.ء قوه مجريه و حتى ولا-يت فقيه.در اين نكرش «مجلسى كه بدون 
اطلاع مردم است و بدون رضايت مردم استء اين مجلس غير قانونى است. (65) ») در كنار قوه مقننه: «قوه مجريه نيز مستند به مردم 
است و در حقيقت امت است كه در جهارجوب قانون اساسى اسلام عهده دار اين دو امر مهم مى باشد (87) » .همجنين بدين دليل 
كه «در اسلام ديكتاتورى بزركترين كناه است (8» و رعايت عدالت در ميان مردم شرط مشروعيت ولى فقيه است «تا فقيه 
خواست ديكتاتورى بورزد خودبخود و بلافاصله ساقط مى شود. (80) » بدين ترتيب دومين جريان فكرى علماى شيعه يعنى جريان 
مبارزه با استبداد در برابر جريان اول كه همانا نككران دخالت علما در امور سياسى بود يديد آمد و رهبرى حركت براندازى نظام 
شاعتشاهنئ رائيدر دست كرقت يباين حتال ببروزى القلاب اسلامى تتوانستث جيزى از تكراتى برع از نظريه يردازات ايع جرياث را 
درباره آينده انقلاب اسلامى بكاهد و معيارهاى مردم كرايانه آنها نيز همواره در اين نكرانى دخيل بود.شايد بتوان مجموعه نكرانى 
هاى جريان دوم را در جمله اى خلاصه كرد كه مى كويد: «اين انقلاب اسلامى اككر بخواهد سلب كننده آزاديها باشدء اين يكك 
آفتى است در آن و اككر بخواهد نسبت به عدالت اجتماعى به معنى دقيق كلمه حساسيت كافى نداشته باشد به خطر خواهد افتاد. 
(8) » درباره نقش روحانيون در امور اجرايى آينده نيز اين جريان جندان تمايلى به اشغال يستهاى دولتى از سوى روحانيون نداشت 
و كوشش مى كرد كه براى علما جايكاهى بسيار فراتر و در عين حال مؤثرتر از مشاغل دولتى بيابد جايكاهى كه بتواند از يكك سو 
بر جهت كيرى هاى كلى جامعه نظارت داشته باشد و از سوى ديكر جنان مستقل باشد كه نقطه اتكاى مطمئنى براى مردم در برابر 
فشارهاى احتمالى دولتهاى آينده بحساب آيد يعنى همان نقطه اى كه از آنها جهره اى انقلابى و يناهكاهى در برابر شاه ساخت. 
درباره حضور علما در ميان مردم از سالها قبل اين اعتقاد وجود داشت كه: «البته بعضى از كارها در صلاحيت و روحانيت است از 
قبيل استادى» معلمى» قضاوت و...اما روحانيون نبايد كار دولتى بيذيرند» آنها بايد در كنار دولت بايستند و آنرا ارشاد كنند. انها بايد 
بر فعاليت دولت نظارت و مراقبت داشته باشند. (817 » جنين نظريه هايى كاهى در اوايل يبروزى انقلاب نيز تكرار مى شد. در يايان 
بررسى جريان فكرى دوم, لازم است توجه داشته باشيم كه در همان دوران يبش از يبروزى انقلاءب در انديشه عالمان طرفدار 
تشكيل حكومت اسلامى ملاحظاتى وجود داشت كه كاهى در انطباق حكومت اسلامى با برخى از معيارهاى حكومت مردم بر مردم 


احتياط بيشترى به خرج مى داد.اين ملاحظات يس از بيروزى انقلااب اسلامى بحث هاى فراوانى را بر انككيخت و جريان فكرى 
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سومى را يديد آورد كه قرائت نسبتا متفاوتى را درباره مشروعيت الهى حكومت اسلامى ارائه مى داد.تحليل جريان فكرى سوم 
خارج از محدوده زمانى تعيين شده در اين يزوهش استء از اين رو در يايان اين فصل فقط به كلياتى اشاره مى نماييم كه بيش از 
بيروزى انقلاب اسلامى نيز بعنوان زمينه هاى جريان فكرى ياد شده در انديشه سياسى عالمان شيعى وجود داشت. اين اعتقاد كه حق 
قانونكذارى فقط از آن خداوند است و «هر حكم و قانونى كه از كتاب» سنتء اجماع و عقل سرجشمه نكرفته باشد هيج ارزشى 
ندارد (88) » يكك باور تقريبا همكانى نزد مجموعه علماى شيعه بوده است يعنى اينكه در يكك حكومت با يسوند اسلام: «حاكم 
خداوند است و امام جامعه نظرات و دستورات وى را در بين مردم اجرا مى كند. (84) » حكومتى اينككونه در انديشه معتقدين به آن 
يك حاكميت سياسى جديد نيست بلكه بازكشت به الككويى آغازين مى باشد كه انسانها در طول تاريخ از آن دور افتاده اند و مى 
خواهد بككويد: «منشاء دولت و حكومت در ابتداى امر بر اساس دستور و وحى خداوند بوده اما در زمانهاى بعد با حاكميت غاصبانه 
يا طغيان ستمكران از مسير اصلى خود منحرف شده (40) » است. جنين حاكميتى به دليل ارتباطى كه با وحى دارد در حقيقت 
بازتابى از يكك حاكميت مطلقه خدايى است كه از سوى ييامبران براى مردم به ارمغان آورده شده و در يكك جمع بندى: «حاكميت 
مطلق از آن خداوند است و تحكيم اين حقيقت بزركك عظيم ترين انقلا-بى است كه به وسيله انبياء الهى آغاز شد و به خاطر آزاد 
كردن انسان از بردكى انسان خود را در ميدان اين مبارزه افكند. (41) » در ميان شيعيان سيماى بارز جنين حاكميتى بر روى زمين با 
عنوان امام مشخص مى شود.عنوانى كه حتى بسيارى از ييامبران خدا از آن محروم بوده اند و فقط عده خاصى از ييامبران را مى 
توان نام برد كه در عين حال امام هم بوده اند. (؟4) همراه با نام امام است كه با وازه ولايت آشنا مى شويم با اين توضيح كه: 
«وظيفه نبى تبليغ است...اما وظيفه امام ايدست كه ولا-يت و سريرستى و رهبرى كند كسانى را كه رهبرى او را يذيرفته اند (47).) 
برخى از ديدكاهها رابطه نبوت و ولايت را اينكونه توضيح داده اند كه: «نبوت يكك واقعيتى است كه احكام دين و نواميس خدايى 
مربوط به زندكى را بدست آورده و به مردم مى رساند و ولايت»ء واقعيتى است كه در نتيجه عمل به فرآورده هاى نبوت و نواميس 
خدايى در انسان بوجود مى آيد. (4) » با جنين نككرشى تشيع مى خواهد رابطه هدايت الهيه را ميان خدا و خلق براى هميشه زنده 
نككهدارد. (40) نككريستن به اين هدف از يكك زاويه سياسى توانست در آغاز به تحليل سياسى از ولايت در روزكار غيبت برسد و 
سرانجام در بالاترين نقطه هرم سياسى جامعه جايكاهى براى ولايت تدارك ببيند و صريحا: «مصداق بارز حاكم اسلامى (طبق آيه 
شريفه النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم) ييامبر اكرم و يس از آن حضرت از نظر ما ائمه معصومين عليهم السلام كه عترت بيامبر و 
فقيه ترين مردم و ابواب علم آن حضرت هستند مى باشند و اين عنوان در زمان غيبت بر فقهايى كه احاطه به كتاب و سنت 
دارند...منطبق است. (48) » ديدكاه ياد شده در جريان انقلاب اسلامى نشانه قطعيت يافتن و سياسى شدن نظريه هايى بود كه با 
احتياط اعلا-م مى كرد: «براى افراد ديكر غير از امام نيز ممكن است و مى توان بعضى از مراتب ولايت الهى را با تلاش و كوشش 
بدييث آورى (/48) + ابن روئد يكونه اى شواعان عيييت ياقتن و تققن افر سباسى و مؤي اغتقادى بود كد مى كنك (أماندت بسن 
از غيبت كبرى به مرجعيت منتهى شدء همانكونه كه اصل امامت استمرار ييامبرى و نبوت بود. (48) » سومين جريان فكرى علماى 
شيعه بيرامون حكومت اسلامى از ميان نتايجى يديدار شد كه از ديد كاههاى ياد شده بدست آمد و در همان روزهاى آغازين يس 
از يبروزى انقلاب اسلامى به ولايت فقيه در نظام جديد جايكاهى محتوايى بخشيد يعنى: «محتوا و مفهوم اين نظام كه بر نظام مستمر 
و جاودانه امامت اتكا و اعتماد دارد ولايت فقهاى عاقل و مجتهدين عامل است. (44) ) انديشه اى كه در نقد بيش نويس قانون 
اساسى نيز صراحتا اعلا-م نمود «حق حاكميت ملى اختصاص به رهبران راستين و صادق دارد كه داراى مقام علم و فقاهت و تقوى 
بوده واز هواى نفس كذشته و به مرتبه ولا-يت رسيده باشد و اين رهبران را اولى الامر مى كويند. »223٠١(‏ مهمترين احاديثى كه 
فقها براى اثبات جايكاه ولايت فقيه بدان استناد مى كردند احاديثى از ييامبر اسلام (ص) بود كه در آن از خدا طلب رحمت براى 


خلفائ خود من تمود كه غبارتث بودتلا از يازكو كنند كان و اموزند كان احاديث وسنت امير (159) ودزجاي ديك حشرت 
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محمد (ص) علما را وارثان يبامبر معرفى مى نمايند. )1١1(‏ همجنين در حديثى از امام هفتم (ع) فقها بعنوان در و قلعه اسلام معرفى 
شده اند. )3١"(‏ استنباط فقها از جنين احاديثى اين بود كه: «همه اختياراتى كه ييامبر (ص) و امام (ع) در جهت حكومت و شئونات 
آن داشته اند فقها نيز از آن برخوردارند 03١5(‏ » البته جنين اختياراتى در يكك حكومت اسلامى فقط بدليل تداوم امامت به آنها داده 
مى شد يعنى اينكه: «در اين نظام» حاكم حقيقى همان امام معصوم است و او خود فقيه را به عنوان نايب خويش بركزيده است. 
(004» جنين نككرشى در آثارى از امام خمينى كه بيش از آغاز جنبش انقلا.بى مردم ايران نوشته شده بود نيز به جشم مى 
خورد.امام خمينى در اين آثار به دو كونه توهم اشاره مى نمايند نخستين توهم درباره اختيارات فقها است و دومين توهم درباره 
مقام فقها مى باشد.درباره اختيارات فقها مى كويند: «اين توهم كه اختيارات حكومتى رسول اكرم (ص) ببشتر از حضرت امير (ع) 
بود يا اختيارات حكومتى حضرت امير (ع) بيش از فقيه است باطل و غلط است. )23١2(‏ » درباره مقام فقها نيز مى كويند: «اين توهم 
نبايد بيدا شود كه مقام فقها همان مقام ائمه (ع) و رسول اكرم (ص) است زيرا اينجا صحبت از مقام نيست بلكه صحبت از وظيفه 
است )01١7(‏ ») كوتاه سخن آنكه اكر جه هركز مقام فقها در حد مقام امامان نيست اما وظايف و اختيارات متشابهى دارند.از اين يس 
بيشتر در خواهيم يافت كه مشخصه اين ديد كاه همانا تاكيد بيشتر آن بر وظايف و اختيارات ولى فقيه است.در اين جريان فكرى 
تاكيد فقها بر تداوم رسالت وامامت در ولا-يت كاهى به كونه اى مطرح شده است كه با اطمينان اعلام مى نمايند: رسالت عين 
ولاءيت استء نبوت عين ولا-يت است, رسالت و نبوت عين امامت است.ابدا فرقى با هم ندارند» همه اش ولايت است و همه اش 
امامت است. )03١8(‏ در حقيقت مطلقه بودن ولا-يت خداوندى از سوى بيامبر به امام و از امام به ولى فقيه منتقل مى شود.درباره 
ييدايش اين جريان فكرى برخى از صاحب نظران معتقدند توسعه اختيارات فقيه از «ولايت عامه » به «ولايت مطلقه » و توجه به لوازم 
سياسى و عنايت به ابعاد مختلف اين نظريه سياسى مختص امام خمينى است. )1١9(‏ در آغاز ييروزى انقلاب اسلامى نيز زمانى كه 
هنوز اختيارات ولايت فقيه در بيش نويس قانون اساسى مشخص نشده بود واز مقام رياست جمهورى بعنوان بالاترين مقام سياسى 
كشور ياد شده بود برخى از مجتهدين اعلا-م خطر كردند كه: «تفكيكك مقام فقاهت از رياست جمهور عملا التزام به تفكيكك 
روحانيت از سياست است. )2213١(‏ » اين عقيده در همان روزهاى نخستين ييروزى انقلاب اسلامى مطرح شد كه: «در منطق اسلام 
حاكم شرع مطاع رياست مطلقه بر امت دارد» سيردن رياست جمهورى را به افرادى كه داراى جنين مقامى نباشند» اعطاء قدرت 
بدست غير واجدين اين مقام است. »)1١١1(‏ بيش از انقلا.ب نيز در برخى از متون باقى مانده نشانه هايى از سرخوردكى نظريه 
بردازان حكومت اسلامى نسبت به شيوه هايى كه مى كفتند با نام جمهورى يا مشروطه ساطنتى هر جه مى خواهند را به نام قانون 
تصويب كرده» سيس آن را بر همه مردم تحميل مى نمايند به جشم مى خورد )1١17(‏ و مى كوشيد تعريفى از حكومت اسلامى ارائه 
دهد كه از اينكونه مخاطرات در امان باشد.جنين كوششى حكومت اسلامى را حكومت قانون معرفى مى نمايد ودر توضيح اين 
حكومت قانونى مى افزايد: «در اين طرز حكومت, حاكميت منحصر به خدا و قانون» فرمان و حكم خدا است همه افراد از رسول 
اكرم (ص) كرفته تا خلفاى آن حضرت و ساير افراد تا ابد تابع قانون هستند. (11)» يرسشى كه مطرح مى شد اين بود كه آيا آن 
كسى كه مى خواهد جنين قانونى را بياده كند بايد نماينده مردم باشد يا ولى مردم كه مى تواند مفهومى فراتر از نمايندكى داشته 
باشدء بيش از انقلاب در ميان ديد كاههاى علمايى كه حتى ولى فقيه را نماينده مردم مى دانستند نيز كاهى نشانه هايى به جشم مى 
خورد كه به تفاوت ولا-يت و وكالت مى يرداخت.در اين تحليل حاكميت به معنى ولايت از آنجا ناشى مى شود كه فلسفه نبوت 
ناشى مى كردد در حالى كه حاكميت به معنى وكالت از آنجا ناشى مى شود كه هدف حكومت تامين زندكى مادى است نه جيزى 
بيشتر )1١5(‏ بيش از به حركت افتادن موج انقلااب تفاوتى كه دي دكاههاى ياد شده ميان حكومتهاى مشروطه و جمهورى با 
حكومت اسلامى مى ديد بدين صورت مطرح مى شد كه: «نمايند كان مردم يا شاه در اينككونه رزيم ها يعنى رزيم هاى جمهورى يا 
مشروطه به قانونككذارى مى يردازند در صورتى كه در حكومت اسلامى قدرت مقئنه و اختيار تشريع در اسلام به خداوند متعال 
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اختصاص يافته است. )1١18(‏ » جنين نظريه اى ياد آور ياره اى از نكّرانيها مجتهدين صدر مشروطيت درباره مجلس قانونكذارى مى 
باشد از اين رو يبش از آغاز انقلاب اسلامى نيز بار ديككر همجون دوران ياد شده با صراحت اعلام شد: «شارع مقدس اسلام يكانه 
قدرت مقننه است.هيجكس حق قانونكذارى ندارد و هيج قانونى جز حكم شارع را نمى توان به مورد اجرا ككذاشت. »)1١8(‏ يس از 
بيروزى انقلاب اسلامى با توجه به مقدمات ياد شده برخى از نظريه يردازان حكومت اسلامى به كوشش فراوانى در راه تعيين مفهوم 
الهى حكومت از نظر اسلام يرداختند و بطور مشخص ترى به جكونكى نقش آفرينى جنين مفهومى در ساختار اداره جامعه توجه 
نمودند كه البته خود نيازمند بحث مستقلى است. در يايان مجموعه اى كه كذشت جنين نتيجه مى كيريم كه علماى شيعه فقط به 
نفى حكومت يهلوى نيرداختند بلكه به فكر يكك حكومت جايكزين نيز بودند كه در اين بخش با عنوان حركت ايجابى علماى شيعه 
در انقلاب اسلامى از آن ياد شد.در ارتباط با اين حركت ايجابى به ديد كاههايى اشاره شد كه هر يكك با زك وكننده نكرشى متفاوت 
به مساله حكومت اسلامى مى باشد و سرانجام يزوهشكر را در برابر سه ديد كاه مشخص قرار مى دهد كه هر سه داراى يكك هدف 
اعلام شده مشتركك مى باشند و آن حفظ و تداوم اسلام در جامعه ايران است. نخستين نككرشء وارد شدن علماى شيعه را به مناسبات 
سياسى به منزله آلوده شدن آنها در معادلاتى مى داند كه مناسب شان و موقعيت اجتماعى و مذهبى آنها نيست و جون علماى شيعه 
نمايند كان مذهب هستندء از نظر آنها ياسخككو شدن در امور جزئيه مى تواند مذهب شيعه و دين اسلام را آسيب يذير نمايد.از اين 
رو جريان فكرى نخستين» كوششى نيز در مسير نظريه يردازى براى حكومت اسلامى نمى نمايد. نكرش دوم, دين اسلام را بكونه 
اى مسئوليت آفرين مى داند كه علماى آن بايد ياسخكوى مجموعه كاستيهاى جامعه از جمله دشواريهاى سياسى باشندء از اين رو 
نكرش دوم بطور طبيعى در مسير نظريه يردازى براى يكك حكومت اسلامى حركت مى نمايد واستبداد حاكم در روزكار حكومت 
يهلوى را بر نمى تابد.اين نظريه حساسيت فراوانى نسبت به نقش مردم در تشكيل حكومت دارد. نظريه سوم كه در اين فصل ناكزير 
فقط به مقدمات آن اشاره اى داشتيم با تاكيد فراوانى نسبت بر مشروعيت آسمانى حكومت اسلامى» نسبت به استفاده از 
دستاوردهاى بشرى در قالب حكومتهاى دم وكراسىء احتياط بيشترى نشان مى دهد.از ديد كاه نظريه يردازان اين جريان تاكيد بيشتر 
بر مشروعيت الهى نظام اسلامى مى تواند حكومت اسلام را در برابر خطرهاى آينده بيمه نمايد. بى نوشت ها: .١‏ اشاره به سخنى از 
امام على (ع) : «لا بد للناس من امير بر او فاجر» ر.كث مرتضى مطهرى: اسلام و مقتضيات...؛ ص .".١‏ ر.كك سيد مجتبى موسوى 
لارى: مبانى اعتقادات در اسلام» ج ؟» جاب اولء تهران» دفتر نشر فرهنكك اسلامى, 21758 ص 18. *. ر.كك سيد محمد حسين 
طباطبايى: «مساله امامت و تشيع » مقاله» مجموعه مقالات و يرسشها و ياسخهاء به كوشش سيد هادى خسرو شاهىء ج اول» جاب 
اول» تهران» دفتر نشر و فرهنكك اسلامىء, 37/١‏ ص 1588. ع. ر.كك همان مقاله. ه. رك همان مقاله. *. رك مرتضى مطهرى: 
اسلام و مقتضيات.... ص .".١‏ ر.كك سيد مجتبى موسوى لارى» ص 78. 8. ر.كك سيد محمد باقر صدر: جمهورى...» ص 8 4. 
اشاره به ديد كاههاى آيت ...شيخ محمد على اراكى و استاد وى آيت ا...شيخ عبد الكريم حائرى يزدى» ر.كك محسن كديور» ص 
.٠١ 8‏ اشاره به نظريه آيت ا...سيد محمد حسين بروجردى, ر.كك همان كتاب» ص .١١ .7١‏ اشاره به ديد كاههاى آيت ...شيخ 
محمد على اراكى.ر.كك همان كتابء ص 7294 17. نقل از كتاب «التنقيح فى شرح العروة الوثقى » اثر آيت ا...سيد ابو القاسم خويى 
ر.كك همان كتاب» ص 720 "1. نقل از آيت |...خويى رءك همان كتاب. .١15‏ اين ديد كاه از سوى آيت ا...سيد عبد ا...شيرازى در 
زمانى مطرح شد كه معاون نخست وزير وقت شاه را اولى الامر خواند.ر.كك سيد عبد ا...شيرازى: «متن نامه آيت ١...العظمى‏ شيرازى 
درباره اعتراض به اولى الا-مر خواندن شاه از سوى معاون نخست وزير) آذر 158, مجموعه «اسناد انقلاب اسلامى ‏ »ج 2١‏ ص 
. ه1. نقل از كتاب «المكاسب المحرمه » اثر آيت ا...شيخ محمد على اراكى» ر.كك محسن كديور: نظريه هاى دولت...» ص 8/. 
8. نقل از كتاب «الميزان فى تفسير القرآن » » اثر علامه سيد محمد حسين طباطبايى» ج 0» بيروت» بى تاء ر.كك همان كتاب» ص 
.١17١‏ نقل از آيت ...شيخ محمد مهدى حائرى يزدى.ر.كك همان كتب» ص 188. 18. نقل از كتاب «حكمت و حكومت » ء اثر 
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آيت ا...شيخ محمد مهدى حائرى يزدى» ر.كك همان كتاب» ص ”187. 19. نقل از آيت ا...شيخ محمد مهدى حائرى يزدى» ر.كك 
همان كتاب» عن 186 :ال ركه عر تفسى مطهرق* ننوت .+ ص 1١١19‏ كك همان كتاب» الأ .كف سيد متحسد باقر صددر: 
جمهورى...؛ ص 4. 77. مرتضى مطهرى: آشنايى با قرآن...: ج * ص 38. ؟7. ر.كك روح |...خمينى: مصاحبه خبرنكار مصرىء 
1/1 صحيفه نورء ج 1 ص 775. 10. ر.كك روح |...خمينى: مصاحبه روزنامه اوينتا اركان حزب كمونيست ايتاليا» /1ه/37/9 
صحيفه نورء ج 27 ص .20١‏ 58. نقل از امام خمينى.ر.ك محسن كديورء ص .1١١‏ 77. ر.كك عباسعلى عميد زنجانى: فقه سياسى 
(نظام سياسى و رهبرى در اسلام)» ج 7 تهران» مؤسسه انتشارات امير كبير» /ا172, ص 88. 78. ر.كك همان كتاب» ص .7١‏ 14. 
ر.كك سيد على حسينى خامنه اى: طرح كلى...» ص ."٠ .٠١6‏ ر.كك همان كتاب» ص .٠١8‏ ١ل.‏ ر.كك همان كتاب» ص ؟١١.‏ 97. 
ر.كك عباسعلى عميد زنجانى» ص 187. 7. به اين بحث آيت ١...منتظرى‏ در تقرير مباحث آيت ا...بروجردى با نام «البدر الزاهره فى 
صلوءٌ الجمعه و المسافر) اشاره نموده است.ر.كك محسن كديورء ص .7١‏ #*. ر.كك همان كتاب ص 76. 0" نقل از امام خمينى 
ر.كك همان كتاب ص .١١١‏ 8*. ر.كك حسينعلى منتظرى: مبانى فقهى... ص 150. /. ر.كك روح |...خمينى: نامه اى از امام 
موسوى.... ص 8. 78 ر.كك روح ا...خمينى: مصاحبه با خبرنكار فيكارو» صحيفه نور, ج 27 ص 8". 9 ر.كك محمد مفتح: 
مجموعه «افكار استاد شهيد دكتر مفتح ٠‏ » به كوشش باقر بيدهندىء قم, انتشارات كمنام (وابسته به انتشارات ييام اسلامى قم)» 
ص 088. ٠ع.‏ ر.كك سيد محمد كاظم شريعتمدارى: دو خطر بز ركك...» ص 1 1 رءكك محمد مفتح: ض 1١١‏ 51. ر.كك 
سيد محمد كاظم شريعتمدارى: «جمهورى اسلامى با مقتضيات عصر تطبيق مى كند» (مصاحبه)» روزنامه اطلاعات» نهم فروردين 
شماره 0017811 ص ". #©. رك محمد مفتح» ص .٠٠١‏ 55. اشاره به توضيحات آيت ...١‏ طالقانى بر كتاب تنبيه الامه...اثر 
نائينى.ر.كك محمد حسين نائينى» ص .١15‏ ه6. ر.كك مرتضى مطهرى: وحى و نبوت» ص .١1988‏ 6#. اشاره به توضيحات آيت 
ا...طالقانى بر كتاب تنبيه الامه...اثر نائينى» ر.كك محمد حسين نائينى» ص .٠١‏ ل/ا6. اشاره به توضيحات آيت ا...طالقانى» ر.كك همان 
كتاب. 8؟. ر.كك سيد محمد هادى ميلانى همراه با سيد محمد كاظم شريعتمدارى: «متن اعلاميه آيت |...العظمى ميلانى و آيت ا... 
شريعتمدارى درباره اعمال خلاف شرع و قانون رزيم شاه و تحريم انتخابات دوره بيست و يكم مجلس شوراى ملى /) فس ا 
مجموعه «اسناد انقلاب اسلامى » » ج 2١‏ ص 178. 58. سيد محمد حسينى بهشتى و ديكران: شناخت اسلام» ص 97". .0١‏ مثلا آيه 
“6 از سوره عنكبوت «بل اكثرهم لا يعقلون » » و يا آيه 0؟ سوره لقمان «بل اكثرهم لا يعلمون » ١ه.ر.كك‏ عباسعلى عميد زنجانى: فقه 
سياس عن 411 17 قد تقل ال آبته ا..مسظرى .رن كق مسيين كديور من 168 ام اقارة يديد كاه مث ايقس ركه شيك 
محند حسيق بمشى» بررسى عل ...صن 88 8# كك عباسعلى عميد زتجاتى: ماتى فقهى...» عن +17 8ه رك سيل ميحد 
حسينى بهشتى» بررسى علمى...ص ”97 8ه. ر.كك سيد محمد مهدى موسوى خلخالى: حاكميت در اسلام - بررسى مراحل ده كانه 
ولايت فقيه در عصر غيبت امام زمان (عج)؛ جاب اولء تهران؛ انتشارات آفاق, 172١‏ ص 258- .20١‏ /اه. ر.كك همان كتاب. 08. 
ر.كك سيد محمد حسينى بهشتى و ديكران: شناخت اسلام» ص 98". 04. نقل از آيت ا...مرتضى مطهرى.ر.كك محسن كديور» ص 
.2٠ .1**‏ نقل از كتاب «ولا-يت فقيه حكومت صالحان » اثر شيخ نعمت ا...صالحى نجف آبادى ر.كك همان كتاب ص .١158‏ 81. 
ر.كك روح ا...خمينى: «مصاحبه با مجله فرداى افريقا؛ » صحيفه نور. ج 7 ص 808ه. 27. ر.كك سيد محمود طالقانى: طرفدارى از...» 
ص ١‏ (اشاره به حديثى از ييامبر اسلام) 2# .ر.كك روح ا...خمينى: «مصاحبه خبرنكار تلويزيون آمريكا؛ . 70/4/00 صحيفه نور» ج 
” ص 19ش. ع2. ر.كك روح ا...خمينى: «بيانات در بهشت زهرا» » صحيفه نور ح *؛ ص .7٠١‏ 68. ر.كك همان بيانات. 88. ر.كك 
روح |...خمينى: «مصاحبه روزنامه ليبرال جاب توكيو و اوزاكا؛ » /ا0/١٠/5١.,‏ صحيفه نور» ج ”2 ص .”7١‏ /ا5. ر.كك مرتضى مطهرى: 
علل كرايش...» ص 188 و 68.189 ر.كك روح ا...خمينى: «مصاحبه راديو تلويزيون اتريش »2 » 20٠١/8/87‏ صحيفه نور» ج 27 ص 
24. ر.كك روح ا...خمينى: مصاحبه مجله عربى زبان المستقبل »» 18/8/81 صحيفه نور» ج 21 ص ١.770‏ ر.كك روح 
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|...خمينى: «مصاحبه خبرنكار روزنامه فرانسوى لوموند» » /017//81 صحيفه نور» ج ”ا ص 3506١‏ الا ر.كك همان مصاحبه. "لا. ر.كك 
سخنرانى. ه/. ر.كك روح ا...خمينى: نامه اى از امام موسوى...» ص 87)» 07. 5/. براى نمونه علا-مه طباطبايى با آنكه نظريه هاى 
انتقاد آميزى نسبت به دم وكراسى در غرب داشت اما با اين حال معتقد بود: «جامعه اسلامى در داشتن دو قسم مقررات ثابته و متغيره 
خود به جامعه هاى دم وكراسى خالى از شباهت نيست » .در اين مورد ر. كك سيد محمد حسين طباطبايى: مساله امامت...» ص .١1"94‏ 
264 ر.كك روح |...خمينى: «مصاحبه راديو تلويزيون هلنديء لم3 صحيفه نور ج 3 ص 1 ر.كك روح |...خمينى: 
«مصاحبه مجله محلى ل الكو » 26/٠١/81‏ صحيفه نور» 8 وذ ص ضسدة 7خ ر.كك روح |....خمينى: «متن مصاحبه اوريانا فالاجى.... 
ص 5؟. .٠‏ ر.كك روح ا...خمينى: «مصاحبه خبرنكار تلويزيون فرانسه »» 8//01» صحيفه نور» ج إل ص ١.١٠‏ ر.كك 6 
|...خمينى: متن مصاحبه اوريانا فالاجى...» ص 6. 87. ر.كك همان مصاحبه. ”87. ر.كك سيد محمد كاظم شريعتمدارى: نظرات آيت 
اي ص ". 85. ر.كك روح ا...خمينى: «بيانات در بهشت زهراا؛ » صحيفه نور ج "0 ص ١.82,رر.كك‏ سيد محمد باقر صدر» 
ص .88.1١١‏ ر.كك مرتضى مطهرى: بيرامون جمهورى اسلامى» جاب جهارم؛ تهران» انتشارات صدراء 17217 ص 77. 84. ر.كك 
مرتضى مطهرى: روحانيت و...»؛ ص 188. .4١‏ ر.كك سيد محمد شيرازى: اسلام و نظامهاى.... ص 87 وع. 41. ر.كك حسينعلى 
منتظرى: مبانى فقهى.... ص 47. 47. ر.كك همان كتاب» ص 88. 97. ر.كك سيد محمد باقر صدر: جمهورى...؛ ص 15. 458. ر.كك 
حسين طباطبايى: شيعه (مجموعه مذاكرات با هانرى كربن»» با كوشش على احمدى ميانجى و سيد هادى خسروشاهى» جاب جهارم؛ 
دفتر نشر فرهنكك اسلامى» الالال ص 1١919‏ و1995. /ا3. ر.كك همان كتاب» ص 56. 1 ر.كك حسينعلى منتظرى: مبانى فقهى...» ص 
*97. 49. ر.كك سيد محمد حسين طباطبايى: شيعه» ص 197 و 195. .٠٠١‏ ر.كك سيد محمد باقر صدر: جمهورى...» ص .130١ 31١099‏ 
رك سيد محمد رضا كليايكانى: «ييام آيت ١...العظمى‏ كليايكانى در مورد رفراندم, روزنامه اطلاعات» هشتم فروردين 1788 
شماره »١18815‏ ص 7. .٠١7‏ ر.كك سيد محمد طهرانى» ص .ددر كتاب «عيون اخبار الرضا» اثر شيخ صدوق از ييامبر اسلام 
(ص) نقل شده است: «يرورد كارا خلفاى مرا مورد رحمت قرار ده كه اين سخن را نيز سه بار تكرار كرده اند و در ياسخ به اين 
يرسش كه اين خلفا جه كسانى هستند؟ فرموده اند «آنها كه بعد از من خواهند آمد و حديث و سنت مرا براى مردم بازكو مى كنند 
و به مردم ياد مى دهند» .ر.كك سيد مهدى موسوى خلخالى» ص 73794 و ٠ع”. .٠١58‏ در نخستين جلد كتاب اصول كافى از قول ييامبر 
اسلام (ص) نقل شده است: «علما وارث ييامبران مى باشندء ييامبران طلا و نقره (ثروت مادى) به ارث نمى كذارند, بلكه علم و 
دانش به ارث مى نهند» يس هر كس از آن بهره اى كيرد. .٠١0‏ در كتاب اصول كافى از قول امام كاظم (ص) نقل شده است: «ان 
. ر.كك روح ا...خمينى: نامه اى از امام موسى...؛ ص 85. .1٠١9‏ ر.كث همان كتاب. .1٠١١‏ ر.كك عبد الحسين امينى: امامت و 
ولايت» جاب اولء قم» نشر علم و دين» ص 18. ١1١١‏ ر.كك محسن كديورء ص 76. .1١7‏ ر.كك سيد محمد طهرانى» ص 73 .١‏ 
كنات منابع مقاله: تحليلى بر نقش سياسى عالمان شيعى در بيدايش انقلاب اسلامى» شيخ فرشى» فرهاد؛ 


ديدكاه امام درباره حكومت اسلامى 
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ديدكاه امام درباره حكومت اسلامى امام تشكيل حكومت را امرى ضرورى مى داند. او با توجه به ماهيت سياسىء اجتماعى و 
قضايى احكام اسلامى كه اجراى آن ها بدون تشكيل حكومت ناممكن استء از نظر عقلى لزوم حكومت اسلامى را اثبات مى كند 
و معتقد است حاكم اسلامى بايد از دو شرط اساسى علم به احكام خدا و عدالت و درستكارى برخوردار باشد. هم جنين امام 
روايات ولايت فقيه را به طور كسترده مورد بررسى فقهى قرار مى دهد. حدود اختيارات فقيه عادل حاكم راء بر اساس اين روايات» 
تحقيق مى كند و جنين نتيجه مى كيرد : از آنجه كذشت. (دلايل عقلى و نقلى ولا-يت فقيه) )١(‏ به اين نتيجه مى رسيم از سوى 
معصومان عليهم السلام براى فقيهان ولا-يت ثابت است در هر آنجه كه براى خود آنان ولايت ثابت بوده است. (5) در اين نظريه» 
ولا-يت فقيه به معناى حاكميت قانون الهى بر جامعه است»ء ولى اين به معناى عدم مشروعيت قوانين وضع شده از سوى انسان ها 
نيست. قوانينى كه انسان ها وضع مى كنند, بايد در جهت مصالح اسلام و مسلمانان بوده» با موازين استنباط شده از وحى الهى 
منطبق باشد. (”) به طور كلى» شرطهاى رهبرى در فلسفه سياسى اسلام سخت ترين و دقيق ترين شرطها است و حاكمان تنها بايد بر 
اساس اصول و مبانى اسلامى حكومت كنند. امام خمينى در اين باره مى فرمايد : حكومت اسلامى نه استبدادى است نه حكومت 
مطلقه. بلكه مشروطه استء البته نه مشروطه به معناى متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين» تابع آراى اشخاص و اكثريت باشدء 
مشروطه از اين جهت كه حكومت كنند كان در اجرا و اداره مقيد به يكك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول 
اكرم صلى الله عليه و آله معين كشته است. (©) نظام ولايت فقيه بر يينشى خاص از انسان و جامعه استوار است. در اين بينش» انسان 
وظايفى بر عهده دارد كه در احكام دين متجلى شده است. البته انسان در تشخيص بسيارى از مصالح خود آزاد است و در مورد آن 
ها حكم دينى خاصىء كه بر نفى و ايجاب آن ها دلالت كندء. وجود ندارد. جامعه نيز در انتخاب خط مشى خود, اكر با روح كلى 
قوانين اسلامى منافات نداشته باشدء, آزاد خواهد بود. بدين ترتيب» عدم منافات نظام ولايت فقيه با شكل دمكراتيك حكومت 
آشكار مى شود. (0) به همين سببء نظريه ولايت فقيه امام خمينى در قالب نظام جمهورى اسلامى ايران به اجرا درآمد. بى نوشت 
ها: ١١‏ در اين زمينه رجوع كنيد به: امام خمينى» كتاب بيع» وزارت ارشاد اسلامى» تهران ه178 ج 7 ص 526 2588 نيز ولايت فقيه» 
مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» تهران» ص 1.11١.7١١‏ امام خمينى» كتاب بيع» ص 2588 ولا-يت فقيه» ص 1١7.‏ .” امام 
خمينى» كتاب بيع» ص .5 امام خمينىء ولا-يت فقيه. ص .77 .8 سيد محمد باقر صدرء الاسلام يقودالحياة» وزارت ارشاد 


اسلامى» تهران “/11ء ص 107.17١‏ منابع مقاله: انقلاب اسلامى جرايى و جكونكى رخداد آن» جمعى از نويسندكان؛ 


رهبرى در قانون اساسى 


رهبرى در قانون اساسى 8".طرح حكومت اسلامى بر مبناى ولا-يت فقيه در ايران را بايد مربوط به شخص امام خمينى رحمه الله 
دانست كه هم در زمان كذشته؛ در مقام تدريس يكى از موضوعات فقهى توسط ايشان ارائه شد )١(‏ وهم اينكه رهبرى بالفعل 
ايشان در انقلاب و بنيانكذارى جمهورى اسلامى به اين موضوع جامعه عمل يوشانيد.اما در جريانات بر التهاب قبل از انقلاب» 
ايشان» در عين هدايت مراتب و مراحل ثمربخش يبروزىء به هنكام مصاحبه هاى مطبوعاتى و راديو و تلويزيونى» براى خود و ديكر 
روحانيون صرفا نقش هدايت وارشاد قائل بود» بدون آنكه مباشرت در امور و تصدى مقامى را بيذيرد. (؟) موضعكيرى آن زمان 
امام خمينى رحمه الله را استاد مطهرى رحمه الله نيز بدين ترتيب مورد تأييد قرار داده بود كه نقش فقيه صرفا به عنوان يكك 
ايدئولوكك است نه نقش يكك حاكم. (”) در آستانه بيروزى انقلاب اسلامى و يس از آن نيز با وجود اقدام به تشكيل شوراى انقلاب 
اسلامى (؟) نصب نخست وزير و فرمان تشكيل دولت موقت (2) توسط امام خمينى رحمه الله و تأسيس «حكومت جمهورى 
اسلامى» در همه يرسى فروردين ماه /170.» به رهبرى و ارشاد ايشان و صدور فرمانهاى نظامى به عنوان رياست كل قوا (6) و نظاير 


آنء اصل «رهبرى» به عنوان حاكم نظام اسلامى در يبش نويس قانون اساسى كه به تأييد شوراى انقلاب نيز رسيده بودء بيش بينى 
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نشده و در اصل هفتاد و ينجم آن «رئيس جمهور» به عنوان بالاترين مقام رسمى كشور تعيين كرديده بود. (7) اماء يس از استقرار و 
تثبيت نظامء با تأكيدات بعدى امام خمينى رحمه الله بر ضرورت به اجرا در آمدن اصل «ولايت فقيه) در سخنرانى ها و اظهار نظرهاى 
عمومى (8) از يكك طرف و نطق هاى قبل از دستور نمايند كان مجلس خب ركان بررسى نهائى قانون اساسى (4) از طرف ديكرء طرح 
نوين «جمهورى اسلامى» بر مبناى اصل مذكور در معرض افكار عمومى و در دستور كار تدوين قانون اساسى جمهورى اسلامى 
ايران قرار كرفت.در ديباجه قانون اساسى مده است: «بر اساس ولايت امر و امامت مستمرء قانون اساسى زمينه تحقق رهبرى فقيه 
جامع الشرايطى را كه از طرف مردم به عنوان رهبر شناخته مى شود (مجارى الامور بيد العلماء بالله الأمناء على حلاله و حرامه) آماده 
مى كند تا ضامن عدم انحراف سازمانهاى مختلف از وظايف اصيل اسلامى خود باشد» . اصل اول قانون اساسىء اولين اظهار قانونى 
است كه در آن» حكومت ايران با رأى مردمى بر مبناى جمهورى اسلامى تحت رهبرى فقيه مرجع تقليد (امام خمينى) قرار مى 
كراشيس نهاد «ولا-يت فقيه) راء البتهه در اصل ينجم قانون اساسى 188 مى توان مشاهده نمود كه اعلا-م مى دارد: «در زمان 
غييت حضرت ولى عصر عجل الله تعالى فرجه؛ در جمهورى اسلامى ايران ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقوى» 
كاه به زمان» شجاعء مدير و مدبر است كه اكثريت مردم او را به رهبرى شناخته و يذيرفته باشند ودر صورتى كه هيج فقيهى داراى 
جنين اكثريتى نباشد رهبر يا شوراى رهبرى مركب از فقهاى واجد شرايط طبق اصل يكصد و هفتم عهده دار آن مى كردد) . در 
بازنكرى 188 قانون اساسى تغييراتى در اصل مذكور بدين شرح به وجود آمد: «در زمان غيبت حضرت ولى عصر عجل الله تعالى 
فرجه. در جمهورى اسلامى ايران ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقوى» آكاه به زمان» شجاعء مدير و مدبر است 
كه طبق اصل يكصد و هفتم عهده دار آن مى كردد) . دوم شرايط و صفات رهبر 9.ضمن اينكه اصل ينجمء ولايت امر و امامت 
امت را «بر عهده فقيه عادل و با تقوىء آكاه به زمان» شجاعء مدير و مدبر) دانسته استء اصل يكصد و نهم شرايط و صفات رهبر را 
بدين ترتيب دسته بندى نموده است: ١١‏ صلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقهىء ؟" عدالت و تقواى لازم براى 
رهبرى امت اسلام» " بينش صحيح سياسى و اجتماعى» تدبير» شجاعت» مديريت و قدرت كافى براى رهبرى. در صورت تعدد 
واجدين شرايط فوق شخصى كه داراى بينش فقهى و سياسى بيشتر باشد مقدم است» . به بررسى اين شرايط مى يردازيم: الف 
صلاحيت علمى ٠6.اصل‏ ينجمء از نظر علمىء «فقيه» راء در صورت احراز ساير شرايط» صالح امر رهبرى دانسته است.فقيه كسى 
است كه عالم به احكام اسلام بر اساس قرآن مجيد و سنت معصومين سلام الله عليهم اجمعين و متكى به ادله تفصيليه باشدء به 
ترتيبى كه بتواند» با دركك مفاهيم و موضوعات,. قادر به صدور فتواى لازم باشد.بند يكك اصل يكصد و نهم مصوب 2133988 از جمله 
شرايط رهبرى را «صلاحيت علمى...لازم براى افتاء و مرجعيت» مقرر داشته بود» در حالى كه اصل يكصد و نهم اصلاحى اشاره به 
«صلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقه) مى نمايد.بنابراين» در نظام جديد» اصل «مرجعيت» از مجموعه شرايط علمى 
رهبر حذف شده است. «مرجعيت» كه امروزه به مراتب كمال علمىء اخلاقى و اجتماعى فقيه اطلاق مى شود. ظاهرا براى كسانى 
است كه عنوان بزركترين و مشهورترين مجتهد يكك كشور (و حتى يكك شهر) را دارا باشدء به عبارت بهتر» دانشمندترين همه 
علماى هر ناحيه عنوان مرجع تقليد را دارد و آن» عبارت از كسى است كه محل مراجعه مقلدان و داراى رساله مدون عمليه براى 
استفاده مريدان خويش مى باشد (١03).بنابراين»‏ مى توان كفت كه مراجع تقليد» هر جند به خاطر برخى از برجستكيهاى فقهى, 
اخلاقى و اجتماعى نسبت به ساير فقهاء از اولويت برخوردار مى باشندء اما «مرجعيت» آنان را نبايد شرط لازم براى امامت مسلمين 
محسوب كرهدء وانككهى» تجربه نشان داده است كه برخى از مراجع تقليد كه از مراتب علمى و تقوايى برتر نسبت به ديكران 
برخوردارند» يا نسبت به مسايل سياسى التفاتى از خود نشان نمى دهند ويا آنكه ازاين جهاتء از تواناييهاى مورد انتظار جامعه 
برخوردار نمى باشندء همجنانكه در بين علماى متأخر به جز امام خمينى رحمه الله ساير مراجع بزركك تقليد جندان دركير اشتغالات 


فكرى فقهى نسبت به مديريت سياسى نبوده اند.اما اكّر قرار بر اين باشد كه فقها رهبرى جامعه مسلمين را بر عهده داشته باشند» 
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داشكن شرايط مدير يكو تدمر سياسى براق ادارة امور جامغه امرى ضرورى و اجساب تابذير به شمار مى ايد تحذقف شرط مرجعيث 
در بازنكرى قانون اساسى معطوف به همين قضيه است, همجنانكه در نامه امام خمينى رحمه الله خطاب به رياست شوراى بازنكرى 
قانون اساسى ١88‏ جنين آمده است: «در مورد رهبرىء ما كه نمى توانيم نظام اسلامى مان را بدون سريرست رها كنيم.بايد فردى 
را انتخاب كنيم كه از حيثيت اسلامى مان در جهان سياست و نيرنكك دفاع كند.من از ابتدا معتقد بودم و اصرار داشتم كه شرط 
مرجعيت لازم نيست.مجتهد عادل مورد تأييد خب ركان محترم سراسر كشور كفايت مى كند.اكر مردم به خب ركان رأى دادند تا 
مجتهد عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعيين كندء وقتى آنها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را بر عهده بككيرد» قهرا او مورد 
قبول مردم استء در اين صورت او ولى منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است» .)23١(‏ به دنبال رهنمودهاى مذكورء خبركان 
شوراى ياد شده در تكايوء به بررسى و نقد احاديث و اخبار يرداخته و به اين نتيجه رسيدند كه: «اصولا مرجعيت تقليد يكك مسأله 
جديدى است» )١1(‏ كه «ملاكك شرعى ندارد» )١(‏ و«در تعابير سندى و مدارك ما مسأله مرجع و مرجعيت نيست» (58١).بدين‏ 
ترتيب بود كه «مرجعيت» از حوزه شرايط رهبرى خارج و اصول مربوطه اصلاح كرديد. تنزل اشتراط «مرجعيت» به معناى تنزل 
مراتب «فقاهت و اجتهاد) نيست (18) » بلكه اهميت رهبرى جامعه اقتضا مى كند كه فقيه اعلم به مسايل و موضوعات فقهى و سياسى 
زمام امور جامعه را بر عهده داشته باشد.مؤيد اين مطلب توجهى بود كه خبركان فقيه شوراى بازنكرى به برخى از روايات و احاديث 
داشتند.در اين احاديث» براى رهبرى شرايطى نظير «اقوى و اعلم» » «اعلم و افقه) , «اعلم و اشجع) » «اأعلم به كتاب» و «افقه به دين» مد 
نظر قرار كرفته است (18١).به‏ همين جهت, با تكيه به شرط اعلميت و فقاهت مسلم, از جمله شرايط و صفات رهبر مذكور در بند 
يكك اصل يكصد و نهم «صلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقه» مورد تصويب قرار كرفت. ب صلاحيت اخلاقى 
١؟.در‏ اينكه فضايل اخلاقى يكى از شرايط لازم براى همه فقهاى دين به شمار مى رودء ترديد و اختلافى وجود ندارد.اين فضيلت 
اخلاقى را تلقى به «عدالت» مى نمايند.اما شرط «عدالت» در تصدى امور عادى با شرط «عدالت» در مقام زمامدارى تفاوت كلى و 
اصولى بايد داشته باشد. بند دوم اصل يكصد و نهم دراين خصوص «عدالت و تقواى لازم براى رهبرى امت اسلام» راز جمله 
شرايط و صفات رهبر مقرر داشته است.بدين ترتيبء با تأكيد به «تقواى لازم براى رهبرى امت اسلام» صلاحيت اخلاقى مقام رهبرى 
را نسبت به سايرين مى توان سختكيرانه تر تلقى نمود. ج تواناييهاى شخصى 67.بند سوم اصل يكصد و نهم «بينش صحيح سياسى و 
اجتماعى» تدبير» شجاعتء مديريت و قدرت كافى براى رهبرى» را از جمله شرايط و صفات رهبر مقرر داشته است: ١‏ مقصود از 
«بينش صحيح سياسى و اجتماعى' آن است كه رهبر آن جنان به مسايل و موضوعات و قضاياى سياسى عالم واقف باشد كه بر آن 
اساس» هم قادر به اداره امور جامعه باشد و هم اينكه در جهت كيريهاى ظريف بين المللى تصميمات به جاء شايسته و مفيد به حال 
جامعه اتخاذ نمايد. ؟ «مديريت و تدبير) عبارت از مجموعه استعدادهايى است كه عند الامتحان» در رهبرى بارز و ظاهر مى شود و 
او را در اجراى وظايف ستكين خود يارى مى نمايد.كشف اين استعدادها از جمله مواردى اسث كه در تعيين رهبر: يقينا بايد مورد 
توجه خاص قرار كيرد. ” «قدرت و شجاعت» نيز از جمله شرايطى است كه يا از برجستكيهاى علمى و اخلاقى ناشى مى شود و يا 
آنكه در زمره استعدادهاى درونى رهبر به شمار مى رود كه به هر حال مقام شامخ رهبرى اين جنين مراتبى را مى طلبدء به هنكام 
تعيين و انتخاب رهبرى بايد به اين موضوع توجه جدى مبذول داشت. د شرط تابعيت و عدم يبش بينى آن در قانون اساسى 
“8.تابعيت عبارت از رابطه سياسى» معنوى و حقوقى است كه شخص را به دولت معينى مرتبط مى سازد (17).تابعيت را به «اصلى» و 
«اكتسابى» تقسيم مى كنند.در ايران» كسانى كه يدر آنها ايرانى باشد (18) (اصل خون) ويا در ايران متولد شده اند (15) (اصل 
خاكك) داراى تابعيت اصلى ايران هستند.هر جند كه همه اتباع ايران اصولا مشمول كليه حقوق و تكاليف قانونى براى اتباع هستند» 
اما براى دارند كان تابعيت اصلى حقوق و امتيازاتى وجود دارد كه دارند كان تابعيت اكتسابى از آن برخوردار نيستند (١7).علت‏ اين 


امتياز به خاطر اعتماد ناشى از وابستكى و تعلق خاطر عميق و ريشه دارى است كه افراد نسبت به كشور متبوع ود دارا 
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هستند.مهمترين اين حقوق و امتيازات عبارت از حق رسيدن به مقام رياست جمهورى و وزارت مى باشد.علاوه بر آنء قانونكذار 
اساسى براى احراز مقام رياست جمهورى شرط «ايرانى الاصل» بودن را قائل شده است كه وصفى فراتر از «تابعيت» اصلى را دارد 
(1»). در نظام جمهورى اسلامى ايران» رهبرى به عنوان شخصيت برجسته دينى و در مقام اجتهاد (و احيانا مرجعيت) در مقابل 
مقلدان خود. نيازمند احراز تابعيت خاصى نيست. زيرا احراز اين مقام بر اساس ايمان و اعتقاد خلاصه مى شود و فارغ از حدود و 
ثغور جغرافيائى است.اما در مقام رهبرى براى جمهورى اسلامى ايران» وى در شرايط و اوضاع و احوالى قرار مى كيرد كه به عنوان 
ولايت امر منصوب خبركان منتخب مردم ايران )١1(‏ و عاليترين مقام رسمى كشور (717) مسؤوليتهاى مهمى همجون تعيين سياستهاى 
كلى نظام جمهورى اسلامى ايران (15) . فرماندهى كل نيروهاى مسلح (18) », اعلا-ن جنكك و صلح (19) با كشورهاى بيكانه 
هدايت شوراى امنيت ملى (737) و نظاير آن را بر عهده دارد كه همكى مرتبط با حاكميت ملى» استقلال و تماميت ارضى كشور و 
حفظ حقوق و منافع ملت ايران است. مجموعه مسؤوليتهاى مذكور علقه و وابستكى عميق ملى را مى طلبد كه داشتن آن از طريق 
تابعيت اصلىء اولى و اجتناب نايذير براى احراز مقام شامخ رهبرى است. سكوت قانون اساسى (18) نسبت به شرط تابعيت رهبرى 
اصولا موجب انصراف از آن نيستء بلكه مى توان شرط «ايرانى الاصل بودن» براى رياست جمهورى را با توجه به موقعيت بسيار 
خطير ملى مقام رهبرى به طريق اولى شامل وى نيز دانست. بى نوشت ها: ١‏ امام خمينى: حكومت اسلامى (ولايت فقيه) . ؟ اهم 
مصاحبه هايى كه ييش از انقلاءب ييرامون نقش آتى امام خمينى رحمه الله در رهبرى آينده كشور يس از ييروزى انقلاب با ايشان 
شده بدين شرح است: )١‏ مصاحبه با خبرنكاران بى سى آمريكا :70١/8/1781‏ سؤال: در صورت رفتن شاه جه نقشى را حضرت آية 
الله در حكومت آينده براى خود در نظر دارند؟ جواب: من براى خود نقشى جز هدايت (ملت و حكومت) برنمى كيرم (صحيفه 
نور/ج “/ص 2٠١7‏ . ؟) مصاحبه با لو زورنال فرانسه /1//9/1181: سؤال: جمهورى اى كه شما مى خواهيد تشكيل دهيد» اسلامى 
خواهد بود بنابراين آيا خواهيد يذيرفت كه در رأس آن قرار كيريد؟ جواب : اولا اين مردم هستند كه بايد افراد كاردان و قابل 
اعتماد خود را انتخاب كنند و مسؤوليت امور را به دست آورند و ليكن من شخصا نمى توانم در اين تشكيلات مسؤوليت خاصى را 
بيذيرم ودر عين حال هميشه در كنار مردم ناظر بر اوضاع هستم و وظيفه ارشادى خود را انجام مى دهم (همان مأخذ/اصص الفا 
3 . ”) مصاحبه با مجله اكونوميست 18/٠١/1781‏ : سؤال: آيا شما قصد داريد كه آزادى سخنء آزادى اجتماعات و آزادى 
مطبوعات و آزادى عبادات را تضمين كنيد؟ جواب: ما به خواست خداى تعالى در اولين زمان ممكن و لازم برنامه هاى خود را 
اعلام خواهيم نمود ولى اين بدان معنا نيست كه من زمام امور كشور را به دست كيرم وهر روز نظير دوران ديكتاتورى شاه» اصلى 
بسازم و على رغم خواست ملت به آنها تحميل كنم.به عهده دولت و نمايندكان ملت است كه در اين امور تصميم بككيرند .ولى من 
هميشه به وظيفه ارشاد و هدايتم عمل خواهم كرد.سؤال: نقشُ روحانيت و رهبران مذهبى را در دولت آينده جككونه مى بينيد؟ 
جواب: روحانيون در حكومت آينده نقش ارشاد و هدايت را دارا مى باشند (همان مأخذ/ج #/صص )18١ ١7/8‏ . ؟) مصاحبه با 
لوموند 19/٠١/1817‏ : سؤال: شما به عنوان رهبر غير قابل انكار مخالفان تجلى يافته ايد كه نمى خواهيد زمام امور را به دست 
بكيريد.بنابراين» يكك حكومت اسلامى را به جه صورت در نظر كرفته ايد؟ جواب: ما نامزدى را براى رياست جمهورى معرفى 
خواهيم كرد كه بايد به وسيله ملت انتخاب شود.وقتى او انتخاب شد از او يشتيبانى و حمايت خواهيم كرد.قوانين حكومت اسلامى؛ 
قوانين اسلام خواهد بود.من شخصا رئيس جمهورى نخواهم شد و هيج يست دولتى هم نخواهم يذيرفت.من مانند كذشته به هدايت 
ملت اكتفا خواهم كرد (همان مأخذ/صص ١88‏ 187) . 0) مصاحبه با خبرنكار تلويزيون اسيانيا لاه 7١/٠١/17‏ سؤال: وقتى كه 
جنابعالى مراجعه كرديد به ايران» در نظر داريد كه در مسائل سياسى شركت مستقيم داشته باشيد؟ جواب: از اجزاء حكومتى نخواهم 
بود لكن دخالت در امور مملكت و هدايت دولت را بايد بكنم (همان مأخذ/ج ؟/ص 198) . 28) مصاحبه با تلويزيون آمريكا 


/1 7 سؤال: ابهاماتى درباره نقش شما در آينده وجود دارد.ممكن است نقش خود را در آينده بفرماييد؟ جواب: من در 
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آينده هم همين نقش را كه الآ-ن دارم خواهم داشت» نقش هدايت و راهنمايى و در صورتى كه مصلحتى در كار باشد اعلام مى 
كنم و اكر جنانجه خيانتكارى در كار باشد با او مبارزه مى كنم لكن من در خود دولت هيج نقشى ندارم (همان مأخذ/اصص 7١5‏ 
5 . /)امضاحه با قلويزيوق ايثاليا 77/1/1817 سؤال: شكل حكومت اسلامئن شما ذنايران حكونه اسث و نقش شهادر أن جه 
خواهد بود؟ جواب: حكومت جمهورى است مثل ساير جمهوريها و احكام اسلام هم احكام مترقى و مبتنى بر دم وكراسى و يبشرفته 
و با همه مظاهر تمدن موافق و من نقشى در خود حكومت ندارم.همان نقش هدايت را دارم (همان مأخذ/ص )7١9‏ . 8) مصاحبه با 
روزنامه «تميو؛ اندونزى 7/٠١/1701‏ اكر شاه استعفا بدهد و شما به عنوان رهبر جمهورى اسلامى ايران انتخاب شويدء آيا اين 
وظيفه را قبول خواهيد نمود؟ ...جواب: من شخصا جنين مقامى را نمى يذيرم (همان مأخذ/صص )7١18 7١8‏ . 4) مصاحبه با 
خبرنكاران خارجى به نقل از خب ركزارى فرانسه مندرج در روزنامه ها 75/٠١/1741‏ حضرت آيهُ الله خمينى در ياسخ اين سؤال كه 
ايشان «مرد نيرومند ايران» خواهند بود تصريح كردند كه اختيارات شاه را نخواهند داشت و نخست وزير هم نخواهند شد اما نقش 
ارشاد و هدايت را حفظ خواهند كرد (همان مأخذ/ص )1١18‏ . ” استاد شهيد مرتضى مطهرى: مجموعه يادداشتهاء سخنرانى ها و 
مصاحبه ها ييرامون انقلاب اسلامى» انتشارات صدراء قم بى تاه صفحات 857 1: «ولا-يت فقيه به اين معنى نيست كه فقيه» خود در 
رأس دولت قرار بككيرد و عملا حكومت كند.نقش فقيه در يكك كشور اسلامى» يعنى كشورى كه در آنء مردم؛ اسلام را به عنوان 
يكك ايدئولوزى يذيرفته و به آن ملتزم و متعهد هستند» نقش يكك ايدئولوكك استء نه نقش يكك حاكم.وظيفه ايدئولوكك اين است 
كه بر اجراى درست و صحيح ايدئولوكك نظارت داشته باشد .او صلاحيت مجرى قانون و كسى را كه مى خواهد رئيس دولت بشود 
و كارها را در كادر ايدئولوزى اسلام به انجام برساند» مورد نظارت و بررسى قرار مى دهد) . ؟ صحيفه نور» ج 5 صص 7١7‏ 508: 
«به موجب حقى شرعى و بر اساس رأى اعتماد اكثريت قاطع مردم ايران كه نسبت به اينجانب ابراز شده است» در جهت تحقق اهداف 
اسلامى ملتء شورائى به نام شوراى انقلاب اسلامى مركب از افراد با صلاحيت و مسلمان و متعهد و مورد وثوق موقتا تعيين و شروع 
به كار خواهند كرد.اين شورا موظف به انجام امور معين و مشخصى شده استء از آن جمله مأموريت دارد تا شرائط تأسيس دولت 
انتقالى را مورد بررسى و مطالعه قرار دهد و مقدمات اوليه آنرا فراهم سازد...» . 0 همان مأخذ. ج هه ص .77 © همان مأخذ, ج لل 
صص 7568 .759 7 اصل هفتاد و ينجم بيش نويس قانون اساسى: رئيس جمهورى بالا-ترين مقام رسمى كشور در امور داخلى و 
روابط بين المللى و اجراى قانون اساسى است و تنظيم روابط قواى سه كانه و رياست قوه مجريه را بر عهده دارد. / صحيفه نور: 
جلدهاى / (صص 728 و7378 4 (صص عل ١لا‏ 18 701 و507). ٠١‏ (صص لال وى نل عع “ان /الى كل للك هذا واع/117) 
و١١1(صص‏ 2" 1 و181) . 4 صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهائى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» انتشارات 
مجلس شوراى اسلامى» 1775 ج ١‏ جلسات سوم به بعد. ٠١‏ عبد الهادى حائرى: تشيع و مشروطيت در ايران» امير كبير» جاب اول» 
3٠‏ «نهادى به نام مرجعيت؛ . صفحات 23١‏ به بعد. ١١‏ نامه مورخ /4/1/18 امام خمينى رحمه الله خطاب به رياست شوراى 
بازنكرى قانون اساسى 1788, مندرج در صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» انتشارات 
مجلس شوراى اسلامى 1788 ج 2١‏ ص .08 1١‏ مأخذ بالاء ص .”187 17 همان مأخذ, ج 7 ص .257 15 همان مأخذ, ج »١‏ ص 
18 در مراتب علمى فقاهتء, مجتهدان به دو دسته «مطلق» و «متجزى» تقسيم مى شوند: «مجتهد مطلق») كسى است كه توانايى 
استنباط احكام شرعى در همه مسائل و موضوعات را داشته باشد و «مجتهد متجزى) كسى است كه توانايى استنباط احكام شرعى در 
برخى از مسائل و موضوعات را داشته باشد. ١8‏ مأخذ ييشين» ج ١‏ ص .10717 17 دكتر محمد نصيرى: حقوق بين الملل خصوصى؛ 
انتشارات جايخانه بانكك ملى ايران» بى تاء ص .180 18 بند 7 ماده 91/8 قانون مدنى. ١19‏ بندهاى " تا ه ماده 418 قانون مدنى. ٠١‏ ماده 
7 (اصلاحى 8/٠١/172١‏ قانون مدنى: «اشخاصى كه تحصيل تابعيت ايران نموده يا بنمايند از كليه حقوقى كه براى ايرانيان مقرر 


است به استثناى حق رسيدن به مقام رياست جمهورى و وزارت و كفالت وزارت ويا هر كونه مأموريت سياسى خارجه بهره مند مى 
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شوندء ليكن نمى توانند به مقامات ذيل نايل كردند مككر يس از ده سال از تاريخ صدور تابعيت: )١‏ عضويت در مجلس شوراى 
اسلامى» ؟) عضويت شوراهاى استان و شهرستان» ") استخدام وزارت امور خارجه؛ . ١؟‏ اصل يكصد و يانزدهم قانون اساسى.براى 
بحث بيرامون «ايرانى الاصل» بودن رئيس جمهورء ر.ككث: همين كتاب» (ش 187) . 7١‏ اصل يكصد و هفتم قانون اساسى. 77 اصل 
يكصد و سيزدهم قانون اساسى. ١‏ اصل يكصد و دهم )١(‏ قانون اساسى. ١0‏ اصل يكصد و دهم (6) قانون اساسى. ١8‏ اصل يكصد 
و دهم (5) قانون اساسى. ١1‏ اصل يكصد و هفتاد و ششم قانون اساسى. ١8‏ در اصل 1/87 ييشنهادى كروه بررسى اصول در مجلس 
بررسى نهايى قانون اساسى ييشنهاد شده بود: «رهبر يا شوراى رهبرى جمهورى اسلامى ايران بايد تابع ايران و در ايران باشند» .از 
مذاكرات موافقين و مخالفين اين اصل جنين استنباط مى شود كه بين مفهوم فقهى (مرجعيت دينى رهبرى مسلمانان بدون حد و مرز 
جغرافيائى) و مفهوم حقوقى (رهبرى كشور و ملت ايران در محدوده جغرافيائى ايران) تفكيكك منطقى و قابل دركى ايجاد نشده 
بود.به همين جهت,» اصل مذكور نتوانست به تصويب برسد (صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون اساسى» جلسه 
صص 1071 1778) و از نظر موضوعى نيز به ترتيب ديكرى بدين شرح تغيير يافت: اصل 7/87 (اصل يكصد و دوازدهم) رهبر 
يا اعضاى شوراى رهبرى در برابر قوانين با ساير افراد كشور مساوى هستند» (صورت مشروح مذاكرات»؛ جلسه 8# ص 1778) . منابع 


مقاله: حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج 27 هاشمى» سيد محمد؛ 
رهبرى در نظام سياسى اسلام 


رهبرى در نظام سياسى اسلام رهبرى در طرح امامت طرح امامت از نظر اعتقادى و فرهنكى از اصيلترين مبانى ايدئولوزيكى اسلام؛ 
واز نقطه نظر سياسى اجتماعىء از بارزترين يايه هاى انقلابى فقه اسلام است. در تجزيه و تحليلهاى سنتى بيشتر دو بخش «شرائط 
امام و «مسئوليتهاى امامت» مورد بحث قرار كرفته و مى كيرد . بى شكك بررسى اين دو بخش مى تواند ياسخككوى بسيارى از 
سؤالاتى باشد كه در زمينه امامت مطرح مى كردد. ولى بايد توجه داشت كه اين بحث وقتى روشن خواهد شد كه ماهيت امامت و 
عناصر تشكيل دهنده اين طرح ايدئولوزيكى و انقلا-بى كاملا مشخص كردد. بر اساس نوع و شكل امامت است كه شرائط و 
مسئوليتهاى امامت نيز دقيقا تعيين مى كردد. واز سوى ديكر مسئله امامت بيش از آنكه يكك بحث كلا-مى و فلسفى قرار كيرد» 
مربوط به زندكى اجتماعى بوده و رهبرى سياسى يكى از بارزترين خصيصه هاى آن است. و به همين دليل حياتيترين و زنده ترين 
بحث در ميان مباحث مذهبى است و از اين بعد» امامت در قلمرو مباحث جامعه شناسى سياسى و علم سياست و حقوق اساسى قرار 
من كبرد قرآن براى ترسيم درست رهبرى ايدئولوزيك در جامعه؛ كه نياز به دو تعبير در زمينه راهبر و رهروء دارد از كلمات رائد 
قاعد راعى» حاكم؛ سلطان» رئيس» زعيم و قيم استفاده ننموده و تنها از اصطلاح امام بهره كرفته» و از سوى ديكر بجاى كلمات 
ملتء قبيله» قوم؛ شعبء طبقه؛ اجتماع يا جامعه؛ طايفه» نسل» مواطن (هموطن)» جمهور (توده) و نظائر آن اصطلاح امت را بكار برده 
است. دو وازه امام و امت از كلمه «ام) به معنى اصلء ريشه؛ مبدءء مادر جيزى كه اشياء ديكر با آن در ارتباطند» محل بازكشت» 
مقصدء رئيس» ستون» وسطء مركز آهنككء قصد و عزيمت كردنء كرفته شده است. در تحقق همه اين معانى» حركت» هدف» 
تصميم توأم با آكاهى نهفته استء و همين ويزكيها كه دو وازه امام وامت رااز كلمات مشابه و بظاهر مترادف متمايز مى سازد. در 
فرشتكك السلامى يوتد اساسشى أو مقس احادتاين (كاواؤة اى شن حور وعيق تراز كلمة اسان اسث) ير يايه اشتراكق ور حون 
و نزاد» يا خاكك و مرزهاى جغرافيائى يا تجمع و اشتراك در يكك مقصد و آرمان (به هر كونه كه باشد)» يا همكونى در شكل كار و 
بكار كيرى ابزار آنء يا تشابه در حيثيتهاى اجتماعى و نوع زندكى» يا همسنكرى در مبارزه با دشمن مشتركك و يا اشتراكك در منافع 
طبقاتى نيست. اساسيترين عامل وحدت و بيوند اجتماعى» حركت مشتركك ناس بر روى خط و راه مشخصى است كه آكاهانه در 


جهت مقصد معينى انتخاب كرده اند» و رهبرى مشتركك. لازمه اين نوع وحدت و ييوند اجتماعى است. از اينرو دو واه امام و امت 
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در تحليل نهائى داراى دو معنى متلازم و به تعبير منطقى نسبى و متضايفين هستند. مانند دو كلمه يدر و يسر كه در معنى از يكديكر 
قابل تفكيك نبوده و هر كدام در رابطه با ديكرى معنى بيدا مى كند. بنابر مفهوم خاص امت كه معنى آهنكك و حركت و انتخاب و 
آكاهى و مقصد را بطور التزامى دربر دارد» رهبرى در امامت بمعنى مديريت جامعه و اداره ملت نيستء بلكه به معنى هدايت و 
سوق دادن و بيش بردن است (و جعلناهم ائمه يهدون بامرنا) . اداره جامعه كه سياست ناميده مى شود در زبان يونانى معادل كلمه 
«يلى تيكك» است و اين كلمه در غرب» در مورد كل سازمان حكومت بكار برده شده است. بنابراين اصطلاح» حكومت و رهبرى 
موظف است نظم و قانون را در جامعه برقرار كند تا امكان زندكى آسوده و سعادتمند براى شهروندان فراهم كردد. اما تربيت و 
هدايت فكرى و رشد و تعالى انسان از حدود مسئوليت سازمان حكومت و يلى تيكك خارج تلقى شده است. ولى كلمه سياست كه 
بجاى يلى تيكك در زبان عربى و فارسى و مشتقات آن دو بكار رفته مفهومى وسيعتر داشته استء زيرا اين كلمه ابتدا در مورد تربيت 
اسب استعمال مى شده؛ و به همين مناسبت در مفهوم كشوردارى از نوعى معناى تربيت و هدايت و اصلاح نيز برخوردار بوده است . 
بى شكك معنى يلى تيكك كه در حقيقت خدمتى به شهروندان و جامعه استء اكر از يرورش و تربيت و هدايت و اصلاح تهى باشدء 
جه بسا در موارد بسيارى تبديل به خيانت كردد. در صورتيكه كشور دارى توأم با رهبرى و هدايت و تربيت واصلاح. بالمآلء 
خدمت است. كرجه ابتداى امر نتواند امكانات لازم را براى زندكى بهتر شهروندان فراهم سازد. بمقتضاى ماهيت بلى تيكك يعنى 
كشوردارى و اداره مردم و تأمين سعادت شهروندان در غرب آزاديهاى سياسى رشد كرده و روح فرديت (انديويدو آليسم) و آزادى 
افكار (ليبراليسم) و حكومت مردم (دموكراسى) بوجود آمده و رهبرى به مفهوم اراده جمعى و معناى ارزشها و اصول» شكل كرفته 
است. زياده روى در اين نوع سياستء جمعى متفكران غربى را بر آن داشته كه مفهوم اصلاح و هدايت را در قالب يكك ايدثولوزى 
انقلابى به سياست و رهبرى جامعه بازكردانند و حكومت يرولتاريا را بنيان نهند. اما اين بار نيز هدفء تأمين سعادت استء نهايت 
آنكه از حداكثر (ثروت» حيثيت اجتماعى» زن و فرزند» درآمد كافى» آينده مطمئن) دست كشيده و به حداقل (نان» مسكنء كار و 
يا شعارهاى مشابه آن) بسنده شده است. در فرهنكك اسلامى رهبرى به مفهوم امامت, عبارت از آن نوع سياستى است كه بر اساس 
آن ايدئولوزى الهى و متكى بر وحىء بر كليه روابط انسانى حاكم مى كردد. و بنيادهاء نهادهاء روابط اجتماعىء آراءء عقائد. 
فرهنكك, اخلااق» بينش هاء سنتهاء خواسته ها و بطور كلى ارزشها در جامعه انسانى در راه رشد و تعالى انسان ها و جامعه بشرى 
هدايت مى شوند و انسان سازى و تشكيل امت به جاى كشوردارى و انسان يرورى و مردمدارى مطرح مى كردد» واين نوع رهبرى 
و سياستء سعادت به مفهوم رفاه بهتر را نيز به دنبال دارد ولى هركز عكس آن صادق نيست. در فرهنكك اسلامىء امت به جامعه اى 
كفته نمى شود كه در آن راحتى و سعادت مادى و زندكى راكد هدف باشد واز مسئوليت و تعهد و رنج يويايى رهاء و مصرف 
يرستى و رفاه يوج» ملاك زندكى تلقى كرددء و نيز امام به رهبرى اطلاق نمى شود كه هدفش نكاهدارى مردم واراده جرخهاى 
مادى زندكى اجتماعى و تأمين راحتى و آزادى در تمايلاءت باشدء بلكه به انسان كامل متعهد مسئولى امام كفته مى شود كه 
حكومتش بر اساس مكتبء به منظور ايجاد تحول و تكامل هر جه سريعتر فرد و جامعه و هدايت آن دو به سوى كمال مطلوب 
انسانى باشد» و اين مسئوليت را با خون و اعتقاد و حيات خود احساس كند و در عين حال در همه جا و در همه حالات بهترين اسوه 
باشد. هدف نهائى در حركت امت و هدايت امام با اصل «ولى الله المصير؛ مشخص مى كردد, و همواره عمل جوشيده از اعتقاد به 
مكتبء و ايمان متجلى شده در عمل» اساسيترين عنصر در شناخت مفهوم امام امت استء و كر نه حتى همفكرى و هم اعتقادى نيز 
اكر بصورت ذهنى و مجرد از عمل منظور كرددء براى تشكل امت و ايجاد رابطه درست بين امام و امت و بوجود آمدن جنين نظامى 
كافى نخواهد بود. همجنين بيشوا طلبى و قهرمان خواهى كه در برخى از مقاطع تاريخى در مورد بعضى از ملتها به دليل نياز به يكك 
جهش و انقلاب بعنوان يكك ضرورت اجتناب نايذير مطرح مى كردد, با مفهوم وسيع؛ مداوم» هميشه در حركت,. و دائم در انقلاب 


امامت تفاوت بسيار دارد. و حتى تنها اسوه بودن نيز مبين كامل امامت نمى تواند باشد. از اينرو است كه خارج نمودن شخصيت امام 
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از قلمرو امكانات بشرىء به معنى قطع نمودن رابطه منطقى و انسانى امام از امت استء كه بازكشت آن در نهايت به سلب امامت از 
امام است. در علم كلام امام به كسى كفته مى شود كه در عمل كردن به احكام شريعت و بكار بستن دستورات الهى» ييشوا و 
مقتداى امت باشد و امور اجتماعى و سياسى و نظامى امت را بر طبق قوانين وحى اداره مى نمايد و برنامه ها و طرحهاى اسلام را 
باجرا درآورد و خود نمونه كامل دين باشد. امام مجرى حاكميت الهى امامت به معنى جانشينى از ييامبر در عهده دارى تمامى 
مسئوليتها به جز دريافت وحى از همان ولا-يتى برخوردار است كه ييامبر را شايسته بود. ولايت و اختياردارى ييامبر» در عرصه اى 
وسيع» اينكونه در قرآن آمده است: النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم .)١(‏ جنين اقتدار و ولايتى كه لازمه اجراى حاكميت الهى است 
به كسى سيرده شده است كه معصوم و به دور از خطا و كناه و سوء استفاده از قدرت استء و اطاعت از او هيجكونه بيامد 
زيانبخشى به دنبال نخواهد داشت. و ناكزير انتقال ولايت از نبى به جانشين او بايد به همين ملاكك صورت كيرد. به اين معنى كه 
اطاعت از جانشين بيامبر نيز اكر مطلق باشد بايد از خصلت عصمت جون نبى برخوردار و بدور از خطا و كناه باشد و كرنه الزام به 
اطاعت مطلق شخص جائز الخطا و يا غير معصوم از كناه؛ اغراء به جهل و به معنى وادار كردن امت به ارتكاب خطا و عمل خلاف 
خواهد بود. و به همين دليل است كه جون امر به اطاعت از نبى و اولوالامر در قرآن به يكك كونه بيان شده. ناكزير بايد اولوالامر نيز 
معصوم باشند. (اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم) (1) همانطوريكه كلمه رسول در آيه «و اطيعوا الرسول» مطلق نيست و 
شامل كسانى كه بعد از ييامبر اسلام ادعاى نبوت و رسالت نموده اند نمى شود؛ و مراد رسول خاصى است كه قرآن بر وى نازل 
كشته است و او حضرت محمد بن عبد الله صلى الله عليه و آله و سلم است همجنين مراد از اولوالامر در آيه» مفهوم عام لغوى يعنى 
همه كسانى كه بنحوى قدرت سياسى را در جوامع اسلامى بدست آورده اند نيست. زيرا وصف رسالت و نيز اولو الامر بودن در 
حقيقت بيانكر علت اطاعت است. در حقيقت مفهوم آيه اين است كه از رسول به دليل رسالتش و از اولوالا-مر بدليل اولويتشان 
نسبت به ديككران بايد اطاعت نمود. همانطوريكه رسالت رسول را بايد به دليلى غير از اين آيه به اثبات رسانيد و يذيرفت» مصاديق 
اولوالا-مر را نيز بايد از طريق ديككرى غير از خود اين آيه دست آورد. اكنون قبل از عمل به اين آيه بايد ديد جه كسى رسول 
خداست و جه كسانى اولوالا-مر هستند . و از سوى ديكر همانطوريكه كفته شد اككر مفهوم لغوى اولوالا-مر را شامل همه خلفا و 
زمامدارانى كه قدرت سياسى را در تاريخ اسلام و زمان معاصر در سرزمينهاى اسلامى بدست كرفته اند» بدانيم با توجه به انحراف 
آشكار اين احكام از قوانين الهى, امر به اطاعت آنها به معنى نسخ و لغو كردن احكام الهى و زير يا كذاشتن اهداف عاليه اسلام و 
رجعت به جاهليتى بدتر از جاهليت نخستين خواهد بود. برخى از مفسران آيه. به منظور تخلص از اين اشكال ناكزير شده اند كلمه 
اولوالامر را به معنى نمايند كان مردم تفسير كنند و اطاعت از آنها را مشروط به آن بدانند كه بر خلاف احكام و موازين اسلام عمل 
ننمايند» و برخى ديكر آن را به مفهوم عام؛ علماى عادل تفسير نموده اند . ولى هيجكدام از اين دو تفسير با اطلاق امر به اطاعت از 
اولوالالهر ساؤ كار نبست و هبحكونه قرينه اى كاين اطاكق رابه كونه اول باهر كوثه ديكر مقيد تمايد وجود ندارد, نه غلكؤة 
اشكال عقلى اغراء به جهل نيز در هر دو صورت بجاى خود باقى است. بنابراين» اولوالامر مانند رسول كه مصداق مشخصى دارد 
داراى مصاديق معين است كه معصومند واين مطلب با رواياتى كه در تفسير آيه آمده (”") نيز منطبق است» و حتى در برخى از اين 
روايات اسامى امامان معصوم كه مصداق اولوالامر هستند يكك به يكك از رسول خدا (ص) نقل شده است. (©) ولايت امام معصوم 
مانند ولا-يت ييامبر (ص) بصورت مطلق در جهت اجراى حاكميت الهى است و قرآن قبول هر نوع ولا-يت را با بكار بردن كلمه 
«اطيعوا» بطور يكسان بيان نموده است. در حديث معروف غدير نيز متلازم بودن اين دو نوع ولايت تصريح شده است: قال (ص) 
معاشر الناس الست باولى بكم من انفسكم؟ قالوا: بلى. قال (ص) من كنت مولاه فهذا على مولاه (8). امام صادق فرمود: ولايتنا ولايه 
الله التى لم يبعث نبينا قط الابها (؟) ولايت ما همان ولا-يت خداست. كه خدا هيج بيامبرى را بدون اعطاى اين ولايت مبعوث 


نكردانيد . اين تعبير صريحترين بيان در ولا-يت مطلق امام بس از بيامبر (ص) است كه روشتكر مسئوليت بزركك اجراى حاكميت 
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الهى توسط امام است. كتاب و امام دو يايه مكتب همبستككى و تلامزم امامت با كتاب و وحى از عمده ترين مسائل بنيادين طرح 
امامت است كه خود. عصمت امام و صيانت وى از خطا و كناه اثبات مى كند. مسئوليت امام در تعليم و تحقق بخشيدن به اهداف و 
مسائل مكتبء اين همبستكى و تلازم را ايجاب مى كند و در حقيقت كتاب وحى (قرآن) خط مشى امام و تجسم ترسيمى و نظرى 
امامتء و امام نيز تجسم عينى و تحقق عملى كتاب وحى (قرآن) است. رساترين بيان در اين زمينه را در حديث ثقلين مى يابيم كه 
رسول خدا (ص) فرمود: «انى تاركك فيكم الثقلين ما ان تمسكتم بهما لن تضلوا ابدا كتاب الله و عترتى اهل بيتى و انهما لن يفترقا 
حتى يردا على الحوض» (27). من دو ميراث كرانبها در ميان شما (امت) مى كذارم كه مادام به آن دو تمسكك كنيد هر كز كمراه نمى 
شوعك كتانب خددا وعتركه و اهل يكل اندو هيزاتقد كاه كر از وكديك هذا فى كوند كا وواقافية بسن رسك نقاد اين 
حديث ترسيم دقيقى از امامت و همبستكى و تلازم امامت با مكتب است و نيز بيانكر عصمت امام و صيانت وى از هر كونه لغزش و 
خطا و نيز كناه و تخطى عمدى از خط مشى مكتب است. به همين دليل است كه در برخى از عبارات و متون اسلامى امامت به خط 
مشى مكتب تعبير شده و صراط دين نام كرفته و رواياتى نيز در تفسير صراط المستقيم در سوره حمد آمده كه مبين اين حقيقت 
است. (8) و نيز طبق يكك سلسله روايات» يبروى مكتب و تبعيت از اسلام و حتى تمسكك به قرآن و سنت ييامبر اسلام (ص) جز از 
طريق امام نتيجه اى جز ضلالت و كمراهى نخواهد داشت و امام كليد فهم قرآن و سنت و رمز هدايت و ضلالت است (9). ضرورت 
امام شناسى اككر براى انسان و جامعه؛ يويائى» تحول و تكامل را يكك ضرورت بدانيم؛ بايد دستيابى جامعه را به يكك رهبر صالح نه 
تنها موفقيتى بزركك تلقى كنيم بلكه اصولا آن را يكك وظيفه اجتناب نايذير بشماريم. بر همين اساس اهداف و آرمانهاى مكتبى در 
اسلام وقتى جامه عمل به خود مى يوشد و جامعه اسلامى هنكامى به تشكيل امت دست مى يابد كه امام آن شناخته شودء و بدون 
جنين شناختى هيج مسلمانى نمى تواند خود را در امت بيابد و در آن ذوب شود و شاهد تحقق عينى مكتب باشد و قادر به انجام 
وظائفى كردد كه مكتب براى او و همه مسلمانان مشخص كرده است. از اينرو امام شناسى ضروريترين و فورى ترين معرفتى است 
كه انسان مسئول و مسلمان متعهد بايد در زندكى اجتماعى خود آن را بازشناسد و بدون آن هركز به اسلام واقعى نخواهد رسيد 
(من مات و لم يعرف امام زمانه مات ميته الجاهلية) .)0١(‏ انسان بى امام» انسان كم شده از امتء آواره و سركردان و بى هدف و 
جدا افتاده از خط زندكى و حيات اجتماعى است كه ره به جائى نمى برد و سرانجام نصيب كركان مى كردد (فان الشاذ من الناس 
للشيطان كما ان الشاذ من الغنم للذئب) .)1١(‏ در علم كلام نيز مسئله ضرورت شناخت امام به كونه ديككر مطرح شده وبا دويدى 
ديككر مورد بررسى قرار كرفته است. بى شكك در زمان حيات ييامبر اسلام» رهبرى امت توأم با نبوت بر عهده ييامبر اكرم (ص) بوده 
است. بعد از رحلت آن حضرت مسئله امامت كه از مهمترين و اساسيترين مسائل امت است نمى تواند مسكوت و مهمل بماند. ييامبر 
اكرم (ص) كه در حيات خود براى مدت كوتاهى كه به قصد جهاد مدينه را تركك مى كفت جانشين تعيين مى نمود» جكونه ممكن 
است تكليف امت را بعد از رحلت خويش از نقطه نظر امامت و رهبرى تعيين نكرده باشد. بعلا.وه احتمال تعيين امام كه حداقل 
حالتى است كه مسلمان در رابطه با مسئله امامت در خود احساس مى كندء هر مسلمان مكلفى را بر آن مى دارد كه به حكم عقل 
كاوش كند و در مورد اين احتمالء يا به نفى و يا به اثبات آن برسد. و از سوى ديكر قرآن جامعه اسلامى را به يبروى از امامان كه 
زمامداران و رهبران امتند» در رديف اطاعت خدا و ييامبرش دعوت نموده و آن را الزامى شمرده است (يا ايها الذين آمنوا اطيعوا الله 
و اطيعوا الرسول و اولى الا-مر منكم) (؟١)‏ » نخستين كام در انجام اين وظيفه بزركك شناختن كسانى است كه مى توانند اولوالامر 
باشند . امامت در متون اسلامى قرآن امامت را بعنوان رهبرى جامعه انسانى و وسيله هدايت انسان و مظهر خلاقيت الهى در زمين و 
حجت خدا و مرتبتى برتر از نبوت مى شمارد: ١١‏ اذ ابتلى ابراهيم ربه بكلمات فاتمهن قال: انى جاعلك للناس اماما قال و من ذريتى 
قال لا ينال عهدى الظالمين (1). هنككامى كه خداوند ابراهيم را با سخت ترين آزمايشها و حقيقتها امتحان نمود» واو همه آزمايشها 


را با موفقيت به اتمام رسانيد» به او كفت ترا به مقام امامت و بيشوائى مردم ارتقاء دادم. ابراهيم كفت از فرزندانم نيز بدين مقام نائل 
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كردان. خدا كفت ميثاق امامت به ستمكاران نمى رسد. ١.‏ و جعلنا منهم ائمه يهدون بامرنا لما صبروا و كانوا باياتنا يوقنون (18). از 
آنان برخى رااز امامان قرار داديم تا به امر ما هدايت كر باشند و اين موهبت بخاطر صبر و يايداريشان و نيز به جهت رسيدن به 
مرحله يقين بوده است. ." لثلا يكون للناس على الله حجةٌ بعد المرسل. )١8(‏ تا مردم را بر خدا بهانه و صحبتى نباشد, بعد از رسولانى 
كه خدا فرستاده است. اين آيه كرجه در مورد رسولان استء ولى ملاكك احتياج به حجت را بيان مى كند كه در مورد امام رهبر نيز 
صادق است. و از سوى ديككر اين رسولان كه حجتهاى خدا بوده اند به دليل آيه اولء امامان نيز مى باشند. بيامبر اكرم (ص) امام را 
راعى امت و مسئول جامعه اسلامى شمرده است (الامام راع و مسئول عن رعيته) (19) » و بنا به كفته ييامبر (ص) امام سيرى مقاوم و 
دزى تسخير نايذير است «الامام جنه) (17). و نيز امام عادل را به خاطر عدالت و امامتشء» آرميده در سايه لطف خاص الهى معرفى 
كرده انيت (سبعةٌ يظلهم اللّه... امام عادل) (1). حديث «الامام ضامن» )009 كرجه در مورد امامت نماز نقل شده ولى اطللاق آن 
شامل امامت جامعه نيز مى كردد و مفهوم آن وسيعتر از معنى مسئول است كه در حديث اول آمده است (250). يكى از القاب ييامبر 
اسلام (ص) كه در ضمن كيفيت تحيت بر آن حضرت نقل شده. عنوان «امام الخير و قائد الخير) است كه نمى تواند مفهوم وسيع 
هدايت و سياست و اداره جامعه را در بركيرد. على عليه السلام در توصيف امام و بيان شئونات و مسئوليتهاى امامت مى فرمايد: ١١‏ 
الا امها و لا مظنة الا قصدها قد امكن الكتاب من زمانه فهو قائده و امامه يحل حيث حل ثقله و ينزل حيث كان. )5١(‏ او انسان ممتاز 
و برترى است كه كنجينه رسالت و دين خدا و نكه دارنده زمين» و خود ملتزم به عدالت استء و نخستين كام او در راه عدالت؛ 
اجتناب از هوا يرستى و تمايلات شخصى است . او جهره حق را آن جنان توصيف مى كند كه هستء و خود بدان عمل مى كند و 
همه هدفهاى خير» مورد نظر و مقصد اوست وهر كجا كمان خيرى مى رود وى در تعقيب آن است. خود را در اختيار كتاب خدا 
نهاده و آن را ييشوا و امامش قرار داده و هر كجا كه قرآن امر مى كند او در آنجا فرود مى آيد و آنجا كه قرآن مأوى مى كيرد وى 
نيز منزل مى كزيند. .7 انما الائمه قوام الله على خلقه و عرفائه على عباده و لا يدخل الجنه الا من عرفهم و عرفوه و لا يدخل النار الا 
من انكرهم و انكروه... و لا تفتح الخيرات الا بمفاتيحه و لا تكشف الظلمات الا بمصابيحه. (؟1) اين امامان هستند كه بر يا دارنده 
مردم از جانب خدايند و وسيله شناخت او و كارشناسان خدا بر بندكانش مى باشند. جز كسانى كه امامان را مى شناسند و شناخته 
شده امامان هستند بر بهشت برين نمى رسندء و كسانى نصيب اتش مى شوند كه امامان را نشناسند و شناخته شده آنان نباشند. 
خيرات و ارزشها بوسيله كليدهاى ويزه كشوده مى شوند (كه در اختيار امامان است) و تاريكيها از ميان نمى روند مككر به روشنائى 
اخترانى كه در يرتو نور امامان فروغ مى كيرند. امام حسين (ع) نيز امامت را جنين توصيف كرده است: فلعمرى ما الامام الا العامل 
عدالت مى نمايد و راه حق را مى ييمايد نيست. امام على بن موسى الرضا عليهما السلام در كلامى جامع امامت را اينككونه توصيف 
نموده است :ان الامامه و خلافه الله و خلافه رسوله... ان الامام زمام الدين و نظام المسلمين و صلاح الدنيا و عز المؤمنين الامام اس 
الاسلام النامى و فرعه السامى... الامام عالم بالسياسه مستحق للرئاسه مفترض الطاعه قائم بامر الله ناصح لعباد الله. (5) امامت» خلافت 
اوست كه دنياى مردم را آباد و به مؤمنين عزت مى بخشاد. امام بنيان اساسى دين رشد دهنده و فزاينده است و شاخه ها و ثمرات 
دين بوسيله امام ظاهر مى كردد. امام آكاه به سياست و شايسته زمامدارى است. او واجب الطاعه است و بيادارنده امر خدا و دلسوز 
بندكان اوست. امامت به اين معنى و با جنين مسئوليتهائى ناكزير داراى شرائط ويزه اى است كه بايد در امام بنحو كامل وجود داشته 
باشد. بديهى است كليه شرائط و مقياسها و ملاكهاى كزينش امام بازكشت به آن دارد كه راهى مطمئن تر براى انتخاب رهبر 
شايسته» كه همجنان شايستكى خود را حفظ نمايد انتخاب شود؛ و همه در اين اصل متفقند» كر جه در راهيابى به آن اختلاف كرده 
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اند . بى شكك مطمئئترين راه همان است كه ما را با مكتب و ارزشها و اصول و معيارهاى آن آشنا كرده است. بويزه اينكه امام بايد 
اسوه باشد و تمامى معيارهاى مكتبى در او متجلى و كذشته و حال و آينده او مورد اطمينان باشد. كليه دلائلى كه در بحث نبوت» 
عصمت,. علمء توانائى» و داشتن كليه فضائل انسانى و مكتبى را در حد امكانات بشرى اثبات كرده؛ در مورد امامت نيز صادق است»ء 
زيرا بيشترين صفات نبى به جهت داشتن امامت و مقام رهبرى استء و كرنه رابطه بين نبى و خدا رابطه خاصى است كه «الله اعلم 
حيث يجعل رسالته» (20). در اينجا تذكر اين نكته ضرورى است كه امامت كرجه مقامى الهى و بر اساس كزينش الهى استء ولى 
امام قبل از نصب از جانب خدا و نيز بيش از آنكه مردم او را به رهبرى و امامت يذيرفته باشند» صلاحيت عهده دارى اين مقام را 
داشته» و اصل صلاحيت» يايه انتصاب و انتخاب امام بوده استء و وراثت نيز به منظور تأكيد اصل صلاحيت مورد استناد قرار كرفته 
است. فكر جدا نمودن رهبرى سياسى به معنى خلالفت از مفهوم كسترده امامت» در حقيقت بازكرداندن رهبرى متعهدانه 
ايدئولوزيك است به مفهوم رايج كشوردارى و يلى تيكك, كه انحرافى بزركك در مذهب وراه شناخت مكتب محسوب مى كردد 
برخى تصور كرده اند با اين توجيه مى توان در ميان فرق اسلامى به ايجاد وحدت دست يافت»ء اين توجيه در عين اينكه جنين نتيجه 
اى را هركز به دنبال نخواهد داشت موجب آن خواهد شد كه رسالت به دو بخش امارت و هدايت تقسيم شود, و خلافت» وارث 
امارت رسالت,ء و امامت» وارث هدايت و معنويت و روحانيت رسالت كردد. اين همان اصل نادرستى است كه امروز از آن به 
جدائى سياست از روحانيت تعبير مى شود. بى نوشتها: ١.‏ احزاب» آيه ١.8.‏ نساءء آيه .7.09 مراجعه شود به بحر المحيط» ج *: ص 
واحقاق الحقء ج *» ص .550 و تفسير البرهان ج ١‏ ص 38١١‏ .5 تفسير الميزان» ج 5 ص .578 .0 حديث غدير خم از 
احاديث مشهور محدثين شيعه و سنى است كه از اسناد كتب اهل سنت به دو مورد اشاره مى شود: صحيح مسلمء ج 7 ص 770و 
مسند احمد بن حنبل» ج 5 ص 78١‏ و "17١‏ و نيز رجوع شود به الغدير. ج »١‏ ص 2.1١.‏ اصول كافى» ج ١‏ ص .727 ./ا وسائل 
الشيعه» ج 18 ص 15 و طبقات الكبرى؛ ج ؟”. ص 198 و معجم الصغير للطبرانى» ص *7؛ و در المنثور» ج ؟» ص 20 و كنز 
العمال» ج ١‏ ص 067 و سئن دارمى» ج 7 ص 57١‏ و احقاق الحق» ج 9» ص 7١‏ تا ./8.717 به تفسير برهان» ج »١‏ مراجعه شود. 
.؟ به مقدمه تفسير برهان و وسايل الشيعه» ج 2١4‏ ص 21378 مراجعه شود. ٠١.‏ اصول كافى» ج »١‏ و مسند احمد بن حنبل» ج ؟ ص 
٠.‏ نهج البلاغه. خطبه .1717 .17 نساءء آيه .24 .1 بقره آيه 1١5.17.‏ سجده. آيه .18.77 نساءء آيه .12.180 بخارى كتاب 
جمعه» باب ١١‏ و ترمذى كتاب احكام؛ باب #8 و مسند احمد بن حنبل» ج 7 ص .177.171 بخارى» كتاب جهاد ص ٠١9‏ و مسند 
احمد بن حنبل» ج اص .18.877 ابن ماجه كتاب صيامء» ص 58 و بخارى» كتاب حدودء ص .19.19 ابن ماجه كتاب اقامه. باب 
7١. 5.‏ همانء باب .78 3١.‏ نهج البلاغه. خطبه .737.41 نهج البلاغه» خطبه .71.187 ارشاد مفيد» ص ”187 و كامل ابن اثير» ج ؟ 
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ضرورت تشكيل حكومت اسلامى 


ضرورت تشكيل حكومت اسلامى آيا تشكيل حكومت يكك ضرورت اجتماعى است كه هركز بى نياز از آن نيستيم؟ يا اين كه 
حكومت مولود شرايط ويزه اى است و جون آن شرايط تغيير بكند از حكومت بى نياز مى شويم؟(1) جامعه شناسان مى كويند 
تشكيل دولت و حكومت در همه شرايط» يكك ضرورت اجتماعى است و نمى توان بى نياز از آن بود و نياز به تشكيل حكومت از 
مسائل جديد حيات اجتماعى انسان نيستء اين ضرورت مربوط به تمامى دوران هاى كذشته زندكى مدنى واجتماعى بشر بوده 
است. از نظر افلاطون «ارتقاى به سطح والاى زندكى فرد» بادون دولت امكان يذير نيست و ارسطو اين حقيقت را از مظاهر طبيعى 
حيات بشرى شمرد و مى كويد: «دولت از مقتضيات طبع بشرى است؛ زيرا انسان بالطبع موجود اجتماعى است و كسى كه قائل به 


عدم لزوم دولت استء روابط طبيعى را ويران مى كند و خود يا انسانى وحشى است يا از حقيقت انسانيت خبر نداردا(2). ابن 
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خلدون از متفكرين اسلامىء نيز فطرى بودن زندكى اجتماعى را براى انسان دليل بر ضرورت تعاون و تشكيل حكومت و بيروى از 
يكك مركزيت سياسى مى داند. مسئله ضرورت تشكيل حكومت براى ايجاد نظام و عدالت و ارتقاى زندكى انسانى با ديد عقلى و 
نيز از ديد كاه شرع و اسلام از قضايايى است كه تصور دقيق آن ما را از توسل به استدلال بى نياز مى سازد.()علامه طباطبايى در 
بحث «ولايت و زعامت در اسلام» مسئله ضرورت تشكيل دولت اسلامى را از نقطه نظر فلسفه اجتماعى اسلام مورد بحث قرار داده 
است(©)و هم جنين امام خمينى ‏ رحمه الله عليه -در لزوم تشكيل حكومت اسلامى مى فرمايد: «احكام اسلامى اعم از قوانين 
اقتصادى, سياسى و حقوق تا روز قيامت باقى و لازم الاجرا است, هيج يكك از احكام الهى نسخ نشده. از بين نرفته است. اين بقا و 
دوام هميشكى احكام؛ نظامى را ايجاب مى كند كه اعتبار و سيادت اين احكام را تضمين كرده؛ عهده دار اجراى آن ها شود؛ جه 
اجراى احكام الهى جز از ره كذر بريايى حكومت اسلامى امكان يذير نيست. در غير اين صورتء جامعه مسلماً به سوى هرج و مرج 
رفته» اختلال و بى نظمى بر همه امور آن مستولى خواهد شد).(0) به نظر اكثر فقهاء خداوند در هر مسئله اى حكمى دارد؛ به اين 
معنا كه در اسلام» تمامى رفتارهاى انسان براى آن حكمى در نظر كرفته شده است و از آن جا كه بريايى حكومت نيز» كونه اى از 
رفتارهاى انسان استء ناجار بايد تحت عناوين احكام اسلامى (واجبء حرام و ...) جاى كيرد.(2) دلايل تشكيل حكومت در جامعه 
اسلامى زمانى كه در منابع فقه اسلامى به جست و جوى اين حكم مى يردازيمء با دلايل كوناكون مواجه مى شويم كه نشان كر 
«وجوب» بريايى حكومت در جامعه اسلامى است كه به جند دليل اشاره مى كنيم: -١‏ قرآن: بررسى آيات مربوط به احكام و ابعاد 
حكومت نشان مى دهد كه بر يايى حكومت در جامعه اسلامى» امرى است كه نيازى به اثبات ندارد و هيج ترديدى هم در آن 
وجود ندارد؛ زيرا اجراى احكام» متوقف بر وجود حكومت است و يا بيان كر تكاليف مردم.(7)به عنوان مثال مى توان به موارد زير 
اشاره كرد: وجوب اطاعت از ولى امرء وجوب اجراى حدود وجوب تهيه و تدارك قواى نظامى براى جنكك با دشمنان خدا وهم 
جنين احكام مربوط به قضاوت. اين نمونه هاء نشان كر اين است كه بريايى حكومت اسلامى در جامعه جزء ضروريات عقلى است و 
با توجه به اين كه حفظ نظام جامعه از واجبات مورد تأكيد شرايع الهى است و بى نظمى امور مسلمانان نزد خدا و خالق امرى قبيح 
است و روشن است كه حفظ نظام و سد طريق اختلال» جز به استقرار حكومت اسلامى در جامعه تحقق نمى يذيردء لذا هيج شك و 
شبهه اى در وجوب اقامه حكومت باقى نمى ماند.(6) آياتى كه به اين موارد اشاره دارد» جنين است: - «ان الله يأمركم ان تؤدوا 
الآمانات الى اهلها و اذا حكمتّم بين الناس ان تحكموا بالعدل ان الله نعمًا يعظكم به ان الله كان سميعاً بصيراً؛(9)خدا به شما امر مى 
كند كه البته امامت را بر صاحبان آن ها باز دهيد و جون ميان مردم حكومت كنيد به عدالت داورى كنيد همانا خدا شما را يند نيكو 
مى دهد خدا به هر جيز آ كاه و بصير است». - يا ايها الذين آمنوا اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم فان تنازعتم فى شىءٍ 
فردٌوه الى الله و الرسول ان كنتم تؤمنون بالله و اليوم الاخر ذلكك خيدٌ و احسن تأويلا؛(١2)‏ اى اهل ايمان خدا و رسول و اولى الامر را 
اطاعت كنيد و جون در امرى كارتان به كفت و كو و نزاع كشيد به حكم خدا و رسول بازكرديدء اككر به خدا و روز قيامت ايمان 
داريد. اين كار (رجوع به حكم خدا و رسول) براى شما از هر جه تصور كنيد بهتر و خوش عاقبت تر خواهد بودا. البته استدلال به 
آيات ذكر شده. مبتنى بر اعتقاد دسته اى از مفسران است كه خطاب «يأمركم» را متوجه اولياى امور (كردانند كان حكومت) مى 
دانند.(11١)و‏ آيه دوم به مسئله اختلا.ف بين مردم و مسئولان حكومت در ياره اى مسائل و قضايا و كاه برخورد و دركيرى بين آنان 
اشاره مى كند. - الذين ان مكثّاهم فى الا-رض اقاموا الصلوه و آتوا الزكوه و آمروا بالمعروف و نهوا عن المنكر و لله عاقبه الامور؛ 
)1١(‏ آنان كه اككر در زمين» قدرت و فرمان روايبشان دهيمء نماز را بيا داشته و زكات مى دهند, به معروف امر مى كنند و از منكر 
بازهى دارئد و فرجام امور به دست خداوند است». تمكن در زمين به معناى فراهم آمدن امكاناتى است كه آثان را در كسترش 
اسلام و اقامه احكام آن يارى مى دهدء اما آن جه در آيه به عنوان برياداشتن نمازء دادن زكاتء امر به معروف و نهى از منكر ذكر 


شده تنها در حكم نمونه هايى از ابعاد مختلف نظام اسلامى است و اين ها جز از طريق حكومت قابل اجرا نيست.(17)به هر صورت» 
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تمكين» در آيه به معناى بريايبى حكومت است واين معنا نشان مى دهد كه بريايى حكومت امرى مشروع است زيرا خداوند آن را 
مايه تمكين مسلمين قرار داده تا حق و عدالت را بر يا دارد.(؟١)‏ آياتى در مورد اقامه حدود الهى: - السارق و السارقه فاقطعوا 
ايديهما؛(14) - فالزانيه و الزانى فاجلدوا كل واحد منهما مائه جلده؛(18) - و الذين يرمون المحصنات ثم لم يأتوا باربعه شهداء 
فاجلدوهم ثمانين جلده؛(17) - انما جزاء الذين يحاربون الله و رسوله و يسعون فى الارض ... فى الآخره لهم عذاب عظيم؛(18) - انا 
انزلنا اليك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس بما اتاكك الله.(19) اجراى مجازات هاى ذكر شده كه در اصطلاح حدود و تعزيرات 
كفته مى شود ممكن نيستء مكر از طريق قدرت حكومتى كه داراى حق اجراى احكام است. اين همان مفهومى است كه فقها از 
احكام مزبور دريافته و آن را به كمكك رواياتى كه جنين معنايى را مى رساندء تأكيد كرده اند.(١٠)هم‏ جون روايت «ابن ابى شيبه) 
آن را از «عبدالله بن محيريز) نقل نموده است: «انجام نماز جمعه و به يا داشتن حدود الهى و كرفتن زكات به عهده حاكمان اسلامى 
است1(.0١7)و‏ هم جنين مانند روايت «حفص بن غياث» كه مى كويد: «از امام صادق عليه السلام ‏ يرسيدم: جه كسى ‏ سلطان يا 
قاضى ‏ حدود را اجرا مى كند؟ امام فرمودند: بريا داشتن حدود الهى به عهده كسى است كه حكومت در يد قدرت اوست».(17) 
علماى علم كلام و عقايد» وجود جنين احكامى مثل حدود و ... را در آيات» دليل بر لزوم امامت در جامعه اسلامى» دانسته اند و در 
فتواى فقها نيز شواهدى وجود دارد كه در آن مسئوليت بريايى حدود به عهده حكومت ها قرار داده شده است, مثل فتواى محقق 
حلى: «اكر حاكم؛ حد قتل جارى ساخت و سيس معلوم شدكه شهادت دهندكان فاسق بوده اند ديه مقتول بر عهده بيت المال 
مسلمين است و حاكم و خانواده وى ضامن نيستند).(77) ابن مرتضى مى كويد: «اجراى حدود بر عهده امامان (حاكمان) 
است».(76) مقصود از سلطان, امام» حاكم و ... در اين فتواهاء حكومتى است كه اينان در رأس آن قرار كرفته اند. اين فتواها روشن 
مى سازد كه قرآن كريم در وضع حدود و مانند آن» وجود دولت را امرى مسلّم كرفته است. ؟- احاديث: در روايات اسلامى؛ مسئله 
اساعت ال يحايكاه:ويزة ا يزخ وردان اسه و اصولآ امنامت ون عقهوم عنافى به كان برنده:شده است كه وهبرى غير معصوع و يه«طوو 
كلى مفهوم حكومت را در بر دارد. هم جنين اخبار و روايات معتبرى وجود دارد كه بر لزوم تشكيل حكومت اسلامى تصريح مى 
كند. امام خمينى ‏ رحمه الله عليه مى فرمايد: اين حكم عقلى» جنان بديهى و روشن است كه اكر در منابع متقن اسلامى هم دليلى 
بر وجود و لزوم آن يبدا نمى شدء باز هم شكى در صحت آن نبود» با اين حال» از طرف شارع مقدس هم دليل هاى مختلفى در اين 
زمينه وارد شده است.(00)از آن جمله در كتاب «وافى» بابى است با اين عنوان «انه ليبس شئ مما يحتاج اليه الناس الا و قد جاء فيه 
كتاب او سنّه؛ يعنى جيزى از نيازهاى مردم نيستء مككر آن كه در كتاب و سنت دليلى براى آن آمده است». در اين باب» روايات 
زيادى آمده است كه به بعضى اشاره مى كنيم: الف) مرازم از امام صادق ‏ عليه السلام ‏ نقل كرده است كه فرمود: «ان الله تباركك و 
تعالى أنزل فى القرآن تبيان كل شئء حتى و الله ما تركث الله شيئاً يحتاج اليه العباد» حتى لايستطيع عبد يقول: لو كان هذا أنزل فى 
القرآن انَا و قد أنزله الله تعالى فيه؛(18) به راستى كه خداى ‏ تعالى در قرآن كريم بيان هر جيزى را نازل فرموده است.١(١)‏ . محمد 
مهدى شمس الدين» نظام حكومت و مديريت در اسلام» برجمه سيد مرتضى آيت الله زاده شيرازى» ص "٠‏ (؟) . السياسه» ترجمه 
احمد لطفى» صفحه 48. () . عباسعلى عميد زنجانى» عمان» جلد ؟7» صفحه 185. (©) . همان» ص 1280. (2) . كتاب البيع» ج ؟'. ص 
6١‏ (2) . همايون همتى» سنت و سياست در اسلام» صفحه /. (0) . همان» ص 58. (8) . امام خمينى» همان» صفحه .82١‏ (9) . 
نساء (6): آيه 88. )٠١(‏ . همانء آيه 09. )1١١(‏ . همايون همتى» همان» صفحه 9". (؟١)‏ . حج, (1)57يه .8١‏ (112) . همايون همتى» 
همان » صفحه ١ع. )١15(‏ . همان. )١10(‏ . مائده(2) آيه م" )١19(‏ . نور (5؟)آيه 7. )١11/(‏ . همان؛ آيه ؟. (18) . مائده(0)آيه #”. (09) . 
نساء(؟) آيه ه١٠. )3١(‏ . همايون همتى» همان» صفحه #©. (11) . محمد بن يحيى الصعدىء جواهر الأخبار. جلد 0 صفحه 198. 
(90) حر عاملى» وسائل الشيحة لد 18 صفح ه31 (0) ..مسقق حلى» شرائع الاسلام» ج 7 صفحه 587. (15) . ابن مرتضى» 
البحر الزخار ج ه» صفحه 189. (10) . كتاب البيع» ج ؟. صفحه 627. (12) . كلينى» اصول كافى» ج ١‏ صفحه 89. به خدا قسمء 
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حق تعالى هيج يكك از نيازهاى مردم راء بدون حكم شرعىء به خود آنان واككذار نكرده است تا اين كه بنده اى نتواند بككويد اى 
كاش اين مطلب در قرآن آمده بود مكر آن كه حكم آن در قرآن آمده است). ب) در صحيحه محمد بن مسلم؛ در ضمن روايتى 
از امام صادق عليه السلام ‏ جنين آمده است: «ان اميرالمؤمنين صلوات الله عليه» قال: الحمدلله الذى لم بُخرجنى من الدنياء حتى 
بتَنتٌ للاسمه جميع ما تحتاج اليه؛ )١(‏ حضرت امير عليه السلام -فرمود: سياس بى يايان خداوندى را سزا است كه مرا از اين دنيا 
بيرون نبرد تا اين كه (احكام) تمام آن جه را مردم به آن محتاجند برايشان بيان كردم). راستى» كدام نياز بالاتر از نياز جامعه به 
تعيين كسى است كه اداره امور و حفظ نظام ممالك اسلامى در دوران غيبت امام عصر ‏ عجل الله تعالى فرجه ‏ بر عهده او است؟ 
مكر نه آن كه بقاى احكام اسلام و اجراى آن ها جزء به دست حاكمى اسلامى كه سياست و تدبير امور امت بر عهده او استء متسر 
نمى باشد.(7)يا اين كه بيامبر ‏ صلى الله عليه و آله فرمود: «امامى كه بر مردم حكومت مى كندء نككهبان» حافظ و در برابر آن ها 
مسئول است.. و روايات فراوان ديكرى هم در اين زمينه موجود است كه از ذكر آن ها خوددارى مى كنيم و همه آن ها نشان 
دهنده لزوم و وجوب حكومت و زمام دارى براى جامعه است. ”- عقل: استدلال عقلى در مورد اين بحث را به دو دليل «سيره عقلا؛ 
و «لزوم اجراى احكام اسلامى» مى توان خلاصه كرد: الف) سيره عقلا نيازمند بودن جامعه به حفظ و اجراى عدالت و رعايت حقوق 
افراد» زمينه لازمى براى بريايى و تشكيل حكومت اسلامى است. به همين جهت عقلا به ضرورت بريايى حكومت در جوامع انسانى 
حكم كرده اند. جامعه اسلامى» از جهت نياز به اداره كشور و وجود حكومت,ء با جوامع ديكر فرقى نداشته و براى تنظيم روابط 
خودء احتياج به احكام اجتماعى دارد تا هم امنيت ايجاد شود و هم حقوق افراد رعايت و عدالت كسترش يابد يس جامعه اسلامى 
در نيازمندى به حكومت,ء مثل جوامع ديككر است. ب) لزوم اجراى احكام اسلام در اسلام احكامى وجود دارد كه اجراى آن از 
طريق حكومت ممكن استء مثل احكام مالى» نظامى» قضايى و ... يس بنا به حكم عقل» تشكيل حكومت,» جهت تحقق همه جانبه 
اسلام امرى ضرورى است. امام خمينى ‏ رحمه الله عليه در اين مورد مى فرمايد: «احكام الهيه» جه احكام مالى و جه احكام سياسى 
يا حقوقى» نه تنها نسخ شده استء بلكه تا قيامت باقى است و بقاى اين احكام» لزوم و ضرورت حكومت را ايجاب مى كند تا اين 
كه برترى قانون الهى را تضمين كرده و اجراى آن را به عهده كيرد و اجراى احكام الهى جز به وسيله حكومت امكان ندارد» براى 
اين كه موجب هرج و مرج مى شود... علاوه براين كه حفظ مرزهاى كشور اسلامى از هجوم دشمنان و حفظ سرزمينشان از تسلط 
سركشانء عقلاً و شرعاً واجب است. انجام اين وظيفه جز با تشكيل حكومتء امكان ندارد» تمام اين ها از واضحات است كه 
مسلمين به آن ها احتياج دارند و از آفرينده حكيم» معقول نيست آن ها را تركك كند... لزوم حكومت براى كسترش عدالتء تعليم و 
تربيت افراد» حفظ نظم. از بين بردن ستمء حفظ مرزها و جلوكيرى از تجاوز اجانب» از روشن ترين احكام عقل است و اين مسثله 
مختص به زمان و مكان مشخصى نيست0.(”) هم جنين امام خمينى ‏ رحمه الله عليه -فرمودند: «هر كه اظهار كند كه تشكيل 
حكومت اسلامى ضرورت ندارد» منكر ضرورت اجراى احكام اسلامى شده و جامعيت و جاودانكى دين مبين اسلام را انكار كرده 
است).(؟) يس به حكم عقل در صورت بريا نكردن حكومت اسلامى؛ بخش هاى سياسىء قضايى و فقه اسلامى را معطل كذاشته 
ايم» حرمت معطل كذاشتن احكام اسلامى نيز از بديهايت استء(3)جرا كه اين كار به تعطيل حدود الهى منجر مى شود. علامه حلى 
رحمه الله عليه درباره تعطيل حدود الهى مى نويسد: «تعطيل حدود. به ارتكاب محارم و انتشار مفاسدى مى انجامد كه از نظر 
شارع اسلام» تركك آن ها خواسته شده است2(.0) شهيد ثانى ‏ رحمه الله عليه مى كويد: «اقامه حدود» خود قطعاً نوعى حكومت 
است كه در آن» مصلحت عمومى جامعه مورد نظر است و موجب تركك كناهان و محارم و مانع انتشار مفاسد و زشتى ها مى 
شودا.(/) هم جنين فيض كاشانى ‏ رحمه الله عليه مى كويد: «يس وجوب جهاد, امر به معروف و نهى از منكرء همكارى در اقامه 
تقوا در جامعه؛ فتوا دادن» قضاوت و داورى عادلانه بين مردم. اجراى حدود و تعزيرات و ساير سياست هاى دينى از ضروريات 


شريعت واز بزركك ترين و مهم ترين اهدافى است كه خداوند به سبب آنء بيامبران را مبعوث كرده استء اكر اين ها ترك شود 
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نبوت از بين مى رودء دين نابود مى كردد؛ فتنه و آشوبء سراسر جامعه را در بر مى كيرد كمراهى رواج مى يابد» جهل و نادانى 
كسترش بيدا مى كند» شهر ها رو به نابودى رفته و مردم هلاكك مى شوندء از كرفتار شدن به اين امور به خدا يناه مى بريم».(8) 
نتيجه اين كه اكر مسلمانان به تشكيل جامعه اسلامى اقدام نكنند» ناكزير بايد برابر حكم فرمان كافر سر تسليم فرود آورند و بديهى 
است كه حرمت تسليم در برابر كافر از نظر شرعى نياز به اثبات ندارد» زمانى كه تسليم در برابر حكم كافر بر ما حرام است ناجار 
بايد حكم اسلام را يذيرفته واين ميسر نمى شود مكر از طريق تشكيل حكومت اسلامى.(4) امام خمينى ‏ رحمه الله عليه در اين 
مورد مى فرمايد: «جون برقرارى نظام سياسى غير اسلامى به معناى بى اجرا ماندن نظام سياسى اسلام است» هم جنين به اين دليل كه 
هر نظام سياسى غير اسلامى» نظامى شركك آميز است» جون حاكمش طاغوت است. ما موظفيم» آثار شرك را از جامعه مسلمانان و 
از حيات آنان دور كنيم.(١03)‏ از آن جه كذشت روشن مى شود كه بريايى حكومت در جامعه اسلامىء از امور لازم و وجوب آن 
قطعى است. صاحب «جواهراء در اشاره به اين حقيقت مى كويد: «مسئله از امور واضح و روشن است و نياز به دليل ندارد».(١1)‏ (1) 
. فيض كاشانى» الوافى» ج ١‏ صفحه 27. (؟) . امام خمينى» كتاب البيع» جلد 7 صفحه 687. (7) . كتاب البيع جلد 7 صفحه 52١‏ و 
"*ع. (©) . ولايت فقيه. صفحه ."١‏ (0) . همايون همتى» همان» صفحه ". (2) . مختلف الشيعه. ج ©؛ كتاب امر به معروف و نهى از 
منكرء صفحه 8/8. (/) . مسالكك الأفهام؛ ج *؛ كتاب امر به معروف و نهى از منكر. صفحه .٠١5‏ (8) . مفاتيح الشرايع» باب امر به 
معروفق و نهى از منكرء به نقل از سنت و سياست» صفحه 26. (4) . همايون همتى» همان» صفحه 6. )0٠١(‏ . ولايت فقيه» صفحه .8٠‏ 


/١ محمد حسن نجفىء جواهر الكلام» كتاب امر به معروف. مصطفى ناصحى - ولايت فقيه و تفكيكك قواء ص‎ . )1١( 


نياز جامعه به والى و رهبر 


نياز جامعه به والى و رهبر برخى در نياز جامعه به والى و سريرست ترديد دارند. اين عدّه يا از افراد لجام كسيخته اى هستند كه 
خواهان هر نوع آزادى بوده؛ و به هيج حساب و كتابى تن در نمى دهند ويا در زمره اشرارى هستند كه از نظم و محاسبه در 
هراسندء و يااز كسانى هستند كه از حكومتها ستمهاى فراوان ديده اند» و يا اين كه از آنانند كه از حكومت طرفى نبسته اند. اين 
جهار كروه كه به نفى نياز جامعه به حكومت نظر داده اند» در اين جهت كه انكيزه نظر آنها شوت عملى است مشاركت دارند. 


قرآن كريم در سوره قيامت نيز از كسانى ياد مى كند كه به انكيزه شهوت عملى به انكار نظم و محاسبه اخروى مى بردازند. 


قيامت»: كه مى كويد خداوند جكونه استخوانهاى فرسوده را ديكر بار احياء مى نمايد» اين است كه قدرت خداوند: مطلق است؛ واو 
قادر است كه استخوانهاى فرسوده را ديكر بار كرد آورد. بلكه قادر است سر انككشتان انسان را كه در ظرافت و حشاسيت بى نظير 
استء به حالت اول با زكرداند. يس از نظرعلمى شبهه آنان بى مورد است. امنا اانكيزه اشكال آنان اين است كه طبيعت انسان مادّى» 
خواهان لجام كسيختكى و دوستدار ميدان باز براى دست زدن به فجور مى باشد. البنّه كسانى هستند كه به طرح شبهه علمى در باب 
نياز جامعه انسانى به حكومت و زمامدارى يرداخته اند. از آن جمله استدلالى است كه ماركسيسم براى نفى حكومت در جامعه 
كمونيستى دارد» و آن اين است كه حكومتء زاييده طبقات استء و براى حفاظت از منافع اقتصادى طبقه حاكم ايجاد مى شود. لذا 
وقتى كه طبقات از بين بروند» حكومت و نياز به آن نيز از بين خواهد رفت. اين شبهه از اين يندار ناشى شده كه آنها اقتصاد را 
مرجع همه شؤون انسانى دانسته اند. غافل از اين كه اساس زندكى انسانها را عقيده آن ها مى سازدء و به دنبال عقيده» اخلاق ظهور 
مى كندء و با اخلاق است كه اعمال و رفتار شكل مى كيرد. از اينرو اكر طبقات مادّى و اقتصادى هم برداشته شوند» باز اختلاف در 
عققيده و اختلاف در اخلاق و در نتيجه اختلاف در رفتار خواهد بود. جنانكه كاهى در اثر سهو كناهى رخ مى دهد و زمانى در اثر 
عمد تباهى يبدا مى شود و امتياز آنها ازهم در مقام اثبات و تعيين حكم هر كدام از لحاظ وضع و تكليفء نيازمند به قانون و 
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محكمه قضا است. و زندكى اجتماعى بدون نظم و نظامى كه هماهنكك كننده رفتارهاى مختلف باشد, و بدون والى و سريرستى كه 
ياسدار اين نظام باشد» شكل نخواهد كرفت. منتها اين سريرست يا فرد است و يا كروه» و نحوه سريرستى نيز يا به مشورت است و يا 
به غير آن. يس جامعه بدون والى و سريرستى كه كارهاى جامعه را هماهنكك سازه. و قوانين فردى و اجتماعى را تنظيم و اجراء 
نمايد» قوام و دوام نخواهد يافت. در تاريخ اسلام» خوارج كسانى بودند كه با طرح شعار (إن الحُكمٌ إلاللنو(؟) سريرنى و اكت 
را براى جامعه نفى مى كردند. امير مؤمنان على عليه السلام - در برابر اين كروه فرمود: ١كَلِمَه‏ عق يُرادُ بها الباطِلٌ(0) به اين معنا 
كه اكر منظور آن است كه حاكمدّتء بالاصاله از آن خداوند است. در آن ترديدى نيست. ولى اكر منظور اين است كه كسى نمى 
تواند حاكم باشد سخنى باطل است. زيرا لازمه اين سخن هرج و مرج استء و اصل حكم كرجه مخصوص خداوند استء ليكك 
سريرستى از آن بندكان صالحى است كه خداوند بلاواسطه يا مع الواسطه تعيين فرموده است: «و إَِّهُ لاد لَِنْاسِ من أمير بَرٌ أو 
فاجر)(©) مردم بناجار بايد امير و سريرستى داشته باشند. خواه آن امير عادل و نيك وكار باشد و يا فاجر و بدكار. اصل اوّلى در ولايت 
افراد بعد از اثبات نياز جوامع بشرى به والى و حاكم. اين بحث مطرح مى شود كه در ميان انسان ها هيجكس حق ولا-يت و 
سريرستى نسبت به ديككر افراد را دارا نمى باشد. زيرا انسان از كسى اطاعت مى كند كه فيض هستى خود را از او دريافت كرده 
باشد» و جون افراد عادى نه به انسان هستى بخشيده. و نه در بقاء و دوام هستى او مؤثرند» بنابراين رأى هيج كس براى ديكرى لازم 
الاتباع نيست. عدم لزوم اتباع افراد از يكديكر اصل اوّلى در ولايت افراد نسبت به يكديكر است. ولايت و سريرستى خداوند سبحان 
در مباحث كذشته برخى از آياتى كه درباره انحصار ولايتء اعمّ از تكوينى و تشريعى براى خداوند سبحان وارد شده است» ذكر 
شد. اما آنجه اينكك بيان مى شود اين است كه؛ از آنجا كه انسان تمام شؤون هستى خود را از خداوند دريافت مى كند» موظلف 
ايك اهن وزابر او تمكرن تنا يانه اانا #تعكة از «ستترو غير كداوتد مشتروط به اين الست كه اذ طرف أن ذات اقدسل تعيين شيده 
باشد. ولايت و رهبرى انبياء عظام ‏ عليهم السلام انبيا كسانى هستند كه با تحدّى و اعجاز رسالت آنها از طرف خداوند اثبات شدهء 
و براتّباع و ييروى از آنها فرمان داده شده است. قرآن كريم در اين مورد كه اطاعت از انبيا به اذن خداوند. در واقع اطاعت از 
برورد كار است مى فرمايد: «وّ ما أرسّلمنا مِن رَسُولٍ إِلَا لتطاع بإِذنٍ الله)(8) هيج ييامبرى نفرستاديم مكر اين كه به اذن خداوند» مردم 
موظف به اطاعت و فرمانبردارى ازاو هستند. تداوم ولايت الهى و رهبرى اوصياء ‏ عليهم السلام ‏ جون رهبرى؛ يكك امر ضرورى 
براى جوامع بشرى استء از اينرو بعد از رحلت انبيا نياز به آن است كه اين سريرستى و رهبرى الهى ادامه بيدا كند. علاوه بر اين 
برهان عقلى كه در ضرورت تداوم رهبرى الهى وجود دارد؛ برهان ديككرى نيز با استعانت از آنجه به وحى الهى نازل شده است مى 
توان اقامه كرد. زيرا كذشته از يكك دسته مسائل فردى كه در دين مطرح استء يكك سلسله دستورات اجتماعى درون مرزى نظير 
حدود و ديات و قصاص و تعزيرات و امثال آن» و يكك سلسله دستورات اجتماعى برون مرزى مانند جهاد, دفاع و مانند آن» نيز در 
دين وجود دارد. خود اين دستورات نشان دهنده آن است كه دين نيازمند به يكك قدرت اجرائى و يكك سريرستى و ولايت اجتماعى 
است. زائد بر آنجه بيان شد براهين نقلى فراوانى است كه ضمن نهى از يذيرش ولايت رهبرى غير الهى» بر ضرورت رهبرى الهى و 
تداوم آن تأكيد مى نمايد. لسان قرآن كريم در قطع ولايتهاى باطل قرآن كريم براى اين كه ريشه ولايتهاى باطل را قطع نمايد؛ و 
هركونه امرى را كه زمينه سريرستى باطل را فراهم مى سازد. ابطال كند» دستور مى دهد با كسانى كه خارج از دين هستند. هيج 
كونه بيوند نصرت و محبّت برقرار نشود. البنّه آنها كه خارج از دين اند دو دسته اند. دسته اول كسانى هستند كه قابل زندكى 
مسالمت آميز مى باشندء لذا با آنها روابط حسنه برقرار مى شود هر جند كه دوستى و محبت آنها نبايد در دل جاى كيرد. امّا دسته 
دوم كسانى هستند كه درصدد ايذاء دينى مسلمين مى باشند. نسبت به اين دسته علاوه بر عدم محبّت بايد اعلان انزجار و دشمنى نيز 
انجام شود. اككر مسلمين به امر فرمان قرآن كريم توبججه نكرده؛ و نسبت به كفار كرايش بيدا كنندء دراين صورت از كروه آنان به 


حساب خواهند آمد, ليكن اكر حدود تبرّى را به نيكى رعايت كنند» شايسته آن مى شوند كه منصوبين الهى را به عنوان اولياء خود 
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يذيرفته» ودر تحت ولايت و سريرستى آنها درآيند. جون در اين كونه از امور» نفى مقدّم, بر اثبات استء لذا ابتدا تبرّى را مطرح 
نموده فرمان قطع رابطه با كار را مى دهدء آنكاه تولى را توضيح مى دهد. هر جند كه تولّى از آن جهت كه ريشه در فطرت آدمى 
دارد» بر تبرّى كه امرى عارضى است تقدّم است. تقدم, تولّى بر تبرى» همانند تقدّم توحيد بر شركك است. در كلمه توحيد الا إله إلَا 
الله به حسب ظاهرء نفى «لا إله» بر اثبات «إِلَا الله مقدّم داشته شده استء ليكن جون (إِلَّآ» به معناى استثاء نيستء تا جمله «لا إله الَا 
لله به دو جمله منحل شودء بلكه به معناى «غير) استء از اينرو مجموع كلمه توحيد بيش از يكك جمله نمى باشد. به اين معنا كه غير 
از «الله» كه فطرت انسان آن را مى يذيرد إله ديكرى نيست. يعنى اصل «الله) به عنوان يكك امر مسلّمء مفروغ عنه استء و غير از او از 
آن جهت كه امر عارض است مسلوب است. يس اين نفى براى تشبيت آن امر اصيل و ذاتى نيستء بلكه براى سلب امر عارضى 
است. يس بايد توججه داشت كه. كر جه از نظر نظم آيات قرآنى» آنجنان كه در سوره مائده و در بسيارى از آيات مربوط به تبرّى 
آمده. تبرّى از اعداء الهى مقدّم بر تولّى ذكر شده. ليكن در واقع» تولّى همانند توحيد. اصيل و مقدّم بوده. و تبرّى همجون شركء 
امرى عارضى و مؤْخّر مى باشد. آيات ذيلء در تبرّى از ولايت هاى باطل» و تمكين در برابر ولايت الهى و همجنين در معرّفى برخى 
از اوصيائى مى باشد كه براى تداوم ولايت الهى بعد ازرحلت نبي اكرم صلى الله عليه و آله - معن و مشخخص شله اند. «يا أَيّهَا 
لين اموا لاتذٌوا الهو و التصارى أولياة بع هم أولياة تعض و من يَتَولَهُم منكم كانه م مِنَهُم إِنَّ الله لا يَهدى القّومَ الظالِمِينَ * فتَرَى 
لذن فى فُلوبهم مرَضٌ يُسارِعُونَ فيهم يَقُوُونَ تخشى أن تُصيبنادائره فى لله أن يات بالفتح أو أمر من عنده فصوا على ما أَصَرُو 

فى أنقيتهم نادِمين و حول الناوة اقترا أهؤّلاءِ الْذِينَ قسمُوا بالله هد أيمانهم ليرا سو 
ها لين انوا من يَرهَدٌ نكم تحن دينه فُسَوفٌ يأتى الله بوم يهم ذل عَلَى المومنين أعِرّ على الكافرين يُحاهدوْنَ فى سبل الله و 
لابُخافُونَ لَومَه لام ذإيكك قَضلُ الله يو تيه من يشاء وَلله وابيع عليم * إنما ولكم الهو رسُولَه وين امنُوا لين يقيمو نَّ الضّلموه و 
يوتُونَ الرّكوه وهم راكثرون * و عن بََوَلٌ الله وَ رَسُولَهُ وَالْذِينَ امنُوا قَإِنَّ حزبٌ الله هم الغالبوة»(1(.)2) . قيامت» آيات «-2. (5) . 
انعام: آيه /101. (2) . نهج البلاغه فيض» خطبه ٠ع‏ صفحه 1750. (©) . نهج البلاغه فيضء» خطبه ٠‏ صفحه 178. (2) . نساءء آيه 88. 
(©) . مائده. آيه ١ه-029.‏ در قرآن كريم هر جا سخن از دين مشترك به ميان آيدء ويا سخن از اعلام نرمش و مانند آن باشدء از 
يهود و نصارى با عنوان «اهل كتاب» ياد مى شود. جون اين عنوان به دليل علاقه اى كه انسان به كتب آسمانى داردء جاذبه دار 
است. اما هر جا سخن از اعلان انزجار وتبرّى استء از آنان به عنوان يهود و نصارى ياد مى كردد. در آيات فوق نيز» جون سخن از 
وى اسيت و كان وااهيد عثر ضاف كر ذه الرما كوا أنها لقيو امكر) لاك دوا امقر ةو االصاوى أوتباءة اق كنات كد ابماة 
آورديد» يهود و نصارى را دوست خود نككيريد. دليل اين مطلب آن است كه. جامع يكك ملت و امت همان محتبت است. كسى كه 
محتّت آنها را در دل جاى دهدء زمينه كرايش وا السو ا يي 

كردقيها اجا كد كله اندرضثك الشى* ءِ يُعمى و يْصِع) همانطور كه عن اسه عن وي اال كفي ك جم دزارواك 
ملتها و امنّها داراست آيه مذكور مى فرمايد: «بعض هم 0 مِنهُم). آنان نسبت به يكديكر دوستى و 
محبت دارند» ليكن شما از دوستى با آنان خوددارى كنيد. جرا كه اكر كسى از شما دوست يهود و نصارى باشد» در حقيقت در 
زمره آنها خواهد بود. در قسمت يايانى آيه اول از آيات مذكورء بعد از فرمان به تبرّى از يهود و نصارى مى فرمايد:«إن الله لايهدى 
القوم الظالمين» و اين بيان دلالت دارد كه آنان ظالمند؛ و ظالم هركز از هدايت بهره نداشته و هيج كاه به مقصد نمى رسدء بلكه 
همواره در بين راه مى ماند. يس اكر شما در زمره آنان درآييد به مقصد نخواهيد رسيد. كلمه «لايهدى» در اين آيهء به معناى 
هدايت تكوينى و ايصال به مطلوب است. و الا جنين نيست كه باب هدايت تشريعى بر ظالم مسدود باشد. جه اين كه اكر ظالم توبه 
كندء توبه او يذيرفته خواهد شد. تعليق حكم عدم هدايت تكوينى وعدم ايصال يهود و نصارىء به وصف ظلمء مشعر به عليت اين 
وصف استء به اين معنا كه ظالم از آن جهت كه ظالم است از هدايت تكوينى الهى بى بهره مانده و در راه مى ماندء و اما هدايت 
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تشريعى خداوندء عامٌ استء و خداوند انبيا را براى هدايت همه انسانها فرستاده است و از قرآن نيز با عنوان «مُوِدَىٌ لِلنّاس) ياد مى 
فرمايد. همان كونه كه اشاره رفتء اين كه مى فرمايد يهود و نصارى را اولياء نككيريد» تنها به اين معناست كه محتبت آنها را در دل 
جاى ندهيدء و إِلَا زندكى مسالمت آميز با آنهاء و برقرار كردن روابط تجارى و غير تجارى با آنان» و بلكه داشتن روابط انسانى با 

غير اهل كتاب نيز در صورتى كه به يارى و يا محبّت آنان نيانجامد» اشكال ندارد. در سوره ممتحنه در مورد زندكّى مسالمت آميز 
با كفار جنين مى فرمايد: الاننهيكم الله عن العذين لم بقاتِلكم فى الدّين و لم يُخرجوكم ين دياركم أن تبرُوهم و تُقيتطُوا إليهم إن 
لله بحب مُق طين * إِنّما يَنهيكم الله تن الذين قائَلُوكُم فى الدّين و أَخرَجو كم من دياركم و ظاهِرُوا عَلى إخراجكم إن تَولَؤْهُم و 
من يَتَولّهُم تأوليك هم الظَالِْمُونَ(1) در اين آيات كه دستور زندكى مردمى و بين المللى اسلام را تدوين مى كندء مى فرمايد اكر 
كافران و مشركانى نسبت به شما بدرفتارى نكردند» ودر صدد ايذاء دينى شما برنيامدند» شما مى توانيد با آنان زندكَى مسالمت 
آميز داشته باشيد و به آنها نيكى كنيدء و نبايد كه در رفتار با آنها از قسط و عدل تجاوز نماييد» جرا كه ظلم هر جند نسبت به كافر 
باشد, حرام است. اككر كافرى در يناه دولت اسلام استء يا معاهده اى با دولت اسلام دارد» تعدّى به حقوق و اموال او حرام است» 
اما اكر كافر در دولت اسلامى به سر نبرده و معاهده اسلامى نداشته باشد» بلكه در ستيز با مسلمين بودهء به اخراج و تبعيد مسلمين 
مشغول باشدء و يا آن كه به كروهى كه به ايذاء مسلمين مى يردازند كمكك كندء در اين صورت» محكوم به حكم كفار حربى 
بوده؛ اموالش از فىء مسلمين محسوب مى كردد, و هيج مسلمانى نيز حق تولى با آنها را ندارد» واكر كسى از در دوستى با آنها 
درآ يد از زمره ظالمين محسوب مى شود. امير مؤمنان على - عليه السلام در عهد نامه مالك اشتر درباره حرمت تعدّى به حقوق 
كفارى كه در يناه دولت اسلام و يا در معاهده با مسلمين هستند مى فرمايد: «و لا تَكونَنٌ عليهم سَبْعاً ضارثاً تُغتنم أكلهُم فَإِنْهُم صنفانٍ 
إمَا أ لكك فى الدّين و إِما نظيرٌ لكك فى الحَلقَ)(؟) نسبت به امت اسلامى جون كركك خون آشام مباش زيرا آنها يا مسلمان هستنده 
كه دراين صورت برادر دينى تواند» يا كافرند كه در يناه دولت اسلامى زندكى مى كنند» كه در اين صورت هم نوع تو مى باشند. 
در روايت مرسله اى نيز نقل شده است كه «الانسان أخ الانسان احبّ إو كره؛ يعنى انسان خواه ناخواه برادر انسان است. اين حديث 
اكر سند هم نداشته باشد» سخنى راست استء زيرا آدميان تا آن زمان كه به ايذاء و قتل و تبعيد يكديكر نبرداخته اندء برادر هم مى 
باشند. در آيات محل بحث از سوره مائده بعد از نهى از دوستى با يهود و نصارى مى فرمايد: «ُسَرَى الَذْينَ فى قلوبهم مَرَض 
يُسارعون فيهم» يعنى» آنان كه قلبشان مريض است با سرعت به سمت بيكانكان كرايش بيدا مى كنند. استفاده از تعبير ١يُسارِعُونَ‏ 
فيهم) به جاى «يُسارِعُونَ إِلّيهم) نشان دهنده آن است كه كرايش و حضور در جمع كفارء براى اين كروه مسلمان نماء تازه بيدا نشده 
است. توضيح آنكه؛ كرجه تبرّى از يهود و نصارى يكك اصل كلى است كه براى هميشه زنده استء ليكن آيات فوق در مدينه نازل 
قله امات مون حار مك كلها تعر كو و و اكليم بوكثلان زمره و الفمارض كن اهما حضون لدالفسك 18 1ه كد نين اذ دريس و تسد 
مراوده با آنها صادر شود. اما در مدينه» كروهى از اهل كتاب حضور داشتند. در اين ميان مسلمانانى كه مبتلا به ضعف ايمان بوده و 
يا كرفتار نفاق بودند» سعى مى كردند از كرايش با آنها سود ببرند. به اين اميد كه اكر مش ركين مكه؛ به مدينه آمده و بر آنها بيروز 
شدندء يناهكاهى داشته باشند. قرآن كريم ضمن يرده بردارى از اين روابط سرّىء از اين حالت به عنوان يكك مرض سياسى كه در 
قلبهاى آنها ريشه دوانيده است ياد مى كند. جنانكه در سوره مباركه احزاب نيز از يكك مرض اخلاقى خبر مى دهد. در آنجا به زنان 
بيامبر ‏ صلى الله عليه و آله دستور مى دهد: «فلا تَخضّ عِنّ بالقَّولٍ فَيَطمَعَ الذى فى قَلبِهِ مرض)(”) يعنى شما در سخن كفتن صداى 
خرودران رك كوي اربيادا حكني كلش مرق لحرو لودو سداق رقت اع اعايك. ابن كرنه راض الع انايند زيما 
شود. جرا كه اككر درمان نشودء بنابر ا ين اصل كلى كه «فى لوهم مرَض قَرادَهُمْ الله مرّضأا() شيطان زمينه ازدياد مرض را فراهم 
مى نمايد. در سوره مباركه فتح نيز از برخى امراض سياسى ديكر جنين برده بر مى دارد. «ل طَنَشُم أن لَن ينقَِبَ الوَسُولَ و المؤوتُون 
[لن أهلهم ندا وان كلك فى تويك وطق طن الشويرى كقر توما بورا:(8 يحت سو ابن كه فنا اسن و فين نخندا وا باز 
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نكرديدء اين بود كه شما مى كفتيد قدرت اينان كم است و قدرت دشمنان بسياره و مى ينداشتيد آنها بيروز نمى شوند و شكست 
خؤرده)١‏ يديز عن كروتنف در ناك مسا محة ازسورة حافده تزه ابى كيات و كدان ناطل اثيارانانقا فوط من قرناندة عطق 
آنان كه ووتكو كران سياشى نا كفان ذاوتد ايخ اس كدافى كر ند الكفى إن تضنا داه ةا شابد روز كاري كقت نو ايشا كه 
در اين بازكشت روزكار آسيبى به ما برسد. خداوند سبحان در ياسخ از اين توم مى فرمايد:«فعسى الله أن أت بِالمتْح أو أمر مِنْ 
عِندِو) شايد كه خداوند سبحان فتحى را نصيب مسلمين نمايد, و يا راهى ديكر را بر آنها بكشايد» آن كاه اين كروه كه قلبشان 
مريض است يشيمان خواهند شد. در ادامه آيات, بعد از يكك آيه ديكر كه ارتباط مستقيم با مسأله اتخاذ ولايت ندارد مى فرمايد: ايا 
أبّهَا الذينَ آمَنُوا مَنْ يَرمَدّ منُكم عَن دينه فَسَوفَ يأتى الله بقُوم بُحبّهُم و يُحِبُونَهُ...) يعنى بر فرض كه شما دين خدا را يارى نكرده و 
باقع وي سول داوق اند لهات مله ان وا راف حصيا نك ارق كني نادوس نوات از كه وات القلريي ابنذ 
كسانى را اعزام خواهد كرد كه آنها را دوست مى دارده و آنها نيز دوستدار اويند. اشاره به آن كه آنجه جنكك را يبيش مى برد و 
آنجه اسلام را تثبيت مى كند همان محبت استء و اين كروه جون محبٌ خداوند و محبوب وى هستند ياور او مى باشند. جنانكه 
شماء جون محبٌ يهود و نصارى هستيدء هم جون آنان از مقصود بازخواهيد ماند. يس جنكك با كافران را محبت خدا است كه حل 
مى كندء نه آنجه به نام معلومات است. بلكه اككر از دانش هاى عادى اثرى هستء و اككر بازار درس و بحث رواج دارد؛ همه به 
بركت بابعرذى روزم د كاتى اسقه كه .در سدك عشق و صة صبر و اسعقامت مى ورزند مكر نه ان اسك كداجون حنطر بالا كيرد 
درسها بكلى تعطيل مى شود. اين از آنروست كه در روز خطر جيزى جز محت كارساز نيست.(١)‏ . ممتحنه آيه 4-4. (1) . نهج 
البلاغه: نامه ”2 صفحه 497. (”) . احزاب» آيه ””. (©) . بقرهء آيه .٠١‏ (0) . فتح» أيه ؟17١.‏ در ادامه آيه.» در وصف رزمندكانى كه 
اهل محبت محبت الهى اند مى فرمايد:«اذله عَلَى المُوْمِنِينَ» بر مؤمنين ذلول و انعطاف يذيرندء نه ذليل» جرا كه ذلّت عذاب است و هيج 
كس را حقٌّ آن نيست كه هر جند در نزد مؤمنى ديكر تن به ذلَت دهد. آنجه نيكوست فروتنى است نه فرومايككى» جنانكه در اين 
محدريث شري كار اوج جوايع زوائن ماؤارة شدهة آمدة انشكة وإن الله عر وَخَل فوص الن المومنين أنوزة كلهاو لم تنؤن إل 
إك كلدل نم1١‏ )اخواوقد سحاق هيل كارساض سرمي وا ادو را كذ ار بيده اسم حم اد بع كه داو اتجازه ذلك ناذه السعة روا كه 
عرض و آبروى مؤمن از آن او نيستء بلكه از ديانت و اسلام اوست,ء و لذا به منزله ناموس الهى است. انسان آنجه را كه مال خود او 
است مى تواند به ديكرى واكذار كندء اما ناموس را جون حقٌّ الله و حكم الله استء اجازه واككذارى به غير ندارد. تعديه «اذْلّههه به 
«على) به جاى «لدى» يا «عند) نشانه حفظ استعلاء و عظمت رزمند كانى است كه با تواضع و فروتنى» سفره كرامت و بخشش خود را 
بر اهل ايمان كُشوده اند. اثر ديكر محتبت كه در آيه از آن ياد شده استء غير از حفظ نظام و عطوفت در برابر مؤمنين» انزجار از 
كفارء و عرّت بر كافرين اسث. لذا فرمود: ذل عَلَى المؤمنينَ أعرّه عَلَى الكافرينَ ُجاهِدوٌنَ فى سَبيلٍ الله و لا يحاقُونَ لَومَه لاثم ذلك 
فَضل الله يو دمن يشا وال واي عليغ» يعتق :اين كه الاق يجار :برلين كه نهم .هدك حداونك سبحان باق د بوهم يحوت اود.هم 
فروتن باشد (نه فرومايه) نسبت به مؤمنين» و هم ستم ستيز باشد نسبت به كمّسارء اين از فضل خداوند است كه به مشيّت بالغه او 
عام عي كردت يجيا زهان اقيق ون لقانت ووه عاسوة داكو ان جردا لكي ورعى لزردا بدا لها كم زه( و4 ولوق انوا 
الذي يُقيمُونَ الصّلوه و يُْنُونَ الرّكوه و هّم راكعُونَ؛ يعنى بعد از اين كه انسان هركونه مرض و ضعف روحى را از خود طرد كرد؛ و 
بعد از آن كه به هركونه محّت و نصرت غير الهى يشت نمودء آن كاه تحت ولا-يت الهى مى رود» و دراين صورت ولىّ او 
خداست و رسول اوء و آن كه در هنكام ركوع صدقه مى دهد. نكته الى كه در اين آيه است اين است كه در قسمت آغازين آيه 
با آن كه سخن از ولا-يت خداوند و رسول او و بعضى از مؤمنان استء كلمه «ولىّ» به صورت مفرد ذكر شده است,ء و اين نشان 
دهنده آن است كه يكك ولا-يت است كه اصاله از آن خداستء و بطور تبعى يا به نحو ظهور از آن رسول خدا ويا ائمّه هدى ‏ 
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اتاد وي ميري رو اددع الول عرد بجنا دوار1 0 ازراب انيت مانند آنجا كه مى فرمايد: «استجيئوا لله و للوّسِوّلٍ 
إذا عاتم لما يُحيبكم)() يا دو إذا دُعُوا إِلَى الله و رَسَولِه ليحكع بَينهُم إذا قَرِيقّمِنهُم مُعرضُودٌَ»() در اين موارد كار ويا حكم از 
خداوند است و ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله مظهر آن كار مى باشدء و يا از آن جهت كه رسول خدا است فقط مبلغ آن حكم است. 
نكته ديكر در قسمت اخير آيه است» كه بدون شكك ناظر به يكك جريان تاريخى است. زيرا كه در فقه؛ از مستحبئات و يا واجبات 
نماز اين نيست كه انسان در حال ركوع صدقه بدهد. لذاء به همين دليل كه آيه كريمه؛ ناظر به حكمى از احكام نيست» رسول خدا 
صلى الله عليه و آله و سلم ‏ بعد از نزول آيه بيرسيدء كدام يكك از شما اين كار را انجام داده است؟ شخصى كه انكشترى بدو 
رسيده بود در حاليكه به مولا اميرالمؤمنين ‏ عليه السلام -اشاره مى كرد» در ياسخ آن حضرت كفت: آن كس كه نماز مى خواند 
اين را به من داده است. نتيجه آنكه» آيه كريمه آن شخص را كه بعد از نبي اكرم ‏ صلى الله عليه و آله ولايت او بر مؤمنين واجب 
است,. معرّفى نموده. ودر آيه بعد. يس از تثبيت مسأله ولايت» در برابر آن ظالمان» و كمراهان از مقصد دورمانده اى كه از ولايت 
الهى سر تافته اند» از ييروزى و غلبه كسانى ياد مى كند كه به بركت ولايت الهى از هدايت خداوندى بهره برده و به مقصد نائل 
آمده اند. «و مَن يتولّ الله وَّ رسُولَهُ والَدْينَ امَنُواء فَإِنَّ جزب الله هّمُ الغالِيونَ(1) . فروع كافى» جلد 30» صفحه *6. (1) . انفال» آنه 
ع". (7) . نور أيه 68. 


ارتباط دين و سياست 


ارتباط دين و سياست اشاره: ما معتقديم دين راستين و سياست صحيح با هم بيوندى ناكسستنى دارند و مكمل يكديكر در بيداية 
جامعه ايده آل الهى هستند. دين منهاى سياست هم جون درخت بى آب است, و سياست بدون دين همانند آب بى درخت مى 
باد استعمار كران ههه يه اين جه زميدة اتدل كدو كفاتريى شط براي أن عار دين و ابن لفن اسك لذا هنوانة سن كر شيك 
تا دين را از ماهيت خود تهى كنند, جنان كه آيبن مسيحت را جنين كردند, ويا دين را در انزوا و در كوشه معابد زندانى نمايند, و 
نكذارند وارد جامعه و عرصه سياست كردد. به همين دليل نظريّه جدايى دين از سياست را در همه جا مطرح كردند, و آن را به 
عنوان قانونى قطعى تلقَّى نمودند, به طورى كه مردم غرب و غرب زده جنين نظريه اى را كه كاملا سياسى, حساب شده و استعارى 
است - باور نمودند. با اوج كيرى انقلاب اسلامى و يبيروزى آن درايران, اين نظريه با كسترش وسيعى از طرف استكبار جهانى و 
اذناب آن ها در همه جا ودر داخل كشور, خودنمايى كرد, ليبرال ها و ملَى كراها در اين راستا كوى سبقت را ربودند, و با 
ترفرندها و دست آويزهاى كسترده, به جنكك با ولايت فقيه برخاستند, جرا كه ولايت فقيه يرجم نيرومند حكومت دينى و ملتقاى 
دين و سياست است,. بنابر اين, همه بايد به اين هشدار توجه كنند كه نظريه جدايى دين از سياست, براى ضربه زدن به ييكر مقدس 
ولا-يت فقيه, و حكومت و حاكميت دينى است. از اين رو بايد با حمايت فكرى و عملى از اصل بالنده و افتخارآفرين ولايت فقيه, 
در برابر اين نظريه واهى و شعار كور به مقابله برداخته و نككذارند دين اسلام نيز هم جون آبين مسيحيت در انزوا و كوشه كليسا قرار 
كيرد. در اين فصل بر آنيم براى رد اين شبهه و القاى شيطانى, به بررسى ييوند دين و سياست, و ماهتت اين دو بيردازيم. عوامل 
جدايى دين از سياست يكى از محمّقان بزركك مى نويسد: در كشورهاى غربى, شعار جدايى دين از سياست بسيار رايج است, و 
شايد به يك معنى جزء مسلمات آن ها شده است. به همين دليل از تشكيل حكومت اسلامى كه دين و سياست را به طور قاطع با 
هم بيوند مى زند, وحشت مى كنند و رنج مى برند, واين به دو دليل است: ١‏ آيينى كه در جوامع غربى وجود دارد, آيين 
مسيحيت كنونى استو و مى دانيم كه اين آيين بر اثر تحريفات زيادى كه با كذشت زمان در آن يديد آمده است, دين را به 
صورت يكك مسأله كاملاً خصوصى و فردى و منحصر به رابطه خلق و خالق كه تعليمات آن منحصر به يكك سلسله توصيه هاى 


اغخللاق من شود هرا ووه اسكى كارف بماك قناعي و نوها فناق] تياس كذارد فرق نا دن دارو ظير فين كان دز 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 7/7 از رهسا 


اين جوامع آن است كه فرد دين دار به يكك سلسله مسائل اخلاقى ياى بند است و هفته اى يكك روز به كليسا مى رود و ساعتى به 
نيايش و مناجات مى يردازد, ولى افراد بى دين: تعهّرد خاضّرى نسبت به مسائل اخلاقى ندارند (هرجند كاهى به عنوان ارزش هاى 
انسانى نه دينى, براى آن احترام قائلند) و هركز به كليسا نمى روند. ؟- خاطره بسيار دردناكى كه آن ها از حكومت ارباب كليسا در 
قرون وسطى و دوران انككيزيسيون (تفتيش عقايد) دارند, سبب شده كه براى هميشه دين رااز سياست جدا كنند. توضيح اين كه, 
ارباب كليساء در قرون وسطى بر تمام شؤون سياسى و اجتماعى مردم ارويا مسلط شدند, و ياب ها با قدرت تمام بر كشورهاى اين 
قاره سكومت من كروت سكريق كه متدين به استعداد وصوه كامكى ديد شدو نا أن جا كه در برابر تهضت علمن ييا اسسد و 
هر فكر نو و ييشرفت علمى را به عنوان ضديت با مذهب درهم كوبيدند, محكمه هايى كه بعداً به نام «انككيزيسيون» ناميده شد بريا 
كردند, و كروه هاى بى شمارى را به اين محكمه كشاندند و محكوم كردند, بعضى را سر بريدند و بعضى را زنده زنده در تش 
سوزاندند يا محكوم به زندان نمودند كه در ميان آن ها جمعى از دانشمندان معروف علوم طبيعى بود كه تمام يادشاهان از آن ها 
حساب مى بردند, و فرمانشان براى آن ها مطاع بود. افزون براين ثروت هاى سرشارى اندوختند, و زندكى تجملاتى عجيبى براى 
خود فراهم ساختند. مجموعه اين امور مردم را بر ضِدٌ آن ها شورانيد, به ويزه علماى علوم طبيعى در برابر آن ها موضع كرفتند, و 
شعار جدايى دين از سياست از يكك سوو, و تضاد علم و دين از سوى ديكر, در همه جا سر داده شد, سيس با ييروزى اين جناح, 
كليسا و حاكمانش از صحنه اجتماع و حكومت عقب رانده شدند, و تنها كشورى كه از آن اميراطورى عظيم در دست ارباب كليسا 
باقى مانده, همان كشور بسيار كوجكك واتيكان است كه كم تر از يكك كيلومتر مربع مى باشد؛ يعنى به اندازه روستايى كوجكك. 
اين ها همه تحولاتى بود كه در ارويا, در آن شرايط خاص به وجود آمد. سيس كروهى كه از كشورهاى اسلامى براى تحصيل يا 
كارهاى تجارى, يا سياحت به فرنكك رفته بودند, اين طرز فكر را به هنكام بازكشت به عنوان ارمغان غرب, به شرق اسلامى 
آوردند, كه دين بايد از سياست جدا باشد؛ بى آن كه تفاوت هاى عظيمى را كه ميان اسلام و مسيحيتٍ تحريف يافته وجود داشت 
درك كنند, و به تفاوت فرهنكك اسلامى حاكم بر اين كشورها با فرهنكك كليسا بينديشند. با كمال تأسف بعضى از كشورهاى 
اسلامى, تسليم اين توطئه استعمارى و تبليغاتى شدند, و آن را به عنوان يكك اصل اساسى يذيرفتند, با توجه به اين كه دولت هاى 
غربى كه به خاطر حفظ منافع نامشروع خود, از قدرت حكومت اسلام, سخت بيم ناكك بوده و هستند, اين مسأله را سخت دنبال 
كردند و كشورهاى غرب زده اى همانند تركيه, ييروى از اين نظريه را سرلوحه كار خود قرار دادند, و حكومت لائيكك بر اساس 
«سكولاريسم) (حكومت منهاى دين) را تشكيل دادند.(١)‏ اين در حالى بود كه بعضى از كشورهاى اسلامى وامت هاى بيدار 
مسلمان در برابر اين توطئه اى كه مى خواست مسلمانان را از اسلام جدا سازد, و اسلام را بسان مسيحيت امروز, به صورت يكك 
رابطه ظاهرى و خصوصى خلق با خالق, بيكانه از اجتماع و سياست درآورد, ايستادند. به همين دليل, هنكامى كه انقلاب اسلامى 
اإرات مه ثمر رسيد. و شيم حكرفت عاذي اقلا تشكل شد سك وراغرب انكفت حيرت بر دهان نيلاند كل اسمكرمن شود 
مذهب زمام حكومت را به دست كيرد؟ و بعد از آن كه ديدند اين حكومت ريشه دار و با ثبات شد, براى اين كه انقلاب اسلامى 
ذن مرزهائ ابن كشور مجدود بماند والكوين براق ساير كشوزهاى اسلامئ نشود, دسث ايه تلاكن هاى ويران كر زياد زدثد, كه 
شرح آن هفتاد من كاغذ شود. خوشبختانه براثر درايت و هوشمندى امام خمينى قدس سره - و ياران و يبروانش, آن توطئه ها 
نقش بر آب شد, و تفكر تأسيس حكومت اسلامى در بسيارى از كشورهاى اسلامى در قاره آسيا و آفريقا, به عنوان يكك تفكر زنده 
و نجات بخش درآمد, هر جند غربى ها وغرب زد كان در برابر آن به شدّت مقاومت مى كنند, و در اين راه از هيج كارى, از جمله 
انواع تهمت هاو برجسب هاو دروغ ها و تبليغات مغرضانه و القاى شبهه هاو فروكذار نيستند. استعمار كران غرب, در رأس آن ها 
استعمار بير انكليس مدتى قبل براى رواج فرهنكك غرب و جداسازى دين از سياست, سه عنصر فرومايه را هم زمان مأمور دين 
زدايى در كشورهاى ايران, تركيه و افغانستان نمودند, اين سه عنصر عبارت بودند از: ١‏ رضاخان در ايران؛ 1١‏ كمال اتاتوركك در 
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تركيه؛ "ل امان الله خان در افغانستان, اين سه نفر با يشتيبانى استعمار كران, هر كدام ضربه شديدى بر اسلام و جامعه اسلامى وارد 
كردند. كمال آتاتوركك, در تركيه بنيان كذار حكومت لائيكك شد كه هنوز اين توطئه در تركيه به شدت ادامه دارد. امان الله خان 
ديكتاتور افغانستان براى حاكميت لاثيك (حكومت منهاى دين) در اين كشور, دست به كار شد, ولى در برابر مقاومت مسلمانان, 
كلوخش به سنكك خورد و جندان توفيقى نيافت. رضاخان در ايران با ديكتاتورى و كشت و كشتار و ترفندهاى ديكر براى براندازى 
دين, تلاش هاى مذبوحانه كرد و كستاخى را به جايى رسانيد كه در كشور ايران عاصمه تشيع, در روز هفدهم دى ماه سال ١715‏ 
ه .ق, اعلاءم كشف حجاب اجبارى نمود, و در اين خصوص يافشارى عجيبى كرد.(1؟) يس از او يسرش محمد رضا يهلوى, دست 
به كارهاى انحرافى فرهنكّى براى اسلام زدايى و جاى كزينى فرهنكك غرب زده با انواع تبليغات و ترفندها به مقابله با اسلام ناب 
يرداخت, بسيارى از علما و مجاهدان هوشمند را به خاكك و خون كشيد, ولى در برابر قيام و انقلاب عميق و كسترده مردم به رهبرى 
امام خمينى -قدس سره ‏ شكست خورد و كريخت و سرانجام او و افكار استعماريش به زباله دان تاريخ افكنده شد. ولى غائله هنوز 
ماسم نر الى نم اسان راف جل زر جنع از نينا لاو ليطا ري لبر ار وار 
سوى بيكر مقدس ولايت فقيه يرتاب كنند. با اين هشدار, نظر شما را به تبيين بيوند دين و سياست, جلب مى كنيم: معنى و مفهوم 
سياست وازه سياست از نظر لغت از «ساس» و «سوس» كرفته شده و به معناى كشوردارى, اصلاح امور مردم, و اداره كردن كشور 
براساس قوانين و برنامه ريزى و تدابير است, طريحى لغت شناس معروف در فرهنكنامه مجمع البحرين مى نويسد: «السياسه القيام 
على الشىء بما يصلحه؛ سياست يعنى اقدام براى سامان دادن جيزى, به وسيله امورى كه آن را اصلاح كند و سامان بخشد).(١)‏ - 
بيام قرآن, ج ,٠١‏ ص 28 2#. (؟) - جامعه شناسى غربزدكى, ص 24 و 85. ودر ادامه مى نويسد: در وصف امامان معصوم ‏ 
عليهم السلام - كفته شده است: «انتم ساسه العباد؛ شما سياست مداران بند كان خدا هستيد). و نيز در شأن آن ها آمده: «الامام عارف 
بالسياسه؛ امام به امور سياست آكاهى و شناخت دارد). و نيز در روايت آمده: امور دين و ملت, از جانب خداوند به ييامبرش واككذار 
شد, ليسوس عباده؛ تا آن ييامبر بندكان خدا را بر اساس سياست خود تربيت و اصلاح كند. و در خبر است: «بيامبران بنى اسرائيل, 
بنى اسرائيل را سياست مى كردند», يعنى زمام امور آن ها را همانند رؤسا و فرمان روايان به دست مى كرفتند, و شؤون زندكى آن 
ها را اداره و اصلاح و تدبير مى نمودند.(١1)‏ در فرهنكك عميد آمده: «سياست؛ اصلاح امور خلق و اداره كردن كارهاى كشور, 
رعبّت دارى و مردم دارى است ... سياست مدار كسى است كه در كارهاى سياسى و امور مملكت دارى, بصير و دانا و كار آزموده 
باشد1(.0) از مجموع كفتار دانشمندان بيرامون سياست مدار آكاه و عادل جنين بر مى آيد كه سياست مدار كسى است كه: ١‏ توان 
اداره مملكت و مردم را داشته باشد؛ 1 هوشمند و آكاه بوده و مسائل كوناكون داخلى و خارجى كشور را بشناسد, دشمن شناس 
بوده واز عوامل ييشرفت ها آكاهى داشته باشد, و براى جلو كيرى از ضربه ها و زيان هاو بيش بينى عميق نمايد. ناكفته بيداست كه 
زورمداران, به ويه در دنياى غرب, از واه سياست مانند وازه استعمار, سوء استفاده كرده و زير نقاب آن, به هر كونه تزوير و 
تحميق و به اسارت كرفتن انسان ها و غارت مى يردازند. بر همين اساس, سياست در كذشته و حال داراى دو معنا خواهد شد: -١‏ 
سياست درست و حقيقى؛ 1 سياست دروغين و مجازى. كه كاهى از اين دو كُونكّى به سياست مثبت و منفى تعبير مى شود. سياست 
صحيح, همان سياست معقول و فراكير است كه براساس عدل و احسان و تدبير باشد, و به دور از هر كونه تزوير و انحراف, به اداره 
امور مردم ببردازد, اين همان سياستى است كه ييوند ناكسستنى با دين ناب اسلام دارد, همان كه در سرلوحه زندكى شهيد آيت الله 
سيد حسن مدرس -قدس سره ‏ مى درخشد كه كفت: «سياست ما عين ديانت ما است, و ديانت ما عين سياست ما است). در مقابل 
اين كونه سياست, سياست منفى و ناصحيح قرار دارد كه امروز سراسر جهان غرب را فرا كرفته كه ببشتر بر اساس تزويره نيرنكك, و 
بر اساس منافع مادي نامشروع حكومت هاى خودكامه بى ريزى مى شود. امام خمينى ‏ قدس سره - منادى ييوند دين و سياست, به 
اين دو كُونكّى تصريح كرده و ب يس از ارائه سياست صحيح و آميختكى آن با اسلام, مى فرمايد: 0 .. اين مطلب لازم است, بلكه 
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فرض است كه مردم را بيدار كنيد و به مردم بفهمانيد اين معنى را كه اين نغمه (جدايى دين از سياست) كه در همه ممالكك اسلامى 
بلند است كه علما نبايد در سياست دخالت كنند, اين يكك نقشه اى است مال ابرقدرت ها ... به حرف اين ها كوش ندهيد, و 
بخوانيد به كوش ملت كه ملت بفهمند اين معنى را كه اين نغمه, نغمه اى است كه مى خواهند علما رااز سياست بركنار بزنند, و آن 
بكنند كه در زمان هاى سابق بر ما كذشته است, بيدار باشيم و همه توجه به اين معنى داشته باشيم».(") و در كفتار ديكر مى فرمايد: 
«سياست براى روحانيون و براى انبياء و اولياى خدا است ... آيت الله كاشانى(6) در قلعه فلكك الافلاك محبوس بود, رئيس زندان 
آن جا. روزى در كفت و كو با آقاى كاشانى كفته بود: «شما جرا در سياست دخالت مى كنيد, سياست شأن شما نيست ...» ايشان 
(آقاى كاشانى) به او ياسخ داد: تو خيلى خرى! اككر من دخالت در سياست نكنم, كى دخالت بكند؟!) امام خمينى -قدس سره ‏ در 
ادامه سخن فرمود: «مرا نزد رئيس سازمان امنيت شاه (در آن وقت كه در قيطريه در حصر بودم) بردند, اودر ضمن صحبت هايش 
كفت: «آقا! سياست عبارت از دروغ كويى است, عبارت از خدعه است, عبارت از فريب است, عبارت از يدرسوختكى است, اين 
را بككذاريد براى ما» من به او كفتم: اين سياست مال شما است ... البته اين سياست هيج ربطى به سياست اسلامى ندارد, اما سياست 
به معنى اين كه جامعه را ببرد و هدايت كند به آن جايى كه صلاح جامعه و صلاح افراد است, اين در روايات ما براى نبي اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم با لفظ سياست ثابت شده است ... در آن روايت هم هست كه ييغمبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
مبعوث شد كه سياست امت را متكفل باشد).(0) اين تقسيم بندى در مورد سياست و كشوردارى در صدر اسلام نيز وجود داشته 
است. به عنوان مثال دشمنان ير كينه اميرمؤمنان على عليه السلام ‏ مى ينداشتند كه معاويه سياست مدارتر از حضرت على - عليه 
السلام -است, اميرمؤمنان على عليه السلام -در ياسخ به اين كزانديشان كوردل فرمود: «والله ما معاويه بادهى منى, و لكنه يغدر و 
يفجر, و لولا كراهيه الغدر لكنت من ادهى الناس؛(2) سوكند به خدا, معاويه از من سياست مدارتر نيست, ولى او نيرنكك مى زند و 
مرتكب كناه مى شود, و اكر نيرنكك خصلت زشتى نبود, من سياست مدارترين مردم بودم). دانشمند اهل تسئن ابن ابى الحديده يس 
از ذكر سخن فوق مى نويسد: «اكر سياست به معنى تأليف قلوب ملت, با هر نيرنكك, حيله, مجامله و تعطيل حدود الهى باشد, معاويه 
سياست مدارتر از حضرت على - عليه السلام ‏ بود, و اكر سياست به معنى حقيقى است؛ يعنى تدبير امور بر اساس عدل و دستورهاى 
اسلام باشد ‏ كه هر مسلمانى بايد بيرو جنين سياستى باشد ‏ حضرت على - عليه السّلام - سياست مدارتر بود».(7) در روايات اسلامى 
نيز سياست به كونه اى تعريف شده كه بيانكر د وكونكى سياست است. به عنوان نمونه امام على عليه السلام ‏ مى فرمايد: «جمال 
السياسه العدل فى الامره, و العفو مع القدره؛(6) زيبايى سياست, رعايت عدالت در رهبرى, و عفو هنكام قدرت است» ودر سخن 
ديكر مى فرمايد: «بئس السياسه الجور(9)؛ ستم كارى سياست زشتى است)». شخصى از امام مجتبى - عليه السلام - يرسيد: سياست 
جيست؟ حضرت فرمود: «هى ان تراعى حقوق الله و حقوق الاحياء و حقوق الاموات؛(١3)‏ سياست, آن است كه رعايت كنى حقوق 
خداوند و حقوق زندكان و حقوق مردكان را ...». نتيجه اين كه, سياست بر دو كونه است: حقيقى و مجازى, خوب و بد. سياست 
خوب و حقيقى بيوند ناكسستنى با اسلام دارد, و هركز نمى توان اسلام را از جنين سياستى جدا كرد, كه در اين صورت اسلام را از 
درون تهى كرده ايم. بر همين اساس ما بر اين باور هستيم كه همه ييامبران و امامان ‏ عليهم السلام ‏ سياست مدار بودند, انديشه و 
برنامه آن ها در دو جيز خلاصه مى شد: ١‏ طاغوت زدايى؛ 71 تشبيت حكومت حق. و روشن است كه جنين كارى عين سياست 
است. اين دو كار كه آميخته با سياست حقيقى است در قرآن به عنوان سرلوحه برنامه ييامبران ‏ عليهم السلام ‏ عنوان شده, جنان كه 
مى خوانيم: «و لقد بعثنا فى كل امه رسولاً ان اعبدوا الله و اجتنبوا الطاغوت؟10١١)‏ ما در هر امتى رسولى برانكيختيم كه نخداى يكتا را 
ببرستيد و از طاغوت اجتناب كنيد». امامان ‏ عليهم السلام و مسأله سياست يكى از شواهد عينى و دلايل خلل نايذير در مورد ييوند 
محكم دين و سياست اين است كه در بيشتر زواياى زندكى امامان معصوم ‏ عليهم السلام -دخالت در سياست ديده مى شود, آن ها 


مدعى امامت و حاكميت بر مردم بودند, ودر صورت وجود شرايط به تشكيل حكومت مى يرداختند, بيشتر آن ها در راه طاغوت 
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زدايى به شهادت رسيدند, نهضت عظيم امام حسين -عليه السلام ‏ نمونه كامل مبارزه با طاغوت است, حكومت ير رنج ينج ساله 
حضرت على - عليه السلام ‏ حاكى است كه آن حضرت در رأس سياست قرار داشت و آن را هدايت مى كرد. بر همين اساس در 
زيارت جامعه كبيره كه از امام هادى ‏ عليه السلام ‏ نقل شده, در وصف امامان ‏ عليهم السلام ‏ مى كوييم: «السلام عليكم يا اهل 
بيت النبوه ... و ساسه العباد و اركان البلاد؛(؟١)‏ سلام بر شما اى خاندان رسالت و سياست مداران بندكان خدا, و يايه هاى شهرها. 
از همه اين ها بالا-تر اين كه بيشتر ابواب احكام فقهى كه از امامان معصوم ‏ عليهم السلام ‏ به ما رسيده, مربوط به سياست است. 
فقهاى ما كتب فقهى را به سه بخش تقسيم مى كنند: عبادات, معاملات, و سياسات. عبادات همان رابطه معنوى خلق با خالق است, 
معاملات رابطه مردم با يكديكر است, سياسات رابطه مردم با حكومت مى باشد. و اكر دقت بيشتر شود, همان عبادات و معاملات 
نيز بدون حكومت و سياستٍ صحيح و نيرومند سامان نمى يذيرد؛ مثللاا حج, نماز جمعه و نماز جماعت از عباداتى است كه جنبه 
هاى سياسى آن بسيار قوى است. معاملاءت و داد و ستدها نيز بدون محاكم و نظارت دقيق حكومت, قطعاً ناقص و نا به سامان 
خواهند شد, و سراز هرج و مرج و تورم و تبعيض درمى آورند. بنابراين. جداسازى تعليمات و برنامه هاى اسلامى از مسائل 
سياسى, امرى غير ممكن است و شعارهايى كه در غرب در مورد اين جدايى داده مى شود و از حلقوم غرب زدكّان تراوش مى 
كند, كاملا بى محتوا و فاقد ارزش است, جرا كه بيوند دين صحيح با سياست صحيح, همانند بيوند روح و جسم است, جرا كه دين 
تنها قوانين فردى نيست, بلكه مجموعه اى از قوانين فردى, اجتماعى و سياسى است. نتيجه اين كه, آنان كه دين و سياست رااز هم 
جدا كرده اند يا مفهوم دين را نفهميده اند و يا مفهوم سياست را و يا هر دو راء جنان كه حضرت امام خمينى ‏ قدس سره ‏ در كتاب 
فقهى تحرير الوسيله در بحث نماز جمعه مى نويسد: «فمن توهم ان الدين منفك عن السياسه فهو جاهل لم يعرف الاسلام ولا 
السياسه؛(17) آن كس كه خيال كند دين از سياست جدا است, او نا كاهى است كه نه اسلام را شناخته و نه سياست را».(1) - 
مجمع البحرين, واه سوس (جاب جديد, ج , ص 0/8. (1) - فرهنكك عميد, وازه سياست. (") - صحيفه نور, ج 1 ص 1194 (6) 
- منظور, مرحوم آيت الله سيد ابوالقاسم كاشانى, مجتهد مجاهد و برجسته است كه در سال "10 ه .ق در تهران متولد شد, و در 
سال 18١‏ ه .ق (180 ه .ش) در 78 سالككى در تهران رحلت كرد. مرقدش در كنار مرقد مطهر حضرت عبد العظيم ‏ عليه السلام - 
در شهر رى است. آقاى كاشانى به خاطر مبارزه با رزيم يهلوى, در بهمن ماه ١717‏ ه .ش به وسيله آن رزيم, به قلعه فلكك الافلاكك 
خرم آباد تبعيد شد, ويس از مدتى از آن جا به لبنان تبعيد كرديد, سرانجام در 7١‏ خرداد 179 ه .ش به وطن بازكشت. (8) - 
صحيفه نور, ج 1, ص .5١18- 5١1/‏ (2) - نهج البلاغه صبحى صالح, خطبه .٠١‏ (7) - شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد, ج ,٠١‏ 
ص 7١١‏ به بعد. (8) - غرر الحكم, ج ,١‏ ص #/ا. (9) - همان, )1١( "١‏ - حياه الحسن - عليه السلام -, ج ١و‏ ص 87 )01١(‏ - 
سوره نحل (18), آيه #". (11) - مفاتيح الجنان, زيارت جامعه كبيره, ص 0ه4. (1) - تحريرالوسيله, ج ,١‏ ص ©77. جند فراز از 
سخنان امام خمينى قدس سره ‏ حضرت امام خمينى -قدس سره ‏ يرجم دار بزركك ييوند ناكسستنى دين و سياست در اين مورد 
كفتار بسيار دارند, در اين جا به عنوان حسن ختام, نظر شما را به جند فراز از آن جلب مى كنيم: امام خمينى -قدس سره با آن 
انديشه و نككاه زرفى كه به مسائل و امور داشتند, در فرازى از يكى از خطابه هاى خود كه در تاريخ 5١‏ ها.ش ايراد شده 
مى فرمايد: «والله اسلام تمامش سياست است, اسلام را بد معرفى كرده اند ... اسلام مكتبى است بر خلااف مكتب هاى غير 
توحيدى, در تمام شؤون فردى, اجتماعى, مادى, معنوى, فرهنكى, سياسى و اقتصادى, دخالت و نظارت دارد, و از هيج نكته ولو 
بسيار ناجيز ... فر وكذار نكرده است).(1) «اسلام دينى است كه احكام عباديش سياسى است. اين جمعه, اين خطبه هاى جمعه, آن 
عيد, آن خطبه هاى عيد, اين اجتماع, اين مكه, اين مشعر, اين منى, اين عرفات, همه اش مسائل سياسى است. نسبت اجتماعيات 
قرآن با آيات عبادى آن, نسبت صد به يكك هم بيشتر است, از يكك دوره كتاب حديث كه حدود ينجاه كتاب است و همه احكام 


اسلام را در بر دارد, سه جهار كتاب مربوط به عبادات و وظايف انسان نسبت به يرورد كار است, مقدارى از احكام مربوط به 
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اخلاقيات است, بقيه همه مربوط به اجتماعيات, اقتصاديات, حقوق, سياست و تدبير جامعه است).(7) «حكومت در نظر مجتهد 
واقعى, فلسفه عملى تمامى فقه در تمامى زواياى زندكى بشريت است, حكومت نشان دهنده جنبه عملى فقه در برخورد با تمامى 
معضلات اجتماعى, سياسى, نظامى و فرهنكى است ... هدف اساسى اين است كه ما جكونه مى خواهيم اصول محكم فقه را در 
عمل فرد و جامعه بياده كنيم؟ و براى معضلات جواب داشته باشيم؟ همه ترس استكبار از همين مسأله است كه فقه و اجتهاد جنبه 
عينى و عملى بيدا كند».(”) قبلا در مقدمه, و در فصل اول, كفتارى از امام خمينى -قدس سره ‏ , در اين راستا, ذكر شده از جمله 
اين كه: «آنان كه سياست رااز دين جدا مى دانند در حقيقت منكر (ماجراى نصب على عليه السلام -در) غدير هستند).(6) 
فرازهايى از كفتار مقام معظم رهبرى حضرت آيت الله خامنه اى, ييرامون ييوند دين و سياست, مطالب كوناكونى فرموده كه در اين 
جا نظر شما را به جند فراز جلب مى كنيم: «جدايى دين از سياست كه توطئه ديرين دشمنان براى منزوى كردن اسلام و قرآن است, 
بايد به شدت محكوم شود, و به ميدان آمدن دين در همه كشورهاى اسلامى در مقابله با سياست هاى استعمارى و استكبارى, بايد 
درس عمومى ملت هاى مسلمان شمرده شود. امروز قلم هاى مزدوران و دست هاى فروخته شده به دشمن در كار آنند كه 
(روحانيت) اين يشتوانه معنوى انقلاب را در جشم مردم تضعيف كنند. دشمنان انقلاب, جامعه روحانيت را در صورتى تحمل مى 
كنند كه روحانيون از دخالت در امور سياست و حضور در صحنه هاى انقلاب كنار بكشند, و مانند جمعى از روحانيون بى خبر و 
متحجر كذشته و حال, به كنج مدارس و مساجد اكتفا كنند و كشور و زندكى و مردم را به آنان بسيارند. (بر روحانيت لازم است 
كه) انزوا و دورى از فعاليت سياسى را كه خواست دشمنان و خلاف وظيفه اسلامى است, به هيج وجه در زندكى خود و حوزه هاى 
علميه راه ندهند, همواره مخصوصاً در مواقع خطر, بيشابيش صفوف مردم, به تلاشى مخلصانه و خستككى نايذير مشغول باشند و علم 
را با عمل, و تفقه را با جهاد؛ معرفت را با تبليغ قولى و عملى همراه سازند, و هر سه سنكر مدرسه, مسجد و جبهه را ير كنند».(8) 
)١(‏ - صحيفه نور, ج ,١١‏ ص 28. (؟) - همان, ج ,7١‏ ص 48. (7) - روزنامه كيهان, 171/7/9/4. (6) - صحيفه نور, ج ١٠7و‏ ص 


1-8 (8) - وعبرى فرؤانه از سل كوتر وص 18# 194 محمد محمدى اشتهاردى- كتان ولايت قليف ص /اة 
نوع نظام سياسى ولايت فقيه 


نوع نظام سياسى ولايت فقيه نظريّه ولايت فقيه» تنها نظريّه شكل حكومت دينى يا ...؟ براى يافتن ياسخ صحيحء نخست بايد تفسير 
خود راااز حكومت دينى توضيح دهيم. تفسير ما از حكومت دينى مبتنى بر مسائل اساسى و بيش فرض هاى مهمى در رابطه با تبيين 
ارتباط دنيا و آخرت,. رابطه دين و سياستء مسثئله انتظار از دين و دين حدّاقلى و حدّاكثرى استء كه بررسى هر يكك از آنها با توجه 
به ببجيد كى هايى كه دارد» از حوصله ى اين مجال بيرون است. آنجه اجمالا قابل طرح است اين كه» اكر كسانى حكومت دينى را 
به حكومت متديّنان تفسير كنند» مثلا حكومت اسلامى را حكومت مسلمانان بدانند» حكومتى كه رهبران و كاركزاران درجه يكك 
آن را افراد مسلمان تشكيل مى دهندء افرادى كه جه بسا ممكن است نسبت به وظايفٍ دينى فردي خود كوشا باشند ولى قوانين 
حاكم بر روابط اجتماعى آنان غير دينى باشد و از منابع اسلامى بركرفته نباشدء و اين را حكومت اسلامى بدانند» در اين صورت 
نيازى به نظريه ى ولايت فقيه نيست و آكَاهى رهبر و حاكم اسلامى از قوانين و مقرّرات شريعت لزومى نخواهد داشت ,زيرا شرط 
لازم براى تحقّق حكومت دينى» مسلمان بودن حاكم استء هر جند قوانين حاكم بر روابط اجتماعى؛ كاملا غير دينى و مخالف و 
بيكانه با اسلام باشد و يا حداكثرء ياره اى از قوانِين دينى باشد. ولى احكام دين» به طور خالص و صد در صدء در روابط اجتماعى 
حضور نداشته باشد. طبق اين تفسير» حكومت معاويه و حكومت حضرت امير(عليه السلام)هر دوء دينى و اسلامى خواهد بود ,ودر 
جهان امروزء تمامى كشورهاى اسلامى را بايد داراى حكومت اسلامى دانستء از عربستان تا ياكستان تا تركيه ى لاثيكك و سكولار 


را كه تمامى تلاش حاكمان آن بر راندن قوانين دينى از صحنه ى اجتماع به كنج خانه ها متمركز است و حتّى حجاب بانوان را در 
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غرضلدى ذاتشكاه شاو ادا اشير نمى تابكدة باببد به غنوان حكومت اسلامى بذيرفتة: كسائى ابن تفسين را اراثة مى ذهند كه مين 
يندارند» همانطور كه فيزيكك و شيمى اسلامى نداريم ‏ حتّى فلسفه ى اسلامى را انكار مى كنند ‏ حكومت اسلامى همء به اين تفسير 
كه اسلام در عرصه ى حكومت نظر داشته باشد و درباره ى شيوه ى زمام دارى و شرايط حاكمان و حِكُونكى روابط سياسى؛ 
اقتتصادى, فرهنكى» نظامى و غيره قانون و حكمى داشته باشد» نداريم و اسلام را به خدا و سلوك طريق آخرت محدود مى كنند.(1) 
اما واضح است كه يندار فوق با حقايق دين اسلام كاملا بيكانه است و واقعيت هاى تاريخى مربوط به سيره ى : نبى اكرم(صلى الله 
عليه وآله)آن را نفى مى كند و نشان مى دهد كه حكومت اسلامىء تنهاء حكومت مسلمانان ويا حتى حكومت صالحان نيست, 
حكومت اسلامى حكومتى است كه حاكميّت اسلام و مجموعه ى مقرّرات دينى در تار و يود او نفوذ دارد. به تعبير معمار بزركك 
انقلاب اسلامى: الاسلام هو الحكومه بشؤونها(/؟) اسلام عبارت از حكومت با همه ى شؤون و لوازم آن است. كسى كه كوجكك 
ترين آشنايى با آموزه هاى دينى اسلام داشته باشد و اندكى در قوانين و مقرّرات آن تأمّل نمايد» و قوانين قضاوت,ء اقتصاد. جهاد. 
روابط بين الملل» امر به معروف و نهى از منكر و. .. را ببيند» ترديد به خود راه نمى دهد كه اسلام در جميع مسائل مرتبط با جامعه و 
روابط آن حكم و قانون دارد و حكومتى را مى توان حكومت اسلامى و دينى دانست كه قوانين ن اسلام حضور كامل و عينى در 
عرصه ى حيات اجتماعى داشته باشد و مبناى حركت حاكمان و دولت مردان باشد. دولت دينى و اسلامى دولتى است كه وظيفه 
اش عيتيت بخشيدن به تمامى دين در بيكره ى جامعه است. سيره ى نبوى نيز جنين بود. بيامبر اكرم(صلى الله عليه وآله)با هجرت به 
مدينه» شخصاً به اداره ى نظام اجتماعى مسلمانان؛ بر اساس آموزه هاى وحيانى» همت كماشت و دولت اسلامى را تأسيس نمود. 
اكنون كه مفهوم دقيق حكومت دينى آشكار 5 كشتء براى رسيدن به اين هدف كه حاكمت دين الهى بر سرنوشت مردم است؛ جه 
بايد كرد و جه شيوه هايى بايد اتخاذ شود؟ آيا اسلام در درون احكام خود. روش و مكانيزمى راء براى رسيدن به اين هدف» ييش 
بينى نموده است؟ كرجه ممكن است كسى به يرسش هاى بالا ياسخ منفى دهد و معتقد باشد كه براى حاكميّت دين الهى» همان 
شرايط عمومى زمام دارىء از قبيل عدالت و مديريّت» كفايت مى كند و نياز به شرطى ديكر نيست (مثلا لازم نيست رييس دولت 
اسلامى فقيه و مجتهد باشد.(”) اما اين احتمال با مناقشه ى جدّى روبروست _رزيراء اولاء مسئله ى حاكميت سياسىء از شؤون ولايت 
تشريعى و زير مجموعه ى ربوبيت تشريعى خداي سبحان است رو مشروعيّت هر دولت و قدرتى وابسته به آن است كه از سوى 
حضرت حقء اجازه ى تصرّف داشته باشد واز آن جا كه بر اساس معارف شيعه؛ اين مشروعبّت در عصر حضورهء براى امامان 
معصوم(عليهم السلام) تشريع شده استء در عصر غيبت هم بايد دولت و هر نهاد قدرت» مأذون بودن از طرف امام عصر(عج) و در 
نتيجه» مشروعيٍّت خود را به اثبات برساند. بر اساس روايات زيادى كه در ادله ى نظريه ى ولابت فقيه مطرح استء مثل روايت: اما 
الحوادث الواقعه فارجعوا فيها الى رواه احاديثنا(؟)» مردم در عصر غيبت» موظف به مراجعه به آكاهانٍ به حرام و حلال الهى و 
آشنايان به كتاب و سنّت مى باشند. ثانيأه فطرت و فهم وجدانى انسان نمى يذيرد» كسى مسؤولت كارى را بر دوش كيرد كه 
آشنايى كافى با آن ندارد و فاقد خبرويّت و مهارت لازم است. رجوع به كارشناس و سيردن كارها هر جند كوجكك - به كاردان» 
سيره اى عقلا-يى امنعو وا غود قدا تكلت اق آن بجاو تس هعرد ارعس بكةسافة:و احدالك ١‏ يكك واحد مسكونى تا راه 
اندازى طرح هاى عظيم صنعتى» همكىء نيازمند رجوع به داناى فنّ است. امام صادق(عليه السلام)مى فرمايد: كسى كه داراى 
كوسفندانى است و آنها را در اختيار جويانى قرار داده است,. هر كاه جويانى آكاه تر از جويان اول يافتء به سراغ او خواهد 
رفت.(0) اين حقيقتى است كه شيوهى هميشكى عاقلا-ن و خردمندان بوده است و استثنايذير نيست و البنّه هرقدرء كاز مهم ترو 
حساس تر باشدء دقت و تأمّل براى آن كه آن كار را به اهلش بسيارند؛ بيش تر خواهد بودء و جه كارى مهم تراز زمام دارى و 
حكومت, كه سرنوشت جامعه و اسلام و مسلمانان وابسته به آن است. اين است كه حضرت امير(عليه السلام)مى فرمايد: ايها الناس» 


ان احق الناس بهذا الامر اقواهم عليه و اعلمهم بامرالله فيه(/2) اى مردم شايسته ترين فرد براى زمام دارى كسى است كه از ديكران 
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تواناتر و به دستور خدا در امر حكومت داناتر باشد. آكاهى كافى و دقيق از قوانين شريعت براى حاكم لازم استء تا بتواند آنها را 
به اجرا بككذارد و آكاهى تقليدى و بيروى از ديكران وافى به مقصود نيست ,زيرا زمام دار» خود بايد حكم خدا را تشخيص دهده تا 
آن را اجرا نمايد» و تقليد از ديكران موجب علم به حكم الله نيست. رهبر و ولىّ امرء علاوه بر ديككر شرايط» خود بايد با مراجعه ى 
مستقيم به منابع و كتاب و سنّتء حكم الهى را استنباط كند و با شناختى كه نسبت به قانون الهى يبدا مى كندء به اجراى آن همت 
كمارد. بنابراين» براى تحمّق واقعى حكومت دينى» نمى توان به صواب بودن نظريه اى ديككر» جز ولايت فقيه» اطمينان بيدا كرد.(/) 
لذا امام خمينى(رحمه الله)مى فرمايد: علاوه بر شرايط عامه ى زمام دارى مثل عقل و تدبير» دو شرط اساسى وجود دارد كه عبارت 
انداز: ١‏ علم به قانون 1 عدالت.(8) آيا «جامعهى ولايى جامعه اى مستبد)(9) و ولا-يت فقيه استبداد نيست؟ در فرهنكك علوم 
سياسى» استبداد» وصف حكومت قرار مى كيرد نه وصف جامعه ربنابراين» سؤال را بايد اين كونه توجيه و اصلاح نمود كه. شايد 
مقصود. حكومت ولا-يى باشد واين كه. حكومت ولايى» نظامى استبدادى است. در اين صورتء در ياسخ بايد كفت: براى نظام 
استبدادى» دو تعريف ارائه مى شود: اول» نظامى كه در آن» قدرت و اختيارات نامحدود به شخص ظالم و مستبدّى واكذار شده 
باشد رُدر تفسير دوم» هر نوع اقتدار را كه مشروعتّت يا روش اعمال قدرت آن, مورد قبول همه ى مردم نباشد» حكومت استبدادى 
كوينك:(19) ها تأثيل ذراين :ذو تغريفت» جكونه هى 'توان بنداشت كه شكويت ولاى: حكرمي اسعدااق وذارائ اعشارات 
نامحدود است و مورد رضايت مردم نمى باشد؟ در حالى كه در حكومت ولا-يىء در واقع» نجه حاكم استء قانون است. ملاكك 
تصدّى حكومت» شخصيِتٍ حقيقى رهبر و زمام دار نيست. بلكه ضوابط و ملاك هاى خاصى در آن مورد نظر است و همه موظف 
به رعايت دقيق حدود قانون و موازين شرع مى باشند و تشكيل جنين حكومتى بدون رضايت مردم نيست. در صدر اسلام؛ مردم تا 
نخواستند و بيامبر اكرم(صلى الله عليه وآله)را از مكه به مدينه دعوت ننمودند» حكومت ولا-يى آن حضرت شكل نككرفت. در 
حوادث يس از رحلت آن حضرت همء؛ جون مردم در ابتدااقبال نشان ندادند» امام على (عليه السلام)براى كمت زمام دارى و 
ولايتء با تكيه بر قبضه ى شمشير وارد ميدان كارزار نككرديد ربلكه يس از بيست و ينج سالء وقتى مردم مشتاقانه به سوى بيت او 
هجوم آوردند وعاجزانه ازاو تفقاضاى يذيرش كردند» حاضر به اعمال ولا-يت كشت و حكومت ولا-يى خويش را سامان داد. 
بنابراين» استبداد ‏ با توجه به معنايى كه از آن ارائه شد با ولايت در دو قطب متضاد قرار مى كيرند و در هيج فرضى قابل جمع 
نيستند.(١)‏ ر.كك: مهدى باز ركان» آخرت و خدا هدف بعثت انبياء» ص 8١‏ - 4/ و محمد قوجانى» دولت دينى و دين دولتى؛ در 
كفت وكو با حسن يوسفى اشكورى» ص .8٠ - ١6‏ (7) امام خمينى؛ كتاب البيع» ج 7 ص 51/7. (02- براى نمونه ر.كث: محمد جواد 
مغنيه» الخمينى و الدوله الاسلامى» صى نقل در:» محسن كديورء نظريه هاى دولت در فقه شيعهء ص .١12/8‏ ()- شيخ صدوق» 
اكمال الدين و تمام النعمه. ج27 ص 0585 نقل در: امام خمينى» ولايت فقيه» ص 28. (0)- وسائل الشيعه. ج 2١١‏ ص 0". (9)- نهج 
البلاغه» خطبه *10. (017) ر.كك: محمد تقى مصباح يزدى» يرسش ها و ياسخ هاء ج١»‏ ص 28٠‏ و محمد سروشء دين و دولت در 
انديشهى اسلامى» ص 78٠١‏ - 191. (8) ولايت فقيه» ص /77. (9) نككاه كنيد به: ابراهيم يزدى» ييام هاجرء فروردين 77. -)1١(‏ مركز 
اطلاعات و مدارك علمى ايران» فرهنكك علوم سياسى. ص 84 اما اين كه كفته شد ولايت فقيه استبدادى است و استبداد» با رنكك 
شرعى همجنان باقى است.(١)‏ از نظر تاريخىء اين شبهه بيش از آن كه مبتنى بر تحليل آموزه هاى دين اسلام و ويزكى هايى كه در 
نظام سياسى اسلام وجود دارد باشدء متأثّر از جيزى است كه بر سر مغرب زمين رفته است. برخى از نوانديشان و كروهى از جامعه 
ى روشن فكرىء با الهام از فيلسوفان سياسى غربء اظهار نظرهاى آنها راء به صورت كلَى و على الاطلاق» براى همه ى جوامع با 
شرايط متفاوت و تمامى اديان و فرهنكك هاء از جمله جامعه ى خودمان مى يذيرند» بدون آن كه تأمّل دقيق و همه جانبه درباره ى 
مقتضيات مكانى و زمانى كه آن اظهار نظرها را فراهم آورده» صورت كرفته باشد. نمونه ى اين مدّعاء استبدادى خواندن حكومت 


دينى است كه در آثار فيلسوفانى جون هككل مشاهده مى شود.(؟) به عقيده ى هككلء, دستورهاى شريعت در دايره ى محافل كوجكك 
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مسيحى مى تواند سودمند باشد» ولى هنكامى كه تمامى شهروندان را در بر مى كيرد به استبداد كشيده مى شود رزيرا به مرزبندى 
هايى در درون جامعه مى انجامد كه بسيارى از شهروندان را از حقوقشان محروم مى كند. به عقيده ى هكل» وققى كليسا مسلط شدة 
شهروندى كه ايمان به كليسا ندارد و يا داشته و از آن دست كشيده است و خواهان حقوق مدنى خويش استء كليسا او را از قلمرو 
خود مى راند: هككل» با اشاره به وقايعى كه در زمان خودش اتفاق افتادة استه مى كويد: وقتى كليسا بهقدرى مسلط در داخل 
ذولت تبديل مى شنوةة ببروان متداهب ديكر را حزم عتويكن تدى شتام ويد ين شان از كامن ذولت من رانكاو نه تادر هوره 
ساكل هريوط يدعقيده و ابناثة بلكه درباب مسائل مريوط بةمالكيت واموالقان قز ذيكر مه إل از شود تشقان نس دعند زم 
اكنون بدون داورى نسبت به اظهارنظرهاى هكل نسبت به جامعه ى مسيحى و عمل كرد كليساء بايد ديد كه آنجه او با توه به عمل 
كرد اربابان كليسا بيان نموده است با آموزه ها و مقرّرات حاكم بر نظام سياسى اسلام؛ جه اندازه قابل تطبيق است؟ آيا در اسلام نيز 
مانند جوامع مسيحى (مورد نظر هكل»» اقلَيّت ها از حقوق اوّليه ى شهروندى محروم مى شوند, و مالكيت آنها به مخاطره مى افتد؟ 
بدون ترديد» هر انسان منصفى كه كوجكك ترين آشنايى با مفاهيم دينى اسلام داشته باشد به اين يرسش ياسخ منفى مى دهد. در 
اين مجال نمى توان به بررسى همه جانبه ى اين موضوع مهم يرداختء تنها به برخى از سرفصل هاى حسّاس اين بحث اشاره مى 
كنيم. در اسلام؛ عدالت قانونى عام است كه تمامى افراد را بدون استثناء شامل مى شودء به كفته ى حضرت امير(عليه السلام): 
العدل سائس عاءم(؟). حقوق مدنى متعلق به تمامى شهروندان است و دولت موظف به تأمين آنهاست. بيامبر اكرم(صلى الله عليه 
وآله)مى فرمايند: الحَلّقُ عيال الله فَأَحبٌ الحَلّقِ إلَى الله مَن نفع عيالَ الله(:0) مردمْ عيال خداوندند و محبوب ترين انسان هاء نزد خداء 
كسى است كه به عيال خدا سود برساند. اكر در اروياء يارلمان انككليس در سال 1868 م. قانونى تصويب كرد كه مخالفان اعتقاد به 
تثليث را به اعدام محكوم كرد و در مقابل» در سال 1888 م. با تغيير مذهب رسمى به يروتستان» مقرّر شد كه هيج مسيحى 
كاتوليكى حق ندارد؛ در قلمرو حكومت انككليس به مراسم مذهبى خود عمل كند»(2) اما در نظام ولا-يت فقيه» نه تنها ساير فِرَق 
مسلمان» نظير اهل سنّتء كاملا در مراسم مذهبى خود آزادند, بلكه اقلت هاى دينى همء از حقوق و آزادى هاى كامل برخوردار 
بوده» مثل ساير افراد» از سرمايه ى كار و اموال آنها حمايت مى شود و دولت بايد امتيت آنها را تأمين نمايد در مجلس نماينده 
دارند در انتخابات شركت مى كنند و رأيى هم ارزش و هم سنكك با رأى رهبر جامعه ى اسلامى خواهند داشت. آنان حتى اكر 
مرتكب محرمات اسلامى شوندء كه از نظر خودشان جايز باشدء تا زمانى كه تظاهر نكنند, مورد اعتراض و تعرّض نخواهند بود. 
حضرت على (عليه السلام)در فرمان به مالكك اشتر مى فرمايد: واشعر قلبكك الرحمه للرعيه... فانهم صنفان: اما اخ لكك فى الدين و اما 
نظير لكك فى الخلق(:/) رحمت بر رعيت را در قلب خود قرار ده... زيرا آنان دو كروه اند يا برادر دينى تو و يا هم نوعان تو مى 
باشند. الككوى واقعى و نسخهى اصلى نظام سياسى اسلام» كه هر دولت اسلامى بايد خود را با آن محكك بزند و ميزان و معيار 
اسلاميت نظام قرار مى كيرد حكومت ييامبر اكرم(صلى الله عليه وآله)و اميرالمؤمنين(عليه السلام)است كه در آن وقتى به كوش 
حاكم اسلام مى رسد كه دشمنء خلخال از ياى يكك زن ذمى درآورده استء جنان عواطفش جريحه دار مى شود كه مى كويد: 
اككر انسان از تأثّر بميرد» قابل سرزنش نيست.(8) كدام انسان فرزانه ى با انصافى مى تواند جنين نظامى را استبدادى به شمار آورد و 
آن را با استبداد حاكم بر نظام كليساء كه دانشمندان غربى را به ستوه در آورده بود» مقايسه نمايد؟ آيا ولايت فقيه حكومتى توتاليتر 
است ؟(4) براى بررسى اين يرسشء بايد به واه ى توتاليتر و مفهوم سياسى آن توجه كنيم. وازه ى توتاليتر از ريشه ى فرانسوى 
توتال به معناى جامع و كامل كرفته شده است و به آن دسته از رزيم هاى استبدادى اطلاق مى شود كه كليه ى شؤون جامعه راء از 
سياست و اقتصاد كرفته تا مذهبء فرهنكك و هنرء تحت كنترل و نظارت خود در مى آورند. موسولينى اين وازه را ابداع كرد و طبق 
تعريف اوء توتاليتر نظامى است كه در آن همه جيز به خاطر دولت وجود دارد و هيج جيز از دولت و عليه دولت نيست. توتاليتر را 
در زبان فارسى مى توان معادلء استبداد همديكرء يكه قانونى و حكومت تكك حزبى و اخود كامه دانست. در جنين نظام هاى 
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سياسىء هر فرد جزئى از كل جامعه و در خدمت آن است واز خود اصالتى ندارد. ريم هاى كمونيستى و فاشيستى را مى توان 
نمونه هايى از نظام توتاليتريسم به شمار آورد.(١3٠)‏ طبق تعريف بالاء از مبانى اصلى انديشه ى توتاليتريسم» اصالت جامعه و فراموش 
نمودن فردى است كه سازنده و يديد آورندهى جامعه است. مطابق اين نظريه» هرجه هست روح و وجدان و شعور واراده ى 
جمعى است كه در دولت متبلور مى شود و افراد بايد در آن اضمحلال يابند رُاما حكومت اسلامى و ولايت فقيه بر يينش صحيح 
اسلامى استوار است كه هم فرد را اصل مى داند و هم جامعه را. به تعبير شهيد مطهرى(رحمه الله) در عين حال كه قرآن كريم براى 
تكدها و جوائع سرتوقت مشترك و قهم وشعور مكب رك اقافل انتوق فرد عم اضالك :دارة:(01) وفك ر اسلامن» اين ثزد 
است كه با اختيار و آكاهىء ايمان مى آورد و بار سنككين مسؤولت و تكاليف الهى را بر دوش مى كشد و در بُعد سياسى وظيفه و 
تكليف دارد و بايد بر اساس مقرّرات دينى» در حاكميّت سياسى جامعه دخالت كند و مشاركت ورزد و با 1 كاهى سياسىء اتخاذ 
موضع نمايد. اكر دولت حاكغ مجرى عدلء قانون و عقل و مورد تأييد شريعت باشدء افراد موظف به اطاعت و ييروى هستندء جرا 
كه جنين دولتى داراى مشروعتيت است رو در عين حالء بايد به مراقبت و نظارت بر اعمال حاكمان و كاركزاران آن ببردازد و بر 
اساس وظيفه ى امر به معروف و نهى از منكرء از سر خيرخواهىء با نصيحت براى رهبران جامعه ى اسلامىء از مفاسد و آفات قدرت 
جلوكيرى نمايد رولى اكر دولت» برخلاف عدل و قانون به حاكميت رسيده باشد؛ اين حكومت طاغوتى است و فرد موظف است به 
آن كفر بورزد و به مبارزه با آن اقدام نمايد. ولايت فقيه» بر اصول و مبانى جهان بينى اسلامى استوار است. در نظريه ى ولايت فقيه 
دولت منبعث از خواست واراده ى جامعه است و اين مردم اند كه آكاهانه» به صحنه مى آيند و با رعايت موازين شرعىء به تكليف 
دينى خود عمل نموده. با انتخاب خويشء زمينه ى حاكميّت فقيه و اعمال ولا-يت او را كه ولا-يت فقه و فقاهت استء فراهم مى 
كنند إجنان كه در سال ا نسبت به امام خمينى(رحمه الله) جنين اقدامى صورت كرفت. اما يس از تحقّق حاكميّت, فقيه ه ركز 
فارغ و مستثنا از وظيفه و مسؤوليت نيست. او موظى به اجراى دقيق قوانين شرعى است و حق ندارد بر اساس ميل و سليقه ى 
شخصى و هوايرستى؛ إعمال نظر نمايد. اكر از فقيه كوجكك ترين كناهى سر زندء و حقّى را-هر جند كوجكك باشد -عالمانه و 
عامدانه» ضايع نمايد» شرعاً از ولايت ساقط خواهد شد و در اين صورتء إعمال حاكميت وى فاقد مشروعتيت مى شود. دولتى كه با 
اشراف و نظارت عالى فقيهِ زمان شناس عادل تشكيل شدء علاوه بر وظايف عمومىء كه همه ى دولت ها و حكومت ها در تأمين 
امتتت و معيشت مادّى مردم دارند و وظيفه اى كه در كسترش رفاه اجتماعى و زدودن فقر و بيجاركى از آحاد مردم و اقشار مختلف 
دارند» وظيفه هايى به مراتب سنككين تر بر دوش دارد. دولت اسلام موظف به بسط عدالت و اقامه ى عدل است و رفع تبعيض و فساد 
از جهره ى جامعه جزء وظايفٍ اصلىي نظام اسلامى است. كسترش اخلاق يسنديده و ايمان دينى و اقامهى نماز و ايجاد صلاح و 
سداد از وظايف حكومت است. به خوبى روشن است كه كسترش فضايل و مكارم اخلااقى» با زور و قلدرى غير ممكن است و 
نيازمند آكاهى» خردمندى و هوشيارى است. وظيفه ى دولت آن نيست كه با زور جيزى را تحميل كند, بلكه بايد بستر مناسبى براى 
كمال جامعه فراهم آورد و با تلاش مستمرء در رشد آكاهى و تعالى اخلاقى و بالا رفتن سطح بينش و خردورزى مردم بكوشدء تا 
آنان خودء صلاح و سداد را انتخاب كنند.(١)‏ ابراهيم يزدى» هفته نامه آبان» فروردين 78 (1)- هكل» استقرار شريعت در مذهب 
مسيح» ترجمه برهام. ص 28 8ه 25, 01/8 9/. ()- همانء ص 88. (6)- نهج البلاغه» حكمت /677. (0)- كلينى» الاصول من الكافى؛ 
ج71 ص 18#. (9)- عميد زنجانى؛ حقوق اقليت هاء ص ل١٠»‏ نقل از: محمد سروشء دين و دولت در انديشه ى اسلامى» ص 48. 
(0)- نهج البلاغه. همانء نامه "٠ه.‏ (6)- همان. خطبه 77. (9)- ر.كك: امير خرم؛ روزنامه ى همشهرى» شهريور 7/. -)1١(‏ ر.كك: مركز 
اطلاعات و مدارك علمى ايران» فرهنكك علوم سياسى» ص 76١‏ و محمد طلوعىء فرهنكك جامع سياسى» ص 584 )1١(‏ ر.كث: 
مجموعه آثار» ج ”» جامعه و تاريخ ص 7094 - 67 البنّهِ در مراتب بالاى نهى از منكر كه نيازمند اقدام عملى است دولت در حدٌ 


ضرورتء موظف به مبارزه با منكرات است و بايد جلوى فحشا و فساد و ظلم را بككيرد رُولى اين به معناى به زور بردن به بهشت 
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نيست. حتّى كافران ذمّى نيز زير جتر حكومت اسلامى زندكى مى كنند» بدون آن كه كسى متعرّض آنها شود و ايمان را به آنها 
تحميل نمايد. دولت اسلامى موظف به حفظ جانء ناموسء مال و امتيت ايشان ‏ همجون ساير مردم مسلمان -است. البتّه همجنان كه 
دولت ها موظف اند براى صيانت جامعه از انواع ميكروب ها و بيمارى ها و حفظ بهداشت و سلامت مردم, به اقدامات عملى دست 
زنند (مثلا: از توزيع اغذيه و كالاها و داروهاى غير بهداشتى و مضر جلوكيرى نمايند و مانع انتشار بيمارى هاى واكيردار و 
خطرناك شوند) و هيج خردمندى اين اقدام را زور نمى داند؛ بلكه لازم مى شمرد, در رابطه با عوامل انحرافات اخلاقى و فساد و 
فحشا نيزء دولت بايد به مبارزه همّت كماردء تا در يرتو محيطى سالم و امنء مردمء با آكاهى و اراده» به مكارم اخلاقى و فضايل 
انسانى و ايمان دينى بككروند و به رشد و تعالى معنوى برسند. اين كجا و انديشه ى توتاليتريسم يديد آمده در كشورهاى كمونيستى؛ 
نظير شوروى سابق و فاشيستىء نظير آلمان هيتلرى؛ و استبدادهاى خشن لنين و استالين كجاء كه به اجبار» مردم را به حزب و مكتب 
خود مى خواندند» مكتبى كه نه برخاسته از متن توده هاء بلكه معلول اراده ى اقلت حاكم بوده است. در نظام هاى توتاليتريستى در 
راستاى همكانى كردن ديد كاه هاى يكك حزبء نه تنها از جامعه خدازدايى و دين زدايى مى نمودند كه به زدودن اخلاق و انسائيت 
و معنويّت مى يرداختند و همه جيز و همه كس را در خدمت اميال ضدانسانى خود مى خواستند. امام خمينى(رحمه الله) در نامه ى 
خود به كورباجفء آخرين رييس جمهور شوروى سابق» درباره ى شكست توتاليتريسم كمونيستى در شوروىء فرمود: ما ركسيسم 
جواب كوى هيج نيازى از نيازهاى واقعى انسان نيست» جراكه مكتبى است مادّى رو با ماديّت نمى توان بشريّت را از بحران عدم 
العلا ديد معفويتع» كه السام ازيم دوه بائسةطن. رك د طريي ارق افرشعربه ورا وره 017 ترما كد قاب الاريك انهه يعدقاء 
از دينى مى يردازد كه خواست توده هاست و قدرت خويش راء به جهت انجام همين رسالتء از مردم كسب كرده است. ولا-يت 
فقيه و ديكتاتورى صالحان!!(1) نخستين كام براى ارائه بحثى عادلانه و دقيق» تبيين مفاهيم به كار كرفته در شبهه فوق است. در غير 
اين صورت. راه براى مغالطه و انحراف از مسير مستقيم عقلانى و علمى باز خواهد شد. بدين منظورء در اوّلين كام, بايد ديكتاتورى 
را تعريف و ماهيت آن را معرّفى كنيم, آنككّاه آن را با حكومت ولا-يى مقايسه كنيم و تفاوت ها يا احياناً تشابه هاى آن دو را 
استخراج نماييم. ديكتاتورى» در اصل» مقامى در جمهورى روم باستان بود كه در شرايط تشنّج و بحران» حاكميّت رادر دست مى 
كرفت رولى بعداً ديكتاتورى به نوعى از حكومت اطلاق شده است كه يكك فرد يا كروه و يا طبقه» بدون رضايت مردمء حكومت 
كنند. مى توان سه ويزكى اصلى براى ديكتاتورى برشمرد: .١‏ مطلق بودن قدرت ؟. به دست آوردن قدرت از طريق زور واعمال 
فشار ". فقدان قانون براى جانشينى.(") براى روشن شدن بحثء بايد ويزكى هاى ديكتاتورى را با حكومت ولايى مقايسه كنيم, تا 
تفاوت آنها آشكار كردد. .١‏ ويزكى اول ديكتاتورى نامحدود بودن قدرت است. آيا در ولا-يت قدرت نامحدود وجود دارد؟ 
تشكيل حكومت ولايى براى اجراى احكام خداوند سبحان است. اهداق اصيل جنين حكومتى؛ توسعه ى فرهنكك دينى و باورهاى 
مذهبى» كسترش ايمان» رشد مكارم و فضايل اخلاق و حاكميّت عدالت در جميع شؤون حيات است. حكومت ولايى مى كوشد تا 
بسترى مناسب براى بروز و شكوفايى استعدادها فراهم كردد و مردم؛ علاوه بر سعادت دنيوىء بتوانند راه آخرت را طى نمايند و به 
مقام قرب الهى و عبوديّت برورد كار عالم نايل كردند. آيا در جنين نظام سياسى كه مقصود تنها نظم اجتماعى و رفاه مادى نيست» 
مى توان تصور كرد كه فردى با قدرت نامحدود» در رأس هرم قدرت قرار داشته باشد؟ در نظام ديكتاتورىء قانونْ همان اراده ى 
ديكتاتور است راما در ولايت فقيه» قانونٌ احكام الهى است و وظيفه ى زمام دار تنها اجراى احكام شريعت و رعايت مصالح اسلام و 
مسلمانان است و به هيج وجه حقّ تجاوز از اين محدوده را نخواهد داشت. ؟. ويزكى دوم ديكتاتورى» به قدرت رسيدن با توسل به 
زور است. ينداشت جنين وي كيى در ولا-بت و حكومت ولا-يىء از روى ناآ كاهى ويا بى انصافى و غرضورزى استء جرا كه در 
نظام ولابى» شرط اعمال ولايت» اعلام يذيرش و وفادارى ملت است. هرجند معصوم و يا فقيه جامع الشرايط ولايت شرعى داشته 
باشندء مادامى كه مردم از آنها استقبال نكنند» نمى توانند متصدّى حاكميّت شوند. جنان كه امام خمينى در ياسخ اين سؤال كه: در 
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جه صورتىء فقيه جامع الشرايط بر جامعه ى اسلامى ولايت دارد؟ مى فرمايد: ولايت در جميع حالات دارد لكن تولّى امور مسلمين 
و تشكيل حكومت به آراى اكثريّت مسلمين بستككى دارد كه در قانون اساسى هم از آن ياد شده است و در صدر اسلام به بيعت با 
ولى مسلمين تعبير مى شده است.(6) بنابراين» حفظ نظام و جل وكيرى از هرج و مرج و رعايت مصالح امّت و جامعه؛ يككث تكليف و 
وظيفه ى عمومى است كه ولى فقيه نيز بايد آن را مدّنظر قرار دهد و ترك آن موجب بى عدالتى خواهد بود. هنككامى كه مردم 
مخالف اند و زمينه» براى اعمال ولايت» منتفى استء حكومت ولابى تشكيل نخواهد شد رزيرا در جنين حالتى» غالبا مصلحتى براى 
جامعه به دست نخواهد آمد تا ولى فقيه به دنبال آن اقدام به تشكيل حكومت نمايد. 7 ويزكى سوم ديكتاتورى» فقدان قانون 
جانشينى است. جنين شبهه اى نيز در حكومت ولا-يى قابل تصوّر نيست. زيرا حكومت ولايى» اكر در عصر حضور معصوم باشدء 
مسئله ى جانشينى با نصب و نص الهى مطرح مى شود رُمثل نصب امير مؤمنان(عليه السلام)براى ولايت توسط وحى و ابلاغ آن به 
مردم به وسيله ى رسول اكرم(صلى الله عليه وآله)در غدير خم ,َالبنّه زيذيرش وحى الهى تكليف شرعى مردم است. ولى اكر مردم؛ 
با عصيان فرمان الهى» زمينه ى حاكميّت او را از بين ببرند» ولىّ الله» هركز با زور و شمشير به اعمال ولايت نخواهد يرداخت. اما در 
حكومت ولى فقيه در عصر غيبت هم» مسئله ى جانشينى روشن و بى ابهام استء جنان كه در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران 
مشخص شده است. در حقيقت, ولايت فقيه» امامت مستمرّى است كه مردم با فقدان ولى يبشين يا از بين رفتن شرايط ولايت اوء با 
بهره كيرى از نظر خب ركان فقيه شناس» ولى امر جديد را شناسايى و براى اعمال ولايتء با او بيعت مى كنند. جكيده ى سخن آن 
كه. طرح مسئله ى ديكتاتورى در حكومت ولايى» كاملا بى دليل است و به فرموده ى معمار جمهورى اسلامىء امام خمينى» منشأ 
اين اتّهام؛ مخالفت با اسلام است. به كفته ى ايشان: اكر يكك فقيهى بخواهد زوركويى كندء اين فقيه. ديكر ولايت ندارد در اسلام 
قانون حكومت مى كندء ييغمبر اكرم(صلى الله عليه وآله)هم تابع قانون بودء تابع قانون الهى» نمى توانست تخلف كند. اكر ييغمبر 
يكك شخص ديكتاتور بود آن وقت فقيه هم مى تواند باشد. اكر اميرالمؤمنين(عليه السلام) يكك آدم ديكتاتورى بود» آن وقت فقيه 
هم مى تواند ديكتاتور باشد. ديكتاتورى در كار نيست» مى خواهيم جلوى ديكتاتورى را بكيريم.(0) اما اين كه در يرسشء وازه ى 
صالحان نيز اضافه شده بود و ولايت فقيه را ديكتاتورى صالحان خوانده بودند» بسيار شكفت انككيز استء جرا كه ضميمه ى كلمه ى 
صالحان به ديكتاتورى و تركيب ديكتاتورى صالحان. تعبيرى كاملا متناقض است ززيرا ديكتاتورى» خود»ء صلاحّت و شايستكى را 
نفى مى كند و در مقابل» هركزء افراد صالح ديكتاتور نيستند. حال اين دو وازه» كه اثبات هر يكك موجب نفى ديكرى مى كردد 
جكونه قابل جمع اند و جكونه يكك انسان انديشمند و اهل علم مى تواند جنين تركيبى را ادّعا كند؟ در حالى كه موضوعاً قابل 
تحقّق و بيدايش خارجى نيست و به تعبير امام خمينى(رحمه الله): حكومت اسلامى براى جه ديكتاتورى بكند؟ عيش و عشرتى 
نيست تا اين كه بخواهد او ديكتاتورى بكند. اينهايى كه مى كويند ديكتاتورى» فقيه اسلام را نمى دانند. فقيه اكر يكث كناه صغيره 
هم بكند از ولايت ساقط است. ما مى خواهيم كه فقيه باشد تا جلوى ديكتاتورها را بككيرد.(2) -)١(‏ صحيفه ى نور» ج 7١‏ ص .77١‏ 
(0) ر.ككث: محسن كديورء ويزه نامه ى متين» شماره اول» زمستان /الا ص 71 و سيد محمود برهانء» روزنامه ى خرداد» مهر 8/. (07- 
ر.ك: داريوش آشورىء دانش نامه ى سياسى» ص 17١‏ - 1,1 و مركز اطلاعات و مدارك علمى ايران» فرهنكك علوم سياسى؛ 
ص .4١‏ (؟)- صحيفه ى نور ج ٠١‏ ص 604؛ و همان ج 27١‏ ص 0١‏ (0)- صحيفه ى نورء ج١٠2‏ ص .11-7٠١‏ (8)- صحيفه ى نور 


ج١01‏ ص 028. مصطفى جعفربيشه فرد - مركز مطالعات و يزوهش هاى فرهنككى حوزه علميه 
امتيازات نظام ولايت فقيه 


امتيازات نظام ولايت فقيه ضرورت دارد كه با مقايسه نظام اسلامى كشورمان با ساير نظامهاى دم وكراتيكك جهان كه امروزه به عنوان 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 177مء. لاع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 88 از رهدلا 


امتيازى كه نظام ما بر ساير نظامها دارد» انسجام درونى آن است. كفتيم كه در همه نظامهاى دم وكراتيكك؛ شاخص اصلى بيشرفته و 
دموكراتيكك بودن را تفكيكك قوا از يكديكر وعدم دخالت قوا در يكديكر معرفى مى كنند. ما به كوشه اى از تعارضهاى درونى 
آن نظامها اشاره كرديم و كفتيم با اين كه بنابراين است كه هيج يكك از قوا در ديكرى دخالت نكندء اما عملا نظامى را سراغ 
نداريم كه در آنء قوا كاملا از همديكر مستقل باشند و در يكديكر دخالت نكنند و قانون تا حدى به قوا اجازه دخالت در يكديكر 
را نداده باشد كذشته از دخالت هاى غير قانونى و تخلفات و اعمال فشارهايى كه برخى از قوا دارند. عمللا مشاهده مى كنيم كه 
قدرت در اختيار يكك قوه قرار مى كيرد و آن قوه با استفاده از قدرت و امكانات كسترده اى كه جهت يشتيبانى همه قوا در اختيار 
دارد» بر ديكران فشار وارد مى سازد. وقتى قواى نظامى و انتظامىء امكانات مالى و اقتصادى و بودجه يكك مملكت در اختيار قوه 
مجريه قرار كيرد؛ عملاً همه اهرمهاى فشار در اختيار يكك قوه قرار كرفته است و هر وقت رئيس قوه مجريه بخواهد مى تواند از 
قدرت خود سوء استفاده كند. يس يكك نوع ناهماهنكى درونى در نظامهاى دموكراتيك دنيا مشاهده مى شود اما در نظام ماء 
درعين اين كه قواى سه كانه از يكديكر تفكيكك شده اند و اختيارات مستقلى دارند» آن ناهماهنكى وجود ندارد؛ جون در نظام ما 
يكك عامل وحدت بخش و هماهنكك كننده اى وجود دارد به نام ولا-يت فقيه كه با اشرافى كه بر قواى حكومتى دارد» بين آنها 
هماهنكى و انسجام ايجاد مى كند و به عنوان محور نظام از ايجاد بحران جل وو كيرى مى كند. حتّى ما مشاهده كرده ايم كه جكونه 
مقام معظم رهبرى درمقاطعى از ايجاد تنش بين مسؤولين قوا جل وكيرى كرده اند و كاهى كه زمينه بحرانى هم فراهم مى شد رسماً 
رئيس قوه مجريه از ايشان مى خواست كه با اعمال قدرت جلوى بحرانى را بككيرند و ايشان بخوبى بحران را مهار مى كردند. ولى 
فقيه كرجه مستقيماً مسؤول هيج يكك از قوا نيستء اما مسؤولين قواى سه كانه يا مستقيماً توسط ايشان نصب مى كردندء و يا به تعبير 
قانون اساسى ايشان رأى مردم را تنفيذ مى كنند و با نصب و تنفيذ ايشان مسؤوليت و مقام سران قوا اعتبار و مشروعيت مى يابد. ب - 
ضمانت اجرايى درونى و روانى امتياز دوم نظام ما بر ساير نظامها وجود ضمانت اجرايى درونى و روانى است كه در آحاد مردم 
وجود دارد؛ واين ضمانت اجرايى درونى در يرتو احساس وظيفه شرعى در اطاعت از مقررات و قوانين اين نظام و دولت اسلامى به 
وجود مى آيد. جنين ضمانت و كنترل درونى در ساير نظامها وجود ندارد و در اكثر قريب به اتفاق نظامها قوانين با قدرت و زور بر 
مردم تحميل مى شود و هر كجا كه مردم احساس آزادى بيشتر و كنترل كمترى كنندء شانه از زير بار قوانين خارج مى كنند. كراراً 
شنيده مى شود كه افراد در باب رعايت مقررات و نظم در كشورهاى ارويايى سخن مى كويند. از جمله اين كه در كشورهاى غربى 
وارويايى مردم به صورت خودكار و اتوماتيكك وار قوانين و مقررات را اجرا مى كنند و ماليات مى يردازند. اين نظام و انضباط 
ظاهرى در سايه حاكميت سيستم بيشرفته كنترلى حاصل آمده كه مردم را ملزم به رعايت قوانين مى كند و ماليات ها را وصول مى 
كند وكمتر كسى مى تواند تخلف كند. سيستم وصول ماليات در آنجاء در طول جند قرن تجربه و بخصوص با تجربياتى كه در نيم 
قرن اخير به دست آمده؛ از مكانيسم دقيق و يبجيده اى برخوردار است و براين اساس به صورت هاى مختلف ماليات رااز مردم 
وصول مى كنند و توده مردم كه بار اصلى ماليات را به دوش دارند عمللا براحتى ماليات را مى بردازند؛ البته شركت هاى بزركك با 
زدوبند با مسؤولان مملكتى و روابطى كه با نظام قدرت دارند» سعى مى كنند كه از يرداخت ماليات خوددارى كنند. در اينجا بر 
خود لازم مى دانم به كسانى كه شيفته غرب هستند و از نظم و مدنيت و فرهنكك والاى غرب سخن سر مى دهند, بككويم كه بسيارى 
ا سفائكن هاو تعريفهاي كداز كفووهاق غرق عن شورع شعارق نيك تلسكدو فى اذ واقغت البرك مدلا كفن من شود كه دو 
كشورهاى غربى رانندكان كاملا مقررات راهنمايى را رعايت مى كنند و از نظم و انظباط قابل تحسينى برخوردارند؛ اين ادعا 
واقعيتى ندارد. بنده نمونه اى را براى نقض ادعاى فوق عرض مى كنم: من براى سخنرانى در دانشكاه فيلادلفياى آمريكا دعوت 
داشتم. براى اين كه شهرهاى بين راه را مشاهده كنمء با ماشين از نيويوركك به سمت فيلادلفيا سفر كردم. در بين راه ملاحظه كردم 


كه رائندة ماشين هن اعد كافن وستكافى راجلوق ماشين فن كذازة و يدن ازهدتى انرا در داشيرة قرار م ذهد و كرزارا انث 
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كار را تكرار مى كرد. حس كنجكاوى من بر انككيخته شد و ازاو سؤال كردم كه اين دستكاه جه كاربردى دارد؟ او كفت: در 
آمريكاء سرعت بيش از نود مايل در ساعت ممنوع است و يليس براى جل وكيرى از تخلفات رانندكى در جاده ها رادار نصب كرده 
كه توسط آن ماشين هايى كه سرعت غير مجاز دارند شناسايى شوند. بعلاوه» نيروهاى يليس در قسمت هايى از جاده كمين مى 
كنند و راننده متخلف را جريمه مى كنند. با توجه به اين كه رفت و آمد و سرعت ماشين ها به وسيله رادار كنترل مى شود, عده اى 
اين دستكاه را كه اردار يليس را كور مى كند اختراع كرده اند و اكنون اين دستكاه براحتى در بازار خريد و فروش مى شود. يبليس 
كه متوجه اين مسأله شده. در جاده ها كمين مى كذارد تا رانندكانى را كه با استفاده از اين دستككاه. رادار يليس را كور مى كنند و 
در نتيجه با سرعت غير مجاز حركت مى كنند» متوقف و جريمه كند. از اين روء ما با نصب اين دستكاه با هر سرعتى كه بخواهيم 
رانندكى مى كنيم و هركاه به يست ليس برخورديم آن را مخفى مى سازيم و مجدداً آن را نصب مى كنيم! مى نككريم كه آنها 
براق ايق كه مقررات را وعايث تكددد و كدرل فايطين قانوق زاابى الرشازند دسدكافى من سازتد كه زادان بلبسن :زا كورامى كنك 
وآن رابه وفور در بازار آمريكا به فروش مى رسانند» آن وقت ما خيال مى كنيم كه آمريكايى هااز جنان فرهنكك بيشرفته اى 
برخوردارند كه به دلخواه و با ميل و رغبت مقررات را رعايت مى كنند و كاملا در آنجا نظم حاكم است. مسائل جنايى كه هر روزه 
درآنجا رخ مى دهد و به كوش ما مى رسدء خود حديث مفصّل دارد. يكى از دوستانى كه يس از جند سال اقامت در آمريكا به 
ايران ب ركشت. مى كفت: هيج دبيرستانى در آمريكا نيست كه يليس مسلّح نداشته باشدء با اين وجود هر روز ما شاهد آدم كشى در 
آن مدارس بوديم؛ و مثلاً دانش آموز اسلحه به روى معلم و هم كلاسى هاى خود مى كشد و آنها را به قتل مى رساند! اين نمونه 
نظم و انضباط در آن كشور است! آرى عامل عمده اى كه در غرب افراد را قانون مدار و مطيع قانون مى سازد عامل بيرونى و ترس 
از جريمه؛ زندان و مجازات است و اككر ترس نداشته باشد و به شكلى بتوانند كنترل ضابطين قانون را بى اثر سازند» در تخلف از 
مقررات غالباً شكى به خود راه نمى دهند. اما در نظام اسلامىء غيراز اين عامل كنترل بيرونى وترس از مجازات و جريمه كه البته 
وجود دارد» عامل مهم ديكرى نيز وجود دارد كه اكر در مردم تقويت شودء توانايى بالايى در رفع بسيارى از مشكلات اجتماعى و 
حل آنها دارد. آن عامل عبارت است از كنترل درونى و نظارت درونى افراد در انجام مقررات و قوانين. اين عامل ناشى از ايمان 
مردم به لزوم اطاعت از مقررات و قوانين دولت اسلامى است و به واقع مردم انجام مقررات را وظيفه شرعى خود مى دانند. طبيعى 
است كه اككر نظام و دولت اسلام حاكم نبود و امام به عنوان مقتدار و ييشوا و مرجع تقليد مردم نفرموده بود كه اطاعت از مقررات 
دولت اسلامى شرعاً واجب استء مردم فقط به انكيزه مصون ماندن از مجازات و جريمه از قوانين اطاعت مى كردند. امروزه» 
متدينان و مردم انقلابى ايران به جهت اطاعت از ولى امر مسلمين به قوانين و مقررات دولت عمل مى كنند؛ كر جه در مواردى مى 
دانند كه آن قوانين به ضررشان هست. اين ضامن اجرايى درونى كه ناشى از ايمان افراد است و عامل بسيار مهم و ارزشمندى در 
كنترل مردم و قانون مدار ساختن آنهاست,ء در جامعه ما وجود دارد و ما قدرش را نمى دانيم. عاملى كه موجب مى كردد مردم 
قوانية .دولك اسلا راقواتة دا وسورة رايت اوبداتدى وو سعدو ها اباس وظيفة الي و شرع به آنها كردق تيند و تخلكن 
از آن قوانين را موجب مجازات اخروى و الهى بدانند. البته ما انكار نمى كنيم كه در نظام ما نيز تخلفاتى صورت مى كيرد؛ اما اين 
محاقاك شمك يدافو اود دع و تأطاعف إن قراق» قالع فدفنو ا كر ضا برد كه كيان تحلقات اتنان امارد اطافه اراقائرة راشده 
ديكر سنكك روى سنكك بند نمى شد و نظام از هم كسسته مى كشت. ج ‏ برخوردارى رهبرى از عالى ترين مراتب تقوا و شايستكى 
امتياز سوم نظام ما بر ساير نظامها اين است كه مقام رهبرى بايد برخوردار از عالى ترين مراتب تقوا و شايستكى هاى اخلاقى و 
عظمت شأن و قداست باشد؛ جون ايشان جانشين بيامبر و امام زمان است و مردم او را تجلى ونمودى از شخصيت امام زمان مى 
شناسند و از اين روء مرتبه اى از عشق و محبتى كه به آستان مقدس بيامبر و امام زمان» عجل الله تعالى فرجه الشريفء ابراز مى 
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استء اكر تخلفى از او سر زند و كناهى كه موجب فسق و سقوط از عدالت است مرتكب كردد. خود به خود از مقام ولايت بر 
مسلمين منعزل مى كردد و ديككر نيازى به تشكيل دادكاه و محاكمه و اثبات جرم و در نهايت عزل او نيست. همين كه العياذ بالله» 
جرمى مرتكب شدء از عدالت ساقط و خود به خود منعزل مى كردد و خبركان تنها نقش اعلام عدم صلاحيت او براى رهبرى را 
دارد» نه اين كه او را عزل كند؛ جون عزل خود به خود با سقوط عدالت حاصل مى كردد! در هيج يكك از نظام هاى دنياء مسؤولان 
عالى رتبه برخوردار از شايستكى هاى اخلااقى كه رهبرى در نظام ما از آنها برخوردار است نمى باشند؛ و حتّى رهبران بعضى از 
كشورها سرتا يا آلوده به فساد اخلاقى و كناه هستند: مثلا در آمريكا كه به اصطلاح يكى از متمدن ترين» ييشرفته ترين و بز ركترين 
كشورهاى دنياست» رئيس جمهور منّهم به فساد اخلاقى و جنسى شد و جندين شاهد به فساد و جرم او شهادت دادند و خودش نيز 
اعتراف كرد. اما وقتى كه مسأله استيضاح او مطرح شد و در يارلمان آن كشور به شور نهاده شدء اكثريت نمايند كان به استيضاح او 
رأى ندادند واو كماكان برسر قدرت باقى ماند و هيج مشكلى نيز بيش نيامد. همه مردم دنيا فهميدند كه او فاسد استء اما به جهت 
زدوبندهاى سياسى نمايند كانء استيضاح يكى دو رأى كم آورد و آن عنصر فاسد سر جاى خود باقى ماند! نظاير فراوانى از اين 
دست وجود دارد و افرادى كه تخلفات آشكارى دارند و حتّى در دادكاه هم محكوم شده اند به جهت زدوبندهاى سياسى در 
يست خود ابقا مى شوند و ممككن است حنتّى در دوره بعد نيز مجدداً انتخاب كردند. بنابراين» از ديد كاه اسلام حتى اكر مقام رهبرى 
فاقد يكى از شرايط شود و كناهى از او سر زندء از مقامش منعزل مى كردد؛ جون با انجام يكك كناه كبيره از عدالت ساقط و فاسق 
مى كردد و صلاحيت رهبرى بر مسلمين را ندارد؛ و ديككر براى اثبات جرم او نيازى به تشكيل داد كاه و يا رأى خخبر كان نيست. يس 
در هيج يكك از نظامهاى دنيا در مورد مسؤولين كشور و بخصوص عالى ترين مقام كشور؛ يعنى؛ رهبرى اين قدر سخت كيرى نشده 
است. د رعايت مصالح معنوى و واقعى انسانها در نهايت» از جمله مهمترين امتيازات نظام ما بر ساير نظامها رعايت مصالح واقعى 
انسانهاست: ما به عنوان مسلمان معتقديم كه خداوند بهتر از ديكران مصالح انسانها را مى شناسد و ما مى خواهيم كه همان مصالحى 
كه خداوند در نظر كرفته در جامع تحقيق يابد» و اين مهم جز در سايه عمل به احكام و قوانين دينى تأمين نمى شود. در روى زمين» 
تنها نظام جمهورى اسلامى ايران است كه در اصل جهارم قانون اساسى آن آمده است كه همه مقررات و قوانين جارى كشور بايد 
بر اساس موازين اسلامى تصويب و اجرا كردد. حتّى اكر قانون و مصوبه اى بر خلاءف اطلاءق و عموم دليل شرعى باشدء اعتبار 
ندارد.بنابراين» تنها كشورى كه قوانين آن ضامن تأمين مصالح واقعى انسانهاست؛ كشور ماست. همه توجه دارند كه اين نظام با همه 
دستاوردهاى آنء در سايه فداكارى مردم و به بركت خون شهدا واز جمله شهداى هفت تير به دست آمد و آنان با فداكردن جان 
خود وا تقديم خون ارزشمند خود به انقلاب براى ما عزّتء سر بلندى و ارزشهاى والايى را آفريدند. ما بايد بهوش باشيم كه اين 
ارزشها را برايكان از دست ندهيم. امروز» دست هايى در كار است كه به اصل اسلام ولايت فقيه و نظام و مقررات اسلامى خدشه 
وارد كند» جون اين ارزشها جونان خارى در جشم آنهاست و با همه وجود سعى مى كنند آنها را از بين ببرند و همه توان و تلاش و 
فعاليت هاى تخريبى خود را متمركز بر روى آن جند نقطه اصلى كرده اندء تا به شيوه ها و شكردهاى كوناكون به آنها ضربه وارد 
سازند. كاهى در مقالات» سخنرانى ها و روزنامه هاى كثير الانتشار جمهورى اسلامى اصل اسلام و احكام اسلامى را زير سؤال مى 
برند و مى كويند: امروز زمان آن كذشته كه مادم از واجب و حرام بزنيم» بايد مردم را به حال خود رها كنيم كه خود تصميم 
ركد و اكاب كايا كرارا نش اهدو هده كةبدولايت فيد سارك و ترهين مى كن كدا 5 سشبائحتة وسحاصه مورلا 
فهك ترود قانونا آآنها باد قوير بو محازات شونده امايق بور كراوات دروي غود تبى آووته واقداي نمن كنت ابتسانية كد 
ما به عنوان مسلمانء انقلا-بى» بيرو امام و مقام معظم رهبرى وظيفه داريم كه اين كستاخان و جسارت بيشه كان را سر جاى خود 
بنشانيم و اجازه ندهيم كه شريعت مقدس اسلام و تشيع و ارزشهاى مقدسى كه عامل سعادت دنيا و آخرت ما هستند و به بهاى 


ستكينى بددستث آمده اند به بهاى اندكة:و ثمن بكس در بازار مكاره سياست بازان ندعة كر وفرهتك سورزان بى هويت): به 
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قروكن درفن شامان ع لتكتدو غار و كقرية داه سافن 3 تسكاته اسيفاق و تسلواى جاده نراق ماناقى كتائلة ايد كدتقية 
مباد. آيت الله مصباح يزدى - با تلخيص از كتاب نظريه سياسى اسلام- ج” - ص ١28‏ 


حق حكومت از آن كيست ؟ 


حق حكومت از آن كيست ؟ در يكك تعريف ساده مى توان حكومت را اين طور تعريف كنيم : ٠‏ دستكاهى است كه بر رفتارهاى 
اجتماعى يكك جامعه اشراف دارد و سعى مى كند آن ها را در مسير خاصى جهت داده و هدايت نمايد .» اين اعمال حاكميت مى 
توائد به روش هاى مسالمت آميز و يا با استفاده از قوه قهريه باشد . يعنى اكر افرادى برخلاف آن جهت خاصى كه مد نظر حكومت 
است رفتار كنند آن ها را با توسل به زور وقوه قهريه و با استفاده از دستكاه هاى نظامى و انتظامى مجبور به يذيرفتن مقررات و 
انجام آن رفتار خاص مى كنند . اين تعريف با توضيحى كه به دنبال آن آمد » هم شامل حكومت هاى مشروع و هم شامل حكومت 
هاى نامشروع مى شود . بنابراين بايد ببينيم ملاكك يا به عبارتى شرط مشروعيت يكك حكومت جيست . آيا فرد ياكروهى ذاتاً و به 
خودى خود مشروعيت دارند . يا مشروعيت حكومت نسبت به هيج كس ذاتى نيست بلكه امرى است عرضى واز ناحيه كس 
ديكرى بايد به آن ها اعطا شود ؟ در اينجا و در ياسخ به اين سؤال برخى از فيلسوفان و مكتب هاى فلسفه سياسى جنين ينداشته اند 
كه اكر كسى قدرت فيزيكى و بدنى بيش تر و برترى دارد » يا از نظر فكرى و ذهنى برتر و باهوش تراز ديككران است » يا از نؤاد 
برترى است . جنين فردى خودبه خود و ذاتاً براى حكومت متعين است . البته كرجه جنين كرايش هايى از برخى سياست مداران و 
يا فيلسوفان فلسفه ى سياست ديده و شنيده شده ولى مبانى نظريه سياسى ولايت فقيه مخالف اين كرايش است . اين نظريه بر اين 
بيش فرض مبتنى است كه حق حاكميت » ذاتى هيج فردى از افراد انسان نيست و خود به خود براى هيج كس تعين ندارد ؛ يعنى 
نسبت به هيج فردى اين كونه نيست كه وقتى از يدر و مادر متولد مى شود خودبه خود داراى يكك حق قانونى براى حكومت كردن 
باشد و حق حاكميت » ميرائى نيست كه از يدر و مادر به او منتقل شود بلكه مشروعيت حاكم و حكومت بايد از جاى ديكر و منبع 
ديكرى ناشى شود . اكثر فيلسوفان و نظريه يردازان فلسفه سياست اين اصل را هم مانند اصل بيشين يذيرفته اند و غالب مكتب هاى 
فكرى اين حوزه و از جمله مكتب هاى طرفدار دموكراسى با ما هم رأيند كه حق حاكميت و حكومت ( مشروعيت ) ارث هيج 
فردى نيست و ذاتا براى هيج كس متعين نيست بلكه بايد از منبعى كه اين حق اصالتاً و ذاتاً از آن اوست به ديكرى منتقل شود . بنابر 
اين با يذيرفتن اين دو اصل تا اين جا ما جند دسته از مكاتب فلسفه ى سياست را كنار زديم : ابتدا آنارشيسم » و نظريه يردازانى كه 
تحنين كر ايقاك و منكراق دارتد كد اقراة يا كروة قاض فاطو ذا و وه توه براق حكر يك مشروقيت دارتك وبر سا بريق ذانا 
مقدم اند . به دنبال يذيرش اصل دوم طبيعتاً اين بحث مطرح مى شود كه آن منبعى كه قدرت قانونى و مشروعيت را به حاكم و 
حكومت مى بخشد جيست ؟ ازاين جاست كه نظريه ولايت فقيه و فلسفه سياسى اسلام از بسيارى مكاتب ديكر و به خصوص از 
نظريات رايج فعلى در اين زمينه جدا مى شود و با آن ها تفاوت بيدا مى كند .اين اصل كه يكى از مبانى مهم نظريه ولايت فقيه و 
فلسفه سياسى اسلام است و همه مسلمانان بر آن توافق دارند و شايد بسيارى از اصحاب شرايع آسمانى ديكر غير از اسلام هم آن را 
قولتداكهه بافقل + اين انيت كدجوق سم اكبيت وعكويت و اترو نين كردن اعالا ان سدائ سال انيف الع بابد ترجه داشت 
كه حكومت كردن به معناى خاصش و اين كه كسى مباشرت در كارها داشته باشد و امور را مستقيماً رتق و فتق نمايد اختصاص به 
افراد انسان دارد و به اين معنا بر خداوند متعال صدق نمى كند . اما به معناى وسيع ترى كه حق حاكميت ذاتى و تعيين حاكم را 
شامل شود مخصوص خداوند متعال است . خدايى كه همه هستى و جهان و از جمله انسان را آفريده و١‏ مالكك حقيقى ١‏ همه جيز 
است : ١‏ لله مافى السموات و مافى الارض » همه آن جه كه در آسمان ها و زمين است از آن نخداست . مالكيت حقيقى كه در اين 
جا كفته مى شود در مقابل مالكيت اعتبارى است . در مالكيت اعتبارى » شخص بنابه قراردادى كه يكك عده از افراد بين خودشان 
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بذيرفته اند مالكك شناخته مى شود لذا اين قرارداد ممكن است در جوامع كوناكون تفاوت داشته باشد . مثلا در جامعه اى ممكن 
است قرارداد كنشد كه عر كس معدق وا (مثلً معدن طلا ) ندا كرد مالك آت من شود ولى جافعه .ديكر بكويفد تمامن معاد 
ملكك عمومى است و دولت سريرستى آن را به عهده دارد . اما مالكيت حقيقى ناشى از يكك نوع رابطه تكوينى است كه در آن 
هستى مملوك » ناشى و بركرفته شده از هستى و وجود مالك است كه اصطلاحاً به آن رابطه علت و هستى بخش و معلول كفته مى 
شود . در جنين مالكيتى قرارداد نكرده اند كه مملوك از آن مالك باشد بلكه مملوك حقيقتاً و تكويناً متعلق به مالكك بوده » تمام 
هستى خود را وام دار اوست . با جنين نككرشى » همه انسان ها ازاين جهت كه آفريده خدا هستند مملوكك اويند و نه تنها هيج 
انسانى حق هيج كونه تصرفى در هيج شأنى از شئون انسان هاى ديكر را ندارد بلكه هر فرد ذاتا" حق هركونه تصرفى در خود را نيز 
ندارد زيرا تصرف در ملكك غير است . بر اساس جنين نككرشى هيج انسانى حق ندارد يكى از اندام هاى خود را قطع كند يا جشم 
خود را كور كند يا خود كشى نمايد زيرا وجود و هستى او مال خودش نيست . اين ييش فرض در بسيارى از مكاتب فلسفه سياسى 
وفرهنكك هاى ديككر يذيرفته نيست و لااقل اين است كه هر انسانى اختيار خود را دارد . بنابر اين از آن جا كه لازمه حكومت » 
تصرف در جان و مال مردم و اختيارات و حقوق افراد است معلوم مى شود بر اساس نظر اسلام هيج انسانى صرف نظر از اختيارى 
كه خدا به او بدهد حق حكومت و هيج كونه تصرفى در انسان هاى ديكر » كه ملكك خدا هستند » ندارد . به هر حال اين كه بى اذن 
خداى متعال نمى توان در بند كان او تصرف كرد يكك اصل اساسى در تفكر اسلامى است . با يذيرفتن اين اصل است كه فلسفه 
سياسى اسلام از ساير مكاتب موجود در اين زمينه جدا مى شود و نظريه ولا-يت فقيه باساير نظريات حكومت و سياست تفاوت 
اساسى بيدا مى كند . و ازاين جاست كه قائلين به مشروعيت حكومت نخبكان . يا حكومت فيلسوفان و حكيمان » و يا اشراف و 
ثروتمندان ويا آن هايى كه بيروزى در جنكك و سلطه از راه قهر و غلبه را منشأ مشروعيت مى دانند و حتى نظريه دموكراسى ( با 
تين ها وروقن تاي مكققن )ويه هيه نت اق ان لك اسلاي عدا من كود بقل لين الظل ايلاد كراشن + وق انيت كه 
حكومت اصالتاً مال مردم و حق آن هاست و رأى مردم است كه به شخص حاكم و حكومت او مشروعيت مى بخشد و اعتبار قانونى 
به اعمال قدرت از جانب او مى دهد . اما با بيانى كه براى بيش فرض سوم كرديم معلوم شد كه اين سخن نيز با نظريه ولايت فقيه 
سازكارى ندارد زيرا بر اساس اين بيش فرض ء همان طور كه تكك تكك افراد هيج كدام ذاتاً و اصالتاً حق حاكميت ندارند » جمع 
مردم و جامعه نيز ذاتاً و اصالتاً از جنين حقى برخوردار نيست جرا كه تمام هستى و متعلقاتشان مال خداست و همكى مملوك و 
ملكك حقيقى خداوند متعال هستند و همه رفتارهايشان بايد طبق امر و نهى مالكك حقيقى باش و هيج حقى ندارند كه بر ديكران 
حكومت كنند يا فردى را به عنوان حاكم تعيين نمايند . در حاشيه اين يبش فرض سوم و به عنوان يكى از فروعات آن مى توانيم 
اين مطلب را هم » كه باز مورد قبول همه مسلمانان است »ء اضافه كنيم كه خداوند متعال بر اساس آن حق ذاتى و اصيل خود براى 
حاكميت » در مرتبه نازل تر جنين حقى را به رسول كرامى اسلام حضرت محمد بن عبدالله صلى الله عليه و آله داده و به حكومت 
آن حضرت و تصرفاتش در جان و مال و زندكى و حقوق و اختيارات مردم مشروعيت بخشيده است . به هر حال باز هم تأكيد مى 
كنيم كه بين نظريه ولايت فقيه يا حكومت اسلامى به معناى صحيحش و آنجنان كه اسلام شناسان راستين ( تعبيرى كه امام خمينى 
رحمت الله عليه در مورد مرحوم آيت الله مطهرى فرمودند ) فهميده و بيان كرده اند با نظريه دموكراسى تفاوت بسيارى وجود دارد و 
ما هيج كاه نمى توانيم نظريه حكومت اسلامى و ولايت فقيه را بر دموكراسى تطبيق كنيم .و كسانى كه خواسته اند يا مى خواهند 
جنين كارى را انجام دهند . جه آنت هايى كه در صدر اسلام و بعد از وفات رسول خدا اقدام به اين كار كردند و بر خلاف نص 
صريح خدا و رسولش شخص ديكرى را براى حكومت انتخاب كردند و جه كسانى كه امروز به واسطه فريفتكى و خودباختكى در 
برابر فرهنكك غربى جنين تفسيرى از نظريه ولايت فقيه ارائه مى كنند » يا شناخت صحيح از اسلام نداشتند و ندارند و يا طبق اغراض 
خاص شخصى و سياسى جنين كرده و مى كنند . مطابق نظر اسلام » حق حاكميت و تعيين حاكم ذاتاً و اصالتاً از آن خداوند متعال 
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است و تنها از جانب اوست كه مى تواند اين حق به فردى از افراد انسان تفويض شود و طبق متممى كه براى ييشفرض سوم كفتيم » 
در درجه اول اين حق به ييامبر كرامى اسلام صلى الله عليه وآله داده شده است . منبع:كتاب ولايت فقيه 


د رآمدى بر مفهوم جمهورى )١(‏ 


درآمدى بر مفهوم جمهورى ١ )١(‏ مقدمه اين نوشته, مقدمه اى براى فهم جايكاه مردم در نظام جمهورى اسلامى ايران است, كه 
مبتنى بر انديشه سياسى امام خمينى (ره) مى باشد. از زمان تكوين نخستين جوامع ابتدايى تا دولتهاى مدرن, انديشه سامان بخشى به 
حيات سياسى - اجتماعى و تنظيم روابط بين فرمانروايان و فرمانبرداران, از مهمترين دغدغه هاى بشر بوده است. اين انديشه, به تبع 
ميزان دخالت و حضور مردم در اداره جامعه, موجب بروز اشكال متفاوتى از حكومت شده است. شايد بتوان در يكك نماى بسيار 
كلى, حكومتها را به لحاظ مشاركت مردم, به سه دسته ((سلطنتى)), ((جمهورى)) و ((اريستوكراسى يا نخبكان)) تقسيم كرد. اما در 
يكك جشم انداز عميقتر مى توان كفت ,تاريخ حكومتها, نشانكر اين است كه از يكك سو, دولتها بدون همدلى مردم, دجار بحران 
سياسى شده و از سوى ديككر, دموكراسيهاى مستقيم, عملا-غير ممكن بوده اند زلذا دولتهاى مدرن نيز در عمل راه ميانه 
(دموكراسى غير مستقيم) را در يبش كرفتند. به هر حال, جمهورى به عنوان يكك انديشه سياسى و نيز نوعى مكانيسم و نظام اداره 
جامعه, يكى از استوارترين و يابرجاترين مفاهيم سياسى است كه محل تعارض و تعامل آراو و الكوى ايدهآل, بخش وسيعى از مردم 
جهان امروز است. و به قاطعيت مى توان كفت كه بشريت مدرن نيز هنوز در استفاده از اين مفهوم جنجال برانكيز و آرامش خيز, به 
اجماع نظر و توافق دست نيافته است. )١(‏ شايد مهمترين دليل بر عدم اجماع نظر, وجود ابهام در مفهوم, محتوا و اصول آن باشد كه 
حتى كَاهى حكومت جمهورى را به حكومت استبدادى و كاهى نيز آن را مترادف دم وكراسى مى نماياند. اما على رغم همه 
اختلافات, تقريبا تمامى انديشمندان سياسى بر يكك معناى مشتركك كه همانا, ((حاكميت مردم)) و حق همكان براى شركت در 
تصميم كيرى امور عامه است, اتفاق نظر دارند. مهمترين مفاهيمى كه تفسير كننده حكومت جمهورى به شمار مى روند ربرابرى, 
آزادى, قانون اساسى, رإى اكثريت, يارلمان و حاكميت مردم هستند. اين وازه ها, اكرجه در نكاه ابتدايى, ساده و مشخص به نظر 
ميآيند رولى با كمى دقت و با توجه به نككرش جوامع و انديشمندان مختلف, به عمق يبجيدكى و ابهام آن بى خواهيم برد رُجرا كه 
هر صاحب نظرى بر اساس يكك سلسله بيش فرضهاو تفسيرهاى خاصى از آزادى, قانون, مساوات, رإى اكثريت و... دارد. و طبيعى 
است كه حكومت جمهورى به تبع اين برداشتها, متفاوت خواهد شد. و لذا به قول ((ديويد هلد)) ((تاريخ انديشه دموكراسى بغرنج 
و تاريخ دموكراسيها, كيج كننده است.)) (1) آنجه بر اين ابهام مى افزايد, مشهورترين تعريفى است كه از حكومت جمهورى شده 
است ((حكومت به وسيله مردم 7))يعنى مردم حاكمند. اين تعريف نيز على رغم شكل ساده آن, در درون خود دجار يك 
((يارادوكس)) است ,حرا كه ((نه حكومتى بى فرمانبردار وجود دارد ونه حاكمى بى رعيت)) (” ()زيرا معناى حقيقى حكومت, از 
طرفى مجبور ساختن افراد, اقدام عليه اراده آنها و تعيين هدف و خط مشى براى مردم است كه در اين صورت, مردم نمى توانند 
خود فرمان برانند و عملا افراد جامعه به حاكم و محكوم تقسيم مى شوند رُواز طرف ديككر, ادعا مى شود كه اين مردم هستند كه 
حاكيكد. نحان اسعراوت ميئل درسال كقرا يه امن كع انم عنين اشارة ذارة #اكون «العه شه اث كه عبارتيابى حون 
((حكومت مردم)) و ((قدرت خلق بر خودشان)) وضع حقيقى مورد را بيان نمى كنند. ((مردم)) كه قدرت را اعمال مى كنند, 
هميشه همان مردمى نيستند كه اين قدرت بر آنها اعمال مى شود. (©) دو دهه بعد )١1817(‏ كلادستون اين نكته را با عمق و ظرافت 
بيشترى مورد اشاره قرار مى دهد ,آن تعداد از مردمى كه بتوانند ملت ناميده شوند, هركز به معناى دقيق كلمه, بر خود حكومت 
نكرده اند. بالاترين جيزى كه در شرايط زندكى انسان, دست يافتنى به نظر مى رسد, اين است كه ملت بايد فرمانروايان خويش را 
بركزيند, و نيز در فرصتهاى كزيده اى, عمل آنان را رهبرى كند. (5) بنابراين, حاكميت مردم هركز معناى حقيقى ندارد رُبلكه هر 
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دو وازه به كار برده شده در آن, معناى مجازى دارند. و لذا حكومت, ممكن است بركزيده اكثريت مردم باشد ,اما اكثريت مردم, 
قوانين را وضع يا اجرا نمى كند. اين موضوع را يكك قرن بعد (1980) ((والتر لييمن)) با قوت بيشترى مطرح مى كند: ((توده نمى 
تواند حكومت كند)) (2) نتيجه اينكه, اكثريت مردم حكومت نمى كنند رُبلكه حكومت مى شوند. اما با وجود اين, مفهوم 
((حكومت بر خود)) جندان هم ابلهانه نيست مخصوصا اكر معناى مجازى وازه ((حكومت)) و ((مردم)) را مد نظر داشته باشيم. در 
اين صورت, تعيين خط مشيهاى سياسى, بى ريزى اهداف و جهت بخشيدن به افراد جامعه, به معناى اوامر و نواهى مولوى تلقى نمى 
شود رُبلكه تنها ((ارشادى)) هستند و شهروندان در زندكَى سياسى خود داراى اختيار و آزادى عمل هستند ,جرا كه هر انسانى در 
حكومتهاى جمهورى اينككونه تسلط فردى را دست كم در بعض از امور زندكى سياسى - اجتماعى خود, تجربه مى كند. (07 اما با 
تمام اختلافات و تناقضها, تقريبا تمامى انديشمندان سياسى بر يكك معناى مشتركك زيعنى: ((حق همكانى براى شركت در تصميم 
كيرى امور عامه) اتفاق نظر دارند ربه نحوى كه بر مبناى قانون و برابرى صورى, كليه شهروندان از فرصت يكسانى براى دستيابى 
به مناصب حكومت, برخوردار هستند. با توجه به اين مقدمات, مى توان يرسيد كه اصولا مبانى جمهورى كدام است؟ خاستكاه آن 
كجاست؟ ريشه تاريخى آن به جه دورانى برمى كردد؟ انديشمندان كلاسيكك و جديد, از آن جه برداشتى دارند؟ آيا در تمدنهاى 
شرقى و خصوصا ايران, مى توان ريشه هاى حكومت مردم سالارى را جست وجو نمود؟ انديشمندان معاصر ايران, از آن جه تلقى 
اى دارند؟ و بالاخره امام خمينى (ره) از واه جمهورى جه تفسيرى داشته است؟ و در نهايت اكر ميزان نقش مردم در انديشه امام 
خمينى متغير تابع باشد, متغير مستقل آن كدام است؟ به عبارت ديكر زآيا ميزان نقش مردم در انديشه امام, تابعى از شرايط و 
الزامات زمانى و مكانى اسث يا عوامل ديكريى همائئد تتورى ولابث مطلقه فقيه و... نقش داشته اسث؟ در اين تحقيق, تلاش شده 
است تابه برخى از سوالاءت فوق ياسخ داده شود. ؟ ‏ وازه جمهورى (معناى لغوى و اصطلاحى) جمهورى, معادل وازه 
(لا0|الامع5), نامى ديرآشنا در فلسفه سياسى است. وازه جمهورى, مإخوذ از لغت (2||(الام©8), بركرفته از ريشه لا-تينى 
(63|طانام5ع8]) و مركب از دو لفظ (5©]) به معناى شىء يا امر و (00|163ا0) به معناى عمومى يا همككانى مى باشد. از اين روم 
جمهورى در معناى شىء عمومى, مترادف با اموال, متعلقات و امور همكانى قرار مى كيرد. اين تعريف, خود متضمن دو نكته 
اساسى اسث كه عبارتئد از: حضور همكان در صحنه و ديكر, وجود يكك جامعه سازمان يافته كه در آن, بين شىء خصوصى و 
شىء عمومى, فرق كذاشته مى شود. (8) در فارسى لغت ((جمهور)) به معناى ((همه مردم, كروه, جماعت كثير كثير و متراكم از 
هر جيزى و وده يزركة ريكك, آامده اسث ك:مصدر جعلى آن, جمهوريت مى باشند)) (4) لغتنامه فرهنكك مغين ثيو آن را حنين 
تعريف مى كند: ((جمهور (الا20111]1 :)توده, كروه, بخش اعظم يكك جيز. حكومتى كه زمام آن به دست نمايندكان ملت باشد)) 
)٠١(‏ بنابراين در ادبيات فارسى, مراد از واه جمهورى, نوع نظام سياسى و طرز حكومتى است كه به جاى يادشاه كه اقتدار موروثى 
داشت و مشروعيت آن به فراسوى اراده بشرى مرتبط بود, اداره كشور براى مدت معين به دست نمايندكان مردم سيرده شود. 
فرهنكهاى ارويايى نيز حكومت جمهورى را به همين مضمون تعريف مى كنند: ((حكومتى كه در آن, مردم يا مستقيما اعمال 
حاكميت مى كنند, يا توسط نمايند كان بر كزيده خود)) )1١(‏ اما يكك نكته حائز اهميت در تاريخ انديشه سياسى, در ارتباط با وازه 
((جمهور)) وجود دارد كه كاهى سبب ابهام و اشتباه مى شود و آن, نام كتاب اصلى افلاطون (فيلسوف يونان باستان) است كه 
عنوان ((جمهور)) را دارد. در حالى كه معناى آن با مفهوم امروزى جمهورى متفاوت است. خواننده امروزى ممكن است از نام اين 
كتاب, جنين دريابد كه موضوع كتاب, به نوع خاصى از حكومت يعنى نظام جمهورى (در برابر يادشاهى) مربوط است و حال آنكه 
جنين نيست. وازه يونانى كتاب (يعنى يوليتيكا و معادل لا-تين آن رسيوبليكا) صرفا به معناى كشور يا جامعه يا سازمان حكومت 
است. در يونان, حكومتها, خواه جمهورى يا يادشاهى يا اشرافى را به همين عنوان كلى مى ناميدند. مطالب در كتاب ((جمهوريت)) 
علاوه بر انتقاد از حكومتهاى موجود, به طور عمده به كليات سياست و تربيت و فلسفه, اختصاص دارد و كمتر به جزئيات مى 
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بردازد ومباحئش نيز در همه جا به مسائل اخلاقى برمى كردد. علت اين امره ساد كّى نسبى بافت زند كى اجتماعى در شهرهاى يونان 
بود كه مردمشان ميان اخلاى و سياست فرقى قائل نمى شدند. يعنى باور نداشتند كه مى توان رفتار خصوصى فرد را از اصول 
حكومت جدا كرد. )١7(‏ بابراين, از نظر تاريخى واه ((جمهورى)) در ابتدا به معناى ((سازمان سياسى)) استعمال شده اسث راما 
شايد در يكك جمعبندى كليتر, بتوان كفت كه جمهوريت, كفتمانى است كه در نهايت به نفى استبداد معطوف شده است جرا كه 
سامان دهى سازمان سياسى, 1 كاهى و تربيت شهروندان آزاد, رفته رفته قدرت سياسى را مقيد به اصول و قوانين مشخص مى نمايد 
كه مى بايست خط مشى و سياستهاى خود را در جارجوب خواست و اراده عمومى تنظيم نمايد. از اين منظره جمهوريت از يكك 
نظريه به يكك فرآيند مبدل مى شود كه در سير تاريخى خود, تحولات جدى داشته است. در هر صورت, براى ريشه يابى تاريخى 
وازه جمهورى به عنوان نوعى خاص از حكومت (حكومت مردم), به جاى جست و جو در تاريخ يونان, بايد به تاريخ روم مراجعه 
نمود ,در سير تاريخ انديشه سياسى فقط يكك اثر كلاسيكك به نام ((جمهوريت)) وجود داشته است و آن هم نه بر افلاطون ربلكه به 
سيسرون تعلق داشته است. كتابى كه از افلاطون به نام ((جمهوريت)) شناخته شده است, ترجمه كتاب 3أ©]2011 (سامان سياسى) 
افلاطون است. بنابراين, ريشه تاريخى جمهوريت را بايستى در سنت لاتين و نه يونانى جست وجو كرد. (1) اما در اينجا يكك ايهام 
ديكر نيز وجود دارد كه به تعريف مفهومى مرتبط است ,اين كه جه نسبتى بين مفهوم جمهوريت و مفهوم دموكراسى وجود دارد؟ 
واه دموكراسى مركب از ((دموس (1(811705) ))به معناى مردم و كراتئين (11أ1]613]6) به معناى حكومت كردن است كه مراد از 
آن, مشاركت قاطبه مردم در ((امور عمومى (01]03الام65]) )) است كه دقيقا همين معنا در درون وازه جمهورى نيز نهفته است. 
يس دربادى امرو اين دو وازه با هم بيوند ذاتى دارند و سه عنصر ((مشاركت عامه مردم)), ((رضايت اكثريت مردم)) و ((رقابت 
عموم مردم در كسب قدرت)) به آن معنا مى بخشند. اما آنجه به بحث ما مرتبط مى باشد, اين است كه جه جيزى مورد رضايت 
اكثريت بايد باشد تا در جارجوب آن, يكك نظام حكومتى بر اساس حقوق و تكاليف معينى به رتق و فتق امور مردم بيردازد؟ در 
حقيقت, اين سوال ياسخ روشنى ندارد. به طور مشخص تره يرسش اين است كه كدام مردم, براى نيل به جه اهداف و غاياتى, در 
جه شرايط مادى و روحى, با كدام ابزار و شيوه و بر مبناى كدام ملك و معيار مى توانند با اراده و اختيار و با رضايت همكانى, بر 
خود حكومت كنند؟ اينجاست كه مشكلات و ابهامهاى جمهوريت و دموكراسى, در نظر و عمل آشكار مى كردد. در دنياى واقعى, 
مردم عملا نه قادر به اعمال اراده خود هستند و نه اكثريت, جندان انككيزه و تمايلى نسبت به آن دارند. در نتيجه, يكك اقليت ممتاز 
است كه به هر دليل, به عرصه سياست و حكومت كشيده مى شود و اراده خود را از مجراى تدابير و شكّردهاى تبليغاتى و قانونى, 
موجه و مشروع جلوه داده و به ديكران القا و تحميل مى كند. (15) اما كاهى از دموكراسى معنا و مفهوم ديكرى اراده مى شود كه 
با جمهورى, نسبت تساوى ندارد. و لذا دجار ابهامهاى خاص خود مى شود. از اين منظر, دم وكراسى به معناى مجموعه ارزشها و 
باورهايى تلقى مى شود كه حكومتها مى بايست بر يايه آن استوار باشند. بنابراين تعريف, جمهورى به شكل, غالب و روش 
حكومت ارتباط دارد و دموكراسى به محتوا (18) و هنجارها و ارزشهاى (آزادى, برايرى, عدالت و...) حكومت مرتبط مى كردد. و 
به همين دليل جمهوريهايى كه دموكراتيكك هستند, در واقع از درون قالبها و هنجارهاى دم وكراسى يديد آمده اند. در نتيجه, شكل 
و صورت حكومت جمهورى, به تبع ارزشها و محتواى آن, متكثر خواهد شد إجرا كه به تعداد فرهنككها, تمدنها, اقوام و مذاهب, 
قرائتها, برداشتها و بينشهاى متفاوت از اصول دموكراسى و ارزشهاى مربوط به آن, حكومت جمهورى وجود دارد. بنابراين, هركز 
نمى توان يكك شيوه حكومتى واحد را براى همكان تجويز نمود و ملتهاى كوناكون را بدون توجه به باورهاى حاكم بر آنان, آنها را 
مجبور به اطاعت از آن نمود. بر همين اساس, جرج كنان مى كويد: ((هيج دليلى وجود ندارد كه تصور شود اقدام به تإسيس و 
كسترش نهادهاى دم وكراتيكك, بهترين راه و روش براى بسيارى از مردمان باشد)) به عقيده بسيارى, الككوهاى دموكراتيك فقط 


براى محدودى از كشورها با ويزكيهاى تاريخى و اجتماعى معين, تناسب دارد. با وجود آنكه اين ادعا جندان قانع كننده نيست, 
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ولى ركه هايى از واقعيت در آن نهفته است كه قابل انكار نيست. (129) اكر از ابهامها و تناقضهاى موجود در معنا و مفهوم جمهورى 
(جه در نظر و جه در عمل) بكذريم, به مشتركات و معانى اى مى رسيم كه اكثر انديشمندان بر آن توافق دارند. وازه جمهورى 
(©|اطالامع5) در اساس از (5|163لام165]) لاتين كرفته شده (در مقابل ,1©501110/3]3!| قلمرو خصوصى) كه به قلمرو عمومى 
اشاره دارد. نكته اصلى در بحث جمهوريت, توجه به ((مردم)) است راما مردمى كه در يكك اتفاق و تجميع با انككيزه و با دلاميل 
مختلف, كردهم ميآيند. 17) در يايان اين بخش به عنوان جمعبندى, به جند جمله از مديسون, در كتاب مشهورش به نام (©(]] 
أ5أ|06]31»ع]) اشاره مى كنيم ريك نظام جمهورى, حكومتى است كه تمامى اقتدارات خود را به طور مستقيم يا غير مستقيم از 
عامه مردم برمى كيرد و از سوى اشخاصى اداره مى شود كه مقام و قدرت خود را از رضايت مردم و در يكك مدت محدود به دست 
ميآورند :.آن هم تا هنكامى كه با مردم خوش رفتارى مى كنند. (14) “ل سير مفهوم جمهورى در انديشه سياسى غرب ((جمهورى)) 
يكى از مدلهاى كلاسيكك نظام سياسى است كه بيشينه آن, به آثار هرودوت (25), افلاطون (جمهوريت) و ارسطو (سياست) باز مى 
كردة: عنائكه ارسطو حكومت يكف فرذ وا موتارشى و ند ثفر از تشيكان را رسع كراسى و حكومتة مسكاق راجمهوريى داسته 
است. ارسطو طبقه بندى خود را بر دو اصل, مبتنى نموده است نخست, تعداد و شمار افرادى كه قدرت سياسى را تصاحب نموده اند 
و دوم, غايت و هدفى كه حكومتها به دنبال دستيابى آن هستند. با توجه به اصل دوم, حكومتها يا توجهشان به مصالح و خير 
همكانى معطوف است كه در اين صورت حكومت, مطلوب و بهنجار است و يا توجهشان به منافع و مصالح شخصى فرمانروايان 
معطوف است كه در اين صورت, حكومت, منحرف و فاسد است. ارسطو, حكومتى كه مصلحت عموم را مد نظر داشته باشد, اكّر 
توسط يكك نفر اعمال شود, ((سلطنتى)) و اكر توسط جند نفر اعمال شود, ((آريستوكراسى)) و اكر به دست اكثريت مردم باشد, 
(التمهورق)) من كمارد. الكاء شكل متخرف حكرفت سلطس :را تورات وشكل حرف ارستركراسين زا اليكارسى شك 
منحرف جمهورى را دمكراسى مى نامد. بعدها صاحب نظران ديكرى جون روسو, بدن و منتسكيو با اندكك تغييرى, نظام جمهورى 
رادر سنخ شناسى خود وارد كردند, مثلا منتسكيو در قرن هيجده, سه قسم حكومت ,ُجمهورى, يادشاهى (مشروطه) و استبدادى را 
مى شمارد. )2١(‏ اما در مورد ريشه يابى واه جمهورى و اينكه اولين بار لغت جمهورى به معنا و مفهوم امروزى, توسط جه كسى يا 
كسانى استعمال شده است مى توان كفت: ((در سير تاريخى انديشه سياسى, فقط يكك اثر كلاسيكك به نام ((جمهوريت)) وجود 
داشته است و آن هم نه به افلاطون ربلكه به سيسرون تعلق داشته است.)) )1١(‏ در هر صورت, جمهورى به عنوان روشى براى اداره 
حيات سياسى, در يروسه تاريخ انديشه سياسى غرب, داراى افت و خيزهاى متفاوتى است و هنوز در تاريخ تحول خود, به اجماع 
نظر نرسيده است و لذا ما آن را به رهيافت, يارادايم و نككرشهاى متفاوتى تقسيم نموده ايم. در يكك نككاه بسيار كلى به تاريخ تحول 
انديشه سياسى غرب, مى توان مفهوم جمهورى را به جهار موج و يا جهار نككرش و رهيافت كلى تقسيم كرد رولى در عين حال هر 
كدام از رهيافتها, مشتمل بر تنوعات درونى نيز هستند. ١‏ رهيافت افلاطونى قديمى ترين اثرى كه وازه جمهورى را استعمال نموده 
اسثه مربوط به عنوان كتابى اسث كه افلاطون تحت عتوان ((جمهورى)) تدوين تمودة اسث. ون نكاه ابتدايى, شايد تصور شود كه 
افلاطون به مثابه بنيانكذار فلسفه سياسى, كتابى در زمينه ((جمهور)) به معناى ((عامه مردم)) تدوين نموده است. حال آنكه, معناى 
دقيق آن ((سامان سياسى)) است, بنابراين, اجمالا ‏ جمهورى به معناى امروزى آن (امر مردم) در رهيافت افلاطونى و حتى به طور 
كلى در سالهاى قرون وسطى ناشناخته است. (77) در اين يارادايم مفهوم جمهوريت, به استثناى ((جمهوريت سيسرون»», ناشناخته 
است. در اين يارادايم. سامان سياسى ايدهال, حكومت فلاسفه افلاطونى است و مطلوب ممكن, تلفيق دم وكراسى با اريست وكراسى 
ارسطويى است. فلسفه سياسى در روم باستان و قرون وسطى در نهايت امر در مجموعه اين يارادايم قرار دارند. (*) اما به هر جهت 
در آتن قبل از سولون (قرن * ق.م) يك مجمع مركزى كه نماينده همه كروهها و طبقات اجتماعى بود. وجود داشت كه به حل و 
فصل امور سياسى مى يرداخت, ولى غلامان كه تعداد آنان ينج برابر مردم آزاد بود, جزء هيج كدام از كروهها و طبقات فوق 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع لإ أ ماع13 6. الا لالالالا صفحه /917 1ز كه ددا| 


محسوب نمى شدنا. البته سولون حقوقدان يونانى در سال 095 ييش از ميلاد ُمقرراتى وضع كرد كه, تا حدى از قدرت اشراف 
كاست إ اما به هر حال غلامان (اكثريت جامعه) از هيج حقوقى برخوردار نبودند. (75) 7 رهيافت رومى يا سيسرونى اكرجه 
سيسرون, مخترع و مبتكر فلسفه جديدى نيست و متاثر از افلاطون و ارسطو است (:18) اما اهميت وى براى بحث ما اين است كه او 
مبتكر مفهوم جمهوريت به معناى امروزى است. بنابراين, نكته مهم, توجه جدى سيسرون به مصلحت عامه و مشاركت عامه مردم, 
در سرنوشت سياسى و اجتماعى خود است. به عقيده سيسرون ,مقصود از مردم (يا جامعه) اجتماع يكك دسته از افراد بشر بهر طريق 
كه در نظر آيد, نيست إُبلكه مقصود, اجتماع عده كثيرى از مردم است كه نسبتا به امر عدالت و شركت در منافع مشتركك عامه و 
براى خير عامه و مصالح عمومى با يكديكر به توافق برسند. (18) نكته اى كه رهيافت و نككرش سيسرون را از افلاطون جدا مى كند, 
نوع نككرش وى به مردم است. در حكومت جمهورى يوتويبايى افلاطون, تنها فلاسفه, افراد صالح براى حكومت هستند. و ساير 
مردم, قدرت قضاوت و قوه تشخيص قانون را ندارند. ((اما سيسرون مى كويد ,در هر فرد انسان, ظرفيت و قابليت تشخيص و 
استعداد شناسايى حقوق طبيعت, آفريده شده است. به عبارت ديكر همه مردم فيلسوفند)) (77) بنابراين, در انديشه سياسى سيسرون, 
مردم در زندكَى سياسى - اجتماعى به تساوى طبيعى مى رسند و انسانها ذاتا با هم مساوى هستند و بدون تبعيض طبقاتى مى توانند 
در سرنوشت عمومى خود مشاركت نمايند. از مجموع مطالب فوق, مى توان نتيجه كرفت كه انديشه جمهورى (به معناى عامه 
مردم) را بايد در سنت رومى جست وجو نمود نه يونانى ,در روم باستان حكومت ابتدا يادشاهى بود, اما در سال 0٠١‏ ق.م جمهورى 
برقرار شد. حكومت جمهورى روم نزديكك ينج قرن ادامه يافت. نخست به جاى يادشاه كه سابقا در تمام مدت عمر حكومت مى 
كرد, دو نفر براى فرمانروايى انتخاب شدند و قرار شد كه فقط تا يكك سال فرمان برانند. فلسفه اين كار, آن بود كه كمان مى كردند 
وقتى قدرت ميان دو نفر تقسيم واز مدت فرمانروايى كاسته شد, فشار خودكامكى كاهش مى يابد. (18) اين دو تن كه آنان را 
كسول من #المينااتى :ذو أمزى تياس با سلس اناا كه اظقه اخراف قابس شف لفو رك كزوند كدشكاء راف د مزافقاة 
كنسول در سمت راست و مخالفان به سمت جب مجلس مى رفتند.(از همينجا بود كه اصطلاح ((راست)) و ((جب)) به معناى موافق 
و مخالف حكومت وقت معمول شد) آنجه در اين دوره حائز اهميت مى باشد, اين است كه اشراف قبول كردند تا عامه مردم, 
نمايند كانى از ميان خود انتخاب و در تصميمات سياسى - اجتماعى مشاركت نمايند. در واقع اشراف, به نوعى به آزادى سياسى 
عامه مردم و مساوات آنان در رإى با اشراف, اذعان نمودند. (19) اما جراغ عمر حكومت جمهورى روم در اوايل سالهاى ميلادى به 
خاموشى كراييد. از آن يس, تا مدتها در هيج كشورى نشانى از دموكراسى ديده نمى شود ,جز آنكه در حدود قرن دوازدهم 
ميلا.دى در ((شهرهاى آزاد ارويا)) نوعى دموكراسى برقرار شد... جمهوريهاى مذكور مى كوشيدند تا مقررات خود را از قوانين 
يونان و روم تقليد كنند. بدين منظور اهالى شهر در محلى جمع مى شدند و عده اى را به نام ((كاركزار)) انتخاب مى كردند. (7:0) 
7 رهيافت مدرن برخلاف رهيافت اول كه نظر مساعدى نسبت به جامعه مدنى, جمهوريت و رإى مردم نداشت و زمامداران را 
فيلسوفانى ممتازتر از ديكر مردم مى شمرده اند, در عصر مدرن, دو عرصه جامعه مدنى و جامعه سياسى, مركز ثقل تصميمات 
سياسى - اجتماعى به شمار مى روند. مهمترين مشخصه رهيافت سوم, در ياسخكويى به نزاع و تعارض بين آزادى و فرديت با اراده 
عمومى و قانون بوده است. در اين دوره كه با هابز شروع و با هككل يايان مى يذيرد, انسان به مقتضاى قوانين طبيعى, با عنوان 
فرديت, صاحب حقوق سياسى و شهروندى است. بدين ترتيب, مهمترين دغدغه انديشمندان سياسى اين دوره مسإله ((آزادى)) 
(1) بوده كه توسط ساختار سياسى مورد تهديد واقع مى شد. اين دوره نهايتا به دو نحله عمده روسويى و كانتى تقسيم شد كه هر 
كدام, به نوعى به كفتمان ((جمهورى)) (7”) قايلند. روسو, اصالت را به اراده جمعى مى دهد رولى در عين حال دغدغه آزادى و 
فرديت را نيز دارد. اما كانت, اصالت را به فرديت داد رُولى ضرورت حضور در عرصه عمومى را نيز لحاظ مى كند. (77) در واقع, 


در اين دوره, مفهوم جمهورى بلحاظ مبانى نظرى و از لحاظ مبانى عملى بسيار متكامل شد و يس از انقلاب فرانسه (1184) رسما 
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اعلام انتخابات عمومى شد و همه مردم حق رإى يافتند. 5 رهيافت يست مدرن در واقع, موج يا رهيافت جهارم ادامه عصر مدرن 
است. برسش تقدم و تإخر فرد و جمع در عصر مدرن, به ياسخ قطعى نمى رسد و نزاع به عصر يست مدرن افكنده مى شود. در اين 
دوره, انديشمندان سياسى راه وسط را در يبش مى كيرند, بدين معنا كه آنها, نه به فرديت اصالت مى دهند و نه به جمع, بلكه بين 
اين دو تعامل و كفت وكو ايجاد نموده اند. بنابراين؛ اكر ويزكى عمده عصر مدرن را ((جمهورى قانونى)) فرض كنيم, خصيصه 
عمدذه عضر بست هدرن, ((جمهورى كفتمائى )) شواهد بود شاهد ها هابرهاس . متفكر معاصر آلمائى استث كه براى خل تعارض 
حقوق فردى و حاكميت قانون, به نظريه عقل تفاهمى تمسك مى جويد روى بر اساس نظريه عقل تفاهمى, به ارائه نظريه اخلاق 
كفتمانى مى يردازد. در اين نظريه, هابرماس, مرز بين فرد و جمع را در يرتو نككرش بين الاذهانى خويش كه بر طبق آن, ذهن فردى 
در ارتباط با ذهن ديكران متوجه امور مى شود, سياليت مى بخشد. (6”) بنابراين, تعارض بين آزادى و قانون در يكك فرآيند بسيار 
بيجيده, موجب تحول و تغبيرات شكرف در مفهوم جمهورى, در انديشه سياسى غرب شده است كه در نهايت انسان و فرد, در عين 
ابه بودن سوبزه هم تلقى مى شود أنه تحور كداهر ذو يل توطن أضبالك من يانتك ب عبارت ذيكر قر درو تداك سناسى خرواه 
آزاد مطلق است و نه مجبور ساختارها و نهادهاى سياسى, بلكه در يكك حالت تعاملى و ((كفت و كوى آزاد)) به سر مى برد. البته 
اين تثورى و انديشه با اين سخن معصوء(ع) شباهت بسيارى دارد كه ((زلا جبر و لا تفويض ولكن إمر بين الامرين)) يعنى بشر خواه 
در زندكى فردى و شخصى و خواه در زندكى سياسى ‏ اجتماعى, به طور مطلق, نه در حصار اجبار (طبيعى, تاريخى, قوانين, آداب 
و رسوم و...) ونه آزاد مطلق است ,ربلكه رفتار و تصميمات خارجى انسان, همواره در كش وقوس ((جبر و اختيار)) است. ه نتيجه 
از مجموع اين بحث مى توان نتيجه كرفت كه وازه جمهورى, خود متإثر از يرسشهاى اساسى ترى در تاريخ انديشه سياسى غرب 
بوده است كه مهمترين اين يرسشها و معضلها, تعارض بين حقوق فرد و مصلحت جمع بوده است. در واقع, بشر در طول تاريخ, با 
تقدم و تإخر هر كدام از اين دوه نوع خاصى از حكومت را شكل داده است و به تبع آن, مفهوم جمهوريت نيز تحولا.ت و دوره 
بنديهاى متفاوتى بيدا نموده است كه در نهايت, در عصر معاصر به ((جمهورى كفتمانى)) متمايل شده است. اما سوال اين است كه 
آيا مفهوم جمهوريت به نقطه يايانى خود رسيده است؟ آيا تاريخ تحول مفهوم جمهورى به يايان رسيده است؟ آيا تمامى 
انديشمندان به نقطه مشترك در خصوص وازه و مفهوم جمهورى رسيده اند؟ در ياسخ بايد كفت كه عملا جنين توافقى حاصل 
نشده است و در عالم نظر نيز اين نزاع و كفت وككوها در جريان است. لذا به اعتقاد اين تحقيق, جمهورى يكك تثورى تمام شده 
لتك أبلكه [(فراشدئ)) اسث كدادن يكه سلشله مراحل زماتى و مكاي » دو حال تغير و اتكامل هئ باشد تايرازن .هن ثوان مله 
ديويد هلد را يكك بار ديككر تكرار كرد كه ((تاريخ دموكراسيها كيج كننده است)). اما در وراى همه اين بحثها, شايد بتوان مهمترين 
نقطه توافق و اشتراك در مفهوم جمهورى, را ((حاكميت اراده همككانى)) دانست زيعنى حكمرانان بايد در جارجوب مصلحت 
عمومى و با رضايت آنان حكمرانى كنند. * سير مفهوم جمهورى در تاريخ انديشه سياسى ايران واقع مطلب اين است كه جمهورى 
به مفهوم تجربه اى عقلا-يى و تكنيكى, براى توزيع قدرت سياسى در بين تمامى اجزاى جامعه, و تحديد قدرت, اختصاص به 
سرزمين خاصى ندارد. نمى توان آن را به مثابه ايدئولوزى و مذهب خاص نككريست كه به ملتى خاص اختصاص داشته باشد ربلكه 
همانند مذهبى است كه اصول و عقايد آن, جنبه فراملى و جهانى به خود كرفته است. با اين فرق كه خاستكاه مذهب به عقل 
لأسماق بره كردة زاما اصول جمهؤرق كه مداثر ال تجريه كاى بشرى اث عاسدكاء أن قل ناسوت هئ باشد. باابن فرق م 
توان انديشمندانى از شرق را نيز برشمرد كه نسبت به شيوه حكومتى عصر خودشان (استبدادى) معترض و به لحاظ نظرى به دنبال 
اصلاح وضع حكومت و حكمرانان بودند. (0”) اكرجه اصول جمهورى در سرزمين ايران, به واسطه برخى موائع به بار ننشست, ولى 
دستمايه هاى انديشه اى (حق آزادى, برابرى, عدالت و احترام به شخصيت بشرى) آن در ادبيات, شعر, (57”) فلسفه و دين (7") 


كاملا مشهود است به نحوى كه حكيم بزركك يونان (افلا-طون) را واداشت تا اعتراف نمايد كه: اين واقعيتى است كه ايرانيان... به 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 94 از ددا 


سمت آزادى رفتند تا بتواندد بر جمع زيادى از ملتهاى ديكر, سرورى كنند. اين سروران براى ملل تابع, آزادى به ارمغان بردند و 
آنان را بهتر از خود تربيت كرده اند.(افلا.طون, كتاب قوانين, ص 7٠١‏ 840 به نقل از اصول حكومت جمهورى نوشته مصطفى 
رحيمى, ص )”١‏ ... ادامه دارد. بى نوشتها: .١‏ بهرام اخوان كاظمى, نقدهايى بر دموكراسى, مجله دانشكاه اسلامى, شمارهة, تير 
ار ص .١7‏ 7. ديويد هلد, مدلهاى دمكراسى, ترجمه عباس مخبر, انتشاراتث روشتكران تهران, (بى تا) ص/”. ". كارل كوهن, 
ذموكراسى, تسمه فريرز مفحيدض: اقشارات خوارزس. نيران #سار يل 9 همان صص 1١‏ 1ه كيان عن ع كيان 3 
همان صص"7 - 18. 8. دكتر احمد نقيب زاده, جمهوريت و اسلام: مورد ايران, مجموعه مقالاات جمهوريت و انقلاب اسلامى, 
سازمان مدارك فرهنككى انقلاب اسلامى, تهران, 11/7 ص 01. 4. على اكبر دهخدا, لغتنامه دهخدا, انتشارات دانشكاه تهران, 
تهران/17, ص .٠١ .690١‏ دكتر محمد معين, فرهنكك معين, سيهر, تهران ,١78‏ ص 1787. .١١‏ مصطفى رحيمى, اصول حكومت 
جمهورى, سيهر تهران 1788, ص"7. 17. غلامرضا على بابايى و دكتر بهمن آقايى, فرهنكك علوم سياسى, نشر ويس, تهران 1728, 
ص708. 1. عباس منوجهرى, كفتمان جمهورى و جمهورى كفتمانى, مجموعه مقالاات جمهوريت وانقلاب اسلامى, يبشين, 
ضصض 81 89 1 سيك غلى اصغر كاظمى. مبائى نظرى و اخلاقى جمهوريت, جمهوريت واثقلابف اسلامن: يبشين, صض 19:؟. 
. مصطفى رحيمى, بيشين, ص17١.‏ 18. همان, ص 088. براى اطلاعات بيشتر نككاه كنيد به: موج سوم دم وكراسى, نوشته ساموئل 
هانتينكتن, ترجمه احمد شها, صص 777 -577. 17. حاتم قادرى, زمينه هاى نقادى جمهوريت, جمهوريت و انقلاب اسلامى, 
بيشين, صص 1 - 15. 18. دكتر محمود كاشانى, حقوق مردم, يايكّاه نظام جمهورى, جمهوريت و انقلاب اسلامى, بيشين, 
ص7١.‏ 14. براى آكاهى بيشتر مراجعه كنيد به: تاريخ هرودوت, تلخيص ا.ج. اوانس, ترجمه ع. وحيد مازندرانى, مركز انتشارات 
علمى و فرهنككى, تهران, 1787. .٠١‏ مونتسكيو, روح القوانين, ترجمه على اكبر معتمدى, امير كبير. تهران, 178, ص 7.4 .7١‏ عباس 
منوجهرى, كفتمان جمهورى و جمهور كفتمانى, جمهوريت و انقلاب اسلامى, بيشين, ص ."١‏ 77. ساموثل هانتينكتون, موج سوم 
دم وكراسى, ترجمه احمد شها, مقدمه روزنه, تهران, 1170/7, ص سيزده. نيز: ارسطو, سياست, ترجمه حميد عنايت, شركت سهامى, 
تيزاق اا حل 10016 صا من سي ع مشو و 102 #لامصيطتن حفس د نقتي عن الا اناما يكل وفاش 
خداوندان انديشه سياسى, ترجمه شيخ الاسلامى, انتشارات امي ركبير تهران, 1717٠‏ ج١,‏ قسمت دوم, ص08:". 18. به الدين 
يازا ركاد, تاريخ فلسفه سياسى, زوار, تهران, 184, ص/7717. 717. همان, ص .75١‏ 18. مصطفى رحيمى, يبشين, ص 77. 74. همان. 
."٠‏ همان, 7. ."١‏ ويليام تى. بلوم, نظريه هاى نظام سياسى, ترجمه احمد تدين, انتشارات آران, تهران, /171, ج ١و‏ ص 281 و /28 
وعبع و #مع و الاو ءا ا" ذيويد هلك يشين. عن 115 ##ا عياش مو سهرق و مقن عر ع ع« عبان عر /خ 8" مصطتى 
رحيمى, بيشين, ص 11 . 77 فردوسى, شاهنامه فردوسى, جاب مسكو, ج ١‏ ص128. /7. مصطفى رحيمى, بيشين, ص؟1. 


منبع :فصلتنامه علوم سياسى اخ نويسنده: غلام حسن مقيمى 
درآمدى بر مفهوم جمهورى (؟) 


درا مدى بر مفهوم جمهورى (5) براى تبيين سير مفهوم جمهورى در ايران, تاريخ ايران را به تناسب موضوع بحث, به جهار دوره 
تقسيم مى كنيم. ١‏ عصر ايران باستان دوره اول را به تمدن قديم ايران اختصاص مى دهيم. در تاريخ ايران باستان, مبانى اخلاقى 
حكومت جمهورى (عدالت خواهى و مساوات) وجود داشت ,به نحوى كه كزنفون مى نويسد ((رايرانيان. مساوات در برابر قانون را 
غدالك من تاقد )1 200 اما تكد ابناضى :ان أنيك كه سكو تياف ضينة بالسحاق ابزاة و بعر فالوق يوك اتن جا جميو رق يه متاق 
حاكميت مردم. بنابراين, على رغم ادعاى بعضى انديشمندان, حكومت يادشاهى در ايران مطلق العنان نبوده است ربلكه بعضا به 


واسطه آداب, سنن و آثين زرتشتى, محدود مى شده اندك. رو بدين ترتيب حكومت شاهنشاهى قديم, در جارجوب قانون (60) 
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محدود مى شد و تنها در صورتى كه اين قوانين مورد بى اعتنايى واقع مى شد, بين دولت و مردم جدايى مى افتاد و اغتشاش و بى 
ثباتى را موجب مى شده است. )6١(‏ علاوه بر دين, آداب و سنن و قوانين, عنصر اشراف و قوم نيز در تحديد قدرت مطلقه نقش 
مهمى داشته اند: جنانجه از اوستا استنباط مى شود, آرياييها وقتى به ايران آمده اند, شكل حكومتشان ملوك الطوايفى بوده است. 
اقوام به عشيره ها, عشيره ها به تيره ها و تيره ها به خانواده ها تقسيم مى شده اند. روساى خانوده ها, رئيس تيره را انتتخاب و روساى 
تيره هاء رئيس عشيره را برمى كريده اند. ده يويت يا رئيس مملكت هم انتخابى بوده است معلوم است كه با اين وضع حكومت ده 
يويت (رئيس مملكت) محدود بود. (؟58) ويا آقاى كريستنسن مى نويسد: ((قدرت اشراف موجب شده بود كه بسيارى از مناصب 
از قدرت شاه خارج شده, در ميان اشراف موروثى شود)). (517) همجنين در زمان اشكانيان, دو مجلس وجود داشت كه شاه را به 
نحوى محدود و مشروط مى نموده اند كه شباهت زيادى با حكومت هاى مشروطه داشت. نكته جالب در خصوص ميزان قدرت اين 
دو مجلس (مهستان) است كه قدرت استيضاح و عزل يادشاه را نيز داشتند. (5) روحانيان هم به عنوان يكى از طبقات سياسى - 
اجتماعى و فرهنككى از قدرت ويزه اى برخوردار بودند)) ((روحانيان زمان ساسانى در واقع دولتى در داخل دولت تشكيل داده 
بودند)). (50) يكى ديكر از مظاهر حكومت جمهورى, تفكيكك قوه قضائيه از اجرائيه است كه ((در تاريخ ايران غالبا اصل جدايى 
قضاوت از حكومت, مورد نظر بوده است و اين امر را يكى از تضمينهاى حفظ حقوق مردم مى دانسته اند.)) (68) مهمترين ويزكى 
برجسته قضاوت در ايران باستان, دادرسى نيكك و عدالت بوده است: ((ملت ايران همواره شيفته حق و عدالت بود)). (17©) نكته 
ديكر اينكه, حماسه هاى ايرانى در شاهنامه فردوسى تنها روحيه يهلوانى نيست, بلكه رستم, نماينده مردم ايران در برابر زورمداران و 
استبداد نيز بوده است. متإسفانه ما از فرهنكك ايران باستان بى خبريم و نمى دانيم در زمينه فكرى مبارزه با استبداد, جه انديشه هايى 
از قلمها جارى شده است. همين قدر مى دانيم كه مزدكك زنده كننده سنن فراموش شده زرتشت بود و خود او, هم در عالم نظر و 
هم در جهان عمل به مبارزه با استبداد كمر بسته بوده است... جمله مشهور (قدرت فساد ميآورد») تنها به فكر يونانيان خطور 
نكرده, در كليله و دمنه نيز آمده است كه ((هر كه دست خويش مطلق ديد, دل بر خلق عالم كز كند)). (8) در هر صورت آنجه 
مسلم است اينكه در عهد ايران باستان, حكومتهاى يادشاهى, مطلق العنان نبوده اند رُبلكه همواره به واسطه آداب و سنن و قوانين, 
محدود و مشروط مى شدند. علالوه براين, مبانى اخلاقى حكومت جمهورى (آزادى, برايرى, عدالت) نيز وجود داشت. اما اين 
مبانى در بريايى حكومت مردم سالار و حاكميت ملى, به نحوى كه مردم در بدنه قدرت سياسى دخالت داشته باشند و در فعاليتهاى 
سياسى ‏ اجتماعى صاحب رإى باشند, موثر نيفتاده است. اينكه جرا اين اصول و مبانى به حقوق سياسى و مشاركت مردمى مبدل 
نشده است محققين دلايل فرهنكى, اقتصادى, جغرافيايى و... را مطرح مى نمايند كه از حوصله اين تحقيق خارج است. ١‏ عصر 
اسلامى همزمان با ورود انديشه اسلامى به ايران., شكل حكومتهاى ايران نيز دستخوش تغبير شدند و نقش مردم در زندكى سياسى, 
به لحاظ تئوريكك و نظرى وارد حيات جديدى شد. با تإكيد اسلام بر عدالت اجتماعى, برابرى تمامى اعضاى جامعه و ارج نهادن به 
شخصيت انسانها, جمهور مردم (خصوصا اكثريت مردم ضعيف و حتى زنها) در كانون توجه قرار كرفتند و به دنبال آن, مفهوم 
حكومت جمهورى دستخوش تحول و تغيير جدى شد ,به طورى كه از آن يس تاكنون, حكومتهاى جهان اسلام به نوعى تحت تإثير 
افكار و رهنمودهاى اسلام قرار كرفتند. بدين ترتيب دين اسلام, با اصول و قواعدى كه خاستكاه آسمانى داشت, به عنوان 
محدودى برائ حكومتهائ مطلق العثان ايران وارد عرضه سياسئ - اجتماعى ابرات شد :اما يكف كه تاسف انكيز اين اث كه در 
دوره دوم نيز انديشه توجه به نقش مردم, مساوات و آزادى در حكومت اسلامى, عملا نهادينه نشد. به جز در جند سال اول ظهور 
اسلام, مردم مسلمان, حكومت دلخواه و مطابق با باورهاى خود را لمس ننموده اند راما نكته مهم اين است كه هيج كاه از 
حكومتهاى جابر و استبدادى, رضايت نداشته اند. در هر صورت در مورد تإثير انديشه هاى اسلامى در شوون مختلف زندكى 
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اجتماعى بودن احكام و مسائل مذهب شيعه, مى توان به عمق و ابعاد كسترده تإثير آن, بر حوزه انديشه سياسى مسلمانان بى برد. 
البته جنانجه در عصر اول ملاحظه شد, اذهان و رفتار مردم ايران, در دوران قديم, به شدت تحت تإثير آئين زرتشت بود كه شاخصه 
مهم آن رُيندار و كردار نيكك, عدالت خواهى, آزاديخواهى و ظلم ستيزى بود كه اسلام نيز همين عناصر را با تإكيد بيشتر و با 
تعاريفى عميقتر طرح نمود رُولى به دليل عدم تحقق حكومت مورد نظر معصومين(ع) اين ارزشها و مفاهيم (آزادى, مساوات و 
عدالت) نيز در عالم نظر باقى ماندند ,در صورتى كه مى توانست راهكارى مفيدى براى شيوه حكومت جمهورى باشد. اما نكته 
لطيف و بيجيده در زندكى سياسى مسلمانان, اين است كه هيج كاه مبارزه با استبداد, ظلم ستيزى و آزاديخواهى در بدترين شرايط 
نيز خاموش نشد. اوج اين آزاديخواهى اسلامى, در قيام امام حسين(ع) متبلور شده است. در واقع, امام حسين(ع) و ائمه 
معصومين(ع) فرهنكك عدم سازش با حكومت جور و مستبد و آزاديخواهى را ((كونوا احرارا فى دنياكم)) (68) به بيروانشان 
ميآموزند. اين فرهنكك سياسى اكرجه در سالهاى اوليه صدر اسلام به واسطه عده قليل مسلمانان آزاديخواه, در صحنه زندكى 
سياسى - اجتماعى موثر نيافتاد رُولى در سالهاى اخير به دليل 1 كاهيهاى سياسى كه شرط اول حكومت مردم سالار مى باشد, به 
همراه عاشورا و اربعينهاى حسينى, تإثير معجزهآ ساى خود را در ايران به جاى كذاشت و نظام جمهورى اسلامى را نهادينه نمود كه 
در دوره جهارم به آن خواهيم يرداخت. در هر صورت, اكر اساس جمهوريت را حضور رضايتا ميز مردم در زندكى سياسى, رعايت 
نفع همكانى تفسير كنيم, در آن صورت مى توان در اسلام منابع و مآخذ بى شمارى يافت كه مويد رابطه جدايى نايذير ذات اسلام 
با معناى اضيل كلمه جمهوريث مى باشذ. مقاهيمى مائند امت يا مراجعى هائتد نيث المال و اعمالى مائثند سس و زكاتو به غنوان 
نحوه مشاركت مالى فرد در امور عمومى, و حتى كارويزه حقيقى خليفه, كواهى بر ذات جمهورى جامعه اسلامى است إجرا كه 
كذشته از نظارت مردم و امر به معروف و نهى از منكر مردمى, براى كنترل قدرت سياسى, فرمانروا نيز بايد از درون ((خودساخته)) 
بوده و به دنبال منافع شخصى نباشد ربلكه بايد همواره به مصالح عمومى بيند يشد, و الا از عدالت و خلافت عزل مى شود. (020) البته 
تثوريهاى حكومت بر اساس برداشت از ماهيت انسان, جامعه و جهان بينى شكل مى كيرند, كه مكان بحث و بررسى آن جاى 
ديكرئ اسث اما در مورد شكل حكومت و نقش مردم در تعيين حاكم اسلامى, اختلاءف نظر وجود دارد. آنجه مسلم است, در 
زمان حضور ييامبر(ص», تعيين حاكم فقط از جانب خداوند به طور مستقيم صورت مى كرفت. به عبارت ديكر, بيامبر(ص) دو مقام 
داشت رُمقام رسالت و مقام حكومت. در مقام رسالت, رإى مردم و حتى رإى اكثريت هيج مشروعيت ندارد (( رو ان كثيرا من الناس 
عن آياتنا لغافلون رو بسيارى از مردم از آيات ما غافلند.)) (21) ((و ان تطع اكثر من فى الارض يعلوكك عن سبيل الله رو اككر بسيارى 
از ساكنين زمين اطاعت كنى يس تو را از راه خدا دور كنند.)) (25) ((ولكن اكثر الناس لايعلمون و.. .)) (87) بدين ترتيب, در مقام 
رسالت, رإى اكثريت مردم به خاطر عدم آكاهى و جهل از عالم غيب, فاقد حجيت و ارزش است و لذاست كه قرآن مى فرمايد: 
((الله يعلم حيث يجعل رسالته ُخدا مى داند كه رسالت خود را در كجا قرار دهد)). (05) و لذا نسبت به معصومين(ع) رإى و نقش 
مردم در حد مقبوليت تقليل مى يابد. اما در مقام دوم كه مقام حكومت است, مقبوليت مردمى نه فقطا شرط ضمنى, كه شرط تحقق 
حكومت مى باشد و ازاين روست كه يبامبر كرامى(ص) در طى سيزده سال كه در مكه دعوت مى نمود, قادر به تشكيل حكومت 
نشده و قوانين موضوعه در جارجوب وظايف عبادى خلاصه شده بود... براى تشكيل حكومت بايد, مردمى از سرزمين يثرب با 
ييامبر بيمان بسته و نمايند كانى از جانب تمام مردم, ايشان را به شهر خويش دعوت كنند و حكومت اسلامى را بر خود بيذيرند تا 
حكومت استقرار يابد. از اين روه حكومت الهى ييامبره به دنبال درخواست جمهور مردم مدينه تحقق يافت... هرجند به جهت قبيله 
اى بودن جامعه آن روز, اين نوع حكومت در جارجوب قومى و قبيله اى تجسم يافت اما اكر تغيير زمانى امروزين آن را در نظر 
آوريم, اين همان مقبوليت مردم يا حكومت جمهورى تلقى خواهد شد كه با عنوان ((بيعت)) در تاريخ اسلام تحقق يافته است. 


(00) به علاسوه در مواردى كه قوانين منصوص الهى وارد نشده است, بيامبر به شور و مشورت, امر شده است: ((و شاورهم فى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 1١8‏ از ددا[ 


الامر)) (08) و نيز ((وامرهم شورى بينهم)) (01) ويا جمله مشهور حضرت امير كه فرمود: ((لولا حضور الحاضر... لالقيت حبلها 
على غاربها»). (00) بدون شكك منظور از حضور حاضر, همان خواست اكثريت مردم است. در يايان, براى جلوكيرى از اطاله كلام, 
جملا-تى از معصومين(ع) و قرآن كريم را كه ناظر به اهميت راى مردم, آزادى, عدالت, مساوات و ماهيت و مفهوم جمهورى مى 
باشد, در ذيل ميآوريم: ١‏ ((ولعمرى لثن كانت الامامه لاتنعقد حق تحضرها عامه الناس فما الى ذلكك سبيل ولكن اهلها يحكمون 
على من غاب عنها)) سوكند به جانم كه امامت منعقد (بريا) نمى شود تا اينكه همه مردم حضور يابند و بيعت كنند, ييداست كه به 
جنين كارى دسترسى نيست ولكن آنانى كه اهل تشخيص هستند نظر مى دهند و انتخاب مى كنند. (09) 7 ((ولتكن منكم امه 
يدعون الى الخير و يإمرون بالمعروف و ينهون عن المنكر و اولئكك هم المفلحون)) از شما بايد امتى يديد آيد, دعوت كننده به 
خوبيها, تشويق كننده به كارهاى شايسته و نهى كننده از كارهاى نايسند, تنها جنين كسانى به خوشبختى و رستكارى مى رسند. 
(:2) “7 ((ان الامر به معروف و النهى عن المنكر سبيل الانبيا و منهاج الصلحإ فريضه عظيمه بها تقام الفرائض... و ترد المظالم و تعمر 
الا_رض... و يستقيم الا-مر)) امر به معروف و نهى از منكر, راه انبيا و روش صالحان است. فريضه بزركى است كه ساير فرايض و 
واجبات به وسيله آن بريا مى شود... مظالم برطرف شده و زمين آباد مى شود... ويايه حكومت را استوار مى سازد. )2١(‏ 6 ((يا 
على ما حار استخار و لا ندم من استشار راى على! متحير نشد كسى كه از خحدا طلب خير كرد و يشيمان نشد كسى كه مشورت 
كرد.)) (27) ه لاتستبد برإيكك, فمن استبد برإيه هلكك راستبداد رإى نداشته باش. هر كس خودرإيى داشته باشد, هلاكك مى 
شود.)) (*2#) م ((...وليكن احب الامور اليكك اوسطها فى الحق, و اعمها فى العدل, و اجمعها لرضى الرعيه, فان سخط العامه يبجحف 
يرضى الخاصه, و ان سخط الخاصه يغتفر مع رضى العامه رٌاى مالكك: حتما بهترين امر نزد تو بايد ميانه ترين آن در حق و شاملترين 
آن در عدل و جامعترين آن در جلب رضايت توده مردم باشد ,ُزيرا كه خشم توده (عامه مردم) خشنودى خواص (اقليت مردم) را 
يايمال مى كند رُولى خشم خواص در برابر خشنودى و رضايت عامه نبايد مورد توجه قرار كيرد.)) (28) / ((انما المومنون اخوه)). 
(80) ه ((قل الحق من ربكم فمن شإ فليومن و من شإ فليكفر ربكو حق از جانب يروردكارتان است, هر كس كه مى خواهد ايمان 
بياورد و هر كس كه نمى خواهد, كافر كردد.)) (28) 94 ((لاتكن عبد غيركك و قد جعلك الله حرا ربنده ديكرى نباش كه نخدا تو را 
آزاد قرار داده است.)) (27) ٠١‏ _((ايها الناس ان آدم لم يلد عبدا و لا امه و ان الناس كلهم احرار راى مردم, همانا آدم نزاييده است 
بنده و كنيزى را و همه انسانها آزاد هستند. ))(298) ١١‏ -((يا ابن ابى طالب لكك ولإ امتى, فان ولوكك فى عافيه واجمعوا عليكك لرضاو 
فقم بامرهم, و ان اختلفوا عليكم فدعهم و ما هم فيه رُعلى(ع) فرمود كه رسول اللهء(ص) به من فرمود: اكر مردم بدون در كيرى, 
ولايت رابه تو دادند و همه نيروها به آن راضى شدند, حكومت را قبول كن و اككر اختلاف كردند, آنان را رها ساز و به حال خود 
كذار.))(29) ١١‏ ((من جإكم يريد ان يفرق الجماعه و يغصب الالمه امرها و يتولى من غير مشوره فاقتلوه ,امام رضا(ع) از قول 
ييامبر(ص) فرمود: كسى كه خواست بين اجتماع ايجاد تفرقه نمايد و ولايت امر امت را غصب كند و بدون مشورت, اعمال ولايت 
نمايد ريس او را بكشيد.))(١07‏ نتيجه اينكه, حكومت عدل اسلامى در صدر اسلام به دليل عوامل متعددى دوام جندانى نيافت تا 
نسبت به شكل و ساختار حكومت آن قضاوت قطعى شود رُولى مهم اين است اسلام عناصر قوياى را در خصوص مشاركت سياسى 
و رإى مردم, وارد عرصه انديشه سياسى انديشمندان مسلمان نموده است. بعدها اين عناصر مورد تفاسير متفاوت قرار كرفته است كه 
بر اساس منابع اسلامى شكل حكومت اسلامى جككونه است؟ و نقش مردم در آن به جه ترتيب است؟ كه از ميان تفاسير متعدد, ما 
دو نوع آن را ((,مشروطه اسلامى)) و ((جمهورى اسلامى)) مورد اشاره قرار خواهيم داد. ”عصر مشروطيت در عصر اول كفتيم كه 
انديشه دموكراسى و مخالفت با حكومت استبدادى در فرهنكك قديم ايران ناشناخته نبوده است, ولى اين انديشه به خاطر عوامل 
متعددى به منصه ظهور نرسيد. در موج دوم نيز على رغم ورود انديشه اسلامى كه داراى دستمايه هاى كرانقدرى درباره آزادى, 
مساوات, برادرى و عدالت بوده است, به جز جند سال اول صدر اسلام, حكومتها همان مسير سلطنت مطلقه را طى نموده اند و 
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مردم, همجنان در حاشيه زندكى سياسى قرار كرفتند. اما عصر سوم ,در واقع مهمترين ويزكى آن, آشنايى ايرانيان با فرهنكك غرب 
و شيوه حكومتى جمهورى غرب بوده است. ييشرفت سريع مغرب زمين در زمينه آزادى, مساوات و عدالت اجتماعى, شوق مردم 
أزاديكواه وعدالتث جرى ابرات را نرزاتكيقتف نا عماققد سكرنتهاى غربي. دست به تدوين ن قانون اساسى بزنند. در واقع, قانون اساسى 
حكومت مشروطه كامى ديكر در جهت ارتقاى مفهوم جمهوريت بوده است. از جمله اصولى كه اين نكته را به صراحت بيان مى 
داشت, اصل ١18‏ متمم قانون اساسى مشروطيت بود كه مى كويد: (قواى مملكت ناشى از ملت است)). در مشروطيت درباره 
مشاركت سياسى مردم و انديشه دموكراسى (كه به شدت تحت تإثير انديشه هاى اومانيستى در غرب بوده است) نزاعها و اختللاف 
نظرهاى شديدى دركرفت كه موجب جناح بنديهاى فكرى ‏ سياسى متعددى شد كه عمدتا بر حول و محور موافقت يا مخالفت با 
ايدئولوزى مشروطيت شكل مى كرفتند. آنجه براى ما در اين موج مهم است, ورود مفاهيمى جون آزادى, مساوات, عدالت, قانون 
اساسى, حكومت مشروطه و... با تعاريف جديد به صحنه انديشه سياسى انديشمندان مسلمان ايرانى بوده است كه بعضا به واسطه 
تعارض با برخى مفاهيم مشابه اسلامى, ذهن انديشمند مسلمان را به جالش مى كشاند و آنان را وامى داشت تا ديدكاه اسلام را در 
خصوص مفهوم جمهورى تبيين كنند. تلاش مجدانه مرحوم نائينى و آيه الله شيخ فضل الله نورى و... درباره مشاركت سياسى مردم, 
آزادى, حجيت رإى اكثريت, قانون و... با تمسكك به قواعد فقهى و اصولى, شواهدى كويا براين قضيه است. اما اين انديشه همانند 
انديشه اسلامى در صدر اسلام, فقط در حد تصويب قانون اساسى در مجلس, مسكوت ماند و عملا با روى كار آمدن رضاخان, 
همجنان سنت حكومت سلطنت مطلقه تداوم يافت. جالب است كه ايده جمهورى به طور رسمى در اين دوره, اولين بار توسط 
رضاخان در زمستان سال ١1707‏ طرح كرديد رُولى اين ايده يس از استقرار حكومت رضاخان, به سرنوشت حكومتهاى مطلقه 
كذشته دجار شد. در هر صورت نهضت مشروطيت موجب شد تا مفهوم جمهوى در صدر افكار و انديشه هاى سياسى جاى كرفته و 
بحثهايى (همجون كثرت كرايى, احزاب, شوراها, اتحاديه ها و انجمنهاى ملى ‏ مذهبى و... در صدر بحثهاى انديشمندان قرار كيرد. 
و كفه مردم در ترازوى حكومت و مردم ستكينى قابل ملاحظه اى يافت و هيج جناحى تا در مقابل مردم و نقش سياسى ‏ اجتماعى 
مردم اعلام موضع مثبت نمى كرد, مقبوليت و مشروعيت لازم را نمى توانست كسب نمايد. عصر مشروطه كه دوره تحول انديشه 
سياسى و نظام سياسى ايران مى باشد, موجب شكل كيرى نوع خاصى از انديشه سياسى - فقهى شد كه بعضا ريشه در افكار و 
انديشه دوره قاجار و حتى عصر صفوى دارد. اما آنجه براى ما در اين تحقيق مهم است, موضع كيرى و تفسير نخبكان فكرى عصر 
مشروطه از لغت و اصطلاح مشروطيت مى باشد. اولين رويكرد به نظر ماو متإثر از آزاديخواهى سكولار است و لذا ميزان آزادى 
سياسى و نقش مردم نيز متإثر از فلسفه سياسى ليبرالى است. ديد كاه دوم, مشروطه را توطئه استعمار تلقى نموده و هركونه تلاش 
براى ارزشها و آرمانهاى مشروطيت راو نفى مى كند. اما دسته سوم (علماى مشروطه خواه) از جمله مرحوم نائينى, در مواجهه با 
انديشه مشروطيت در يى آشتى مفاهيم آن با دين بودند. نائينى در يى الزامات انديشه سياسى مشروطيت و دغدغه هاى دينى, ذهنيت 
دوكانه انديش خاصى را بيدا نمود كه منجر به تفسيرهاى كارآمد از مفهوم مشروطه و آرمان مذهبى شده است. ؟ عصر جمهورى 
اسلامى در نهايت, انديشه جمهورى يس از انقلا.ب اسلامى طى رفراندم دوازدهم فروردين 1788, در زندكى و حيات سياسى 
ايرانيان نهادينه شد و مدل حكومت ايران, به جمهورى اسلامى تغيير شكل و محتوا داد. البته در اينكه مدل حكومت اسلامى جكونه 
است, در اوايل انقلاب اسلامى, اختلاف نظرهاى زيادى وجود داشت ر,ُولى آنجه در اين تحقيق مورد اهتمام قرار دارد. نظامى است 
كه امام راحل در تعريف آن فرمودند: ((جمهورى اسلامى نه يكك كلمه زيادتر ونه يكك كلمه كمتر)). البته جاى ترديد نيست كه 
براى تبيين مفهوم جمهورى در انديشه امام خمينى, آراى مخالفين مى تواند كمكك زيادى نمايد و لذا در حد لازم به انديشه هاى 
ديكر انديشمندان نيز اشاره خواهيم نمود. به طور مشخص سوال اين است كه جمهورى از نظر امام خمينى در ((جمهورى اسلامى)) 


جه معنا و مفهومى دارد؟ و رإى مردم در انتخابات داراى جه ارزشى است؟ آيا در حد مشروعيت است يا مقبوليت؟ مفاهيم كليدى 
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مرتبط با مفهوم جمهورى مثل آزادى, مساوات, رإى اكثريت مشاركت عمومى, رقابت معنادار و مسالمتا ميز براى احراز مقامهاى 
دولتى, عدالت اجتماعى و تفكيكك قوا و... به جه معناست؟ جه رابطه اى بين تثورى ولايت فقيه و مفهوم جمهورى وجود دارد؟ و... 
ازديدكاه امام و بسيارى از فقها ((كمال اسلام به اين است كه نظام ادارى خاصى ندارد و قوانين عرفى تدوين شده توسط عقلاى 
جامعه را تصويب مى كند )72١)7(‏ ولى در مقابل, فقهايى هستند كه معتقدند نظام اسلامى, جمهورى نيست و مردم در تعيين 
زمامداران خود, مشاركت ندارند و نظام حكومتى اسلام ((حكومت عدل اسلامى)) است كه مشروعيت آن از خداست. در هر 
صورت, در عصر سوم, قدرت مطلق خودكامه توسط نخبكان سياسى محدود مى شد و ((نوعى افتراق كاركردى بين دو قوه مقننه و 
مجريه قابل مشاهد است, يعنى قوه مجريه همجنان در اختيار سلطان باقى مى ماند)) (77) و لذا در اين فرآ يند (عصر سوم) توده مردم 
نقش فعال ندارند ربلكه نخبكان (اعتداليون, اجتماعيون, عاميون و ديكر كروههاى ذى نفوذ) در صحنه سياسى فعال هستند و لذا 
نظام از ثبات سياسى لازم برخوردار نبود معمده ترين دليل شكست اين طرح( مشروطيت», اين است كه انرزؤى توده اى, يشت سر 
ابق يويكن يست اكرحه ابن فر ] ندد به لحشاظ عن شكستث صورة مايه لحاظ تنظرى ادامه يافك» الكو غالب ايق فراهد كه نا 
انقلاب اسلامى هم ادامه دارد, اين است كه ((شاه بايد سلطنت كند نه حكومت)). اين شعار اساسا يكك شعار مشروطه طلبانه است 
كه در دوران انقلاءب با بيعت مهندس بازركان و دكتر سحابى در ياريس با امام و طرد و نفى شعار ((شاه سلطنت كند نه 
حكومت»», اين طرح به يايان خودش مى رسد. (7) نوع ديكر جمهورى خواهى نيز توسط اكثر كروهها و جنبشهاى خلقى طلى 
سالهاى 5٠‏ و 2١‏ طرح شد كه ,م مبناى اين نوع ((جمهورى خواهى)) براين اصل مبتنى است كه توده هاو باروتند. تنها بايد با كبريت 
زدن به اين باروت, تور اختناق را ياره كرد تا انرزى توده ها آزاد شود و سياست, توده اى شده و مردم به صحنه بريزند. اين كرايش 
عموم خلقى, (نيز) در عمل به شكست مى انجامد. (175) بدين ترتيب هم جمهورى خواهى به سبكك ((شاه بايد سلطنت كند نه 
حكومت)) وهم ((دموكراسى خلقى)) شكست مى خوره. در اين ميان, امام خمينى با آكاهى نسبت به دو جمهورى فوق, شعار 
سومى را مطرح مى كند و آن اينكه ((,ماستقلال, آزادى, جمهورى اسلامى)). در حقيقت به اعتراف همه نخبكان فكرى, تا آن زمان 
هيج كس به اندازه امام, مدافع جمهوريت نبود و لذاست كه امام راحل با مشاركت و همراهى همين مردم, انقلاب اسلامى را به 
بيروزى مى رساند. مهمترين ابتكار امام در خصوص ارتقاى مفهوم جمهورى, تركيب آن با اسلام بوده است. امام با تككيه براين 
نكته كه اكثريت مردم كشور مسلمانند, مفهوم جمهورى را مقيد به اسلام مى كند و مردم نيز جون اين شكل از حكومت را موافق با 
باورها و ارزشهاى اعتقادى خود مى بينند, با حدود 98/ آرإ به آن راى مى دهند. به دنبال آن, قانون اساسى هم مطابق همين مفهوم 
و كرايش تدوين مى شود. در اصل جهارم قانون اساسى آمده است كه كليه قوانين و مقررات بايد بر اساس موازين اسلامى باشد و 
نيز در اصل ششم, اتكا بر آراى عمومى تإكيد شده است و اصلهاى 719, ,7٠١‏ 71, 7*5 و 78 به حقوق انسانى, سياسى, آزادى 
مطبوعات, احزاب و... اشاره دارند. بنابراين. حكومت از ديدكاه امام همجون زانوس دوكانه است كه بر دو يايه, بناكذارى مى 
شود ريكى جمهوريت و ديكرى اسلاميت. يعنى شكل حكومت, ساختار سياسى و نحوه آرايش نهادهاى آن, مطابق با آخرين 
دستاوردهاى بشرى, يعنى جمهورى است و لذا امام بارها در تفسير وازه جمهورى, مى فرمودند كه منظور ما همان جمهورى متداول 
است. (0/) ولى محتواى آن, بر اساس ارزشهاى اكثريت مردم ايران, اسلامى مى باشد. بنابراين, تثورى امام راحل به لحاظ نظرى با 
توجه به فرهنكك مردم ايران, كاملترين جمهورى تلقى مى شود رُجرا كه رضايت همككانى (948/) را در بى داشت. البته در صحنه 
عمل, نيازمند زمان طولانى ترى هستيم تا زواياى اين تثورى روشن شده و اين فرآيند - جمهورى خواهى ‏ همجنان در مسير تكاملى, 
قله هاى رفيعترى را فتح نمايد. و لذا طبيعى است كه بر سر تفسير اين واه آرامش خيز و جنجال برانكيز, اتفاق نظر نباشد رجنانكه 
اين فرآ يند تكاملى مفهوم جمهورى, در غرب نيز هنوز به اتمام نرسيده است. در زمينه اينكه در انديشه سياسى امام راحل, مردم جه 


نقشى دارند؟ آيا نقش مشروعيت بخشى دارند يا مقبوليت؟ آيا نقش كاركردى دارند يا فراتر از آن؟ و آيا اساسا مردم محق هستند 
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يا مكلف؟ در بين انديشمندان بحثهاى زيادى مطرح شده است رُولى به نظر مى رسد كه در انديشه امام, مردم هم مكلف هستند و 
هم محق, و اين حق نيز علاسوه بر ريشه دينى با قانون طبيعى نيز سازكار است ((رٌاز حقوق اوليه هر ملتى است كه بايد سرنوشت و 
تعيين شكل و نوع حكومت خود را در دست داشته باشد)»). (8/) اين عبارت به خوبى حاكميت مردم را در تعيين شكل حكومت 
نشان مى دهد ,ُضمن اينكه رإى مردم در اين بخش از مشاركت سياسى, اصالت هم دارد. بنابراين, در انديشه امام, مردم در وازه 
(جمهورى اسلامى) كه به شكل و ساختار حكومت برمى كردد, حق مشروعيت بخشى دارند. از لحن كلام امام((ره)) جنين استنباط 
مى شود كه رإى مردم مسلمان نافذ است. بنابراين از ديد كاه امام, مردم مسلمان منطقا حكومتى را مى يسندند كه اسلامى باشدمْ 
يعنى اسلامى بودن جمهورى بر مردم تحميل نشده است و لذا اصل سوال (يارادوكس جمهوريت و اسلاميت) موضوعا و تخصصا 
در نظر امام قابل طرح نمى باشد. ما تابع آراى ملت هستيم. ملت ما هر طورى رإى داد ما هم از آنها تبعيت مى كنيم. ما حق نداريم, 
خداى تباركك و تعالى به ما حق نداده است, ييغمبر اسلام به ما حق نداده است كه ما به ملتمان يكك جيزى را تحميل بكنيم. (7/) و 
نيز رُماهيت حكومت جمهورى اسلامى, اين است كه با شرايطى كه اسلام براى حكومت قرار داده است( .و) با اتكإ به آراى عمومى 
ملت, حكومت تشكيل شد و مجرى احكام اسلام مى باشد. (0/08 و نيز ,مردم به خبركان رإى دادند تا مجتهدين و علمايى را براى 
حكومتشان تعيين كنند.. . در اين صورت, ولى, منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است. (4/) حقيقت مطلب اين است كه امام 
در بيان جملات فوق قصد فريب نداشته اند و در مقام بيان هم بوده اند و لذا نكته مهم در انديشه امام اين است كه ايشان نسبت به 
مردم, ارزش خاصى قايل و حتى آنان را از مردمان صدر اسلام بالاتر مى دانسته اند و لذا يقين داشتند كه اين مردم با جنين آكاهى 
و اعتقادى, محال است خطا كنند. همجنين امام آينده جنين ملتى را فعالتر از وضع فعلى مى ديدند ((,جامعه فردا جامعه اى ارزياب 
و منتقد خواهد بود كه در آن, تمامى مردم در رهبرى امور خويش شركت خواهند جست.)) (60) بنابراين, از ظاهر كلمات امام 
جنين استنباط مى شود كه رإى مردم مسلمان (به ماهو مسلمان) اصالت و مشروعيت دارد, ولى نككرانى عمده امام, عدم رعايت 
موازين اسلامى از جانب مردم مسلمان (خواه عامدانه و خواه جاهلانه) است كه مى تواند خسارت جبران نايذيرى را به مملكت و 
اسلام بزند. اكر مسامحه نماييد و خب ركان را روى موازين شرعيه و قانونى انتخاب نكنيد, جه بسا كه خساراتى به اسلام و كشور 
وارد شود كه جبران يذير نباشد و در اين صورت, همه در بيشكاه خداوند متعال مسوول مى باشيد. 6١(‏ بنابراين, مشروعيت تمام 
امور مملكت به اسلامى بودن آن است: ((و اككر بدون مشروعيت الهى كارها را انجام دهند, دولت به جميع شوونه طاغوتى و محرم 
خواهد بود. )) (67) البته اين اسلامى بودن را خود مردم, به آن حاكميت داده اند رُاما همين مردم به لحاظ اعتقادى و قبول اسلاميت 
نظام خود, مشروعيت امور مملكت را نيز به اسلاميت, مقيد نموده اند: ((ملت رإى داده است به جمهورى اسلامى, همه بايد تبعيت 
كنيد اكر تبعيت نكنيد, محو خواهيد شد.)) (817) و نيز فرمود: ((مردم جمهورى اسلامى مى خواهند مُجمهورى غربى نمى خواهند, 
جمهورى كمونيستى نمى خواهند... مخالفت با جمهورى اسلامى, مخالفت با رإى موكلين است. (615) بنابراين, از ديد كاه امام معنا 
ندارد كه مردم طالب حكومت اسلامى اى باشند كه مجرى احكام غير اسلامى باشد. در نتيجه, تمامى مردم حتى ولى فقيه نيز 
مكلف است كه در جارجوب قوانين و احكام شرع حركت كند. لذا رهبرى نيز در اداره امور, مطلق و رها نيست /بلكه مشروعيت 
وى نيز به اسلام برمى كردد. اكنون به آخرين سوال مى رسيم كه به طور مشخص., مراد امام از جمهوريت و مشاركت مردم 
جيست؟ از آنجا كه امام راحل, مجتهد طراز اول حوزه بوده اند, طرح مفهوم و وازه اسلام به عنوان يكك ((تكليف)», در ((جمهورى 
اسلامى)) كاملا روشن و عادى است رُولى آيا تإكيد ايشان بر روى واه و مفهوم جمهورى به عنوان يكك ((حق)), همان مفهوم 
غربى است؟ در ياسخ مى توان كفت كه امام واه جمهورى را در مضامين و قالبهاى مختلفى مطرح نموده اند مكاهى آن را مخالف 
((استبداد)), (60) كاهى نيز مخالف ((سلطنت و ولايتعهدى)) (68 و نيز بعضا مخالف ((مشروطه و جمهورى غربى») (00) مطرح 


نموده اند. اما در تاريخ ؟١‏ / ٠١‏ / 88 امام جمله اى در قالب سوال طرح نموده اند كه شايد بهترين عبارت براى جمعبندى معنا و 
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مفهوم جمهورى از ديد كاه خودشان باشد ايشان مى فرمايد: ((دموكراسى( مككر) غير از اين است كه مردم سرنوشتشان را به دست 
كيرند؟ (68) مراد امام از ((حق تعيين سرنوشت)), حضور فعال مردم به همراه ارزشها و اعتقادات خود (اسلام) در صحنه زندكى 
سياسى كشور مى باشد بنابراين, باز هم آن رانوس دو كانه كه بعضا به يارادوكس انتخاب و انتصاب نيز تشبيه شده استو, در معنا و 
مفهوم ((جمهورى اسلامى)) قابل مشاهده است (جرا كه از ديدكاه امام, وازه ((جمهورى)) نماينده و بيانكر حق و حقوق براى 
شهروندان حكومت است رولى واه ((اسلامى)) مشعر به تكليف و عمل به وظيفه شرعى است رُيعنى رفتار سياسى شهروند 
جمهورى اسلامى بين ((جبر و اختيار)) قرار مى كيرد. بنابراين, مفهوم جمهورى از ديد كاه ايشان, ((حق تعيين سرنوشت در حصار و 
اعتقادات اكثريت مردم)) مى باشد. از اين منظر ((جمهورى اسلامى)) همان جمهورى مكتبى است ,منتها جون مكتب اسلام به 
شدت مردم كراست, مشكل يارادوكس موضوعا قابل بحث نيست. از نظر امام خمينى ((/,ُاستعداد مردم دارى)) اسلام و همجنين 
((طبع ناآلوده و بيدار)) مردم, از دو سوى, ساز و كارى را شكل مى دهند كه امكان مشاركت مردم را در امور سياسى ‏ اجتماعى 
فراهم مى سازد.)) (85) از مجموع بحث مى توان نتيجه ديكرى نيز كرفت كه ((,راكر مراد از وازه ((جمهورى»», مردم مدارى در 
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جمهورى و مردم مدارى, تإكيد بر نقش مردم در مقابل زمامداران و حكام و مجريان امور باشد, در اين صورت جمهوريت از نكاه 
حضرت امام مورد تائيد و بلكه تخلف از حكم ملت براى هيج يكك از مسوولان جايز نيست.)) (40) ((الحمدلله)) بى نوشتها: 58. 
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فقيهر موسسه تنظيم و نشر آثار امام, تهران, 7/7١ى‏ صص 7١‏ 539. 88. همان. ص8. ل/ال/, همان صص 5 و "3 و نيز صحيفه نورو ج1, 
ص ”707 . /8. صحيفه نوره جو ص”5. 84. د كتر حاتم قادرى,. دم وكراسى و تكليف, مطالعه موردى: امام خمينى, فصلنامه نامه 
يزُوهش. سال دوم, ش لو بهار /81؟١.‏ .. محمد منصور نزاد, جمهوريت از ديدكاه امام خمينى,. مجموعه مقالا١ءت‏ جمهوريت و 


انقلاب اسلامى, يبشين, ص 200. منبع: فصلنامه علوم سياسى /خ نويسنده: غلام حسن مقيمى 
حكومت فرزانكان - قسمت اول 


حكومت فرزانكان - قسمت اول نويسنده:شهيد سيد مرتضى آوينى مرورى بر مبانى حاكميت سياسى در اسلام مبحث اول: «رأى 
اكثريت» قسمت اول: مقدّمه: آيا «رأى اكثريت» معيار حقّ است؟ عصر ماء عصر احياء مجدّد اسلام و تمهيد آن مقدّمات علمى و 
اجتماعى است كه مبناى تمدّن آينده بشريت در كره ارض قرار خواهد كرفت. براى ما مسلمانان» و خاصّه مسلمانان ايران» هيج 
ترديدى در اين زمينه وجود ندارد كه از اين يسء تاريخ اين سياره به مرحلهاى جديد از صيرورت خويش وارد شده كه مىتوان آنرا 
«عصر توبه بشريت» ناميد. اين «توبه) كه آثار آن اكنون به روشنى در سراسر كره زمين تشخيص يذير استء به سرعت به انحطاط 
تمدن كتوق بش ركه ريشةادر واستكار شيطان دازد خواهد اتجاميد و اهل زمية» اهليث ولايث آل ميحد (ضكى الله غليه و آلو 
سلّم) را خواهند يافت و ظهور موعود اوّلين و آخرين را ادراك خواهند كرد ؛ جرا كه او عين ظهور و حضور است و اين مائيم كه 
در غيبتيم و محجوبء و اينجنين بر ماست كه حجابهاى ظلمت را به يكسو زنيم و اهليتٍ حضور بيابيم و زمينهدهاى رجعت به مبانى 
اسلام را در همه ابعاد فراهم كنيم. بحث حاضر: «آيا رأى اكثريت معيار حقّ است؟؟»» با تؤجه به آنجه كفته شد از مهمترين مباحثى 
است كه بايد در جهت «رجعت به مبانى حاكميت سياسى در اسلام» مطرح شود و به نتايج مطلوب دست بيدا كندء جرا كه از 
يكطرف امروز در همه نظامهاى حكومتى كره زمين «رأى اكثريت» معيار مطلقى است كه هيج معيار و ميزان ديكرى را ياراى 
همستكّى با آن نيستء و نظام جمهورى اسلامى ايران نيز ظاهراً متشابه با نظامهاى حكومتى ارويايى و غير ارويايى» داراى «نظام 
يارلمانى» است كه مبتنى بر يكك «قانون اساسى» مشخص و «1آراء اكثريت» قانونكذارى مى كند. اما از طرف ديكرء هنوز ما فرصت و 
توفيق آنرا نيافتهايم كه به تحقيق در «مبانى حاكميت سياسى در اسلام) بيردازيم و «تأسيسات و فرهنكك سياسى» حاكم بر جامعه 
خويش را منطبق با «معيارهاى اصيل و حقيقى» بازسازى كنيم. اميدواريم مقاله حاضرء كه تلاشى است حقيرانه در جهت افتتاح اين 
با بسته در بيشكاه برورد كار سبحان مأجور افتد و حضرتش توفيق ادامه اين مسير را زير سايه آخرين وصى خاتم انبياء الهى به 
همه ما عنايت بفرمايد. رأى اكثريت بمثابه حقّ نظامهاى حكومتى تمدّن امروز بشرى» صرفنظر از اختلافاتى كه در جزئيات فيمابين 
آنان وجود دارد» همكى مبتنى بر «رأى اكثريت بمثابه حقّ) مىباشند. حتّى در جوامع اشتراكى كه ظاهراً ديكتاتورى «يرولتاريا» يا 
«طبقه كا ركر) وجود دارد» همين معنا بصورت ديكرى در «شوراها» و «تشكيلات متمركز حزبى» و «انتخابات» ظهور بيدا كرده است. 
اما آيا براستى در حكومت اسلامى» «رأى اكثريت» مى تواند بمثابه «حقّ مطلق» معتبر باشد يا خير؟ و در اين صورت اخيرء جايكاه 
«مردم) در حكومت اسلامى كجاست؟ البنّهِ ريشه عظيمترين اتّفاقات تاريخ اسلام راء هرجند با صورتهائى ديكر بايد در همين مسأله 
جستجو كرد. مسأله «وصايت يا شورا؟» در حقيقت محور تمامى مسائل مختلفى است كه تاريخ اسلام را سير و صورتى اينجنين 
بخشيده است امّرا در اين جا قصد ما بر آن نيست كه اين مسأله را از جنبه تاريخى آن بررسى كنيم» جرا كه قضاوت ما نهايتاً به 
شناخت ما از «حقٌ) و مبانى آن در قرآن باز مى كردد: نظر قرآن آنجه در مجموع از آياتٍ قرآن برمى يد اين است كه «اكثريت 
بمثابه معيار حقٌّ) بطور كلى متناقض با نظر قرآن در مورد «اكثريت» است و هيج راهى براى جمع اين دو نظر وجود ندارد. قرآن 
مجيد با تعبيراتى بسيار عجيب و حتّى در اكثر موارد بسيار شديداللحن. نه تنها «رأى اكثريت» را «معيار مطلق حقّ) نمىداند» بلكه 
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منتخبى از آنان بسنده كرد. در بعضى از اين مجموعه آيات آن همه صراحت همراه با شدّت لحن موجود است كه ما را از هر كونه 
تأويل و سرض وإناذس كتد, ناذا ا مدغيار قد از سوره «انعام» كه مىفرمايد:«وَ ان طِعْ كر مَنْ فى ألازض يضلوك عَنْ سَبيلٍ 
الله ان يتبعونَ الأ الطّنّ وَانْ هم الآ يحُوْصونَ» (و اككر از اكثريت مردم كره زمين اطاعت كنىء تو را از راه خدا كمراه خواهند كرد 
كه آنان جز از ١ظنّ»‏ تبعيت نمى كنند و جز «دروغ) نمىورزند). ويادر آيه مباركه 8/ا از سوره «زخرف» مىفرمايد: «لَقَدُ يشاك 
بالْحن ولكنّ اكتركع للسق كارهوة7) (ماحق را برائ شما اوردنيء انا اكنريك شما مردم ادق كراهةه واشعيد): «كراهت ارسق 
در اينجا صفتى است كه قرآن براى اكثريت ذكر م ىكند. و يا در آيه مباركه ٠١‏ از سوره «يوسف» مىفرمايد: و ما يؤْمِنُ أكتزهم 
بال إلا وَهُم مُشْرِكونَ» (و اكثريت مردم بدخدا ايمان نم ىآورند مكر آنكه مشركك هستند). اين آيه مباركه ناطق بدين معناست كه 
الحاحك تيرم ورايت امرك اسك ودر اياف ككر اعمال اكتريت لق : خلق را به صفاتى از اين قبيل متصف مىدارد: كر 
الّاس اكوك (6” بقره)؛ (أككْرَ اناس لا يعلّمونَ) 187 اعراف)؛ ١‏ كثرَ اناس لا يؤمنونَ» ٠7(‏ رد اميد فايتقونَ) (09 
مائده) ؛ «أكِتَرَهُم لا يغقلون» ٠١*(‏ ماتئده) ؟ ١‏ «اككرَهُم ةا ( انعام) ؛ «و ماد نَع أكيّرَهُم لظ أ اعم يونس) ؛ (أكئَرَهُمْ 
الكافروةٌ» 8# تحل)... و بالخره مجموعه آأبات قرآن دربارة تاكثريث» حكايت از اين دار كه تابلقت اكثريت نه تنها باحق 
ساوقى قدارهه يلكة قاليا متناقض آن است. در جلد هفتم ترجمه تفسير «الميزان) صفحات ١77‏ و7١‏ مده است: «و اينكه كفتيم 
زوتن اسلام به بيروى ازحق استء نه سازش با تمايلات مردم, از روشنترين مطالبى است كه از قرآن مجيد بدست مىآيد. خدا 
ف رمليناة ,24 الذي اذمل رَسِولَهُ بالهدى و دين الْحقّ» (1) (توبه *) و مى فرمايد: «وَاللَهُ يقْضى بالحقٌ)(”) (مؤمن )3١‏ و در توصيف 
مؤمنين جنين مىفرمايد: اوَنَواصًوا بِالْحَقّ)(6)(عصر”) و مىفرمايد: الَقّسد نكا كم بالْحقّ وَلكنَّ رمم لِلْحِقّ كارهونَ)(0) (زخرف 
. در اين آيه اعتراف كرده است كه «حق» سازشى با تمايلات اكثريت و هوى و هوسهاى ايشان ندارد و سيس لزوم موافقت با 
اكثريت و هواهاى ايشان را بهنام اينكه موجب فساد است رد نموده مىفرمايد: «بّل جانَّهم الْحقَّ وَ أَكتَرَهُمْ لِلْحقّ كارهون. وَلَو ال 
الْحقَّ أَهوائهم لَفَسدَت التددموات والْأرضٌ و مَنْ فيهنَّ بَلْ آتَيناهُم يذِكْرهِغ قَهُم عَنْ ذِكْرهِغ مُعرضونَ» 7١(‏ و 7١‏ مؤمنون). ( بلكه در 
(كمال عقل) دين حقّ را بر آنها آورده وليكن اكثر آنها از حقّ متنفرند و اكر حقّ تابع هواى نفس آنان شود» همانا آسمان و زمين و 
هرجه در آنهاست فاسد خواهد شد. بلكه ما براى تذكر آنها قرآن را فروفرستاديم و آنان بناحقّ از او اعراض كردند).و ما مى بينيم 
كه جريان حوادث و روزافزون شدن حجم فساد. مفادٌ اين آيه را تصديق مى كند». (يايان سخن علامه) بيان حضرت علامه در اين 
زمينه ناظر بدين معناى بسيار ظريف است كه سرجشمه «حقٌ» در درون انسان و ذهن او نيستء بلكه «حقٌ) متبوع انسان و داراى 
واقعيت خارجى است و در نهايت اين انسان است كه خود راء علم و ادراكك و اعمال خود را با ميزان «حقٌ) مىسنجدء نه اينكه حقّ 
تابع علم و ادراكك و اعمال انسان باشد. حال آنكه در تمدّن امروز بشرىء «تمايلات اكثريت» و «قوائم نين مدنى» ميزان و معيار حقٌ 
است. البتّه ظهور اين مطلب به طرز تلقى بشر امروز از «انسان» باز مى كردد و همه مكتبهاى فلسفى جهان امروز شاخ و بركهاى 
درختى هستند كه ريشه در خاكك «أومانيسم) داوة «اومانيسم) رادرايران همواره به «مكتب اصالت انسان» و يا «انسان كرايى» ترجمه 
كردهاند و در مقام تحسين و تمجيدء آن رابا بِيانٍ اسلام در اطراف انسان و خليفكى و امانتدارى او قياس كردهاند, حال آنكه 
«اومانيسم» مكتبى است كه اكر هم ذم از خليفكى و جانشينى انسان بزند» مقصدش خليفهاى است كه آفريد كار را به اعتزال كشانده 
و ردي اوكداو كه كه امسا هر يتن كدهانا كرو نات و صيراهنا انز متضاى قت كف ]مويو كتف اشاقة ير بان زاتدوانمى إنا 
نداشتهاند از آنكه به «لا مذهبى) شناخته شوند (و حتّى جه ينهان! كه در نظام ارزشى منوّر الفكرى,. «لا مذهبى» افتخارى يزركك 
است!) وايكاش كه «اومانيسم) مكتبى بود در كنار ساير مكاتب؛ و نه اينجنين است: «اومانيسم» بعد از «رنسانس» رَحِم يرورش همه 
مكتبهاى فلسفى و روشهاى سياسى و قوانين ن مدنى و ميثاقهاى بين المللى بوده است.(2) قصد ما در اينجا نقد «اومانيسم» نيست» 


بلكه سخن از «حق)» بود واينكه «حقٌ) متبوع استء نه تابع و بايد كه «تمايلاات اكثريت» را با «حقٌ) سنجيدء نه آنكه معيار حقّ 
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ساباكنك اكاريك قران وكيره:(/) از انظر قر اق قطرتك آفر ين معني بر محقيق تابنت وعدي ع تب وسقوعين واقعيث خشارجى 
اسك بان فرق تدواره 'قمنه سار تسا شوو اعفد انارت "ملَ الَذينَ كَفّروا بهم أغمالّهُْ كرماد اسْتَدّتْ به البح فى يؤم 
عاصض لا يقّدِرونَ مِمَا كتدبوا عَلى شَّ ئْءِ ذلك هُوَ الضَلالٌ البعيد ألم ثرَ أن الله حََقَ السَّموات وَالآرْضٌ بالْحقٌ انْ ينأ يذُجِبْكُمْ وَ يأتِ 
كلق جَديدٍ و ما ذلكك على الله بعزيز»( - (تمثيل آنان كه به يرورد كار خويش كفر ورزيدند, اعمالشان همجون خاكسترى است 
كه در روز تندباد شديد؛ بادى شديد بر آن بوزد واز همه كوشش خود هيج نتيجداى نبرند؛ اين همان ضلالت دور از طريق نجات 
اسه (اى بشر) آبا تداسض خندا أسهاتها و زميق وا باحق آقريده زاكر بشراهد حتس بشر را دن زميق ثابوة سارة وخلقى ديكراز 
نو آفريند؟ واين كار اصلا بر خمدا دشوار نيست . از خاكسترى كه اينجنين باد شديدى بر آن بوزد جه باقى مىماند؟ هيج. و با 
توه به اينكه حياتٍ اخروى انسان همان حقيقت اعمال اوست كه ظهور بيدا مى كندء اين تمثيل از واقعيت بسيار دردناكى يرده بر 
مى دارد؛ مىفرمايد: اعمال آنان كه به خدا كفر ورزيدند همجون خاكسترى دستخوش بادى عاصف است و جون موجوديت اخروى 
انسان» در حقيقت, متناسب با اعمال اوستء كفار در آخرت كمشدكانى هستند كه دور از حقٌّ و محروم از لقاء او در ظلمات جهنّم 
يراكندهاند و اين همان «ضلالت بعيد) است. وعد دن باقعاتك آن مىافزايد: لأمكر ذمى بين كه يرورد كار آسمانها و زمين را مبتنى 
بر «حقٌ» آفريده است؟) د يلي الك كنار دروظابات فاليا بدا عيع نج الكتري تكرش باد كتوهق دولاو يلين ماده انيت كه 
حقٌّ عين واقعيت خارجى است و جز «حقٌ) هرجه هست فانى است. در بيان اين معنا آيات ديكرى انس امو با كليافور 
يبقى وَجْهُ ربك ذوالْجَلالٍ وَالْإكرام»(4) (هرجه روى زمين است دستخوش مركك و فناست و وجه يرورد كار صاحب جلال و اكرام 
است كه باقى ماف يكل شي مالك اله ملم 7 سدس ع وه الدقان اسل كو اننا باك بيانكر اين نكته بسيار 
زيبا نيز هست كه «اعمال حقيقى»» «وجهى» است كه يرورد كار بدان تجلى دارد و اينجنين است كه در عالم وجود هيج جيز جز 
«وجه او) باقى نمىماند. اين حديث كه «ِالْعَدُلٍ قامّت السَمُوات وَالارض» نيز بيان همين معناست: «عدل» از جلوههاى «حقٌ)» است و 
آسمانها و زمين» جه در «قالب و ظاهر) و جه در «باطن» بر «عدل» استوارى دارد. در ياسخ به اين سؤال كه: «يس جيست اين مظالم و 
بىعدالتىها كه كره ارض را يوشانده است؟)» بايد كفت: دنيا عالم بروز و ظهور «ماهيات» است و «ماهيات» حجاب يكديكر و 
حجاب «حقٌ)اند» اكر نه هيج جيز جز «حقّ) و «عدل) در دنيا وجود ندارد. اما از آنجا كه ما «ارتباط» خويش رابا «حقٌ) از طريق 
«اسباب» و «علل» و «ماهيات» و «هويت)ها برقرار مى داريم» «حق» در عمقى دور از دسترس حواسٌ ما و باصطلاح در باطن عالم قرار 
مى كيرد؛ حال آنكه اصللا قوام عالم به «حقٌّ» است و به «عدل» («عدل» را «وضعيت حقيقى اشياء؛ معنا كردهاند)(١1.)‏ جرا «تمايلات 
اكثريت» با «حق» سازش ندارد؟ اما اكثر مردم تنها با آن سطوحى از عالم ارتباط برقرار مى كنند كه در حيطه ادراكك حسّى آنهاست 
و كماند آنان كه با عمق و باطن عالم الفت يافتهاند. علا-مه شهيد مطهرى (ره)» در يكى از مباحث خويش در زمينه ١وجودا‏ و 
هيت حي ترماوفد كهارفكر اعداى هر كن فكر ماضالت الدافيق» انكع:(؟١)‏ وعلت آه قد روش ابخة آثازى كه ااقياء 
يديد مىآيد اعتباراً به ماهيت آنان برمى كردد و اكثريت مردم شناختشان از هستى و ارتباطشان با آن از طريق همين آثار و 
تقاض ابت 36 قا را السطظالوالا بعر سات تك من دهانة 112 اليد د م جردا عين القرنو رويط اله اوسرد حقيقى) 
هستند و «استقلال در وجود) تنها از آن اوستء اكر ما آثار اشياء راسمتعقاد به ررد آنان» اليه دنم واريات اها وجيت : 

وجود) در نظر نككيريم» دجار «شركك) شدهايم. بدين ترتيب» فرموده قرآن مجيد كه «ما يؤْمِنَ نُ أكتَرهُمْ بالل إل وََهُمْ مُش ركون» ناظر بر 
همين معناست. «قانون اكثرا و «رأى اكثريت» علامه طباطبائى (رضوان الله تعالى عليه) در ادامه همان بحث در جلد هفتم «الميزان) 
مىفرمايند:«حقٌ عبارت از يكك امر واقعيتدار خارجى است كه انسان در مرحله عقيده آنان را باور داشته و در مرحله عمل از آن 
مروف عن كد اتااذهن بو ادراكة اسان خيرفا يكف وسيلة اسك كديا 1ق ف قراند ع وملست ]ووذه و عه را كه ابلك قراو 


مى كيرد مانند آينه از خود منعكس سازد. با توجه به اين امور روشن مىشود: حقّ كه عبارت از «وقوع دائم» يا «وقوع اكثرا است 
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ديكرء حقيقت به آن معنى كه كفتيم «صفت معلوم» است نه «صفت علم). بنابر اين «وقوع دائم» يا «وقوع اكثر) به همان وجهى كه 
كفته شداز مصاديق حقّ استه اما آراء و عقايد و نظريات اكثريت در مقابل اقليت» نمىتوان آنرا هميشه حقٌ دانست. بلى» اكر 
مطابق با واقع خارج بود حقٌّ است و اكر مطابق با واقع عينى نبود حقّ نيست... بهترين بيانى كه اين معنى را افاده كرده و مى كويد كه 
نظر اكثريت هميشه حقٌّ و واجب الاتباع نيست اين آيه است: «يَلَّ جائَهُمْ بالْحنّ و أكتَرْمُعْ لِلْحنّ كارهونَ» (بلكه حي را برايشان آورد 
ذو خحاليكه اكير انان سيك يهل كراهت ؤاوتك) ننه تكد اكر نظ اكد برت خدرف حمق م ووذ ممكن تود كد دركر |نحن 
كراهت داشته و با آن مبارزه كند. و با اين ترتيب روشن است كه ييروى از نظر و فكر اكثريت بهنام اينكه اين يكك سنّت و ناموس 
طبيعى است امرى فاسد استء جه آنكه بطوريكه بيان داشتيم اين ناموس طبيعى مربوط به واقعيتهاى خارجى است و اين موجودات 
و حوادث خارجى هستند كه در بيدايش و ظهور خود تابع «قانون اكثر) مىباشند و البتّه انسان هم در تنظيم اراده و حركات و افعال 
خود تابع همين قانون است؛ ولى اين نه به آن معنى است كه نظر و فكر اكثريت را ملا-كك كار خود قرار داده و از آن ييروى 
مى كند, بلكه به اين معنى است كه اعمال و افعال خود را بر اين يايه استوار مى كند كه بطور اكثر داراى مصلحت باشد و قرآن مجيد 
نيز در تشريع احكام و در نظر كرفتن مصالح آنها از همين قانون ييروى فرموده است و احكامى را جعل فرموده كه بطور اكثر داراى 
مصلحت مى باشتد»: (يابنان فرمايش علامه رحمه الله) (براى ادراكك قانون «وقوع اكثر) ناجار بايد به ذكر مثلى ببردازيم: اك مطلةا 
«نماز طولانى و صبورانه) را با «نماز تند و شتابزده» مقايسه كنيم» مسلماً عقل به انتخاب نماز طولانى و صبورانه حكم م ىكند. يس 
انسان جكونه مى تواند اين توصيه روايات را معنا كند كه امام جماعت را به تند خواندنٍ نماز سفارش مىكنند؟ حكمت «تند 
خواندنٍ نماز جماعت» قانون «وقوع اكثر؛ استء جرا كه شريعت الهى احكام و فرائض را بككونهاى تشريع كرده است كه بتواند بطور 
اكثر داراى مصلحت باشد). اكر عالم محل ظهور «مطلق حقيقت» نيست و «حق) به كمال در آن ظاهر نمى شود و وقوع بيدا نمى كند 
از آنست كه دنيا عالم ماهيات است (و به تعبير حضرت امام على (عليه الّ.لام) در «دررالكلم»» «الكمال فِى الدَّنيا مَفْقَودً»: «كمال در 
دنا كمقد ءاسك )و ورووه كا ال اسن شدي قرموده ادك كه سق تاها ذو تاق سشرغداض ار اسباب وغلل ومافات 
متعارض در يكديكر وقوع يابد. آياتى كه ناطق به مبارزه حقّ و باطل است بر همين معنا اشاره دارد:بَلُ نَفْذِفٌ بالْحقّ عَلَى الْباطِل 
َيدْمَعُهُ قاذا هُوَ زاهِقٌ ولكمٌ الْوَيل ممما نَصَ هُونَ» (انبياء / 19)- (بلكه. همواره حقّ را بر باطل ببروز مى كردانيم تا باطل را محو و نابود 
سازد. و واى بر شما از آنجه خدا را بدان متَصف مى كنيد.) و يا اين بيان تمثيلى صريح:... و كذلكك يض رب اللهُ الحقّ وَالْباطِلَ فَمَا 
الرَبَدٌ فيذعت فا َمَا ما يِنَْعُ النّاسَ قَيمْكتُ فِى الأرض كذليك يض ربُ اللَهُ الأئئال:(17) (رعد /17) اين تمثيل بر اين معناى بسيار 
ظريك دلالت دارد كه هرجند دثيادر ظاهر محل ثاخت و ثاز واجلوءفروشى باطل اسع اندر نهايت (باطل» عميدون كفى كه سيل 
آقدوا بوكاتده ايك وروعر اعد شيية ريدو تكب انح عقا مردمان وا سوه رساتك بر وفرى :باقن حو انعد سافن ورطا في نآ 
مكقيق اسكه وق :به سيلا فى تكر يده كقى كه جريان نت ارا بوشانده اسك شها را به اشعاه تباندازةة عرد كه كو اين جوش 3 
خروش جند روزه جلوهها همه از آن كنض باطل استء اما در زير اين كف ودر بطن سيلاب» حقٌّ است كه جريان دارد.بدين 
# كب رده كدلتبافيها. كليون وجروة ومطاع نذق سف رعشقت افبوازه كرابن #فلتكد: از وراى عض نافاف واهريعها 
تجلى دارد اما وقوع اكثر و دائم با حقّ استء نه باطل؛ جرا كه باطل از «أعدام) (عدمها) است و «وجود) ندارد بلكه اين فقدان و نبود 
حقّ است كه جون باطل جلوه م ىكند و ذهن ما براى آن «انتزاع وجود) م ىكند.(15) بنابراين» نبايد اين معنا ما را فريب دهد كه 
جون حق در عالم «وقوع اكثر؛ دارد ما بايد «نظر اكثريت» را معيار حقٌ قرار دهيم و براى آن حقيقت ذاتى قائل شويم و آنرا واجب 
الا تباع بدانيم. «منطق عقل» و «منطق حواس» انسان موجوديست كه از يكسو محدود در حدود حيوانى است واز سوى ديكر در 
معراج خليفكى رب العالمين جبرائيل نيز هم بالٍ او نيست و اين اوست كه از «سدرة المنتهى» نيز در مى كذرد. و اما خليفكى انسان 
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موكول بدانست كه بين اين وجود حيوانى و آن موجوديت روحانىء تعادلى شايسته برقرار كند - اما صدافسوس كه غرايزش او را به 
تبعيت از منطق حواس وادار م ىكند و عقل را واميكذارد. واين روش اكثريت اسث؛ جرا كه اين (وجود حيوائى) «عاجله) اسث و 
آن يكى (موجوديت روحانى) «آخرة» - «عاجله» را نقد مىيندارد و «آخرت» را نسيه: 15 تَحُونَ الْعاجِلةٌ وترون ارق (قيامت / 
٠‏ و )١١‏ - (بلكه عاجله (دنياى عاجل) را دوست دارند و آخرت را واككذارند). واينهمه از آنجاست كه «مكر شب و روز(18) او 
واز آنسو تبعيت از حقٌ براو سنكلين مىنشيند.(*1) اما سرانجام ١حق»‏ از ميان تأثيرات متعارض اسباب و علل و از طريق «وقوع اكثر و 
دائم» ظاهر مىشود و نهايتاً به زهوقٍ باطل مىانجامد. نظير اد بن معنا ازاين مطلب نيز بدست مىآيد كه هرجند جهان در مجموع 
صيرورتى تكاملى دارد و به سوى تعالى مىرود. اما اين بدان مفهوم نيست كه همه يديددهاء يديدههايى تكاملى باشند. جهان در 
جشم ما مجموعهايست از حقٌّ و باطل و حقيقت و اعتبار و وجود و ماهيت و اصول و فروع و تقدير اينجنين واقع شده است كه راه 
تعالى و تكامل انسان از ميان تأثير متقابل اين اسباب و علل متعارض و متزاحم بر يكديكر هموار شود و حقٌّ هم همين است كه در 
اين مسير فقط معدودى از انسانها به فلاح برسند و نه همه آنها بلا استثناء. و اما اصولاً اين صحنه آزمايش و «امتحان» در جهت ظهور 
وهالتكرشدة حزاايت كدكندير شد اكه لقص الله الذي انوا شبح الكافرية) 7ل ضاق )عزنا الكداهل 
اومان وا از عراغيت وقض باك و كامل كدو كافران راية كيفر سمكارى محو و ثايود كردائد) و «لسيرٌ الله الصَبِيتَ مِن الطبية.:) 
(انفال / /ا") - (تا آنكه خدا يليد را از ياكيزه جدا سازد). واين سير در نهايت بدانجا خواهد رسيد كه در جامعه موعود آخرالرٌ مان 
«رأى و نظر اكثريت مردم» با «معيارهاى حق» بر يكديكر انطباق خواهند يافت و همين است معناى «مدينه موعودا) يا «مدينه 
فاضله132(0). از رواياتى كه درباره جامعه موعود آمده استء اين معنا با صراحت قابل دريافت است. قسمت دوم: «مرورى بر مبانى 
حاكميت سياسى در اسلام» عنوان سلسله مقالاتى است كه به لطف و عنايت الهى از شماره كذشته آغاز به درج آن نموديم. تحت 
اين عنوان مباحث مهممى جون «رأى اكثريت»» «آزادى عقيده). «دم وكراسى)» و...» از دريجه معارف اسلام مورد مطالعه و ارزيابى 
قرار خواهند كرفت. مقاله حاضر ادامه بحث كذشته بيرامون «رأى اكثريت» مى باشد. مردمء يكى از اركان سه كانه «عهدٍ ولايت» اما 
از سوى ديكرء آنجه مذكور افتاد نبايد باعث غفلت ما از اين معنا شود كه هرجند رأى و نظر اكثريت مردم اكثراً بر حقٌّ منطبق 
نيستء اما بهر تقدير مردم يكى از سه ركن اساسى «عهد) ى هستند كه بايد به تثبيت «حق» و «استقرار حكومت عدل» و «خلافت 
حقه) بيانجامد. در روش سياسى اسلام, اين يكك اصل است كه حتى براى آنكه امام مفترض الطاعه و معصوم و وصىّ بلافصل 
است كه هر كسى را توفيق ادراكك آن حاصل نمى شود جرا كه در نظر سطحى اين دو رأى با يكديكر قابل جمع نيست كه از آن 
دارا ترا درياره اليك عردم ركيد كا كد فرق اذا اررق ار اممو وبارة سرام لفو اقبت اراز اللي اأراقهم 1 
كلنات ناتقوق قال إلى املك للناس إمانا قال و مق دص قال لاجال قيطي الظالميق لاقي 010©:7باايادآر هتكامن كه 
خداوند ابراهيم را به امورى جند امتحان فرمود همه را بجاى آورد خدا به او كفت: من ترا به يبشوايى خلق بركزينم. ابراهيم عرض 
كرد: اين ييشوايى را به فرزندان من نيز عطا خواهى فرمود؟ فرمود: (آرى اكر شايسته باشند) كه عهد من هركز به ستمكاران نخواهد 
رسيكد. )بيان صريح اين آيه مباركه بر اينست كه «عهد امامت» ييمانى است كه جوانب و اركان ثلائه آن «اللهم» ا «مردم) 
هستند. در خطاب قرآن به حضرت داوود عليه التدلام نيز همين معنا نهفته است:ذيا داوّد نا تناك حَليهَةً فى الأرض فاخكم بَينَ 
النّاس بالحقٌ» (ص / 08 - (اى داوود» ترا در روى زمين مقام خلافت داديم تا ميان خلق خدا به حقّ حكم كنى . از يكسو خليفكى 
خدا واز سوى ديكر حكم بين مردم؛ رهبر الهى را موقعيت خاصّى مىبخشد كه در روش سياسى اسلام بخوبى و عملا مشخص 
است. اين ارتباط سه كانه بيان كننده اين واقعيت است كه هرجند شرط لازم امامت و رهبرى جامعه نصب الهى استء اما كفايتِ 
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آن مشروط به «بيعت مردم) استء جرا كه تكامل و تعالى «مردم» غايتٍ ارسال رُسُل و انزال كتب است: «كتابٌ زناه ليك لِمُخْرِج 
الئاس مِنَ الظلّماتٍ إِلَى النُور...» (ابراهيم / )١‏ - ((اين قرآن) كتابى است كه ما به نو فرستاديم تا مردم را از ظلمات بيرون آرى و به 
عالم نور رسانى . و «منفعت مردم» حكمتى است كه جريان وقوع حوادث را معنا مىكند: اقََمالزَّبدُ قِيذْهَبُ جفاءً و اننا ما ينْقَعٌ النَاسَ 
يفكت فى الآرض» (رعد / 17 - (يس (باطل) جون كف بزودى نابود مىشود و آنجه مردم را منفعت رساند بر زمين باقى خواهد 
ماند(018). فطرت الهى مردم به تبعيت از فطرتٍ عالّم» همان دين حنيف و استوار حقٌّ است اما آيه مباركهاى كه در اين مرحله بيش 
از همه موردنظر است اين ب كريمه است ةلقع وفك لين عيفر الال اناد ليها لا ديل تق اله ذلك لدي 
لبقي (روم / :”© - (يس روى بجانب دين حنيف آورء آن فطرت خدايى كه مردم را بر آن فطرت آفريده ودر آفرينش خدا 
تبديلى نيست. اين دين قيم و استوار حقٌّ است . در اين آآيه مباركه صراحتاً «افطرت خدايى مردم) و «دين حنيف و استوار حقٌ) را با 
يكديكر برابر نهاده است. مولى الموّحدين حضرت على عليه السّلام نيز در خطبه ٠١9‏ نهج البلاغه «فطرت» را اينجنين تفسير 
مى فرماينك: زو كلفة الاخلاض قانها الْفطرَةٌ) (و كلمه اخلاص كه فطرت (عالم وآدم) است . با اين بيان حضرت» ديكر هيج ترديدى 
باقى نمى ماند كه آيه مباركه نظر به بيان اين معناى دقيق دارد كه: مجموعه عالم در خلقت خويش منظومه ايست توحيدى» مشتاق و 
مجذوي حق وهعما بل مداقتاء قن الذاكو اين اشعاق و سد هلاه كت جرمف ادن كف وس ديق اهران عن اك يدو وجي 
ديكر «فطرت كلى مردمى يا انسانى» و شرايع الهى در حقيقت براى تأمين اين هدف نازل شدهاند كه انسان را «اختياراً» به تبعيت از 
«فطرت عالم» و آن «حركت جوهرى» دعوت كنند و اككر انسان اين دعوت را اجابت كند او را «حنيف» مىنامند. آياتى كه انسانها را 
به تبعيت از «ملت ابراهيم (عليه ال .لام)» فرا مى خواند نيز بر همين معناست: «شَائبعوا مِلَةَ إبراهيم حنيفاً وما كان مِنّ الْمُسْ رِكينّ آل 
عمران / 40) - (يس ييروى از آثين ابراهيم كنيد كه دينى حنيف است و ابراهيم هركز از مشركين نبوده است . مقايسه اين آيات با 
فرمايش حضرت امير(عليه السّلام) در خطبه ٠١4‏ مؤيد همين مطلب است:«إنَّ أَفُضَلَ ما تَوَسَّلَ به الْمُتَوَسّلونَ إِلَى اللَِّ (سُبِحَائُ و تَعالى) 
الايمانٌ به وَ بِرَسولِهِ وَالْجَهادٌ فى سَبيلِه فَإِنّهُ ذروةٌ الاشيلام وَكَلِمَةٌ الإخلااص انها الْفِطرَةُ و إقامُ الصّلوة فَانَّا الْمله...» (برترين وسيله 
تقرّب به سوى خداوند سبحان: درق و اعطراف بد يكانك خداوند و رسالت فرستاده اوست و جهاد در راه حقٌّ تعالى است كه 
سبب بلندى اسلام است و كلمه اخلاص كه فطرت است و برياداشتن وو تناز الت كملق وول كية كاسن ..). بنابراين» «١‏ «ملث 
ابراهيم»» «نفى شركك» است و اب : ويخحان انكل وما سحن اس كدادو سين عام بريبره ادا( بات تمييع مربوردت 
همككّى دلالت بر اين معنا دارئد: ١ن‏ مِنْ شَّ يْءٍ الآ يسَبّحُ بِحَمْدِهٍ وَلكنْ لا تَفْقَهُونَ تَسبيحَهُعا ) (اسراء / 6) - «موجودى نيست جز آنككه 
ذكرش تسبيح و ستايش حضرت اوستء لكن شما تسبيح آنها را نمىفهميد» )و حكمت تشريع نماز (صلوة: و اقام الصّلوةٌ فانّها الملة) 
0-525 قل 00048 


اي و ا ا ا ل 
كرداندن از ما سِوّى الله براى روى آوردن به كسى است كه فطرت عالم را برا نفى شركك و كلمه اخلاص قرار داده است و آنكه بر 
اين «توجيه وجه) توفيق يابد «حنيف» است و از مشركين نيس ت(209). نتيجهاى كه از اين مقدّمات حاصل مىشود اين معناست كه 
«فطرت كلى مردم» به تبعيت از منظومه توحيدى عالم كلمه اخلا-ص و نفى شرك است و اكنون براحتى مىتوان دريافت كه اين 
اختلا.ف ظاهرى در متن معارف اسلام و بطور خاصٌ در فرمايشات حضرت على عليهالس لام به جه معناست, كه از يكسو «رأى 
اكثريت» را «معيار حقّ) نمىدانند و از سوى ديكر ما را به تبعيت از «سواد اعظم» و «همراهى با مردم» دعوت مى كنند. حضرت على 
عليهالسّلام در خطبه ١8‏ نهج البلاغه دور كر كاقل باطل بو تلك انقلن بعل وس فرمايفية وسل رياط ولكن اهز لك ابو اباط لقديها 
قَعَلَ ولئن قَلَ الْحقّ فََئَما وَلَعَلَّ وَلَقَلَما لَقَلما أذْبَرَ فَيْءٌ فَأقَوِلَ) (حقّى داريم و باطلى و براى هر يكك از اين دو اهلى است و اكر باطل 
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حكومت دارد جه عجبء كه از ديرزمان اينجنين بوده است و اكر اهل حقّ قليلند جه بسا كه افزوده كردند...). واز آن سو در خطبه 
...١‏ وَالْرَموًا السَواد الَعْظَم فَنَّ يدَاللّهِ عَلَى الْجمائرَي و اياكق وَالْقُفَةَ كَانَّ الشَادَ ِنّ اناس للَيطانٍ كما أن الشَاذ مِنَ الْكنَم لذب 
(اسنواد عطي را العم ان كتبين كد ذتع. خسنا بااتقيدا عانق و ير تظيريك ال يز كيدا كن ووقارقه اكمدوو مافله ال عردم تلق قيطا 
است همانكونه كه دور مانده از رمه طعمه كركك است . و همينطور در خطبه :10١‏ اقلا تكونوا أَنْصاب الْفِتّن وَأَعْلامَ الْبدَعَ و الْرّمُوا ما 
عُقِدَ عَلَيِهِ بل الْجَماعَةُ) ( ينين بكوشيد كه نشان(دار)هاى فتنه و عَلّم(دار)هاى بدعت نباشيد و با آنجه ييوند لطاع بن ]ذه ميخ فده 
ملازمت داشته باشيد). اكر جه قرآن و منابع روائى ما صراحتاً «نظر اكثريت» را «معيار حقٌ» نمىدانند و به «حقّ) اصالتى مى بخشند كه 
«نظر اكثريت» در اكثر موارد از آن «تبعيت» ندارد اما از سوى ديكر؛ «فطرت عمومى و كلى مردم) را مبتنى بر كلمه توحيد و «نفي 
شركك) مى شناسند؛ از همين وجه ملازمت با «جماعت» و «سواد اعظم) و«النّاس» را فرض مىدانند و توصيه م ىكنند. «بيعت مردم) 
شرط كفابي «خلافت» است و نصب الهى و وصايت و وراثت رسولاللَّه(صلَى الله عليه و آله و سلّم) شرط لازم آن معارف اسلام از 
يكسو «امامت» را منصبى الهى مى شناسند و «خلافت» را تنها به معصومينى كه از جانب يرورد كار متعال اعفاد شدهاتده تعلق 
مىدهند واز سوى ديكر» «بيعت مردم» و «اجتماع الناس» را بعنوان «شرط كافى» در ميان مى ككذارند» و تناقضى بين اين دو حكم 
وجود ندارد» زيرا همانطور كه مذكور افتاد از آنجا كه امامت در واقع امرى است كه به خلافت از جانب يرورد كار براى تدبير امور 
«مردم» و هدايت آنان بر عهده «امام) قرار كرفته است»ء از يكطرف لزوماً به «نصب الهى» رجوع دارد واز طرف ديكرء كفايتاً نيازمند 
«بيعت مردم)» است. و البته «اصالت» با وجهٍ الهى آنست نه با بعد كفايي آن. و اينجنين» روشن مى كردد كه ريشه تفرقههاى تاريخى 
كون جساغت مسلميق ايخاة شد ه اسكا يه ابن مسأله يرف كردد كه كروههانى يا اششاها بدوجه كفا انامث كه فى برنظر 
مردم و بيعت است اصالت بخشيدهاند و يا وجه الهى امامت را كه لزوماً داراى اصالت است انكار كردهاند و تنها شيعه جعفرى است 
كه اصل و فرع و لازم و كافى را با يكديكر خلط نكرده و با نظرى متعادل به موضوع مى نكرد.(١7)‏ مطابقت تاريخى با عصر حاضر 
نظام جمهورى اسلامى ايران در طول قرنها كه از بعثت خاتم الانبيا(صلى الله عليه و آله و سلّم) م ىكذره, تنها تجربهاى است كه 
مى تواند ابعاد ينهان و ابهامآميز حاكميت سياسى اسلام را روشن كند و عملا اثبات كند كه اسلام» برخلاف تبليغات مسموم دشمن» 
نظام حكومتى مدوّن و مشخصى دارد كه در عين تبعيت از حقّء بر همه اعصار و زمانها و جوامع بشرى شموليت و احاطه دارد. در 
جهان امروز متأسّ فانه تعابيرى جون «آزادى عقيده» «دموكراسى»» «رأى اكثريت بمثابه معيار مطلق حق» و غيره» از آنجنان تقدّسى 
برخوردار شدهاند كه جاى انكار آنان و حتّى بحث در اطراف آنها موجود نيست. اكنون صرفنظر از جمهورى اسلامى ايران» همه 
دنيا مدّعى دموكراسى و «حكومت مردم بر مردم» هستند و نظامهاى حكومتى» كم و بيش نظامهايى است كه وضع قوانين در آنها 
بوسيله «يارلمانهاايى كه نمايند كان بركزيده مردم در آنها حضور دارند انجام مىشود و همينطور مناصب قضايى در اختيار 
انسانهايى است كه امتياز آنها نسبت به «مردم» ديكرء فقط و فقط به كثرتٍ معلوماتشان در زمينه «حقوق مادّى بشرا برمى كردد و 
واضع اين «حقوق بشر» نيز انسانهايى هستند كه صرقاً بر طبق استنباطهاى عقل عملى خويش استخراج حكم مى كنند. و اصولاً مفهوم 
«جمهورى» بعنوان يكك روش حكومتى همين است. اين معنا در همه حكومتهاى معاصر كره زمين مشترك است و حتّى در 
سيستمهاى حكومتى كمونيستى و يا سوسياليستى نيز همين وجه اشتراكك قابل تشخيص است. و در وهله اول شايد اينجنين به نظر 
بابد كدذر يوري اسلافى ايراة بد وضعيت ستاكميت سنياسى فساتكوتة اببك كه .دو سار حكوهت فاق كرزه ارض.. اما يا 
براستى حكومت جمهورى اسلامى نيز معيارهايى را كه اجمالا برشمرديم (در مورد «رأى اكثريت»» «دموكراسى)» «حكومت 
مردم)...) قبول دارد يا خير؟ و اككر خير اين الفاظ و نهادهاى معادل آنها جه مى كويند؟ هرجند ما قصد نداريم كه در همين نخستين 
مقاله بحث را به يايان ببريم و نتيجه حاصله را ارائه كنيم, اما از اين نظر كه اين مباحث ممكن است شبهات بلاجوابى را در «اذهان) 
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محلّ حسن و قبح باشد جرا كه «جمهور) به معناى «مردم) است و همانطور كه در متن بحث مورد تذكر قرار كرفت» حتّى امام 
مفترض الطاعه و وصى بلافصل رسول الله(صِلَى الله عليه و آله و سلّم) نيز براى احراز منصب خلاافت مردم؛ به ببعت «جمهور) 
نيازمند است. 1- اما اكر «جمهورى' را به معناى روش حكومتى خاصّى برداريم كه در زبان لا-تين آنرا ١‏ مى تامئد و به 
١احكومت‏ مردم بر مردم) معنا مىكنند» باز هم صفت «اسلامى» (در تعبير اجمهورى اسلامى) بمثابه روش حكومتى ناظر بر اين 
حقيقت است كه ما روش حكومتى «جمهورى' را تا آنجا كه ايجاباً به احكام اسلام برمىكردد و نفياً مخالف با اسلام نيست 
يذيرفتهايم» و اين عقلاً و منطقاً ممكن استء حرا كه رأى اسلام در مورد «اكثريت مردم» همانطور كه كفتيم داراى دو وجه مختلف 
است كه نسبت آنها به يكديكر» نسبت اصل و فرع و لزوم و كفايت است. بدين ترتيب» حكومت اسلامى هرجند كه در اصل 
«حكومت الله بر مردم؛ استء اننا از آنجا كه كفايتاً خليفه مسلمين بعد از بيعت با مردم و بعد از موافقت «جمهور» بر مسد «خلافت» 
ب اعبعدة حكرميك رده انع خروشان تابن قسن احكوسك الله ابر مررد مساق احكرست مردمة انيع قباسي واب ادو 
وجِهِ حكومت اسلامىء تناسبى طولى است نه عرضى. ”7- آرى ممكن است اشكال كنند كه: «حكومت جمهورى اسلامى نظامى 
بارلماتى استء جرا كه «قوانين» آن دو مك «مجلس شوراء'- متشكل از .مقيفيين هرهم + و براساس يكك «قانوق اساسى» وضع و 
تصويت شود حال آنكه در حكومت اسلاي «قانوتكدار» غرفا نداست :و وقانوق اساي فقط دقرآن) انسة) در جوات 
مى كوئيم كه: آرىء «كلمة حقٌّ يراد بها الباطل)» همانطور كه حضرت امير(عليه اليّدِ.لام) در جواب خوارج فرفردقف: إشكريك اللا 
نيز بايد از طريق «انسانها» بر يكديكر اعمال شود. بلهه مجلس شوراى اسلامى يكك نهاد قانونكذار (و باصطلاح «مقنّنهه) استء اما نه 
سر خود و بالبداهه بلكه مبتنى بر «قانون اساسى): و قاثوق اساسج راثز خم ركان ملت براساس احكام اسلام و مشى حاكميتٍ 
سياسى اسلام تنظيم كردهاند. و مككر نه اينست كه حتّى قرآن را نيز بايد «راسخون فى العلم» تفسير كنند و اين فقها هستند كه بايد 
احكام را از قرآن و منابع روائى استخراج كنند؟ مجلس شوراى اسلامى از اين سو از طريق قانون اساسى مقيد به حدود شرع و متعهّد 
نسبت به اسلام مى باشد و از آن سوء از طريق «شوراى نكّهبان» و نهايتاً «ولا-يت فقيه». و وجه تسميه شوراى نكّهبان نيز به اعتبار 
نكهبانىاش از «احكام فقهى اسلام)» و جلو كيرىاش از «انحراف قوانين» است. تفصيل بحث در اين موارد را به مباحث آينده وا 
مى كذاريم, با اين اميد كه خداوند به بركت خونهاى ياكى كه در جبهههاى دفاع از اسلام بر زمينهاى كربلايى غرب و جنوب و 


كردستان ريخته مىشود. توفيق ادامه اين مباحث را به ما عنايت فرمايد. اس 
حكومت فرزانكان - قسمت دوم 


حكومت فرزانكان - قسمت دوم نويسنده : شهيد سيد مرتضى آوينى مرورى بر مبانى حاكميت سياسى در اسلام مبحث دوم: 
«آزادى عقيده» قسمت اول: يكى از اظهارات فريبندهاى كه بسيار شنيده مى شود اينست كه: «عقيده هركس براى خودش محترم 
است». از آنجا كه امروز در سراسر جهان حاكميت با فرهنكك و نظام ارزشى «غرب» استء اين كفته بصورت يك اصل محكم 
لا.يتغير و معيار مطلقى مطرح مىشود كه واجب الاتّباع است و جاى هيجككونه ترديدى در آن وجود ندارد. امنا براستى آيا «عقيده 
هركس براى خودش محترم است؛؟ آيا هركس اجازه دارد كه هر عقيدهاى داشته باشد و هيج حقّ اعتراضى نيز نسبت به او وجود 
ندارد؟ بيش از بحث در اطراف حقيقت و يا بطلان اين نظرء بايد كفت كه اين اصل از اركان اصلى نظام ارزشى خاصّى است كه 
شكرييت ودو ا اس وي آنا كا تاد اريك وسات كال ذر لبن مسد اذ أآاننها يكبا قن قطي او فييك قزلان مكاضر شرت لزان 
دارد» نه تنها تا بيش از بيروزى انقلااب اسلامى هيج كس جرأت و قدرت مخالفت با اين معنا را در خود نمىيافت» بلكه «اصول 
دم وكراسى» بمثابه معيارهاى مطلقى بود كه همه فرهنككها و مكاتيب غيرغربى را با آن مى سنجيدند. و اينكونه» «تمدّن غرب» و نظام 


ارزشى متناسب با آنء امروزه از «اصالتى» برخوردار است كه بيش از «رنسانس» از آن «كليسا» بود (يكى از مباحث آينده اين سلسله 
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فاه اوقاءالله به «نظام دم وكراسى» اختصاص خواهد داشت اما اينبار به تناسب مبحثء مورد اشارهاى كذرا قرار كرفت . 
«خودباختكى» بشر امروز تا بدانجاست كه حتّى در منطقه اسلامى و بعضاً در ايران» بويزه در نزد روشنفكران و تحصيل كردههاى 
دانشكام احكام اسلام تا آنجا اعتبار دارد كه با «معيارهاى مطلق تمدّن معاصر غرب» مخالفتى نداشته باشد و جه بسا كه عدّهاى از 
متفكرين نيز از سر خود باختكى و شيفتكى نسبت به تمدّن معاصر غربء به تبيين معارف اسلام براساس دستاوردهاى تجربى و يا 
حتّى به انطباق «آيات قرآنى» با «محصولات تكنيكى) تمدّن مغرب يرداختهاند واين سرطان دردناكى است كه متأسفانه حتّى به 
ركك و ريشه و يبكره برخى «تأليفات مذهبى» نيز سرايت كردهاند (اشاره بيشتر به اين مطلب را به مبحث دم وكراسى وا مى كذاريم . 
البته در همين جا بايد كفت كه اسلام تنها خطر جدّى و حتمى است كه يايههاى اعتقادى تمدّن شيطانى معاصر بشر را تهديد 
مى كندء و اكنون با آنكه جز مدّت كوتاهى از ييروزى انقلاب اسلامى در ايران نمى كذردء مقابله و معارضه اساسى و ريشهاى آغاز 
شده استء تا آنجا كه در همه دنيا - و حتّى برخى كشورهاى اسلامى - طرفداران انقلاب اسلامى و ييروان حضرت امام امت را 
«بنيادكرا؛ مى نامند. البته ما مىدانيم كه انقلاب اسلامى نهايتاً تحقق همان حقيقتى است كه در هزار و جهارصد سال قبل» نهضت 
اسلامى صدر اوّل را نتيجه داده است. حضرت امام امّت نيز جيزى جز اسلام نمى كويند و آنجه بنام «خط امام) مشهور است وجهه 
سياسي نظام اعتقادى اسلام مى باشد كه در بيان قرآن به ١صراط‏ مستقيم» تعبير شده است. و اما اكر آنان ما را «خمينيست» و 
«بتبادكراة مىثامند دجار اشتباه نيستند. اما فقط ظاهرى از حقيقت را ذيدهاند (يعلمون ظاهراً من الحيات الدَّنيا وهم عن الآخرة 
غافلون)؛ حال آنكه معادلٍ حقيقى اين تعبيرات اينجنين است: «خمينيست (بيرو امام خمينى) يعنى «مسلمان حقيقى» و «حزب الله و 
«بنيادكرا» يعنى «انسان مكتبى). ظن «بنياد كرايى» درباره ما از آنجاست كه «انسان مكتبى» همواره سعى م ىكند اعمال خويش را از 
متن اصيل اعتقادات خويش استخراج نمايد و خود را تماماً براساس نظام اعتقادى اسلام بسازد و اين نظام نيز مبتنى بر حقايقى است 
كه از هزار و جهارصد سال بيش تا به امروز ثبات خويش را حفظ كرده و تغييرى در آن حادث نككشته است (عدم تغيير در اصولٍ 
اعتقادى ما به اين مطلب برمى كردد كه «حقٌ» خارج از ما داراى واقعيتى است ثابت و مبتنى بر اصول لايتغير كه در بيان قرآن با تعبير 
«سنةاللهه آمده است: وَأ تَجد لِنْمةُ الله تبديلا / و يا تحويلا(1). «آزادى عقيده از اركان «ايدثولوؤزيكك» نظامهاى سياسى غربى 
است (هرجند كه غالباً جز حرفى بيش نيست و مورد عمل قرار نمى كيرد) و ماء بيش از آنكه به مبانى حاكميت سياسى در اسلام 
بيردازيم» ناكزير بايد اركان سياسى حكومتهاى غيرالهى را از ديد اسلام مورد قضاوت قرار دهيم. در مبحث كذشته «رأى 
اكثريت» را از اين نظر كه آيا مى تواند معيار مطلق حقٌّ قرار بكيرد يا نه» مورد بررسى قرار داديم و اين بار بحث در اطراف «آزادى 
عقيده» است: -١‏ انسان فطرتاً همواره كرايش به «حقٌّ) و «حقيقت» دارد» همانطور كه بازهم فطرتاً قائل به «وحدانيت حقيقت» است و 
ازايئرو «آزادى عقيده) با كرايش هاى فطرى انسان منافات دارد. براى انسان در قضاوت و انتخاب» هميشه امر دائر بين نفى و اثبات 
است و شق سومى ندارد. جرا كه «حقيقت» از نظر ما يعنى «انطباق با واقعيت خارجى» و البته قرآن نيز صراحتاً همين معنا را تأييد 
مى كند:«قماذا بَعْدَ الْحقّ إلا الصَّلالٌ؟ قآنى تصْرَفونَ؟)(11) (مكر بعد از حقّ جز ضلالت جيست؟ بس بكجا مىرويد؟). فطرت انسان 
بر اين معنا قرار دارد كه آنجه را «حقٌ» بيابد از آن تبعيت مىكند و «مادون» آنرا باطل مىانككارد. اين مطلب از آيات سيارى در 
قرآن استنباط مىشود: اقل جاء الْحقٌ وَرَمَقَ الْباطِلُ إنَّ الْبِاطِلَ كانّ زَهُوقً(1) (بكو كه حىّ آمد و باطل را نابود سات كه باطل 
خره لاق معو تارود اسيقة مو عادو سور القماة اذكه بن الله 5 لحن ون ما ينذفرن مق حون الال و06 "زابخ يدانت سب 
است كه خداى يكتاء حقّ مطلق است و آنجه به جز او به خدايى مىخوانند همه باطل محض است . (و همين استدلال در سوره 
«حج) آيه 81 نيز تكرار شده است). بسيارى از احتتجاجات قرآن با كفار نيز بر اين مبناست كه فطرت انسان بر يذيرش حقٌّ و تبعيت 
از آن قرار دارد. در سوره «يونس»» آيه مباركه 08 با تكيه بر تبعيت فطرى انسان از حقٌء در مقام احتجاج با مش ركين درباره 


بتهايشان مى برسد كه:'آَقَمَنْ يهُدى إِلَى الْحقّ أحقّ أن بِتَّبعَ آَمّنْ لا يهدى الآ أن يؤْدى فما لكم كيفٌ تخكمونَ» (آيا آنكه خلق را براه 
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عق هيدا امن كفل شو اواركر يه ميروق اسق ويا الكين كد تح كننه مك الكو ضود ختداءت شوة؟ وان ككنا زا جه ده است؟ 
جكونه قضاوت مى كنيد؟). علامه طباطبايى (رضوان الله تعالى عليه) در جلد هفتم ترجمه «الميزان» صفحه 178 مىفرمايند:«انسان به 
حسب فطرت خويش از جيزى ييروى مى كند كه آن را داراى يكك نحو و واقعيت خارجى بداندء بنابراين به مقتضاى فطرت خويش 
بيرو ١حق)»‏ است. حتّى آنانكه منكر وجود علم جازم هستند (سوفسطائيان)» اكز سفت برآنها عرض ه شود كه فرديد وشك در آن 
لو عر 0 (يايان نقل قول علامه «ره)).با اين ترتيب و بازهم به حكم محتواى دعوت 
نبياء عليهم السّلام: «قولوا لا اله ال اللّه تفلحوا»» كه ما را به يكك ١‏ ل ل رادر خارج از 

ما نفى مى كندء جكونه مىتوان «آزادى عقيده) را تضويت كدو اصرلة تنا كد «حقٌ) بيش از «يكى» نيست»ء «آزادى عقيده) جه 
مفهومى مى تواند داشته باشد؟ ام الع ا ا ال 
جلد هفتم ترجمه «الميزان»؛ صفحه 2197 مىفرمايند:«اساس نواميس اسلامى بر توحيد و يكانهيرستى است و با اين ترتيب جكونه 
ممكن است كه اسلام «؟زادى عقيده) را تشيت نمايد؟ آيا تصويب «آزادى عقيده) از يكطرف و بى و بنيان كار را بر «توحيد» قرار 
دادن از طرف ديكرء جز يكك تناقض روشن و صريح جيز ديكرى مى تواند باشد؟» (يايان نظر علامه)با اين ترتيب در نظر حضرت 
علامه (ره) دعوت به توحيد فى نفسه با «آزادى عقيده») منافات دارد و اين عين حقيقت است. اكر اسلام «ازادى عقيده») را تصويب 
مى كرد ديكر دعوت به «توحيد كلمه) و«صراط واحد) جه مفهومى داشت؟ تحقيق در محتواى دعوت انبياء الهى (صلرات الله 
عليهم اجمعين) در قرآن اين حقيقت را بر انسان مكشوف مىدارد كه: محتواى دعوت انبياء وصول به توحيد از طريق نفى ١عبوديت‏ 
كاوه اللدوالقي و ادن خرط هنا كن ل" انوت #داقباة كن اكاب بي سترنواى ١‏ زد تسق كريعن إن من كع افر مق ا لبا 
به رفع همه تعلّقات مى انجامد و اين منتهاى آزادى است. قرآن كريم در نقل اقوال انبياء خداء قولى را كه بي بيشتر از همه تكرار كرده 
است اينست:يا قَؤْم اغب واللهَ ما لَكمْ مِنْ إل غَيرُهُ) و به استناد قرآن؛ احتجاج و استدلال انبياء با كفّار و مشركين همواره با اين بيان 
فاو ميقي ات كددرات لوم سرفيك | الدوال1ج يب كمطر إن ينها وا "موود لضن (ازواتر لبا معاد شوزك مقت اودر 
قرآن از زبان انبياء مختلف تكرار شده است . و از جانب ديكر در اهداف رسالت مىفرمايد:... وَ يضَّعٌ عَنْهُم «إطْررَهُمْ وَألاغْلالَ الّتى 
كانت عَلَيهِمْ) الالدية آمنوا به و عَزَّروهُ وَنَضِروةٌ وَاتبَعوا النَورَالّدى أَنْرِلَ ‏ مَعَهُ أوليتكك هُمْ الْمَفْلِحونَ(20) (تا بردارد از ايشان سنكينى 
بارىان و آن غل و زنجيرهايى كه برآنان بوده است» يبس آنانكه او را كرامى دارند و يارىاش كنند و از نورى كه با او نازل شده 
اتيت تافر اد ريح الريك بكر اوري اب اميا بار كير كار ير دو اانا بتي بي ا 
همجون غل و زنجيرهايى :ا تنكك و سنتكين دست ويا و كردن او را درهم مىفشرند واو را بخود وانمى كذارند؛ سخن از قيودى است 
كه او را زمين كير كردهاند و اجازه نمى دهند كه يرواز كند و به «فلاح» رسد؛ و سخن از ييامبران است كه طريق «آزادى» را مىدانند 
و آعدواند ا انسائها رااق اسارك ابن قود بزهاته ويه حدر يع نمي اعريت» مفير ابيث كه باكر نكر سير آذ اعسية 
است:دقُلُ يا آهل الكتاب مَعاَوًا إلى كُلِمةٌ سوآء يتنا و يَينكم آلآ نَم إل لل ولا تُفْ كك به طديئاً ولا ند بَعض نا بتَغضاً آْباياً من دون 
للّ(012 (بيائيد اى اهل كتابء بيائيد بسوى كلمهاى كه بين ما و شما يكسان است: اينكه جز خدا نيرستيم و با او جيزى را شريكك 
قرار ندهيم و بعضى از ما بعض ديككر را بجز خدا ارباب نككيريم.) محتواى اين آيه مباركه در حقيقت تفسير «حريت» و «آزادىا 
اسث. «عبوديت الله و «يرهيز از شركك» اكزورا اانه ب كنانا كه (تباقازال ذاتى اللبراء را عرد علوكة و لتر لحي كنيز مديوم 
«آزادض اذ ملقادت» عمق أبنت وام معنا با وضوديةك اللده بدست نمىآيد. اكر اين بندكى ما را حاصل شد كه حقيقت «فلاح» 
درباره ما تحقق يافته است و «فلاح) الخ «رهايى» است.(737) در بيان حضرت على عليهالسّلام در «نهج البلاغه» نيز «حريت» اينجنين 
معنا شده است ولا تكن عَبِدَ غي رك و قد ععلك الله :ا( (سده ديكرى مباش كه همانا خداوند ترا «آزاد» قرار داده است . و 


اين معنا مؤيد همان برداشتى الست كه بيقن ال اين از قرآان مجبد داشعايم كه محريت؛ يعتى «رهاى از عنوديت ما سوى الله فست 
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دوم: «آزادى عقيده) عنوان مبحث دوم از سلسله مقالات «مرورى بر مبانى حاكميت سياسى در اسلام» مىباشد كه بخش نخست آن 
در شماره كذشته ارائه كرديد و اينكك ادامه مطلب:بدين ترتيب» آن «آزادى) كه در فرهنكك غرب مورد ستايش قرار كرفته اسث» 
«عين اسارت» است؛ «اسارت» در غل و زنجيرهاى سنككين وابر رنج غرايز و اميال حيوانى» «اسارت» در زندان ير فريب «دنيا». آن 
آزادى به معناى قبول «بندكّى غيرخدا» است و قائل شدن به استقلال ذاتى براى اسباب و علل. بيان قرآن درباره «عبوديت» ناظر بر 
اين معناى دقيق است كه «عبوديت» براى «انسان»» «نيازى فطرى» است و انسان» اكَر «تسليم عبوديث الله نكردد» بنده هواى نفس 
خريي حوافه كدر دن سرس رجره دار يت من اد لَه وية وض لَه اله على عِلْمٍ و حَهمْ على سر شعه و كله وج[ على 
بَصَ ره عشَاوَةٌ فَمَنْ مي ده كد اللد تل كرو( (اق رسو ها)هى كر | #غراى تقسون :راخدا ويد #رازؤاهم وخدا او 
را دانسته (يس از اتمام حجت) كمراه ساخت و مُهر بر كوش و دل او نهاده و بر جشم وى يرده ظلمت كشيده» يس او را بعد از خدا 
ديكر كه هدايتش خواهد كرد؟ آيا متذكر اين معنى نمىشويد؟ ) «اتخاذ اهواء نفسانى بمثابه معبود سرنوشت محتوم كسانى است 
كه از «عبوديت خدا» روى برتابند و به تعبير ديكرء اككر انسان تبعيت از «نور حقٌ) نكند و راه خويش را «بهفانوس عقل» روشن نكند 
مجبور به «اتباع هوس') و اتبعيت از هواى نفس؛ است و جاره ديكرى ندارد. آيه مباركه زير شاهد بر اين معناست:ذوَمَنْ أَضْلٌ من 
انب هَويهُ بغي هدي من اللّه(9) (كيست كمراهتر از آن كسى كه دور از «هدايت خدايى)»» طوق «اتباع هواى نفس» را به كردن 
بككيرد؟) ودر جاى ديكر «هدايت خدايى» را اينكونه بيان فرموده است:«يؤردِى الله لنوره مَنْ يشاء)(0) (يرورد كار آنكسى را كه 
مشيتاش تعلق بكيرد به نور خويش هدايت خواهد كرد). بنابراين «آزادى» در تمدّن امروز غرب عين «اتّباع و قبول عبوديت اهواء 
نفسانى) اسث و ملالزمه اين «آزادى» با «فساد» نيز از نشانههايى اسث كه مؤيد اين عرايض مى باشد. علامه طباطبايى(ره) در جلد 
هفتم ترجمه «الميزان» صفحه ”/00 روز افزون شدن حجم «فساد) را«در تمدّن امروز بشر) مؤيدى بر مفاداين آيه مى شمارند: 
«وَلوانب َع أَهْوانَهُمْ لدت الكسوات: والادض وَمنْ فيهنَ)(1”) (و اكر «حقٌ) از «اهواء ايشان» تبعيت كندء آسمانها و زمين و آنكه در 
آنست فاسد خواهد شد(7”7). از فرمايشات بسيار مشهورى كه از «يغسوبٌ المؤمنين»» حضرت على عليهالسّلام نقل مىشود. يكى 
هم اين نان سبال سيان زياست كد ءانا بغسرت المؤسين والمال يغسوبٌُ الْفجَار) («من» بيشواى مؤمنين هستم و يبشواى بدكاران 
«مال» اسث . اين بيان نيز مؤيدى است بر نتيجداى كه حاصل شدء جرا كه براساس اين كفته «وجه اشتراكك و اتّحاد بدكاران» در 
قبول «ييشواد بى مال» است و تبعيت از اوامر و نواهي آن. ببان هد كوو را مىتوات اينكوتة تفسير كرد كه اكّر جه «مال» اسباب كسب 
ساف و رقاه دتري اسك انايد كاراق نا اق آنها كد اين آثار حدرفامى انان حرا مشهفاة مالس رساعه وجراف 31 اعتاذل 
ذاتى قائل مىشوند, لا-جرم «مال» برايشان «اصالت» مى كيرد و به محورى تبديل مى كردد كه همه زندكى شان را معنا مى كند. 
اينجنين انسانى تابع اوامر و نواهى «مال» و بنده آنستء حال آنكه بخش اول حديث مذكور - «انا يغسوبٌ المؤمنينَ» - ناظر بر اين 
معناست كه جون مؤمنين از «ولابت غيرخدا» آزاد هستند, ولايت مرا كه خليفه خدا و وصيّ بلافصل رسول اكرم(صلَى الله عليه و آله 
وسلم) هستم يذيرفتهاند. بدين ترتيب» تحقق معناى «حريت» در انسان مؤمن با «وصول به توحيد» و نفى «استقلالٍ ذاتى از اسباب و 
علل» و«رها شدناز تعلقات ماذى و عبوديت هواى نفس» همراه استء» حال آنكه «آزادى ارمغان غرب» در واقع آزادى از قيودى 
است كه از جانب «عقل» و يااز جانب «ابعاد روحانى وجود انسان» براو تحميل مى كردد. واين «آزادى» نيست؛ «سفاهت» و 
«جهالت» است و مع الأسف در فرهنكك امروز بشرى نام «آزادى» كرفته است.(77) 7- «شريعت اسلام) با احكامى «واجب الاتباع» و 
مشخصء «آزادى عقيده» را براى انسان «نفى» كرده استء جرا كه مسلماً تبعيت از «احكامى واحد» و «سنّتَهايى لايتغيرا هر نوع 
«اختلادف عقيدهااى را از بين مى برد و اصولاً جايى براى «آزادى عقيده» باقى نمى كذارد. آيات بسيارى شاهد بر اين معناست»ء از 
بل أطيهوا الله واظيموا الرسول وَ اولي لمر تكنو (06) ((اى اهل ايمان) فرمان خخحدا و رسول و اولى الامر خود را اطاعت كنيد) و 
يا: 1 لك ل ودرا ما ازا 160:4 موا د لم نهل ولد وكيا )اننجازاسروقى ةناب 00 
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آيه مباركداى كه بنظر علامه طباطبايى(ره) حقّ كزينش و «آزادى» را از انسان نفى م ى كنند.(2*) تك يشان ما يا و بشنال نا 
كان لَهُمْ الْخِيرَة(/0”) (برورد كار تو هرجه بخواهد مىآفريند و برمى كزيند و مردم حقٌّ كزينش ندارند)؛ «وَما كان لمؤمن وَلا مؤمنة 
اذا قَضَى اللّهُ و رَسولَهُ ثرا آنْ يكونٌ لَهُمُ الْخيرةٌ مِْ آمْرِمْ وَمَنْ يغص الله وَوَسِولَهُ فَقَدْ ضَلَّ ضَّ لال مبيئا(8)( هيج مرد و زن ل 
عق تدارتد وقى نخدا وروسول اوامري وااضادر كردنيه در كار خويقن اخان داشهه باشند و هركس تافرماق داو رسول كتددبة 
كمراهى روشنى دجار شده است . تفسير تفصيلى اين مطلب به اين نكته بسيار ظريف برمى كردد كه انسان از يكسو در كار خويش 
مختار است و به يكك نسبت بر «فعل» و يا «تركك آن» قدرت دارد؛ واز سوى ديكرء بعلت صيرورت جبرى عالم وجود در جهت 
تعالى و تكامل» محدوديتهايى جبرى از جانب طبيعت و جامعه و تاريخ بر او تحميل مى كردد و تمامى سختى و صعوبت كار انسان 
و هدف از آفرينش او اينست كه خود را «اختياراً» با «نظام تسبيحى كائنات» و «صيرورت تكاملى عالم» همسو و هماهنكك كند. 
صيرورت متعالى عالم وجود خواه ناخواه (طوعاً و كرهاً) محدوديتهايى را از جانب «واقعيت خارجى» و «نظام طبيعى اسباب و علل) 
برانسان هموار م ىكند. براى روشنتر شدن مطلب ناجار از ذكر مثال هستيم: كره زمين» با نظمى مشخص ولا يتغير» علاوه بر يكك 
كردش وضعى. مدار انتقالى بسيار دقيقى را كرد خورشيد معظم اين منظومه طى مى كند. سيارات ديكر منظومه شمسى نيز در اين 
نظام تقديرى بسيار عجيب و حيرتانكيز» داراى موقعيت خاصٌ غيرقابل تغييرى هستند و در مجموع. اين منظومه متعلّق به اجتماع 
عظيم شكفتانكيزى از منظومههاى خورشيدى ست كه نام «كهكشانٍ راه شيرى» را بر آن نهادهاند... و بر همين قياس» كهكشان راه 
شيرى نيز در اجتماع بسار عظيم كهكشائهاى اين آسمان لايتناهى داراى موقعيت خاصٌ و غيرقابل تغييرى است كه لاجرم از آن 
تبعيت دارد. و اينجنين» هريكك از اقمار و سيارات و خورشيدها و كهكشانهاى اين مجموعه غيرقايبل وصف بر مدار مشخصّى سير و 
جديه دارتد كه تسيكه بدساير هذاراك و 'نسبت به كل آسمان مكرائه رشع جيرئ مشخص ولا شيرع دازة: ابن متجموغة حبري 
و مقدّرء با اين نظام دقيق» براى هيج يكك از ذرّات و اجزاء خويش اختيارى قايل نيست و حتّى اكر يكى از ذرّات بىنهايت كوجكك 
اين مجموعه عصيان و تمرّد كند واز اطاعت محض و بىجون و جرا خارج شود؛ تعادل كلى مجموعه بهم خواهد ربخت: اكر يكك 
ذره را ب ركيرى از جاى *#خلل يابد همه عالم سراياى(9") حالء انسانى را تصوّر كنيد كه در اعماق اين آسمان لايتناهى» بروى كره 
كوجكى از يكك منظومه خورشيدى متعلق به كهكشان راه شيرى يا به عرصه وجود نهاده است... جكونه ممكن است كه اين انسان 
بتواند خود را از تأثير كلى اين نظام جبرى لايتبدّل ولا يتحوّل خارج كند؟ اين انسان» از همان لحظه تولّدء در ابعاد زمان و مكان و 
اجتماع خويش تابع مختضات جبرى لايتغيرى است كه هيج جارهاى جز تبعيت از آن ندارد. اما آيا اين مختضات جبرى نافي اختيار 
انسان در اعمال خويش است؟ خير: اكر اينكونه بود قرآن صادق نمىفرمود:«لا- يسكل عَتا يفل وهم يشكلونٌ)((خداى سبحان) 
بازخواست نشود. اما خلق بازخواست مىشوند) ويا (وَقِفوهُمْ إنَّهُمْ مَشِئولونَ» (در موقف حساب نكاهشان داريد كه در كارشان 
محك سنوولكه) ويا« دكن يوْمَ الْقِيامَة عَمَا كانوا يفتَرونَ» (در روز قيامت از آنجه دروغ بستهاند سخت مؤاخذه مى شوند) و يا: 
مَاللهِ شَدِعلنٌ عَمَا كنم تَفْتَرونَ (سوكند بخداى يكتا كه البته از اين دروغ و عقائد باطل بازخواست خواهيد شد.) و يا: (إنَّ السّمْعَ 
وَالْبْصَرَ والْفُوا 0 أوائك كان عَنْهُ مشولا (جشم و كوش و دلها (در بيشكاه حكم خدا) مسؤولند). جارهاى نيست جز اينكه 
بيذيريم كه انسان در اعمال خويش مختار استء اكرجه در قبول اين اختيار نيز مجبور است. علامه طباطبائى( رحمت الله عليه ) در 
جلد بيستم ترجمه تفسير «الميزان» در اين مورد بيانى دارد كه عيناً نقل مى شود:«انسان برحسب خلقت موجودى است داراى شعور و 
اراده و مى تواند هركارى بخواهد براى خود انتخاب كندء و بعبارت ديكر: در هركارى كه در برابرش قرار مى كيرد مى تواند طرف 
«فعل) را «انتتخاب» كند و مى تواند طرف «تركك») را انتخاب كند و بنابراين ه ركارى كه انجام دادن آن ممكن باشد وقتى بر او عرضه 
دارند» برحسب طبيعت خود نسبت به آن كارء بر نقطهاى مىايستد كه راه فعل و تركك بهم تلاقى مى كنند. يس آدمى «در دارا بودن 
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فطرت خويش نسبت به فعل و تركء مطلق العنان است و مقيد و ايبن (مغلولٍ) هيجيك از دو طرف نيست و اين است مراد از 
آزادى تكوينى انسان». (يايان فرمايش علامه) علامه طباطبائى (ره) اين آزادى انسانى را «حريت تكوينى» مىنامند و ادامه مى دهند 
كي بن احريت تكويني»» انسان لروما داراق سحريت تشريعى) نيز هست: الازمة اين «حريت تكو )»«حريت ديكرى اسث كه 
«تشريعى) ااست و آدمى در حيات اجتماعى خود بدان كردن مىنهد. اين حريت عبارت از آنست كه هركس مى تواند هر راهى از 
راههاى زندكى را كه بخواهدء بركزيند و هركارى را كه بخواهد بكند و هيجكدام از افراد بنى نوع او حقّ ندارند بر او برترى 
جويند واو را بنده خود سازند واراده وعملش را در اختيار كيرند و با هواى نفس خود جيزى را كه نمىيسندد براو تحميل كنند. 
نيوا ائراة او حاتي قدكن ملاويدت هري كه عار طوة ١‏ رادا دارة كر باريد خدا مىفرمايد: «ولا يِتََحْدٌ بَعْض نا بتغضاً 
آذبابً مِنْ دون اللّه(آل عمران / 96) يعنى «هيجكدام از ما ديكرى را به جز خدا ارباب نككيردا ؟ «ما كان لبشر. .. الى ان قال: ثم يقول 
لِلنّاس كونوا عِباداً لى + مِنْ دون اللّها (آل عمران / 0/4 يعنى «براى هيج بشرى حقٌّ اين نبوده كه... آنكاه به مردم بككويد: شما بجز خدا 
بند كان من باشيد).(0٠5)‏ بدين ترتيب» يرورد كار متعال انسان را «آزاد و مختار» آفريده است واين آزادى لازمهاش «تساوى 
تاف اسخه عدر كه اسائهاء ال عه السانقانديه فوع الساة با يكتديكر براتركد» فريس عبد الله ابشيصين تبمية وهر كتين ابا 
صورت حقيقى اعمال خويش محشور مى كردد و بدين ترتيب كماند آنانكه با صورت انسانى از قبرها صادر شوند. قسمت سوم: 
مقاله حاضر آخرين قسمت از مبحث دوم «مرورى بر مبانى حاكميت سياسى در اسلام» ييرامون «آزادى عقيده) است. كفته شد كه 
«أزادى عقيده) به مفهوم متعارف آن از اركان «ايدئولوزيكك ك») نظامهاى سياسى غربى است و بهدلايلى جند با فطرت الهى انسان و 
شريعت اسلام منافات دارد؛ و اينكك ادامه مطلب:در «نهج البلاغه) در بيان «تساوى انسانها» سخنى موجود است كه در كمال اختصار 
واقتصار ودر نهايت زيبايى و بلاغت حقّ اين معنا را ادا كرده است:«فانهم صنفان: اما ا لك فى الدّين او (امَا) نظي لكك فى 
الخلق)(١6)‏ - آنها (مردم) دو دستهاند: يا مسلمانند و برادر دينى تو يا بوصورت بشر و در خلقت نظير تواند. تعبير «نظيرٌ لك فى 
الخلق) بد بيش از آن كوياست كه محتاج تفسير باشد و به همين علت نيز اين تعبير يكى از فرمايشات حضرت على عليه الشّ.لام است 
كه سباق موود تقل قرار مس كبرد اجمالاً مغتاق كه از ابن بعملة موره تظر أنغاة يودة اننت ازقست كد بانساتها از نضه خلقة كرض 
باهم مساويند»... و اما «تقوى مايهايست كه انسانها را نسبت به يكديكر تمايز و تشخيص مى بخشد. و بدين ترتيب» هرجند كه 
انسانها اعم از «مشرك و كافر و مسلمان» در بيشكاه عدل قضاوت اسلامى با يكديكر «برابر؛ هستندء اما از طرف ديكرء معيار اصلى 
تصدّى مسؤوليت در دستكاه حكومت اسلامى «تقوى است و با معيار و مكيالٍ «تقوى انسانها با يكديكر «برابر) نيستند. كما اينكه 
وآ مد ع قرهايد:«افترق كنان نويا "كن كان فايغقا؟ لا يه كرو 0611/(نا الك دورمن اسك هماد 0 اسث كه فسق 
مىورزد؟ نه اين دو با يكديكر برابر نيستند). بنابراين» انسانها از جنبه «خلقى» با يكديكر «برابراندء اما از جنبه «ربّى) خير؛ نه تنها 
ورد ا نهد مدع لحيل رار ين سان مل سركي ةرور هر 
را به اطاعت از رسول(صلى الله عليه و آله و سلم) و «اولى الا-مر) و «مؤمنين امت اسلامى» فراخوانده است.(67) در نهايت نيز 
«استخلاف در كره زمين» به «مؤمنين)» و «عاملين به عمل صالح) اعواهد وميد وك الله الذيق القترا ونكم و غوور العالسات 
لَستَحْلَفَنَّهُمْ فى الأض)(68) (خداوند به مؤمنين شما و عاملين به عمل صالح وعده داده است كه آنائرا در كره زمين . استخلاف 
خواهد بخشيد). ووعده خدا نيز خلاف ندارد. به عبارت ديكرء از آنجا كه «ولايت و حاكميت» خليفكى رب العالمين استء اين 
علفك غيرورنا علق بد ان كساف انث كداريفض ال مه بموعيقات كنال رحو الصناف ذارند 635 اتسه كسمن اتسانيا 
استحقاق «ولايت و حكومت» مى بخشدء ١صلاح‏ و تقوى است و «فقه و حكمت و علم). اما انسان با توجه به جنبههاى «نقصان وجود 
وماعيتاكروطعا جياض اسث و كراشن باسمدتية داز جر كه اقول كرابس هاي طبس وفطي انسان بلااستثناء در جهتى 
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در اجابت خواهش هاى نفسانى و غريزى انسان «لذَّت» قرار داده است» حال آنكه اين «لذّث» انكيزه جذب او بسوى كناه مى كردد؟) 
بايد كفت: «غايتى كه در اينجا مورد نظر بوده «تشويق» انسانهاست در جهت «بقاء» و «استمرار نسل» و «جاذبه كناه» فرع بر اين غايت 
انض ب افر كد ممه وطينة) الساكاداقا د تدر لدت انه الاقا د > ابقى مه مشته وو كان ريدو 
«حسن) و «بقاء» و «خلود) و... دارد. وغايت وجود اين فطريات نيز ايجاد اشتياق در وجود بشر نسبت به امورى است كه مصلحت و 
سعادت واقعى او را در بر دارد.» همين مطلب را علامه معظم آقاى طباطبائى (ره) اينكونه بيان فرمودهاند: «امَا نسبت به علل و اسباب 
عالم وجود كه طبيعت انسانى را يديد آورده. شخص در قبال آنها هيجكونه آزادى ندارد؛ زيرا اين علل و اسباب آدمى را در تملكك 
خود دارد واز همه جهت بدو احاطه دارد و او را زير و بالا م ىكند... اين علل و اسباب آدمى را به دستكاههايى مجهّز كردهاند كه 
نيازها و نواقص وجودى او را به او يادآورى مى كند و او را بطرف اعمالى برمىانككيزاند كه موجب سعادت او مى شود و كمبودها و 
تبازهايش وا برطرق م سازة. مقل وستكاه تفذيه آدمى كداو را شوجه كرسكى وشتكى م ىكثد وه طرق ثان و أت 
راهنمايىاش م ىكند تا سير و سيراب كرددء و همجنين ساير دستكاههائى كه در وجود او قرار دارد. اين علل و اسباب بصورت 
تشريعى و قانونى براى يكك انسان تنها امورى را واجب و لازم كرده كه داراى مصالح واقعى است و در وسع آدمى نيست كه آنها را 
انكار كند يا از آن سر باز زند و بىنياز از آن باشد. مثل خوردن و آشاميدن و منزل كرفتن و يرهيز از كرما و سرما و دفاع در برابر 
جيزهائى كه با منافع وجود او تضاد دارد.)(62) (يايان فرمايش علامه) «طبع مدنى انسان» نيز به همان فطرتى باز مى كردد كه كرايش 
به «مصالح واقعى» را ايجاب مىكند و اين كرايشهاء به تبعيت از نظام كلى عالم كه رو به سوى كمال دارد» در وجود بشر بروز و 
ظهور مىيابند.(7©) بنايراين بشر جز «انتخاب زندكَى اجتماعى» جارهاى ندارد و بدين ترتيب» از همين نخستين قدم, «آزادى» او 
مشروط به شرايطى واقع مىشود كه ذيلاً نقل خواهد شد. علآمه طباطبايى در جلد بيستم ترجمه «الميزان»» صفحه 1١87‏ 
مىفرمايد:«علل و اسباب مزبور آدمى رابه حيات اجتماعى سرشته ودر نتيجه آدمى اذعان دارد كه بايد اجتماع» خانواده و شهر 
تأسيس كند و در راه تعاون و داد و ستد كام بردارد واين مسأله از دو جهت او را مجبور م ىكند كه از موهبت آزادى محروم شود: 
يكى اينكه: فرد نمى تواند مكممل و متمّم اجتماع باشد مككر در صورتى كه به افرادى كه كمكك كار او هستند حقوقى متقابل كه نزد 
او محترم است بدهد تا در ازاء آنء افراد اجتماع هم بدو حقوقى كه محترم مىشمارند بدهند... و بدين ترتيب فرد حقّ ندارد 
هركارى مىخواهد انجام دهد و هر حكمى مىخواهد بكند و بلكه در حدودى آزاد است كه مزاحم آزادى ديكران نباشد؛ دوم 
اينكه: ستون فقرات اجتماع قوام نمى كيرد مككر در صورتى كه سنن و قوانينى در اجتماع جارى باشد كه همه افراد اجتماع و يا 
اكثريت آنها در برابر آن تسليم باشند. اين سنن و قوانين برحسب زندكى مترقى و يا زندكى منحط و عقب افتادهاى كه اجتماع دارد» 
ضامن منافى عمومى و حافظ مصالح عالى اجتماعى است و معلوم است كه احترام به سنن و قوانين در موردى كه اين احترام رعايت 
شودء «حريت» را از افراد اجتماع سلب م ىكنده. (يايان نقل سخنان علامه) و البته بايد اين نكته در همين جا مورد تذكر قرار كيرد 
كه «سلب آزادى انسان» از جانب «قانون» و يا «اجتماع) براى «حفظ آزاديهاى حقيقى» انسان است» جرا كه در قدمهاى اول» «منطق 
حواسٌ» انسان نيز با «منطق عقل» او همسو نيستند. «لذّت غذا خوردن» انسان را به يرخورى دعوت مى كندء حال آنكه سلامت انسان 
و مصالح حقيقى او در «كفٌ نفس» و «خوددارى از يرخورى» است. اكر جه همين «لذّت غذا خوردن نيز در مراحل بعد به مثابه 
وسيلهاى است كه در خدمت «مصالح عمومى و حقيقى' انسان عمل مى كند و ادامه حيات او را تضمين مىنمايد. حكمت «تشريع 
احكام) از جانب يرورد كار متعال براى انسان. به زبان ساده همين است. محتواى دعوت بيامبران الهى «قولوا لا اله الآ الله تفلحوا» 
است و «فلاح) به معناى همان «آزاديهاى حقيقى» است كه «احكام و قوانين شريعت» متضمن حفظ آنهاستء بدين مفهوم كه عصيان 
در برابر اين قوانين تشريعى كار را بدانجا م ىكشاند كه انسانء به طور كلى امكان دس تيابى به «آزادى حقيقى» و يا «فلاح» رااز 
دست مى دهد. كذشته از «اجتماع»» نظامهاى جبرى ديكرى نيز وجود دارند كه «آزادى» انسان را محدود مى كنند از جمله: طبيعت و 
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تاريخ. اما همانطور كه كفته شد مقدّرات جبرى عالم در عين حال كه حافظ مصالح عمومى انسان هستندء «اختيار» او را نيز سلب 
نمى كتندك.(60) و بقابراية السان دن اعمال خويئن نطلق العتان و مفكتاز اسك و به ععيق علتث اببكة كه استحقاق كرابتو عقان را فيو 
بيدا مى كند. و بالاخره؛ با توّجه به همين مقدّمات مذكور «آزادى عقيده» به معنايى كه امروزه در فرهنكك سياسى غرب و غربزدكى 
لا ل ل ري ا حا ا 
ودر برابر «قوانين الهى» اطاعت محض داشته باشد و همانطور كه علالمه (ره) در جلد بيستم «الميزان» صفحه صفحه 7١‏ نتيجه كرفته 
اسك :ان كابرانه حكن در قيال كلية حنى كه ابنينا (رسولان المن و اولى الآمر) من اووته و يدشرق ان ذغرك سن كشد اراد 
نيست. خدا مىفرمايد: «أطيعوا الله و اطيعواالّسولَ وَ اولى الأمر منْكغ, (نساء / 89) - از خدا و رسول اولى الامر خود اطاعت كنيد. 
«وَالْمِؤْمِنونَ وَالْممناتٌ بَعْضُهَُ أَؤْلياءٌ بض بِأْمُرونَ بالْمغروفٍ و ينْهَوْنَ عن الْمُنكر (توبه / 01/١‏ - يعنى مردان و زنان مؤمن سريرستان 
بدك قن ادر يه متروف وجي اناك ام كنب بايالا لرسايكن طلانه) تنها كيان كه راق م اند شيك 65د فا وو راد 
است كه از آيه مباركه ١‏ الا اكراة فى الدّين قَدْتَتِينَ الوَشْدٌ م من الّعَى(69) (كار دين به اجبار نبست؛ راه هدابث وضلالت بر همه كس 
روشن كرديد براى اثبات «آزادى عقيده» در اسلام سود مىجويند» حال آنكه اينطور نيست؛ آيه مباركه در مقام اثبات اختيار براى 
انسان برآامده امن نكن تدك كد فاق در اعمال خويش مختار است و نسبت او به «فعل» و «تركك فعل» مساوى مى باشدء اما نه 
بدين معنى كه او اجازه داشته باشد هر عقيدهاى را براى خويش اختيار كند. آيه مباركه نيز درصدد بيان همين معنا برآمده و 
مى كويد: اكراه و اجبارى در «دين» نيستء جرا كه حيجت تمام شده و راه درست از نادرست كاملا قابل تشخيص است. اما تعبير الا 
اكراه فى الدَّين)» را بدين اعتبار آورده است كه هدف از «دين» و «تشريع احكام» رشد و تكامل انسانهاست و رشد و تكامل و تعالى 
انسان نيز با «اختيار» و «عدم اجبار» متناسب است. نه با «اكراه» و «اجبار) هرا كداضد يروردكار متعال امانت اختيار را نيز در جهت 
تعالى به انسان عطا كرده است. بدين ترتيب» كار «دين» مناسبتى با جبر و اكراه ندارد و در مقام احتجاج همين معناست كه در ادامه 
آآية عاق كفده فرماينة وقد تق اله شك مق الكل داعيرا كد واه رشد وغ (غبلالت) كاملا فين ده انيت و عاق سسكرته رويد 


شكى موجود نيست. اس 
حكومت فرزانكان - قسمت سوم 


حكومت فرزانككان - قسمت سوم نويسنده: شهيد سيد مرتضى آوينى مرورى بر مبانى حاكميت سياسى در اسلام مبحث سوم: 
اتسساوااك) قبتي وال ندمل كوو 1ل فساو انقهاذن وبات سباشيت غري كز ) اواك الساتها ذو بزابر فانونه اسنق و اند اصلة 
است كه براى اؤْلين بار در مقدمه قانون اساسى 17/8١‏ ميلادى (انقلاب فرانسه) ذكر شده است و از آن يس همجون اصل ثابتى در 
همه قوانين اساسى حكومتهاى قرون اخير مورد تذكر قرار كرفته و به اعلاميه حقوق بشر (1958 ميلا-دى) نيز راه يافته است. اتا از 
يككطرف معناى «مساوات» در مواردى جند همجون «تساوى زن و مردا» بطور مطلق و بدون تؤجه به تفاوتهاى حقيقى و طبيعى در 
نظر كرفته مى شود و در نتيجه فجايعى را كه در قرون اخير در سراسر كره زمين و بويزه در ارويا و آمريكا شاهد آن هستيم ببار 
مى آورد؛ واز طرف ديككرء «قوانين موضوعه بشرى» مطلق انككاشته مىشود و جاى «شريعت» و «قوانين تشريعى الهى) مى نشيند و 
مطلق «قانون»» تقدّسى مذهبى بيدا م ىكند و بالاخره... در جوامع غربى» 5-6 كلى جامعه بر اين اصل متّفق مىشود: («اخلاق 
اجتماعى» كه حدود آنرا قوانين موضوعه بشرى تعيين مى نمايد» انسان را از «اخلاق مذهبى» كفايت مى كند. اطاعت از «قانون» كه از 
آن به «وظيفه اجتماعى» تعبير مىشود جانشين «ثواب» مى كردد و ١‏ «وكناه) به به «جرم) تبديل تو اند عو ييا تمدن بشر تا اين مرحله 
از زوال كه شاهد آنيم سقوط مى كند. ما در اين مجموعه مقالات سعى كردهايم كه نخست مبانى و اركان سياست غربى - به معناى 
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كذشته «رأى اكثريت» و «آزادى عقيده) را مورد بررسى قرار داديم و اكنون به مساوات - برابرى - كه اينهم از شعارهاى اساسى 
حكومتهاى به اصطلاح دموكراسى استء مىيردازيم (لازم الذكر است كه بررسىهاى ما صرفاً از جنبه فلسفى و بحث در اطراف 
مسائل كلى انجام مى كردد و تعرّضى به «حدود فقهى و احكام آن» بيدا نمى كند.) مساوات در قرآن آيا انسانها با هم مساوىاند؟ 
سوال از مطلق مساوات اسث و اينكه اكر قرآن به «تساوى مطلق» قائل نيستء «تفاوتها و امتيازات» را جه مىداند. در همه مباحث» 
بيدا كردن مبانى قرآنى براى ما اساسى ترين مسألهاى است كه مطرح مى كردد جرا كه «داعيه ما بازكشت به قرآن است و روايات 
كريمه را نيز همجون «تفسيرى متقن براى قرآن) مىدانيم. با بررسى مجموعه آيات قرآن مجيد در مىيابيم كه ريشه «تفاوتها و 
امتيازات» در كلام خدا به دو مبناى اصلى ناز كشت دارد كه يكى «خلقت» است وديكرى «ايمان» يا «تقوا». معنائى كه از «تفاوت» 
در اينجا موردنظر است,. با تعبير قرآنى «تفاوت» يككى نيست. «تفاوت» در بيان قرآن مجيد به معناى «تباعد) آمده است, جنانكه در 
آبه مباركه "'از سوره «ملكك» مىفرمايد: «ألذى حَلَقَّ سبع سَمواتٍ طباقاً ما تَرى فى حَلْقٍ الرّخمن مِنْ تفوت فَارْجع الْبِصَرَ هَل تُرى مِنْ 
تطرين 7ق ادر قاس وسعك بيكرانه اين نظام شكفتآور هيج نقطه و يا شكافى از خلل و سستى وجود تدارفه مقصود اوّليه ايه 
مباركه؛ بيان بيوستكى و اتّصال كامل و دقيقى است كه بين اجزاء اين مجموعه عظيم برقرار است» تا آنجا كه كليت نظام خلقت 
حكم ييكره واحدى را دارد با آغازء انجام و صيرورتى مشخص و غيرقابل تغيبر. يعنى تمامى اجزاء اين مجموعه؛ در اين تركيب 
واحد آنجنان قرار كرفتهاند كه هيج يكك ديكرى را فوت نم ىكند واز دست نمىدهد. فرموده قرآن كه «در خلقت يرورد كار 
رحمان هيج تفاوتى نمىبينى» إشعار به اين مطلب است كه همه اجزاء اين مجموعه. كذشته از آن كه در بين خود ودر مجموعه 
كلىء از نظام دقيق ولا يتغير و لا يتحوّلى برخوردارند» نسبت آنها به وجود مقدّس يروردكار متعال نيز مساوى است و تفاوتهاى ذاتى 
آنان در نسبت آنها به ذات مقدّس حضرت «رحمن» تأثيرى ندارد. «فطور)» كه جمع «فطرا به معناى «شكاف» است» كذشته از دلالت 
بر شكافها و خلل ظاهرىء بر اين معنا هم دلالت دارد كه هيج ظلم و ستم و تبعيضى نيز در عالم وجود راه ندارد. آيات و رواياتى نيز 
كه در باب «عدل» وجود دارد» «عدل» را در مفهوم كلى آن همان تعادل دقيق و نظم كاملى كرفتهاند كه در بين اجزاء عالم وجود و 
كل آن برقرار است (اين موضوع در «مبحث عدل؛ در ادامه همين سلسله مقالاءت بطور كستردهتر مورد بررسى قرار كرفته است.) 
نا قرت مرانها قائل بر ابن فحتاست كد عقه مو سوراف يا توه ينا كلقت عاط كه بداناة اعطاء كنده انيت اذ جايكاء خاظن يدر 
مجموعه عالم برخوردارند وواين نظام كامل تكوينى با نظمى آنجنان دقيق و خلل نايذير تدبير و هدايت مىشود كه احتياجات مادّى 
و نيازهاى تكاملى همه اجزاء؛ از كوجكترين ذرّات كرفته تا بزركترين كهكشانهاء با عدل و مساوات كامل به تمامى برآورده 
مى كردد. در سوره مباركه «طه) آيه 8٠‏ يرورد كار متعال از زبان حضرت موسى على نبينا و آله و عليهالشّ.لام) اينكونه معرفى 
مى كردد: «رّنا اْذى اعطى كل شىء خلقه ثم هدى» - يروردكار ما آن خداى واحدى است كه به همه جيز خلقت خاصٌ آن را عطا 
كرده است و سيس همه اين مجموعه را در نظام هدايت دقيقى كه از هيج يكك از موجودات غفلت ندارد» به سوى تكامل مى برد. 
«هدايت» در بيان آيه مباركه هم بر «هدايت تكوينى) و هم بر «هدايت تشريعى» دلالت دارد (كه به تناسب بحث درباره آن بررسى 
خواهد شد). در آيه ٠١‏ از سوره «فضّلمت)»» مساوات مخلوقات نسبت به وجود مقدّس خالقٍ عالم و اينكه رزّاقيت يرورد كار متعال 
آنجنان شموليت دارد كه كوجترين ظلم و ستم ويا تبعيضى در آن راه ندارد» بدين صورت بيان شده است: «وَجَعَلَ فيها رَوَاسِىَ مِنْ 
قؤْقِها وَ بارَك فيها و تَدَّرَ فيها آفواتها فى أَرْبَةٍ آيام سَواءٌ ِلسّائلِينَ(١0)‏ سخن از خلقت زمين است و تقدير قوت و روزى اهل زمين 
در جهار فصل بهار و تابستان و باييز و زمستان كرشاى دنه انها بطور يكسان برآورده كردد. در معناى «سواءً للسائلين» بايد 
بررسى بيشترى انجام كيرد. لفظ «سائلين» كه جمع «سائل» است همه نيازمنديهاى اهل كره زمين را در برمى كيرد و لفظ «سواء» كه 
معناى «مساوات)» از آن استنباط مى كردد» براى بيان اين مقصود آمده است كه رفع نيازمنديهاى همه اهل كره زمين با «مساوات 


كامل» انجام مىشود. كلمه «سائلين» همه موجودات و حتى جمادات را نيز در برمىكيرد. جرا كه جمادات نيز» همجون ديكر 
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موجودات» در جهت استمرار وجود و طىّ مراحل هدايت تكوينى احتياجاتى دارند كه در نظام كلى و شامل عالم وجود برآورده 
مى كردد. اما در اينكه قرآن مجيد جرا از لفظ سائلين استفاده فرموده است نكات بسيار ظريفى وجود دارد كه در حدّ توان و مناسب 
بحث» عرض مى شود. جرا قرآن از لفظ «سائل» بر وزن فاعل استفاده كرده و فعل «سوال كردن» و اظهار حاجت را به خود موجودات 
باز كردانده است؟ قرآن مجيد بسادكى و با استفاده از لفظ «سائلين» از جمله؛ اين معنا را بيان داشته است كه كذشته از «تفاوتهاى 
ذاتى» در بين موجودات كره ارض در زمينه طلب رزقء تفاوتهاى ديكرى نيز وجود دارد كه مىتوان آنها را تفاوتهاى اكتسابى 
خواند. تفاوتهاى ذاتىء به فروق و اختلافاتى اطلاق مىشود كه از نظر آفرينش در بين انواع مختلف و افراد متعدّد يكك نوع وجود 
دارد. آيه مباركه: رينا الذى اعطى كل شىء خلقه» به همين معنا اشاره دارد كه هر ث شيئى در عالم خلقت از آفرينش خاصّدى 
د لس انية رمد ايز ري ا د راك ا با ا آنجا كه نظام عالم 
نظامى اسث هدايك شده وجهتدار ومتكامل» اين تبازمتدىها جيرا به.طوو ذا تفاوثهاق ذيكرى تيز در استفاده از مواهن كره 
زمين در بين موجودات وجود دارد كه به فاعليت و اختيار و لياقتهاى آنان بازكشت دارد. اين تفاوتها بطور مشخص در ميان 
السائيناست كه ظهور يبدا مى كفك وذنهيان موسودات ديكر به تناسب العشارى كه بدانان غطاشدة اسك: بروز دارك .به غبارت 
ديكر. قضاء حوائج موجودات و اعطاء رزق بدانها يا جبراً انجام مى كيرد و ياء در مورد موجودات مختارء به اختيار و فاعليت خود 
آنها واكذار شده است (البته نه بطور كامل - تفصيل اين مطلب را در بحثهاى مربوط به جبر و اختيار بايد جستجو كرد). در سوره 
«عنكبوت)» آيه ٠ع‏ يرورد كار متعال مىفرمايد:«و كاين من دابَّهُ لا تحمل رزقها الله يرزقها و اياكم و هوالت ميع العليم) (جه بسيار 
حيواناتى هستند كه خود بار رزق خويش را بر دوش ندارند؛ روزى آنها به دست يرورد كار و شماست و اوست سميع وعليم). آيه 
مباركه حمل بارٍ رزق و رفع حوائج اين موجودات را كه خود نمى توانند از عهده طلب رزق خويش برآينده اصالتاً به «اللّها بازكشت 
داده است (اللهِ يرزقها) و عبارت «و اياكم؛ براى بيان اين معنا آمده است كه خداوند از ما انسانها نيز بعنوان وسايط و وسايلى براى 
رفع حوائج موجودات و تأمين رزق آنها استفاده م ىكند. در مورد خاصٌ انسانها و موجودات ديكر به تناسب اختيارشان» طلب رزق 
در محدوده نظام دقيق سنّتها و قوانين ن آفرينش به خود آنها واكذازر شدهاسث. نيازمنديهاى طبيعى انسان و «حبٌ خير)(١01)‏ 
استعدادهاى بالقوّه ه وجود او را در طلب رزق و رفع حوائج ج مادّى و معنوىء به فعليت مىرسانند و در اين جهت بعضى بحقٌ و يا 
بناحقٌ بر ديكران سبقت مى كيرند و يا از راه بازمىمانند و اينجنين امتيازات و تفاوتهائى اكتسابى بين انسانها به وجود مىآيد. اين 
تفاوتهاى ذاتى و يا اكتسابى مبانى اوّليه «حقوقى» هستند كه بر انسانها اثبات مىشود. خصوصيات طبيعى و ذاتى انسانها از نظر 
آفرينش» مبناى حقوق طبيعى يا بالقوه آنان قرار مى كيرد و مبناى حقوق اكتسابى آنان نيز كار و توليد و... است كه به فاعليت و 
اختيار آنها واككذار شده است (همانطور كه در مقدّمه بحث تذكر داده شدء اين مباحث به مبانى فلسفى و مفاهيم كلى اشاره دارد و 
متعرّض مبانى فقهى مسائل نمى شود» جرا كه بحث در اصول فقهى و استخراج احكام مربوطه آن بحث در مبانى حقوق اسلامى را به 
مقاله «عدالت و مساوات» واكذار مى كنيم و در ادامه اين مبحث به بررسى «مساوات» و«تفاوتهاى ذاتى واكتسابى» در قرآن 
مى يردازيم عواللهالسسياة: با توّجه به آنجه كفته شد معناى ١‏ اسار اك هرذ انض يه حفر انين يرورد كار و عطاء و ررّاقيت او 
مصداق بيدا مى كند و اككر نه در بين موجودات عالمء هم از نظر خلقت وهم از نظر فاعليت و اختيار» تفاوتها و امتيازاتى ذاتى و 
اكتسابى ظهور بيدا م ىكنند. مبناى تفاوتهاى ذاتى همانطور كه كفته شد. خصوصيتهاى ذاتى موجودات از نظر خلقت مىباشد و 
در آيه مباركه «ربّنا اذى اعطى كل شىء خلقه ثم هدى» اين معنا به تمامى بيان شده است. خصوصيات طبيعى هرجند حقوق طبيعى 
خاضّمى را اقتضا دارند اما فضيلتى بر آنها بار نمى شود و اصولاً همانطور كه توضيح داده خواهد شد. مقتضاى «عدالت الهى» اينست 
كه در برخوردارى از مواهب طبيعى و امكانات تكاملى هيج تبعيضى در عالم وجود نداشته باشد و اين معناى «مساوات» است. 
مساوات در حقوق طبيعى و امكانات تكاملى» همان معنايى است كه از جمله در اين آياث الهى بيان شده اسث: «... وَقَدَّرَ فيها أَوَانّها 
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فى إزئعا ابا عواة الداتلين * ثُمّ اشرتوى إلى السّماءِ وَ هي دخان فَقَالَ لّها وَ للأزْض انْتِا طؤعاً آو كزهاً قالتا آتّينا طائعينَ)(88) (فضلت 
20 تعبير فوق (تقدير قوت و روزى اهل زمين در جهار فصل با رعايت «مساوات») از يكسو به اين مطلب اشاره دارد كه 
تغييرات طبيعى كره زمين را برورد كار بكونهاى تنظيم كرده است كه قوت و روزى اهل زمين تأمين كردد و از سوى ديكر صراحتاً 
اشعار مىدارد كه هيج تبعيضى در استفاده از مواهب كره زمين بين موجودات وجود ندارد. «مساوات» در اينجا با توجه به تفاوتهاى 
ذاتى و خصوصيات طبيعى موجودات است نه به معناى «تساوى مطلق). با توجه به تفاوتهاى طبيعى موجود بين جمادات و كياهان و 
حيوانات و انسانهاء نيازهاى ذاتى آنان نيز متفاوت مى كردد و «مساوات» آنست كه در تأمين احتياجات و اعطاء رزق بدانها هر يكك 
به تناسب خلقت خويش بهرهمند كردند واين ٠‏ معناى ١‏ «(عدالت» اسث (احتاتحه در آينده التشاءالله شواهد ميل «العدالةُ » كه حقٌّ هر 
ذى حقى باو عطاء شود) و اما در استفاده از امكانات تكاملىء آيات مباركه فوق بيان شككف تآورى دارد. فرموده تكوينى يروردكار 
به سهان وازميخ كه واى سهان و زمية سرع من (الله) بشعابيده يا شوق و رعيضوى بابد جير و كراهة )ةامر تكاملى خداست: 
شتافتن عالم به سوى برورد كار متعال» تمثيلى است از تعالى آسمان و زمين در جهت كمال مطلق كه ذات مقدّس الله باشد. بدين 
ترتيب مجموعه عالم كرف والسداق انيية كدمتفقا در ميت تكامل و تعالى صيرورت دارد و دراين جهت هيج تفاوتى ب بين اجزاء 
مختلف آن وجود ندارد (هم معناى «سواء للسائلين» وهم معناى «استوى الى السماء» بر اين «مساوات» دلالت دارند). همجنانكه در 
آيات ديكرى نيز برورد كار متعال همين معنا را بيان فرموده است («هُوَ اْذى حَلَقَ لَكم ما فِى الْأرْض جميعاً ثم اشتّوى إِلَى السّماء 
اليه يه (بقره / 19؟). معناى «سواهنٌ» اشاره دارد به تعادل هفت آسمان نسبت به سنّتها و 
نين دقيقى كه يرورد كار متعال برقرار داشته است. هيج تفاوت و تبعيضى فى ما ب بين اجزاء اين مجموعه در تبعيت از سنّتهاى 
الو ا ا ب ل بد وي 
رادر آسمان و زمين اينجنين قدرتى نيست كه برورد كار را به عجز بكشاند كه اوست عليم و قدير). يعنى» جه در برابر علم 
يرورد كار - كه محيط بر همه جيز است - و جه در برابر قدرت او - كه بر همه جيز احاطه دارد - همه جيز در آسمانها و زمين» 
بطور يكسان و مساوى, محاط و منقاد هستند و در اين نسبت عجز و فقر هيج تفاوتى بين موجودات نيست. يكك سنكك همانقدر 
محاط و منقاد علم و قدرت يروردكار است كه كهكشانهاى بيكرانه و در بان اين معنا آيات بسيارى در قرآن آمده است: «يا بنَىّ 
إنّما ان تك مِتْقَالَ حَبَهُ مِنْ حَودِلٍ فَتَكنْ فى صَحْرَهْ آو فى السموات أو فى الْأَدْض يأتِ بها اللَهُ إنَّ الله لَطيفٌ خبير»(00) (لقمان / 18). و 
براستى در برابر علم و قدرت نامحدود يرورد كار جه تفاوتى دارد كه ذرّهاى يا كهكشانى؟ در ظلمات اعماق زمين و يا در دل 
آسمان؟ «و هو معكم اينما كنتم)؛ همه جا و همهجيز به يكك نسبت محيط و منقاد علم و قدرت خداست. و از آنجا كه نظام تكوين و 
تشريع منطبق بر هم هستند و نظام تشريعى دقيقاً از نظام تكوينى عالم انّخاذ شده استء اين «مساوات» بايد بين حكومت اسلامى كه 
خليفه خداست و رعايا - مردم - موجود باشد؛ «مساوات») مردم در برابر قانون الهى به همين معناست (اين ن مطلب در مباحث مربوط 
بدولاك يو كربت عنصيل مروة برسي قراو خواهد # تكو ندر ابنها اناره نه فاسي فك ذ كل قوف اسك )لقا بابق كا وكيا 
طبيعى محمل فضيلتها و امتيازات نمى تواند بود. اكر حضرت رسول اكرم (صِلَى الله عليه و آله و سلّم) فرمودهاند: «النَّاس كأسنان 
المشط» (مردم همجون دندانههاى شانه برابرند) بدين دليل است كه همه آنها از نظر خلقت مساوى هستند, جنانكه در حديث بسيار 
زيباى ديكرى از حضرت ايشان نقل شده كه فرمودهاند: (إنَّ رَبَكحْ واحَدٌ وذ أباكم وابدد - كلخ مِنْ آدَمَ و آدم مِنْ تُراب» 
(خدايتان واحد است و يدرتان نيز يكى است؛ همه شما فرزندان آدم هستيد و آدم نيزاز خاكك آفريده شده است) و اين حديث 
مبناى تساوى در خلقت را به تمامى بيان مىدارد و جاى تفصيلى بيش از اين باقى نمىماند. قسمت دوم: طىّ مبحث حاضرء ادامه 
بحث بيرامون «مساوات»» كه از شعارهاى اصلى حكومتهاى به اصطلاح «دموكراسى» استء ارائه مى كردد. در بحث كذشته. 


معناى «مساوات» در قرآن و «تفاوتهاى ذاتى و اكتسابى» مورد تحقيق قرار كرفت و اينكك ادامه بحث: * يكى از مبانى ركنى براى 
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وضع قوانين در جوامع بشرى همين حكم است كه انسانها: الف: از نظر خلقت مساوى هستند. ب: خلقت» طبيعت و فطرت آنها 
داراى خصوصياتى ويزه است كه بايد در وضع قوانين مورد توبجه قرار كيرد (در «مبحث قانون) مفص للا بدين مطلب خواهيم 
بعاعف اوشاناللط التعودقر اونقى ما مدن اضاتها #قاوسباي قاف انب كديفا ابم شاوقيا بازهم از يكطرف به آفرينش آنها 
برمى كردد - مثل مرد و زن كه از نظر خلقت داراى خصوصيات متفاوتى هستند - واز طرف ديكر به تقوى و ايمانشان رجوع دارد. 
بيش از آنكه تفصيلا وارد اين مباحث بشويم بايد موارد «الف» و «ب» را با روشنى بيشترى بيان كنيم: تساوى انسانها از نظر خلقت 
منافى هر كونه امتياز و فضيلتى است كه بخواهد بر محمل نزاد» نسبء رنكك؛ يوستء زشتى و زيبايى و ساير مقياسها و معيارهاى 
كاذب و شرك آميزى كه در جوامع بشرى وجود دارد؛ بار شود (همانطور كه بيان خواهد شد). كرامت و فضيلت در عالم به قرب و 
بُعد حقيقى برمى كردد و قرب به خدا نيز صرفاً با ايمان و تقواست كه حاصل مى شود.(إنَّ أكرَمَكُمْ عِنْدَاللَِّأثقيك). قرآن در آيه 
مبا ركه 5 از سوره املكك؛ مىفرمايد:آفَمَنْ يغشى مكباً على وَجْهِهِ أهدى آَمّنْ يفشى سوبا على صدراطٍ مُشتقيم؟) (آيا آن كسى كه 
وأزوقة بر ورت كوه زاه م روة هدايت ياقدتر البكا يا اتكس كل«راسك ودرست برصراط مسعيم مئروة تعلقت خاط انساة 
بككونهاى است كه بايد برد و ياى خويش راه برود و با صورت خويش با ديككران مواجهه بيدا كند. حال اككر انسان كه داراى اين 
خصوصيات استء وارونه عمل كند و بر صورت خود راه برود» عملى برخلا.ف فطرت خويش انجام داده و از «صراط مستقيم» 
خارج كشته است. لفظ «سَوياً را قرآن مجيد در برابر «مُكبَا» كه به معناى «وارونه» است استعمال كرده است. در آيات ديكرى نيز 
كلمه «تسويه) به همين معنا بكار رفته استء از جمله: «قإذا سَوَّينُهُ وَنَفَحْت فيه مِنْ رُوحى فَقعوا لَهُ ساجدينَ» «جون او را تسويه كردم 
وازروح خويش دراو نفخ نمودم يس برايش به سجده بيافتيد.» (خطاب حضرت رب العالمين به ملاائكه است در آغاز خلقت 
آدم). «تسويه) به جه معناست؟ از بيانٍ قرآنى اينكونه استنباط مى شود كه خلقت انسان تنها بعد از «تسويه) كه قابليت يذيرش 
«روحالهى' را بيدا مىكند و بدين ترتيب «تسويه را بايد به معناى ايجاد تعادل و توازن لازم فى ما بين اعضاء بدن انسان كرفت» 
بكونهاى كه روح بتواند با احاطه و عدالت كامل بر بردن انسان تعلق بيدا كند. جنانكه در سوره مباركه «انفطار) آيه لا و8 
ع فرهايد:«الذى خلقك فسؤيك تعدذلك فى آض حوزة ما شاك كبك (آنخدائيكه فو را ]عدم به وجوه آوره و بصورى كمام و 
كامل بياراست و با اعتدال (اندام و تناسب قوا) بركزيد و حال آنكه به هر صورتى كه مىخواست (جزاين صورت زيبا هم) 
مى توانست خلق كند). عدل و مساوات در اينجا نيز به معناى قرار دادن هر يكك از اعضاء به جاى خويش و برقرار كردن تسويه و 
تعادل فى مابين آنهاست تا بصورت يكك تركيب واحد درآيد. بدين ترتيب «يفشى سَوياًعَلى صِراط مُستقيم) به معناى انسان هدايت 
بافاق انث كه دوست منظيق بر خضوصياتى كه خداوتد او را بر آذ «اتسؤيه» قرسودة انك غمدل م ى كمد و از .سشقيقت اترينش 
خويش عدول نمى نمايد. راهى را كه اين انسان «مَهدى» طى مى كند «صراط مستقيم» خوانده و كاهى نيز از اين صراط مستقيم با 
تعبيرات «سواء السّبيل)؛ «سواء الضّ راط) و «صراط السُّوى» ياد فرموده است. با تأمّل در آيات قرآن و تفاسير درمىيابيم كه اين هر سه 
تعبير به معناى راه ميانهداى است» دور از افراط و منطبق بر حقّ و هدايت. و لفظ «سواء» يا «سوىٌ» آورده است براى بيان اين معنا كه 
صراط مستقيم از افراط و تفريط به يكك ميزان فاصله دارد. فى المثل در آيه مباركه 7١‏ از سوره «ص» كه خطاب به حضرت 
داوود(عليه الس لام) بيان شده است: «فاخكغ بَينَنا بالْحقّ وَلا تَفْطِط و أهدنا إلى سَوَاءِ الصَّراطِ) (بين ما بحقّ قضاوت و حكم كن واز 
تشتّت بيرهيز و ما را به صراط ميانه راهبرشو). بنابراين «تسويه) انسان - از نظر تعادل و توازن بين اعضاء و جوارح و تركيب روح و 
دك كر حجار واس اسان يواد دو تررق صرر كير لبي كروي ورا وساي يه جرت تابي 
وجود خويش طى كند: «لَقَدْ حَلََنَا الإنسانَ فى أَحْسَن تَقُويم) (تين / 6.) منشأ امتيازات و فضايل اكتسابى كذشته از تفاوتهاى ذاتى كه 
به ال خلقت اؤليه موجودات وجوع داوة ( وو افده يكس توضبيت ذاده غراهد شل انها ءالله) تفاوتهاى ديكرى نيز فى مابين 
انسانها وجود دارد كه آنان را «تفاوتهاى اكتسابى) خوانديم. مبناى تفاوتهاى اكتسابى» اختيار بشر است واينكه يرورد كار متعال 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17م2. لاعل/إ أ ماع3دات. الالالالالا صفحه +1 از رهسا 


(جلٌ جلاله) اينجنين تقدير فرموده است كه انسانها اختيارا با سعى و تلاش خود در جهت دستيابى به غايات وجودى خويش حركت 
كنند. در آيه مباركه 9" و00٠*از‏ سوره «نجم) قم انها «سعى» انسان مبناى حقوق اكتسابى او معرّفى مىشود: اليس للإِنْسانِ إلا ما 
كن وان شك فزت يرى (براى آدمى جز آنجه به سعى و عمل خود انجام داده (ثواب و جزايى) نخواهد بود. و البته انسان ياداش 
سعى و عمل خود را بزودى خواهد ديد). البته از آنجا كه در تمدن امروزى بشرء مادّه كرايى» و به تبع آن «اقتصاداء بر همه وجوه 
ديكر حيات بشرى غلبه يافته است» غالبا «حقٌ» و «حقوق» را به معناى ماذى آن اعتبار مى كتند و از حقوق اخروى بشر غفلت دارند. 
توافت ابن اف كه ا دهعار كداماتها به «حقوق اخروى انسان» اشاره دارد و البته از آن مىتوان در اثبات «سعى» به عنوان 
مبنايى براى «حقوق ا ا ا ا ا ا يا ا بيان 
مين معنا شبد جا سار اإفنان زعام اعرك سمي" كسب» و «عمل» اوست و هيج حقى جز از اين طريق به انسان تعلق 
الب كبرد ١ن‏ الماع ايا أكاد أخفيها لتجزى كُلّ نَفْسِ بما تترعى» ا ل جا ا ل 
بيذاروم اتخركين حيزي واذاش سحى خرران بربيدا ويا كل َفْس بما كُسبث وَهِيئة) (مدثر 7 0278 (هركس رهين آن جيزى است 
كه كسب كرده است)و د با: دو ُوَفَى كل َفْس ما عَمِلث وَهُمْ لا- طلَمودَا (نحل )١1١١7/‏ (هركس ياداش عمل خويش را دريافت 
مىدارد و هيج ظلمى واقع نخواهد شد). يعنى عدالت مطلق حضرت رب العالمين اينجنين اقتضا دارد كه ياداش و جزاى هركس 
متناسب با سعى و عمل او باشد جرا كه انسان مختار آفريده شده است و لازمه اختيار او اينست كه هيج جيز جز آنجه اختياراً كسب 
كرد تددو علق يندا تكند. واكودو اجات كريمه وروايات وارده الامعضودين (علهم السادر» رقو ' مقياس كرامت اخروى بشر 
معرفى شده از همين است كه تقوا مبناى «عمل صالح) است (إنََّكْرَمَكَمْ عِنْداللهِ أتقيكم) و بدين ترتبيب اسلام هر نوع برترى و 
فضيلتى را جز بر معيارهاى حقيقى رد مىكند. فرموده حضرت خاتم الانبياء(صلى الله عليه و آله و سلّم) كه «لَيسَ لِأَحَدٍ عَلى أَحَدٍ 
َضْ ل الأ بمدين أَوْ عَمل صاإحح؛ (هيجكس را بر ديكرى برترى نيست مكر بددين و عمل صالح) و فرمايشات ديكرى كه از ايشان و 
حضرات اثمه اللباار علبهو الت لام تقل شيدة استء همواره داراى دو جزء است كه جزء اول كلام در مقام بيان «مساوات» است و به 
نفى امتيازات شرك آميز و جاهلى مىيردازد و جزء دوم هميشه در مقام اثبات معيارهاى حقيقى امتيازات و تفاوتهاست. از يكك 
سوء معيارهاى جاهلى «شرافت» كه اصل و نسب و خون و نؤاد و رنكك يوست و... باشد نفى مى كردد؛ واز سوى ديكر معيارهاى 
تازهاى براى شرافت طرح مىشود. فرمايش حضرت بيامبر است كه: «آَشْرافٌ أُمتى ملم الْقَآنِ وَآْرِحابٌ اللَيلِ» (اشراف اقت من 
حامليخ قرآن وشيب زنتهذاران سعد) وياابن سكن معبار ساي ديكري زا كه ادر شاهليث براق اشرافيت موجوى يوقه الست ثفن 
كردهاند. آيات كريمه قرآن نيز بيانكر اين حقيقتند كه هرجند انسانها براى دستيابى به امتيازات حقيقى از شرايطى مساوى 
ل ل ل ل ا ا ا 
متقاوكن يه آنها تعلق فى كير :وأو عن كان قيعا فاخيناة و حكلنا له تورا به نفشى به فى النّاسٍ كَمَنْ مثهُ فى الظَلّماتٍ لس بخارج منها؟ 
كاذك أي الكنات ها كاتر] تسارت ال(اقاء 7 8800 لأا كبى كامرده تددس ها ازدرا عاك ميديم براق او لورى ازاز 
داديم كه بدان نور در ميان مردم مشى كند همجون كسى است كه كرفتار ظلمات شده و از آن راهى به خارج نداشته باشد؟ 
اينجنين اعمال كافرين بر خودشان جلوهكر شده است (و در غفلت فرو رفتهاند). )ظاهر كرايان مىيندارند كه علم و تقوى و عمل 
صالح نمى تواند مبناى تفاوتهاى حقيقى باشد جرا كه آنان تنها به «جشم حسٌ و تجربه) مى بينند و از حقيقت عالم غافلند. آثار 
عق إبساة بعد ارك وحن يدها ارت اسح كة طهوق يدا سن كدد حرده الار عست ادس مين ايا بر فوجداست» 
مبناى «مساوات» فى مابين انسانها اختيار آنهاستء؛ هرجند كه از نظر خلقت و شرايط اجتماعى ممكن است استعدادها و تفاوتهاى 
سباوى نياة انا مرحو الثنهيان قران ادر اين ؤمينة سيار كرفابيت نا حَلقُنا كم مِنْ ذكر و أنثى وَجَعَلَنا كم شَعُوباً وَكَبائِلَ 
لتغاؤثوا ]3 امكو عنتالئو انتبكم إذ اللهطية حيين (عتهرات 17 عر اول ابه باركه ونا خلتنا كود مِنْ ذكر و أَنْثى در بيان 
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«مساوات» و اتّحاد انسانها از نظر خلقت است و جزء دوم آن (جَعَلْنا كم شعُوبا وَقَبائْلَ لتَعارَقُوا) به بيان تفاوتهايى يرداخته است كه از 
نظر شرايط اجتماعى در بين انسانها وجود دارد. در آيات ديكرى نيز با بيان تناسب بين «تكليف» و «توان» همين مطلب مورد تأييد 
قرار كرفته است: الا- يِكلْفُ اللَهُ فسا إلا وُسعهاه (بقره / 85؟) (خداوند هيج كس را جز متناسب با وسع و توان او تكليف نكرده 
است). عدالت يا مساوات؟ «اختيار» انسان باعث مىشود كه او در هر شرايطى از آزادى كامل براى انتخاب برخوردار باشد واين 
مبناى حقيقى مساوات فى ما بين انسانهاست. در بيان اين معناء «علامه شهيد استاد مطهرى» (قدس اللّه سرّه) در كفتار جهارم از 
كتاب «بيست كفتار) بحث مفصّلمى دارند كه ماحصل آن اين است: «آيا هر نوع تفاوتى كه در جامعه بين افراد باشد مخالف عدالت 
است و لازمه عدالت مساوات مطلق است؟ يا عدالت مسلتزم مساوات مطلق نيست و كاهى ايجاب مى كند كه تفاوت و امتياز كذاشته 
شود و مقتضاى عدالت اينست كه تبعيضها و تفاوتهاى بىجا و بلا استحقاق نباشد؟ اكر مقتضاى عدالت اين دوّمى است, ملاكك 
بجا بودن و بيجا بودن جيست؟... مقنضاى عدالت مساوات است در شرايط حقوقى مساوى نه در شرايط نامساوى ؛ يعنى نبايد ميان 
شركت كنند كان در يكك مسابقه علمى يا در يكك مسابقه قهرمانى» در غير آنجه مربوط به استعداد و هنر و لياقت است فرق كذاشته 
شود مثلا يكن سفيد اسك و يكى سياه يك اشراق ؤاذه اسث ويك قرا فرؤئد يكة فقير... آنبحه ثبايد ملك قرار كيرد أبن افوو 
است كه مربوط به لياقت و استعداد و يا فعاليت و مجاهدات افراد نيست. اكر استعدادها و لياقتها را ناديده بكيريم و به همه نمره و 
امتياز مساوى بدهيم ظلم كردهايم و اكر هم امتياز و تفاوت قائل شويمء اما ملاكك امتياز و تفاوت را امورى از اين قبيل قرار دهيمء باز 
هم ظلم كردهايم). جز آنجه ذكر شدء آيات بسيارى در قرآن وجود دارد كه به «تفاوتها و امتيازات حقيقى» اشاره دارد. فى المثل در 
ابفد مياق كه 900 :197ل سوره وض سه ل عابي اونا خلنها النباة و لاذه ما نا نالك ذلك كلل الديق كقووا فقيل لدوم كمر ذا 
مِنَ النَار > * آم نعل الّينَ آمَنُوا و عَمِلوًا الصَّالِحاتٍ كَالْمَفْسِدِينَ فى الْأْض آم نَجْعَلٌ الْمتّقِينَ كَالْفجَارا (و ما آسمان و زمين را و آنجه 
فى ما بين اين دو است بر باطل نيافريدهايم؛ (اينكه سجس و اهيز نف كان كناك انع كه لتر ووز امد 
حقةت جح لسشد) زوائبير آنان از آانش. (لحكون:سكن است؟) آياما آتان را كدايهاة اورذةاند و اعمال صالح انجام دادهاند 
همجون كسانى قرار دهيم كه در زمين فساد كردهاند؟ (هركزء هركز) آيا ما آنان را كه تقوا ورزيدهاند (و در برابر اهواء فساد آميز 
خويش بكاو كرد اندو ازلن انك زو كان ردك دنا متم يوشيدهاند) همجون كسانى قرار دهيم كه فاجر و كناهكار هستند؟ 
(هركزء اين دو با هم مساوى نيستند)). كابراين بتك سيك كدف يز الناتا ارات وى مكرما تمق ميلا انقا رامين 
تفاوتهايى - بر مبناى حقّ و باطل - بين آنان وجود دارد. اما سؤالى كه در اين بخش بايد بدان ياسخ كفت اينست كه: آيا «ايمان و 
عمل صالح) 00 در حقوق مادّى نيز هست؟ به عبارت ديكر آيا «انسان متقى) در دنيا و عالم 
مادّه نيز امتيازاتى وراء حقوق ديكران داراست؟ و اككر جواب مثبت استء اين امتيازات در جه زمينه هايى است؟ قسمت سوم: 
«برادرى» آخرين يرسشى كه طرح شد اين بود كه آيا«ايمان» براى وده هللاوو سقوق اخروض اسازات دن حرق مالي و 
دنيايى نيز اثبات مى كرداند يا خير؟ علمت طرح اين سؤال روشن است. همانكونه كه در بحث «آزادى عقيده» مورد اشاره قرار 
كرفت» در تمدّن امروزى بشر كه «مطلقٍ اعتقاد؛ - جه مبتنى بر حقيقت بوده باشد و جه نباشد - آزاد و محترم شمرده مى شودء اديان 
و مكاتب واعتقادات مختلف هيج امتيازى بر يكديكر ندارند. براساس اين بينشء «مطابقت با حق) معنا ندارد» جرا كه اعتقاد به 
حقيقتى ثانث ومطلق موجود قبست و هتكاتي كه اعتصام به وحبل الله (كدمصضاديق آنقرآناست.و كعه و امام موجود تباشده 
لاجرم تفرقه و يراكندكَى حاصل مى آيد و رادها و مكاتب مختلف از هم دور و دورتر مىشوند. كردبادٍ سهمكين تفرقه همهجيز را 
مى بلعد و فرسنككها فرسنكك, اينسوى و آنسوى يراكنده مىسازد و اكر در اين هنككامه. عروةٌ الوثقايى نباشد كه انسان بدان 
تعن كه يرد امد مه ودف واقنات والسشانة نمت تنظ رقررة الوشون دن سارك 82 سور اشر الكل يكثر 
بالطاعوتٍ و يؤْمِنْ الله ققد اسْتَفسَك بالْعُووَة الْونْقَى لآ انْفصامَ لبق أغماة تسيل اللهابركا كدح 1 شارك سروه «الصدراة 
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(وَاغْتّصِ موا بهل اللَّهِ جميعاً ولا تَقَرَقُواا) ذكر شده است. «قولٍ ثابت» تنها از آن مؤمنين است و آنانكه بر محور حقٌّ كرد آمدهاند و 
به «حبل الله المتين» جنكك زدهاند:«يكنتٌ الله الدِينَ آمَنُوا بالْقَْلٍ الات فى الْيوة الدَّنِْا وَفِى الْآخِرَة...» (ابراهيم: 77) «خداوند ايمان 
آورندكان را در زندكى دنيا وحيات أخروى با «قول ثابت» تثبيت مى كرداند...». هنكامى كه هيج محور ثابتى موجود نباشد تا 
انسانها بر آن كرد آيند و خود را با آن بسنجند و بدان تمشكك جويند» اعتقادات و مكاتب رنكارنكك, انسانهاى سراسر كره زمين 
را در خود مى كيرد و هركس «ساز خود را مى نوازد...) واز آنجا كه در تفكر غالب بشر امروز» عقيده بطور مطلق و بلاشرط آزاد و 
محترم شمرده مى شودء جاى هيج اعتراضى نيز موجود نيست. هر لحظه؛ از جايى» مسلكى تازه جون قارج مىرويد: از يكسو 
«يانككها» جون كرم در لجنزار شهوات خود مىلولند و «هييىها! و «ناتوراليستها» و احزاب عجيب وغريب متعدّدى مثل 
«ك و كلاكس كلانها» و... سر در لاككها و ييلهدهاى جنونآميز خويش فرو بردهاند و دنيا را از دريجه هاى كج و معوجى كه ساخته 
«مارى جوانا» «ال اس دى» و «هروئين» و مشروبات جور واجور الكلى است مى نككرند واز سوى ديككر. اغلب مردم غرب جهان در 
باتلاق امراض وحشتناك جنسى و روانى كه زاييده بىايمانى و دور شدن از خداست كرفتار شدهاند و لحظه به لحظه از انسانيت و 
فطرت الهى انسان دور و دورتر مىكردند و در منجلا-ب «اولئكك كالانعام بل هم اضل) فرو و فروتر مىافتند. از يكطرفء در ماده 
هجدهم و نوزدهم اعلاميه جهانى حقوق بشرء حقٌّ آزادى فكر و وجدان و مذهب و عقيده و بيان صراحتاً مورد تأكيد قرار كرفته 
است و ارا از طرف ديكرء لا-زمه ديندارى عدم «آزادى عقيده» استء جرا كه انسان فطرتاً تنها اعتقاد و مذهب خويش را بر حقٌّ 
مى داند و برهمين اعتقاد است كه اعمال و رفتار فردى و اجتماعى خويش را بنا مى كند. اكر انسان اعتقادات و مكاتب غيرخويش را 
باطل نمى شمرد» جه التزامى داشت كه خود را متعهد به مكتب و نظام اعتقادى خاضى بكرداند و تنها از آن بيروى كند؟ يس معناى 
«آزادى در اعتقاد و مذهب» جيست؟ اكر «ميزان ثابت حقٌ) در ميان نباشد كه هر كسى اعتقادات خويش را با آن محكك بزند» 
اعتقادات و مذاهب و مكاتب هيج امتيازى نسبت به يكديكر نخواهند داشت و بدين ترتيب» لاجرم حقوق خاصّى نيز بر صاحب 
اذ الى ومكاتب قلت فاق داهن "5 فض معاي ابن مظلي» طون روقفن ابن اسك عدو كين ازادابنت كدازيفر فكرو 
عقيده ويا مذهبى برخوردار باشد به شرط آنكه آن را در نظام حقوق اجتماعى و سياسى خويش دخالت ندهد). باطن اين سخن 
جيست؟ جدايى دين از سياست و اكتفاى از دين به مجموعداى از آداب و اعمال خشكك و بى روح كه نظام حكومتى و سياسى 
خاضرى بر آن بار نمىكردد. و براستى جككونه است كه در باطن اين حكم؛ نفى خودشء يعنى نفي آزادى عقيده و مذهب نهفته 
است و هيج انسائى در غرب آوايى به اعتراض برئمىدارد؟ ما در جند مقاله ديكر ازشاءالله به «اعلالميه حقوق بشر خواهيم 
يرداخت» اما در اين مقاله» بدين مناسبت كه در مادّه اول اين اعلاميه همه مردم جهان امر شدهاند كه باهم با روح برادرى رفتار كنند 
و بحث ها نيز در اين قسمت «برادرى؛ استء متعرّض آن شدءايم. با توجه به مقدّمه كفتار شكى نيست كه ظهور روح برادرى در 
انسانها تنها در اين صورت ممكن است كه: - امت واحده تحقق بيدا كند و مردم بر محور قرآن و كعبه و ييشواى معصوم. از 
افقادات رتكاركة ريس دسة بردازتك و التاد ناكد حو يا اكور عهدات اعشادى ومذسى عرش ضرفا اعمال خشكه 
و بىروح, كه وجهه سياسى و بعضاً اجتماعى هم ندارند» اكتفا كنند» و همانطور كه بيان شدء باطن اين سخن «جدايى دين از 
سياست» است و «نفي ديندارى)؛ جرا كه «دين» ذاتاً سياسى است و اين خصوصيت ذاتى از آن قابل تفكيكك نيست. بنابراين» احكام 
فوق» كه حاكى از تناقضى بين در اعلاميه حقوق بشر استه نه تنها هيج مطابقتى با نظر اسلام ونظام سياسى آن ندارد بلكه با آن 
متناقض است. اسلام براى حاكميت بر همه انسانها نازل شده است و جز از اين طريق - يعنى حاكميت جهانى - به همه اهداف 
خويش دست بيدا نمىكند. حكومت اسلام بر جهان به سخنى ديكر يعنى حكومت مؤمنين و صالحين بر جهان» واين بدان معنى 
است كه ما اسلام رااز مذاهب و مكاتب ديكر ممتاز مى كنيم و براى مسلمانان و عاملين به احكام اسلام» حقوق سياسى و اجتماعى 
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شد بازكرديم و جواب آن را با توجه به قرآن و روايات وارده از معصومين عليهم الّ.لام جستجو كنيم. اكر وجودٍ ايمان براى 
مؤمنين و عاملين به احكام شرعء علادوه بر حقوق أخروىء امتيازاتى در حقوق مادّى و دنيايى نيز اثبات مى كرداند (كه همينطور 
است»» اين حقوق در جه زمينههايى است؟ حضرت مولى الموحدين على بن ابيطالب عليهالسّ لام» در اوايل عهدنامه بسيار مشهور 
خويش به مالكك اشتر نخعى(ره) خلق را به دو صنف تقسيم فرمودهاند: قَِنُّمْ صدَنْانٍ: إمّا أ لسك فِى الْمذينء و ما تُظيرٌ لك فى 
الْحَلق...) - «مردم دو دستهاند: يا برادر دينى تو هستند و يا در خلقت نظير تواند». درباره اين كلام هرجند بسيار سخن رفته استء اما 
درياى زرف و بى كرانه علم امام على عليهالسّلام نه دريايى است كه بتوان عمق آن را كاويد و يا وسعتش را يبمود. وقتى روح انسان 
به خزائن ماورايي وجود بيوند مىخورد و در ذات بىمثالٍ حضرت حقٌّ فانى مى كردد» جانش محل تجلى كمال و جمالٍ حقيقت 
مى شود و اقيانوس علمش از هر سوى» جه عمق و جه وسعتء تا ناكجاآ باد مطلق و لامكانٍ آشيانه عنقا كسترش مىيابد و آنجاء نه 
جاى حدّ و حدود است. در عبارتى كه ذكر شدء حضرت ايشان در بيانِ مساوات و عدالت و ذكر حقوق مردم, با دقّت كامل» دو 
ميزان و معيار حقيقى ذكر مىفرمايند كه مى تواند در شناخت معناى «مساوات») مورد استناد قرار كيرد: الف: اخوّت دينى ب: خلقت 
(طيسك) السائى ابق يان يق كتتده سائق قوق و هنشاً قات تكذارئ در اسلام است وما در اين سلسله مقالات انشاءاللّه به تفصيل 
بدين كلاسم ارجمند خواهيم يرداخت. معناى «اخوّت دينى» در بيانٍ اين معنا كه جكونه «اخوّت دينى» مى تواند به مثابه مبنايى براى 
حدود مساوات و ادراك مفهوم آن و بررسى حقوق انسانى در اسلام قرار بككيرد» نظر قرآن بسيار صريح و متفاوت با ديد متعارف ما 
انسانها مىباشد. «اخوّت»» در بيانٍ ماورايى قرآن» نسبتى حقيقى است كه به «اعتقاد» انسانها بازكشت داردء نه به خون و خانواده و 
قبيله و غيره. در آيه مباركه (إنّما الْمُوْمِنُونَ إِخْوَةٌ...» (حجرات: »23١‏ ريشه اخوّت مؤمنين را در ايمانشان مىشمارد و در آيه مباركه 
إن انوي كاثوا وان الشياطيةة (أسراء 997 اهل تبدين :را برادزان سباطينى معافى هى كمد آنا نبابيف اتكاشت كدابخ تسيةها 
حقيقتى ندارند و در قرآن بر سَبيل استعاره و تمثيل ذكر شدهاند؛ خير» حقيقت اين نسبتها هنكامى ظاهر مىكردد و بر همه بروز 
بيدا مى كند كه قيامت بريا شود» جرا كه قيامت دار حقيقت است و سريرهها و باطنها در آن روز شهود مىيابند (يوْمَ تُبلّى السَرائرًا 


(طارق: 8)). براى بيان همين حقيقت است كه در آياتٍ قيامت سخن از «ابطالٍ نسبتهاى دنيايى» رفته است و «برقرارى تناسيات. 
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جديدى مبتنى بر عمل و اعتقاد. فى المثل در آيات مباركه ١١‏ تا ١‏ سوره «معارج) مىفرمايد:بِبَصَّرُونَهُمْ يوَدٌ الْمْجْرِمٌ لَوْ يفْتدى مِنْ 
عَذَاب يوْمَئذٍ يبنيه * و صاحتته وَآخيه * و قَصِيِلتهِ الى تُؤُويهِ * و مَنْ فى الْأرْضٍ ججميعاً نّم ينْجيه؛ - «جون حقيقت حالشان عيان شود. 
آنروز مجرم جهنمى آرزو كند كه كاش مىتوانست فرزندش را فداى خويش كند واز عذاب برهد * و همجنين همسر و برادرش 
را وهم خويشانٍ قبيلهاش را كه از او حمايت مىكردند * وهر آنكس را كه بر زمين زندكى مى كندء همه را فداى خويش كند 
تااز عذاب نجات يابد». اما نمى تواند؛ جرا كه آنجا قلمرو حكمروايى حقيقت است و اشتباهى در آن رخ نمىدهد. نقطه مقابل اين 
آيات مباركه كه در آنها سخن از ابطالٍ نسبتهاى خونى و خانوادكى و قبيلهاى و غيره رفته استء مجموعه آيات ديكرى وجود 
ذازه كه دن نهنا سكن از تسبي هاق جد يد اسق كدر قامك فى ماين انانهاى قران حزاهد شد فى المكل ةزو 2 غنا ها فين 
صُدُورِهِمْ مِنْ غَلٍ إخواناً على سر مُتَقابلينَ» (حجر: /ا6) «ما آيبنه دلهاى آنان را ازغل و كدورت بكلّى ياكك مى كردانيم تا برادر 
يكديكر شوند و بر تختهاى عرّت أخروى روبروى يكديكر بنشينند...». اين نسبتهاى جديد از كجا يديد مىآيند؟ آيا يكباره و 
بدون سابقه قبلى ايجاد شدهاند يا نه؟... از آنجا كه آخرت عالّم ظهور حقايق و باطنهاست» درمىيابيم كه «نسبتهاى أخروى) 
مضب مان قات كقانى لبت كدقفي وده ند" | فيح كر لتالسم رك مي به ناكل اديت كنار ديات مل العا و ركان 
در بيان اين معنا كه «صورت حشريه» انسان (يعنى صورتى كه با آن محشور مى كردد) متناسب با اعتقادات اوستء روايات بسيار 
شكف تآورق تقل شذه انيت اق جمله» ضرت خنمى مرئيت (صلى الله عليه ى آله و سلم) قزمودةانذ: وكل تقس اتضقد على واه 
ققخ قزئ الكثرة قوواع الكترة ولا رلففة عله كيذ -«انساة رابا ولك هاش محكور كسدة جر كد بد كافزان درست باقدةيا 
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انها سور سن ك ده و فملين اؤارا سودى تدهن در ركدؤوة الحناق» آذه اسك زانضا تالاه سٌ على نياتهم) - «مردم با 
صورتهاى نياتشان محشور مىكردند». و در حديث ديكرى از حضرت ايشان نقل شده است:مآلْمَرءُ مَمَ مَنْ أب وَلَهُ مَااكتيتَ» - 
«انسان در آخرت همراه كسى است كه محيوب اوست و صاحب آن جيزى است كه در دنيا كسب كرده است». «ايمان» ميزان و 
معيارى است حقيقى كه از يكسو همه امتيازات و تفاوتها و تبعيضهاى ظاهرى (كاذب) را نفى م ىكند واز سوى ديكرء مناسبات 
حقوقى خاصّى را در ميان جامعه مؤمنين برقرار مىدارد. انسان مؤمن با تسليم به «شعارهاى حقيقى اسلام) و جهد و كوشش در 
جهت تطبيق خويش با معيارهاى آن.ء رفته رفته به نظام ارزشى ديكرى مبتنى بر حقيقت عالّم وجود دست مى يابد و اينكونه» در 
«بينش و عمل او تغييرات عمدهاى السو عي مان كتايد وض ان )حاصل م اسدوفاييات خانوادكى» قومى و 
عشيرهاىاش و رفاقتهايى كه بر محور ديكرى جز عبادت يرورد كار رحمان تنظيم شدهاند» تحت تأثير مناسبتهاى اسلامى و 
ابمائى اويى رتك مى كردثد و جاى وه را مها زوابط حقوقق حاط ى عن وحشند كه با «احوؤث ديت ) عمراه اسية. حتغيرت 
ران لابين ان عله لعل يدري و عطاس ]معاي ينظ رنوكة اعم يلي الو ملهو [الاارزسم يات ماري اراد اكمتيار 
فياه معانيية :وَلَقَدَ كنا مع رَسُولٍ اللِّ (صَلَى الله عليه وَ آلِه) تفل آبائنا و أَبْنائنا و إخُوائنا و أغمامّناء ما ا ةنا ركه لذ اسان و تفلم 
وَمْضدَياً عَلَى اللَقَّم وَصَبراً على مَضّض الْألّمِ وَجِدَاً فى جهاد الْعَدُو...؛ - «در بدو اسلام كه ما با رسول اللَّداصلَى الله عليه و آله و سلّم) 
ردبو قر ران عدا مدرافى تررنداةى برادراة و عسرهام خردراالزدواك بح كلاو ديري اب كار سر لمرو اونما 
نمىافزود و ما را در جادّه حقّ و بردبارى بر سوزش درد و جديت در جهاد با دشمنء يافشارى مى بخشيد.) در قرآن مجيد نيز همين 
معنا در موارد متعدّدى مورد تأكبد قرار كرفته است: «يا ها ادن آمُو لا توا آبانَكم وَ رانم أؤلياة ان اممو الف عَلَى 
الايمان ومن يعَوَلّهُمْ مِنكخ فَاوْلئَك هوم الظَالِمونَ نَ * مل ان كان آبانكمْ و أتنايكم وَإخوائكم وَأزُواجكم وَعَشيرتكمْ وَآثوالَ 
افرُمُوها وَ تجاه تَحْمَوْنَ كساةها و مساكنٌ تَْضَئها أب لم من الل وَوَسُولِهِ و جهادٍ فى سبيله فتَبصُوا حتّى أت الله مره 
وَالله له موف الْقّومَ الْفاسِقين) (توبه: #؟ و 08 -داى اغل ايماة: اكر يدراق ويرادران.شما كفر را برايمان ب ركزيدهاتد».ولايث آنها 
را نبذيريد واكر از شما كسى ولا-يت و دوستى آنان را قبول كندء بىشكك از ظالمين است * (اى ييامبر» به مردم) بكو اكر شما 
يدران و يسرانء برادران و زنان و خويشاوندان خود را و اموالى كه جمع آوردهايد و مال التجارهاى كه از كساد و ركود آن بيمناكيد 
و منازلى كه بدان دل خوش داشتهايد» بيش از خدا و رسول او و جهاد در راه خخدا دوست داريدء منتظر باشيد تا امر خدا و قضاى 
حنم او قرا وسنقة حيرا كه داو ند فاسقيع وا عدانت تكرزالهد كرد آآنات ميارك ضراسنا دلالث كارقن ين اكد يد يكن لانت كفار 
و مشركين از مصاديق «فسق» است (و فسق نيز هركز با هدايت الهى جمع نمىشود) امّرا ايمان همه مناسبات شرك آميز را از بين 
مى برد و نظام ولابى خاصّى را بر محور توحيد بنا مى كند. در اين نظام خاصٌ - كه مىتوان آن را «نظام اخوّت دينى» ناميد - هيج 
يكك از وابستككىهايى كه با حبٌ خدا و رسول او در معارضه باشد جايى ندارد و با نفى اين وابستكىهاء نظام ايمانى و انسان مؤمن» 
خرنط ويا نهو بلاطرى: توطى ملدلا عر كت وى عند كه بين كل ل كدو ابت ا جمد ززلة الدردالا اللذا ابوج باشيعابق يكاين 
استقلال» روابط فى ما بين مؤمنين در جامعه اسلامى از آنجنان ثبات و استحكامى برخوردار مى كردد كه قرآن از آن تعبير به 
«حزب» مى نمايد و جامعه مؤمنين را «(حزب الله مى خواند. موجوديت ١حزب‏ للم دراين مرحله كاماك اسن است؟ البته لفظ 
«حزب» را در قرآن نبايد با لغتٍ «حزب» كه اين روزها به دستههاى سياسىء با مرام و ايدئولوزى خاصٌ اطلاق مى كردد» يكى 
دانست. اكر جه كلمه «حزب» نيز به معناى «جماعةٌ فيها غلظ) (مفردات راغب) آمده استء يعنى جماعتى كه فى ما بين خود از 
ارتباطى آنجنان شديد و مستحكم برخوردار هستند كه اطلاق لفظ واحد «حزب» بدانها صحيح باشد. قسمت جهارم: در ادامه مبحث 
«مساوات» اين سؤال مطرح شد كه «آيا وجودٍ ايمان براى مؤمنين و عاملين به احكام شرع. علاوه بر حقوق أخروى. امتيازاتى در 


حقوق مادّى ودنيايى نيز به همراه دارد؟ اكر جنين استء اين حقوق در جه زمينههايى است)» در ياسخ به اين يرسشء فرازى از 
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عهدنامه حضرت مولى الموّحدين امام على (عليه السّلام) به «مالكك اشتر نخعى» (ره) مورد بحث و بررسى قرار كرفتء مبنى بر اينكه: 
(مردم دو دستهاند؛ يا برادر دينى تو هستند ويا در خلقت نظير تواند...) واينكك ادامه بحث: در آيه مباركه 79 از سوره «فتح) 
(اتحقد وقول الله وَ الْذينَ مَعَهُ آسِدَّاءُ عَلَى الكفار رُحماءٌ بَينَهُغ...))- («محمد (صلى الله عليه و آله و سلّم) رسول خداست و آنان كه 
ناو سعد بر كفار سكت دل وشديد ودرهتان خويش رحيم مىباشند») لفظ «رحماء بينهم) در مقابل «اشدّاء على الكفار»» بيان 
كننده حقوقى است كه براى مؤمنين» نسبت به يكديكر اثبات مى كردد و البنّهه همانطور كه بيان شدء «اثبات اين حقوق» به تبع آن 
رابطه حقيقى و نزديكك وعميقى است كه بين مؤمنين يديد مى آيد.در كتاب «مصادقة الاخوان» شيخ صدوق (ره). باب رده حديث 
دوم در بيان عمق و شدّت مؤاخات (برادرى) بين مؤمنين مده است: «عن ابى بصير قال سمعت ابا عبدالله عليهالسّلام يقول: «المؤمن 
أخ المؤمن كالجسد الواحد ان اشتكى شيئًاً منه وجد الم ذلكك فى ساير جسده و ارواحهما من روح واحدةٌ وان روح المؤمن لا شد 
انّصالا بروح الله من انّصال شعاع الشّمس بها و دليله...» - «مؤمن برادر مؤمن استء جون بيكرى واحد كه اكر عضوى از آن به درد 
آيدء ديكّر اعضاء نيز رنج مى بينند. روح مؤمنين از روح واحدى است و شدّت اتّصال روح مؤمن به روح خدا از اتُصال شعاع 
خورشيد به خود آن بيشتر است...). «ارتباط ايمانى» تنها رابطه حقيقى عالم است و مؤمن بايد خود را آنجنان بسازد كه از همه 
وابستكىها جز «بستككى ايمانى» خلاص شود. از اين لحاظء رفته رفته در قلب مؤمن جز حبٌ خدا و آنجه خدايى است باقى نمىماند 
و متلا-زم با آن» بغض و دشمنىهاى او نيز جهت خاصّى بيدا م ىكند و به كفر و كفار متوججه مى كردد. «حبٌ»» انسان را به سوى 
«ولا-يت» م ى كشاند و«بغض») به سوى «براثت»» و اينجنين «تولى) و«تبرّى) نتيجه طبيعى «حبّ و بغض فى الله است. جامعه مؤمنين 
حورن اسك كه مشحضه اضاق آن حك و فض ق الف اسخا و اكردر قر اه مجيد م لى وعيدى حييق ولاية مومين راتت اذ 
مشت ر كيو تو كفاز دشاخص اغلن عدرية الله ال'احزاب ديكريبات شد ذليل آن عمين امت كه مؤمن ازهمةه سك ها وواستك ها 
جز رابطه ايمانى اعراض مى كند. در آيه 77 از سوره «مجادله) در تعريف «حزب الله آمده است: «لا تَحَدُ قَوْماً يؤمِنونَ بالله وَالْيوْم 
الْآخر يوادُوُنَ مَنْ حاد الله وَرَسْولَهُ وَلَوْ كانّوا آبِائَهُمْ او آبْنائَهُمْ آوْ إخوائَهغ أو عَسِيرَتَهُمْ... اولتتكك حزبٌُ الله آلا إن حِرْب الله هُمْ 
التفلقوة» د هر كد تس يا قرمى را كد به مدا ورور حزا ايدان أوودفافةه با دعحتاة عداو وسؤلكن دوسى كند قد كه 
بدراة و فرزندان يا برادران و عشيردشان باشطة.. انان به حقيقت ري الله سهد + آلا ذا اهل ابماق) بدائيد كه سف الله 
رسولش حو يدوه هر بة يرانك آل كذان و عش كين ع كرددء ءابق عظلي ال آبناك ا متاركه +3 الى 07 سوره «مائده» استفاده 
مى شود. آيه 08 «تولى» را صفت اصلى حزب الله مىداند: «وَمَنْ يتوَلَ الله وَ رَسُولَهُ وَ الّذِينَ آمَنوا قَإنَّ حِرْبَ الله هُمُ الْغالِيونَ» - «و 
هر كه به خدا و رسول او و اهل ايمان تولّى جويدء يس براستى كه حزب الله فاتح و غالب خواهند بود. تعبير آيه مباركه 0*5 سوره 
«مائده» بسيار زيباست: ١يِحِيّهم‏ و يِحِبُونهُ أَذِلهُ عَلَى الْمرِؤْمِنِينَ أعِزَهْ على الْكافِرينَ» - «خدا آنان را دوست دارد و آنان نيز خدا را 
دوست دارند؛ نرم و فروتن در برابر مؤمنين و سخت و شديد بر كافرين». واين همان تعبيرى است كه در آيه مباركه 794 از سوره 
«فتح) آمده بود: «أَشِدَاءً عَلَى الْكمَارِ رُحماءً بَينّهُّ). بنابراين در مى يابيم كه مقصود از «والّذين معه) در اين آيه مباركه (مُحَمْدٌ رَسِوّلٌ 
العو القن معدي ) فو مهدي اللننانية با ادق تخبير ابه رون اق كدي ععركيك ندري الله كانناة: ساسي انينة انان كه لكبرال 
منشانه» اخوّت قرآنى را به «برادرى فى مابين همه افراد بشر) معنا كردهاند سخت در اشتباه هستند. «برادرى» بدين مفهوم صرقاً 
مدّعاى «اعلاميه حقوق بشر) است كه جون «مسيلمه كذّاب» ادُعاى ييامبرى «عصر جديد) را دارد» اكر نه «مؤاخات - برادرى - در 
جامعه مؤمنين يا حزب الله منحصراً به همان محدوده ايمانى بازكشت دارد و انسانهاى ديكرى كه خارج از اين محدوده قرار 
فى كبرتدي | كر كاقر سوه ويا نخدا ارس لان ولاميى ع وزوز عداو اليد آميحازند ذاركنه ا(به فين كر آأن ةرسا اللمو وسو له))ءامتهول 


عبارت «اشدّاء على الكفار) واقع مى شوند و وظيفه حزب الله برائت جستن از آنان استء حتّى اكر به جنكك رو در روى منتهى كردد 
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؛ اما كسانيكه در صدد جنكك رو در رو نيستند» مؤمنين موظفند با آنها رفتار مسالمتآميز داشته باشندء اما اين به معناى آن نيست 
كه بين آنان و جامعه مؤمنين اخوّت ايمانى برقرار باشد. «اخوّت ايمانى»» همجنانكه ييداست» نسبتى است كه وجودش تابع وجود 
ايمان و تغيبراتش تابع قوّت و ضعف و عدم و وجود ايمان است و با فرض عدم ايمان» مؤاخات يا برادرى نيز بوجود نمى آيد. لازمه 
آن برادري بلاشرط كه در اعلا-ميه حقوق بشر مورد تصريح قرار كرفته اين است كه فى المثل» در اين مقطع زمانىء ما با صدّام و 
رزيم صههيونيستى اسرائيل از در دوستى درآييم ودر نهايت» وضعيت سياسى موجود در جهان راء به همان صورتى كه هست و با 
تمام مظالمى كه در آن اتّفاق مىافتد» بيذيريم و دم برنياوريم. «ميش و كركك» جكونه مى توانند در زير يكك سقف اجتماع كنند؟ و 
اكر هم بكنند» اين اجتماع تنها به منفعت ك ركك اسخه نه ميش مسلّماً براى كسائى كه مباتى فكرى خويش رأ از تفكر غربى كسب 
كردهاند» نبايد هم شعار «حزب فقط حزب اللمه معنا ذاشته باشد. آن تهمت «انحصارطلبى» كه به ما مى زنند نيز با همين انديشه 
يرق كنرف انيت دار تيس كد نالا سكا :ب عاك ود اقوط ال مداضوى يفن :فى سوق ل بو توس و متونية | اللاو لكان لمن باد 
و بالاخره. مىيندارند كه هركس از «نظام سياسي تفكر غربى) تبعيت نكرد» سياست نمىداند» حال آنكه «تفكر سياسى اسلام) نظام 
وماق أدارد كةنان شاء الله دو مباحث ايند بدان خواهيم يرداخت. «حقوق بشر» يا مبانى حقوق در اسلام مبنا و معيار دوّمى كه امام 
على عليه السّ.لام در بيان معناى عدالت و مساوات و حقوق مردم ذكر فرمودهاند» اين است: «... و إِمَا نَظيدٌ لكك فى الْحَلْقَ) -«... ويا 
در خلقت نظير تواند (خلقت يا طبيعت انسانى ». حضرت مولى الموّحدين با اين فرمايش در مقام اثبات حقوقى عام برآمدهاند كه 
مبناى تعلق آن به انسان» خلقت يا طبيعت ويزه انسانى است. در اين بيان» انسان صرفاً از جنبه خاصٌ طبيعت انسانى خويش موردنظر 
است و عبارت ه«نُظيرٌ لكك فى الْكَلق» همه تفاوتهايى را كه منشأ آن مراتب روحى و يا فاعليت افراد بشر در ميدانهاى حقوق اكتسابى 
است»ء از محدوده شمول حكم خارج مىسازد. طبيعت بشرى جككونه مى تواند منشأ حقوقى براى او قرار بككيرد؟ افراد بشر از آن نظر 
كه داراى خلقت مشتركى هستند» نيازهاى مشتركى هم دارند كه بايد برآورده كردد. اين «نيازهاى مشترك» مبناى حقوق عامّى 
است كه ديه همه افراد بشر بطوو يكسان تعلق مى كيرد. آنا لفل «ثياؤه شامل حمه خواشهههاى اقراذ يشر مى كردة و يا ته خواستةهاق 
ويثهاى در بر مى كيرد؟ مقصود از «نياز»» نيازهاى «حقيقى» است نه «كاذب»». و البته صفت «مشتركك» در عبارت «نيازهاى مشتركك» 
نيز خود بيان كننده همين واقعيت است كه معناى «نياز» محدود به نيازهاى عمومى افراد بشر خواهد بود و نيازهاى «اضافى» يا 
«كاذب» را در بر نمى كيرد. براى تعريف نيازهاى «حقيقى» و «كاذب» لازم است مقدّمهاى طرح كردد كه حداقل به سه سؤال در حل 
امكان ياسخ كويد: (الف): آيا اصولاً انسان داراى «حدود حقيقى» است كه بتوان حقوق بشر را متناسب با اين حدود تعيين كرد يا 
نه؟ (ب): اككر هستء «حدود حقيقى انسانيت» جيست؟و بالادخره (ج): تعريف انسان در اسلام و جكونكى استنباط حقوقى ازاين 
تعريف. مقدّمه: آيا «انسان» داراى «حدود حقيقى) است يا نه؟ وجود بشر دارا كليتى اسث كه هر جند از افراد و اجزاء اعتبار شده 
ابت أثانابق «اعمار) به معاي انكار «وجود كلى برهو آثاز ودود عتيقنى أن نيست. «ماهيتها» كلياتى اعتبارى هستند و اكر ما 
بخواهيم بدون توجه به معانى اصطلاحى كلمات در فلسفه حكم كنيم» بايد ماهيات را انكار نمائيم» حال آنكه همه مفاهيمى كه 
الجا قرط انها قد نو دك هن كمد ماشاك كل سعد 116 1ق اكلى العراويو قار سك عيه يشات اليد فرك فار 
شدهاند. همه اسماء در زبان انسانها داراى كليتى اعتبارى هستند و اكر ما براى كليات قائل به آثار و حدود حقيقى نباشيم» قدرت 
حرف زدن وفكر كردن از ما سلب خواهد شد (البته طرح اين بحث بايد در محدوده فلسفه انجام شودء اما از آنجا كه ادامه مطلب 
در زمينه نيازهاى حقيقى و كاذب بشر با اين بحث فلسفى ارتباط بيدا م ىكندء بدان يرداختهايم . «انسان» و «انسانيت» هرجند دو 
مفهوم كلى هستند كه از افراد انساتق اعسار شدهاتده :اما اكردارائ حدود و آثار عقيقئ تباشند حكونه مىتوان آيه مباركه اَعَد 
حَلَقَمَا الإنْسانَ فى أَحْسَن تقويم»(82) (ما انسان را در نيكوترين و استوارترين خلقت ممكن آفريدهايم را معنا كرد؟ ويا جكونه 


مى توانيم اين مفاهيم را به عنوان مبانى حقوقى و اخلاقى اختيار كنيم و بككوئيم: «حقوق انسانى»» «اخلاق انسانى»... «نيازهاى حقيقى 
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بشر) و غيره؟ اكر ما بخواهيم ماهيات را اتكار كنيم» بناجار بايد مفاهيم «جامعها» «تاريخ)» «طبيعت»» «انسان)»» «حيوان» و اغلب 
مقاهيمى زا كه وسيله تعفّل و تفكر و ويشه تكلم ما هستند نيز انكار كنيج. حضرت اميرالمؤمنين على علي هالشتلام در اين يبان (إما نظيد 
لسك فى الْكَلْقَ )اخلقت بشرى را به عنوان مبنايى براى «حقوق عامٌ بشر» اختيار كردهاند. اكر ما «بشر» را به مفهوم عامٌ و كلى آن 
انكار كنيم» ديكر امكانٍ اختيار اين مبنا موجود نيست. اختيار اين مبنا هنكامى ممكن است كه «بشراء به مفهوم كلى و عامٌ آن» 
داراى «حدود حقيقى) باشد. در «دم و كراسى غربى»» حدود خاصٌ و حقيقى خواستههاى افراد بشر را محدود نم ىكند وافق 
خواستههاى افراد اجتماع» تا آنجا كه به منافع اجتماع و افراد ديكر برخوردى بيدا نكرده است» وسعت و كسترش دارد. اين واقعيت 
به مبناى اخلاقى خاصّى منجر مى كردد كه مى توان آنرا «اخلا.ق اجتماعى» خواند و «قانون»» به معناى غربى آن نيز برهمين اساس 
مبتنى است. اننا در اعتقاد ماء انسان به مفهوم كلى آن داراى حقيقتى است كه حدود و مختّصات ويزهاى دارد. اين حدود از يكسو بر 
«خلقت بشر» تكيه دارد واز سوى ديكر بر غايتى كه در فراسوى خلقت اوست. و البته اين «خلقت خاصٌ انسان» متناسب با آن هدف 
وغايتى است كه يرورد كار متعال در آفرينش او منظور داشته است. هر يكك از دو فراز فرمايش حضرت اميرالمؤمنين عليهالسّلام (إما 
أخ لكك فِى الدّين وَ مرا تَظيرٌ لكك فِى الْحَلْيٍ به يكى از اين ابعاد اشاره دارد. فراز اوّل (إمرا آخْ لَك فِى الدّين به غايت و هدف 
آفرينش انسان كه ايمان و بندكى باشدء و فراز دوّم (وَ إِما نَظيدٌ لكك فِى الْكَلْق به خلقت عام بشر باز م ىكردد. از آنجا كه اين مسأله 
مبانى حقوق و اخلاق و قوانين بشرى را تبيين و تعيين مىكند» اهميت بسيارى مى يابد و ما ناجار مى شويم كه بدانء به عنوان يكى از 
اصلى ترين مسائل در زمينه حاكميت سياسى نظر كنيم: حدود حقيقى انسانيت انسان موجود شكفتآورى است كه وجودش از 
«خاكك» (طين تا «نفخ روح الهى» (تفَحْتٌ فيه مِنْ روؤحى كسترده است؛ او از يكسو با «بدن خويش» با «حيات دنيايى)» بيوند دارد واز 
سوى ديكر با «روح خود) به «حيات اخروى» بيوسته استه اما نه اينجنين است كه فى مابين روح و بدنش دوكانكى و تفرقه 
حكمفرما باشد؛ روح و بدن انسان مراتب متفاوتى از يكك سير تكاملى واحد هستند. اما «غايتٍ وجودي بشرا جيست؟ و كمال او در 
كجاست؟ «وّ ما حَلَقّت الْجِنَّ وَالْإِنْسَ إلآ لِيمّدوٌن» (ذاريات:82) (جنّ و انس را جز براى عبوديت نيافريدم . عبوديت خداء نهايتٍ 
كمال انسانى است و بدين ترتيب» «انسانيت» او موكول به «ايمان و بندكى» اوست. اككر هدف از آفرينش بشر عبوديت او باشد - كه 
به فرموده قرآن مجيد اينجنين است - يس اكر بشر از طريقٍ رشد و هدايت كه صراطٍ بندكى خداست خارج شود از جركه 
«انسانيت» خارج كشته است و نبايد بر او لفظ «انسان» اطلاق شود. با اين مقدّمه ممكن است به غلط اينجنين نتيجه كيرى شود كه با 
خروج از جركه انسانيت»؛ «حقوق انسانى» كار نيز كان لم يكن مى كردد. امّرا نه؛ عبارتٍ «وَ إِمَا نَظيد لكك فى الْحَلْقَا صراحتاً اين 
نتيجه را باطل مى شمارد و براى بشرء از آن نظر كه صرفاً داراى حيات بشرى استء جه مؤمن باشد و جه نباشد» حقوق خاصّى قائل 
مىكردد. اما اين حقوق؛ برخلاف تفكر غرب» صرفاً محدود به اجتماع نيسث» هرجند كه اجتماع نيز آن را محدود مىنمايد. براستى 
حدٌ ومرز «حقوق طبيبي اشر حكونه مغين م شوة؟ تعريف «انسان»» تنها شاخص نيازهاى انسانى است استمرار «حيات طبيعى بشرا) 
به تأمين «نيازهاى حياتى» او وابسته است و شناخت اين نيازها همء از نظر «نوع» و از نظر «وسعت»» منتهى به شناخت حيات طبيعى 
بشر و جايكاه آن در مجموعه خلقت مى كردد. بيش از هر جيز لا-زم است كه «انسان» را تعريف كنيمء جرا كه قبل از آن هيج 
شاخصى براى تعيين انواع و وسعت و محدوده نيازهاى بشر وجود ندارد. فىالمثل» خلقت انسان» به حسب تعريف قرآانى آن, داراى 
دو بعد «حيوانى» و «روحانى» است كه اين دو بعد در امتداد يكديكر و به مثابه دو مرتبه طولى از نردبان متعالى حياتء قرار 
كرفتهاند. نهايتٍ اين تعالى به «خليفكى خداه كه مظهريت تام اسماء و صفات الهى است ختم مى كردد؛ اكر جه اين وجود؛ در 
يائينترين مراتب حيات خويش حيوانى است دوياء با همه آن نيازهايى كه در طبيعت حيوانات موجود است. حال اكر ما در تعريف 
انسان براى «حيوانيت» او اصالت قائل شويم - دانسته يا ندانسته - به همانجا مى رسيم كه نظريات مادّيكرايانه بشر امروز رسيده استء 


يعنى به اينكه نيازهاى انسان به محدوده نيازهاى حيوانى او ختم مى كردد؛ به «نان»» «آب» و «مسكن)... البته ممككن است به نوعى 
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«آزادى» نيز براى بشر قائل شويم كه ملهم از حيات طبيعى اوستء و يا اين نيازهاى مادّى را مبناى اوّليه اجتماعات انسانى بكيريم و 
بعد معتقد شويم براى استفاده منصفانه از مواهب و منابع طبيعى بايد «قانون» وضع شود و به همين ترتيبء يله يله بناى اعتقادى 
خويش را بر همين مبنا بسازيم. مبناى اوّليهداى كه اين بناى اعتقادى را بر آن استوار ساختيم جه بود؟ نيازهاى حيوانى و مادّى انسان. 
حال آنكه اكر ما در تعريف مقدّماتى خود از انسان» به «وجه روحاني او) اصالت مىداديم؛ نتيجه كاملا متفاوتى بدست مىآمد. 
ضرورت اين سدّت حسنهاى كه قدماى ما نهادند و همواره بحث علمى را از «تعريف علم و موضوع آن' آغاز كردند از همين جا 
معين مى كردد» جرا كه همه بناى اعتقادى ما بر همان تعريف اوّليه است كه بىريزى و استوار مىشود. اكر تعريف اوّليه مبتنى بر 
حقيقت نباشد» ديكر هيج راهى براى يرهيز از خطا وجود ندارد. حقوق بشر متناسب با نيازهاى اوست و براى شناخت انواع و وسعت 
نيازهاى بشرء بايد نخست «انسان» را منطبق با حقيقت وجوداش تعريف كنيم» اكر نه خداى ناكرده به همان اشتباهى دجار خواهيم 
شد كه تفكر غربى در يايان قرون وسطى و آغاز دوران «رنسانس» به دام آن افتاده است. فى المثل» «آزادى جنسى»» «خواسته 
كاذبى» است كه بشر غربى آن را به مثابه يكك «نياز حقيقى» بنداشته و قوانين اجتماعى خويش را متناسب با آن تنظيم كرده است. 
اصالت دادن به وجه حيوانى وجود بشر كار را بدانجا م ىكشاند كه انسان اهواء و خواستههاى نفسانى خويش را اصيل و موجه 
م ويخداره و كر ابن تفكر بر الستضاع غلبه يبدا كندء شكن نيت كدقرائين و سفن الساض يز دن بهت ارضاء تنايلاث نقسائين 
انسان و انكار عقل او نظم خواهند كرفت و فسادى اينجنين عظيم بر تمدّن بشر حاكم خواهد شد كه امروز در غرب و شرق كره 
زمين شاهد آن هستيم. جرا امروز در اكثر جوامع انسانى «اقتصاد) بر همه وجوه ديككر حيات فردى و اجتماعى بشر غلبه يافته است؟ 
جرا «سياست» از «اصالت قدرت» معنا مى كير د؟ جرا اعتقاد به «١غيب»‏ و«روح) در سيارى از جوامع عنوان «خرافه يرستى» يافته و جرا 
تمبّع نامحدود از مواهب ماقي تدك وري هبه كراوقياف روعمات و معفالى ‏ الساة راع محاق فرامرشئ راكد انك و ييرا؟ 
جواب همه اين سؤالها به اشتباهى باز مى كردد كه بشر غربى آغازكر اين عصرء در تعريف «انسان» مرتكب شده است. هر جا تفكر 
غرب از «انسان» سخن مى كويدء بايد با شكك و ترديدء بلادرنكك يرسيد: كدام انسان؟ آن انسانى كه داراى روحى متعالى است و 
غايت وجودىاش خليفكى خدا و مظهريت تام اسماء و صفات اوست؟ يا نه» آن انسانى كه آخرين حلقه تطوّر حيوانى در كره زمين 
است واو را در تقسيمات جانورشناسى «ميمون برهنه) مى خوانند؟ كدام انسان؟ آن انسانى كه در قرآن با تعبير «لَقَّد كرَّمْنا بنى 
آدّم(/0) آمده است؟ و يا نهء آن حيوان انساننمايى كه «اوّلئك كالانْعام بَلْ مُغ؛(88)؟ كداميكك؟ «انسان» در اسلام شكى نيست 
ونان انع باق متاق وا د قروا كرتيل الست الست اروذ اد كر م اسع ابيا .سرض اك لاله نيا دين 
بُعد از وجود او بيردازيم» لاجرم بايد براى نيازهاى حيوانى وجود بشر ترجيح و تقدّم قائل شويم و دراين صورت. ميزان استفاده و 
تمتّع بشر از مواهب و لذائذ دنيايى را هيج جيز جز محدوديتهاى جسمانى او تعديل نمى كند. اينجنين» ممكن است انسان عادتهاى 
كاذبى را - حتّى عليرغم سلامت بق رون حدر هيرق اذكو هرد تعيل كن واي عاداك كاذب عر بازعائ كلتو 
بى سابقهاى را بدنبال خواهند آورد.(09) اما در اسلام؛ آنجه نيازهاى حيوانى وجود بشر را محدود مى كند و به آن تعادل مى بخشد» 
غايت وجودى انسان و هدف خخدا از آفرينش اوست. جايكاه حقيقى انسان در مجموعه خلقت (كه مقام بندكى خدا - عبداللهى - 
است )محدوديتهايى را بر غرايز حيوانى و خواستههاى مادّى او تحميل مى كند و در مجموع. وضعيت متعادلى را فيمابين قواى 
روحانى و حيوانى وجود او - با حفظ اصالت براى «روح» - برقرار مىسازد. اين «تعادل» همان معنايى است كه قرآن مجيد از آن 
فصق تخيير زر موده استكة (الذقع حافك شتوك 1ف 3 لكه: [الفطار» 100 7اوسدى كهاهو را اقريند وتندريه كردي تاذل 
بخشيد)(0١6).‏ هيج ميزان و معيار ديكرى براى شناخت «نيازهاى حقيقى انسان» از «خواستههاى كاذب» او وجود ندارد. نيازهاى 
حقيقى انسان نبازهايى اسث كه بر صيرورت تكاملى اودر جهت رسيدن به غايث وجودئاش متطبق اسث (و به عبارت ذيكرء اورا 
به خدا مىرساند) و بالعكسء خواستههاى كاذبء از جهت كرايش آنهاء كه متخالف با تعالى روحانى انسان است شناخته 
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فى كردتد و بالأخرة) حقوق رافش شر محقوقى است كدير تازعاى حقيقى او بناشدة اسك اس 
حكومت فرزانكان - قسمت جهارم 


حكومت فرزانكان - قسمت جهارم نويسنده : شهيد سيد مرتضى آوينى مرورى بر مبانى حاكميت سياسى در اسلام قسمت ينجم: 
خلاصهاى از مباحث قبل در بحثهاى كذشته راجع به مساوات بدين نتيجه رسيديم كه نمى توان فى ما بين انسانها به مساوات مطلق 
قائل شد جرا كه در ميان آنان تفاوتهايى حقيقىء ذاتى يا اكتسابى موجود است. تفاوتهاى ذاتى كه ريشه در خلقت انسان دارند 
مى توانند منشأ حقوق متفاوتى قرار بككيرند كه از آن جمله است حقوق زن و مرد. متناسب با اين تفاوتهاى ذاتى» استحقاقها يا 
زمينهدهاى حقوقى متفاوتى ايجاد مى كردد كه مقتضاى عدالتء رعايت اين تفاوتهاست و نه الغاى آنها. از طرف ديككرء از آنجا 
كه انسان موجودى مختار است واين خود اوست كه با «عمل و سعى» خويشء هويت و شخصيت و جايكاه خود رادر عالم 
مى سازدء خواه ناخواه» «تفاوتهايى اكتسابى» نيز فى ما بين انسانها بروز مى كندء كه باز هم اقتضاى عدالت در رعايت آنها و نفى 
مساوات مطلق است. در ادامه بحثء كلامى از اميرالمؤمنين على عليه الّ.لام نقل شد (مردم دو دستهاند: يا در «خلقت» نظير توآند و 
يا «برادر ايمانى» تو هستند) كه نظر به اهميت كفتار به بحث بيشترى در اطراف كلا-م مولا يرداختيم و نشان داديم كه جككونه اين 
سخن مى تواند به مثابه مبنايى براى شناخت حقوق انسانى قرار بككيرد. فراز اوّل كلام به «مساوات ذاتى» و حقوق طبيعى انسانها اشاره 
دارد و فراز دوم به اينكه جككونه «ايمان» مى تواند منشأ «تفاوتهاى اكتسابى» قرار بكيرد. انسان متناسب با اينكه ايمان بياورد و يا كفر 
بورزد» هويت و شخصيت و جايكاه خاضّى در عالم وجود بيدا م ىكند. بحث از اين بود كه آيا اين تفاوتها فقط به «حقوق 
أخروى» انسان بعد از مركك بازكشت دارد و يا نه؛ به «حقوق دنيايى» او نيز باز مى كردد؟ بدين مناسبت به بحث در زمينه «اخوّت» يا 
برادرى يرداختيم و نتيجه كرفتيم كه مفهوم برادرى در اسلام با مفهوم آن در غرب منافات دارد. «برادرى» در غرب جزء سوّم شعار 
«أزادى» برابرى» برادرى» است و در باطن خود نفى روابط ايمانى را مستتر دارد. شعار «برادرى» از جانب «اعلاميه حقوق بشرا بدين 
معناست كه: «بياييد همه با هم» ك ركك و ميش و مستكبر و مستضعف و مؤمن و كافر استعماركر و استعمارزده برابر باشيم و «دين و 
ايمان» را در حقوق دنيايى» اعم از حقوق اجتماعى و سياسى و اقتصادى منشأ اثر ندانيم). و كفتيم كه اين شعار با دين و ديندارى 
منافات دارد. «رابطه ايمانى» در اسلام به تشكيل جامعهاى واحد با نظام حقواق عنام ع الطاسل عدار ان أن را حوب اللدا 
مى خواند. «حزب اللّها نظام حقوقى خاصٌ خويش را دارد و نمى تواند محتويات اعلاميه حقوق بشر را بيذيرد. ١اغرب»‏ بمثابه «مسيلمه 
كذّاب» ادّعاى ييامبرى دارد و كتاب اين ييامبر عصر جديدء «اعلاميه حقوق بشر) است. كفّار اهل كتاب, مادام كه در ذمّه حكومت 
اسلام قرار دارند» از حقوق طبيعى مساوى با مسلمانان برخوردار هستند و اين محتواى فراز اول كلام مولا اميرالمؤمنين است كه (إما 
نَظيرٌ لكك فى الْحَلْقِا. مقصود از اين «حقوق طبيعى» معنايى نيست كه در غرب از اين لفظ برداشت مى كردد. در تفكر غربى منشأ 
حقوق بشر نيازهاى طبيعى او به عنوان حيوانى متكامل است (و خواهيم كفت كه اين تكامل نيز با «تحقق روح جمعى و استحاله فرد 
در جامعه) محقق مى كردد) و «طبيعت» با اين معنا وجود روحانى انسان و نيازهاى فطرى و معنوى او را نفى مىكند. لاجرم بايد به 
تحقيقى در حقوق بشر بيردازيم و با رجعت به مبانى حقوق در اسلام دريابيم كه نظام حقوقى اسلام با انسان - با توجه به تفاوتهاى 
ذاتى و اكتسابى و نيازهاى مادّى و معنوى او - جكونه برخورد م ىكند؟ لازمه اين تحقيق» نخست بحث درباره نيازهاى بشر متناسب 
با تعريف انسان وغايت تكاملى اوست. خواستههاى انسان راء مقدّمتاً بايد به حقيقى و كاذب تقسيم كرد جرا كه انسان ممكن است 
برخلاف حكم فطرت و طبيعت خويشء» كرايشهايى بيدا كند به سوى آنجه كه «خيرا او در آن نيست. فى المثل» «ملكات روحى'» 
انسان منشأ «عاداتى» است كه در مجموع از آن تعبير به للق و خوى» مىكردد. اين عادات سرجشمه «نيازهايى) هستند كه در 


صورت عدم انطباق با صيرورت تكاملى انسان در راه وصول به توحيدء آنها را «نيازهاى كاذب» مىخوانيم (اكر جه همانطور كه 
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كفتيم» مىتوان خود لفظ «نياز) را فقط به معناى «نيازهاى حقيقى» كرفت و نقطه مقابل آن را «خواستههاى كاذب» خواند)... و 
اينكك ادامه مبحث «حقوق بشر يا مبانى حقوق در اسلام». راه فطرت غايت وجودى انسان خليفكى خداست و قرآن مجيد راهى را 
كه بدين غايت منتهى مى كردد «راه فطرت» خوانده است. «فطرت» به معناى خلقت و سرشت است و از مجموعه آيات نازله در زمينه 
«قطرت» اينبعتين يرف بدا كه فقت غاب وججود اسان (كه خليفة اللهى باشد) بالقوة دز باطن خلقث همه افراد بشر تيفعه است» اما 
اين حقيقت فطرى تنها در شرايط برورشى خاضرى به فعليت تمام و كامل مى رسد و انسان مصداق اكمل خليفة اللّه مى كردد. اين 
شرايط يرورشى خاصء «مسير فطرت» يا «دين حنيف اسلام» است كه محتواى بسيارى از آيات مباركه قرآن, از جمله آيات زير» 
عداة قناز داردة سوال اللذى طرق قإلةام دون عرق اننيد الاحداى كدمزا اتريدة الست وهداية كراهة 4ه 
(نمى برستم)». - اَقِمْ وَجَهَكك لِلدين حنيفاً ِطَرَةَ الل الى قَطَرَ النَاس عَلَيها لا تَبدِيلَ لِحَلْقٍ اللّهِ ذلك الدّينٌ الْقَيم...) (روم: )*٠‏ - ديس 
روى به جانب دين حنيف اسلام آرء همان فطرت خدايى كه مردم را بر آن آفريده است و در خلقت خدا تبديلى نيست. اين است 
دين استوار حقٌ.) آيه 77 از سوره «زخرف» كه فرموده حضرت ابراهيم عليهالسلام به «آزر؛ و قوم اوست؛ صراحتاً «هدايت الهى' را 
منطبق بر فطرت انسان مىشمارد و در آيه بعد با صراحت و قطعيت بيشترى بيان مىدارد كه دين حنيف اسلام و فطرت الهى انسان 
يكك حقيقت واحد و تبديلنايذير هستند كه به دو وجه نزول يافتهاند. نظام تشريعى دين تنها راهى است كه در آن حقيقت فطرى 
الباق و تدان قليوى حو اهف بالا ارروا مقواق الى مناف فى اذى كل 1 واقران كدواعت داه يا ابن مساء رباتساى تشقن اتبناة 
همان «نيازهاى فطرى» اوست و «نظام حقوقى اسلام» آنجنان است كه در آن افراد و جوامع انسانى به غايتِ شكوفايى فطرت خويش 
دست يابند. ١غايتٍ‏ شكوفايى فطرت» عبارتى است بسيار شكفتآور كه ممكن است بيش از آشنايى با مجموعه نظام تشريعى اسلام 
محال جلوه كند» أمنا اين واقعيتى استث كه قرآن ضادق دو همين دو آيه مباركه و سيار ديكر از آياث موود تأكيد قرا رداده اسث: 
براستى اين «نظام حقوقى» جككونه است كه در آن «فرد و اجتماع» توأمأء بدون ممانعت از يكديكر به سوى تكامل مىروند؟ 
زيباترين تمثيلى كه در بيان فطرت ذكر كردهاند» تمثيل «بذر و تخم) است. «بذر و تخم) ميوه بيش از آنكه در «شرايطى مناسب» قرار 
بككيرد» باغهاى وسيعى از ميوههاى رنكارنكك را در «بطن فطرت» خويش نهفته دارد. اكر شناخت انسان مسبوق به تجربه نبود» ه ركز 
باور نم ىكرد كه در باطن بذرء دنيايى اينجنين مستتر است؛ اما همين بذر اكر در شرايطى مناسب از نور و آب و خاكك و باد قرار 
بكيرد وبه سوى رشد هدايت شودء حقيقت بالقوّه درون خويش را به فعليت خواهد رساند و به غايت وجودى خود دست خواهد 
يافت.در اين تمثيل كه بذر مَمَّل انسان استء «شرايط مناسب» مجموعه احكام تشريعى است كه نظام حقوقى خاصضّى را در همه 
زمينهها - حقوق اجتماعى» سياسىء اقتصادى - به همراه دارد. از لفظ «فطرت» نيز كه به معناى «شكافتن» است همين معنا برمى آيد. 
وجود انسان در عالم ماده به مثابه بذرى است كه مى شكافد و از درونش» آن حقيقت جاودانهاى كه وجه خدا و خليفه اوست ظهور 
فى كند. فطرت بابق معنا غراير انسان وا فيز شامل مى كردة: نقطه نقضص اين تمثيل «اراده و اخضيان):انسان اسث. بذر أق خفرد ارادوائ 
ندارد واز شرايط محيطى و باغبان مزرعه تبعيت دارد؛ امَّرا «بذر انسان» اينجنين نيست. اين خود اوست كه بايد خود را در («مسير 
هدايت الهى» قرار دهد و استعدادهاى فطرى خويش را به شكوفايى برساند؛ هرجند آن شرايط جبرى - تاريخ» جامعه و طبيعت - كه 
فرد بشر در آن قرار مى كيرد اهميتى بسزا دارند. و البنّه ذكر اين نكته ضرورى است كه يرور دكار متعال شرايط جبرى حيات افراد 
بشر راء يكايككء بككونهاى تقدير فرموده است كه همه انسانها - اككر بخواهند - از بهترين شرايط براى تعالى خويش برخوردارند و 
اثبات اين امر به اثبات «نظام احسن عالم) برمى كردد كه جايى در اين مبحث ندارد. لا-جرم اسلام بايد از نظام حقوقى خاصضّدى 
برخوردار باشد كه بتواند به نيازهاى فطرى و حقيقى بشر - اعم از نيازهاى مادّى و معنوى - بككونهاى ياسخ مقتضى ارائه كند كه 
انسان فرداً و مجتمعاً از بهترين شرايط تكاملى بهرهور كردد. دقّت كافى در اين نتايج ما را به حقايق شكفتى مىرساند. جكونه 


تمكن اث قتظاس تر آما جراركرى وتبازشاق 'شاذى :و معتوق الساق باقند و در هي حال وميه تكامل تردق و اماق انان را 
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بكونهاى فراهم كند كه هيج يكك از ديكرى ممانعت نكنند؟ مادّه و معناء فرد و جامعه... مككر ممكن است؟ تصوّر اين معنا براى بشر 
امروز سبان شكفت أون المع فك رين ناظر بدين ادّعاست كه «دين) با «نيازهاى مادّى) بشر متناقض است و «فرد) نيز تنها در 
صورتى به تكامل مىرسد كه در «جامعه) استحاله بيدا كند. روانشناسى امروزء بشرى را عادّى (ثرمال) مىداند كه از «روح جمعى)؛ 
عدون سس كقى وخضياة» تيك افع باشتد و شايق رواترش كن تو ساعين اتكين الساتى اسك /اتسان ترمال. آزماق الحمافى 
تمدّن غرب نيز جامعهاى است كه «نظام قراردادهاى اجتماعى» آن فرد را از «اخلاق» بىنياز كند و... در برابر اين واقعيت موجودء 
نظام حقوقى اسلام - با مشخصاتى كه ذكر شد - محال جلوه مى كند. اما نه تنها محال نيستء بلكه اين نظام حقوقى از لوازم تحقق 
حكومت جهانى عدل است.يس مقدّمتاً نيازهاى حقيقى يا فطرى انسان را به مادّى و معنوى تقسيم كرديم و لازم به تذكر نيست كه 
دراين تقسيم بندى ماده و معنا نه تنها متناقض يكديكر نيستند بلكه با هم متّحدند. بيش از ادامه مبحث و بررسى جكونكى اتّحاد 
مادّه و معنا و فرد و اجتماع در نظام حقوقى اسلام, لا-زم است كه منشأ نيازهاى انسان را بشناسيمء جرا كه به قول حضرت علامه 
طباطبايى (ره) در جلد ينجم اصول فلسفه:«اكر انسان تنها يكك غريزه فطرى (مثلاا شهوت خوراكك يا شهوت نزديكى جنسى) داشت» 
هرجه در فعاليت وى زيادهروى م ىكردء كمالش بود؛ ولى غرايز كوناكون ديكرى كه در تركيب ساختمان وى موجود استء 
زماةفزوى وطغيان تنها بك غريزة راووا تديدة ويه حقظ توازن وحدٌُ اععدال ذعوت:مى كند.. ماده اذى و ماوراء ماده قا 
حدّى.» نياز زايبده نقص است يا آيهَا النَاسٌ أَنمَ الْمُمَراه إلى الله وَاللَه هُوَ الْغينُ الْحَمِيدُ» (فاطر: 10) نيازهاى انسانء اعمّ از مادّى و 
معنوى؛ فردى يا اجتماعى, زاييده نقص اوست و البنّه اين فقر و نياز مختصٌ به انسان نيست؛ همه جهان در يكك صيرورت كلى از 
نقص به جانب كمال مطلق در حركت است. كمال مطلق ذات مقدّس يرورد كار است و بدينسان تنها اوست غنيٌ مطلق و جزاو 
هرجه هست فقير مطلق و نيازمند به فيضان دائم وجود از جانب اوست. اكر انسان همواره در جستجوى خير» منفعت و للَّت استء از 
آاست كه وجوه مقدّس بروره كار كه خير مطلق انسة» «الذت» الساة راد رآن جيزهاي قراردادة كديه كمال .او) منتهى 
مى كردد. كشاش ثوؤاد از همان تخسن لحظهدهاى تولد به سوق شتات مادر كرايشى غريرى به جاتن كمال اسك او هرجند رابطه 
بين شير مادر و بقاء خويش را درمىيابد اما لذّتى كه يروردكار در مكيدن براى او قرار داده استء خواه ناخواه راهبر او به سوى 
كمال .وى كرك يطوو كل :نينا كه كنذاوقد لذي 'ماذى كران داذه اسع لذت در حعيت ينا واسسرار عات شرف اسك اله 
هرجه انسان به مراتب بالا-ترى از كمال دست بيدا كندء بيشتر و بيشتر به لذايذ معنوى متوجه مى شود و نيازهاى مادّى خويش را 
فداى نيازهاى معنوى مى كند. لازم به تذكر است كه اكر «طلب لذَّت» غايت حيات بشرى قرار بككيرد - جنانكه امروز در مغرب زمين 
افسحن الى ح5 رك اهيا از مهن قاو انراز شاك تف يلكدابالعكين: ومتسارز قوط وتابردق الست اهار كدغ؟ 
الاسووة واسراوية هديق مطلب: اشاوة ذازةةزواذا رذن آنّ تولك قوبة أكؤنا فيا كنت قرا فيها قفي عله الْعَولَ كذكدناها تذهي را #اعمنائكه 
در مورد قوم لوط هم اينجنين شد و بر تمدّن غربى نيز همان خواهد رفت كه بر قوم لوط. حال آنكه در اسلام؛ طلب لذَّت حلالء نه 
تنها مذموم نيست بلكه بعضاً در مواردى مورد تأكيد نيز قرار كرفته است و كدام شاهدى براين مدّعا بهتر از قرآن مجيد كه آيات 
سباوى ذا ملاتوطضيةت لذ حك نيضي ‏ استسواقيى ااه انك وااشيو لا ااعلاى كوديه نا وسوددارى اننا مسد ود و قات ال نذاية 
خالص و ديرياى بهشتى است. امروزه» در حيطه فرهنككى تمدّن غربء «لذّت) همجون كوسالهاى زرين برستيده مى شود و تو كويى 
بشر غربى قصد دارد كه به انحاء مختلف با استفاده از خمر و انواع مخدّرها و محرّككها نداى عقل و وجدان ملامتكر خويش را 
خاموش كند تا در جهانى كه زاييده توهمات اوستء بريده از كذشته و آينده و غافل از مرككء به «تمتّع) از لذايذ مادّى بيردازد. اكر 
نه جكونه امكان داشت كه بشر «همجنس بازى' را از حقوق مسلّم خويش تلقى كند و مدّعى باشد كه «قانون» بايد زمينهدهاى 
اجتماعى برخوردارى از اين «حقّ) را فراهم كند؟ حال آنكه در نظام قانونكذارى اسلام؛ حتّى در مورد برخوردارى از لذايذ حلال و 
طببعى نيد تمهبداتى الخاة شده اسث فا اسان راز «اقراط .و تفريط» دور تكه داوذ و جامعة الساى وا به اعتدالى كة لازمة السائيث 
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است برساند. حقيقت اينجاست كه انسان با خارج شدن از اين «حدّ اعتدال» ماهيت انسانى خويش را نيز از دست مىدهد و مسخ 
مى شود. «ماهيت انسانى» داراى «محدودهاى مشخص» و «نيازهاى حقيقى» متناسب با آناست. خروج ازاين محدوده بشر رااز 
ماهيت انسانىاش نيز خارج مى كند و به مسخ او مىانجامد. والذيخ كننوة ككون و كارن كا َكل الْأنْعام» (بنروة وعد صل 
الله عليه و آله و سلّم): )١١‏ در أيه مباركه. ١‏ «كفر) با «تمتّع حيوانى' و«افراط در خوردن» ملازمه بيدا كرده است» جرا كه انسان هرجه 
از «حدٌ اعتدال ايمانى) دورتر شودء لا-جرم به ابعاد حيوانى وجود خويش اصالت ب بيشترى مىدهد وو اينجنين تمبّع حيوانى از لذايذ 
دنيايى رااز حقوق مسلّم خويش تلقّى مىكند. اكر ما نظام حقوقى را به ماهيت انسانى و نيازهاى حقيقى بشر بازكشت داديم؛ به 
همين علث بود كه بشر با هبوط از بهشث اعتدال ايمان به اسفل الشّافلين ذنياء بناجار كرقتار (عاداتى) م ى كردد كه با مود 
«خواستههاى كاذبى» به همراه دارند و در اين حال اكر ميزان مشخصى موجود نباشد كه انسان خود را با آن بسنجدء جه بسا كه 
تأمين اين خواستههاى كاذب رااز حقوق اوٌّليه خويش بشمارد و به همان سرنوشتى دجار شود كه انسان غربى شده است. اكر 
بز ركان ما فرمودهاند كه «الفضِيلهُ غلبةٌ العادة» - فضيلت در غلبه بر عادات است - نظر به نجات بشر از همين كرداب سهمناكى 
داشعدائد كه قمدق امروز غرى جار آن اسع فق الكل ياعلت اشاعه الكليسم در جامعه غربى» الكل همجون يكك «نياز حقيقى) 
جلوه مىكند و آزادى در شرب خمر به مثابه يكى از حقوق اوّليه و مسلّم انسانها در قوانين ن مدنى غرب لحاظ شده است. تأثيرات 
مخرّب الكل به يكك فرد يا يكك جامعه و يا حتى يكك نسل محدود نمى كردد و عارضههاى موروثى آن نسلهاى بىدريى بشر غربى 
را در طول تاريخ از درون مى يوسائد. با توجه به اينكه كانون اصلى ضايعات الكليسم در عقل بشر و قواى مفكره اوست» تو كويى 
بشر غربى بدين وسيله مى خواهد نداى ملامتكر عقل خويش را خاموش كند تا بتواند غافل از «نظارت خدا» و فارغ از «انديشه مركك 
و ديروز و فرداا» به تمنّع از لذايذ دنيايى ببردازد. جرا اينجنين شده است؟ همانطور كه كفته شدء از آنجا كه روح خدايى بشر به 
بدنى حيوانى تعلق يافته است» هرجه انسان از حدّ اعتدال ايمان دور و دورتر شود و در غرقابه ظلمانى كفر فروتر رود» بيشتر و بيشتر 
از ماهيت انسانى خويش خارج مى كردد واين خروج با عدول از خصوصيات انسانى و اصالت يافتن غرايز حيوانى همراه است. 
بشرى اين جنين» حتّى به مراتبى يستتر از حيوانات سقوط مى كند, جرا كه حيوانات به هر تقدير از حكم جبرى غرايز طبيعى 
خويش تبعيت دارند و اينكونه» هركز به عاداتى غيرطبيعى كه بقَا و استمرار حيات آنان را نقض كندء كرايش نمىيابند. حال آنكه 
انسان كافر اينجنين نيست؛ او مى تواند حتى روشها و وسايلى متناقض با حيات طبيعى خود براى اطفاء شهوات خويش اختيار كند و 
بدين ترتيب مصداق ابل هُمْ آَصَلٌ) قرار بككيرد. امروز نسبتٍ همجنس بازى در ميان جوانان آمريكايى و بعضى از كشورهاى ارويايى 
از مرز ينجاه درصد كذشته است؛ اين فاجعهاى است كه هركز در ميان حيوانات امكانٍ وقوع ندارد» جرا كه بقاى نسل و استمرار 
حياتٍ آنان را به خطر مىاندازد. لذا نظام حقوقى اسلام نظر به برآورده ساختن خواستههاى كاذب بشر ندارد و «ميزان انسانيت» را 
«فطرت» او مىداند. منشأ همه نيازهاى بشر - اعم از مادّى و معنوى - فطرت اوست و اكر انسان در جركه «غاوين» - اغوا شدكان - 
ذن تبايد و فطرتش ايوشيكه) تكردد عمين مجموعه تيازهاق قطرى كه متتاسب با خلقث خاصٌ بشر وغايت تكاملى اوسثةء براق 
رساندنش به سرمنزل «فلا-ح» كفايت دارد و البنّه همانطور كه كفته شدء اغوا شد كان نيز بر مبناى نيازهاى فطرى خويش فريب 
مى خورند جرا كه غايات اميال فطرى خود را درست انتخاب نكردهاند. شايد از اين كفته اينجنين برآيد كه جون عمل كفار نه از سر 
عمد يلكه او وشدت عفلة وانسياة» يوده اسك قاعدما تابد اعفان نر بر اعمالشان ان كر اتا ند وعفلت و شنيان) آثان ته 
«خذلان» خداست و خداوند نيز تنها كسانى را رها شده و مخذول وا مى كذارد كه استحقاق هدايت ندارند و كناهانشان آنان را از 
فاقية السائى خارج كرده است: انْسُوا الله فََنْسيهُع أنْفْسَهُه): خدا را فراموش كردند» خدا هم آنان را از يادشان برد (حشر: 19) حال 
جككونه مى توان «نظام حقوقى)اى بر مبناى «نيازهاى فطرى انسانى» بنا كرد؟ قسمت ششم: در بحث كذشته بدين نتيجه رسيديم كه 


نظام حقوقى اسلام نظر به برآورده ساختن خواستههاى كاذب بشر ندارد و ميزان انسانيت را فطرت او مىداند و بدين ترتيب» نظام 
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حقوقى اسلام مبتنى بر فطرت انسانى است. نيازهاى حقيقى انسان همان نيازهاى فطرى اوست و نظام حقوقى اسلام آنجنان است كه 
در آن» افراد و جوامع انسانى به غايت شكوفايى فطرت خويش دست يابند. حال جككونه مى توان نظام حقوقىاى بر مبناى نيازهاى 
فطرى انسان بنا كرد؟(١2)‏ در اوّلين نظرء هنككامى كه سخن از فطرت انسان و خلقت خاصٌ او به ميان مىآيد. لاجرم «وجودٍ فردى و 
اجتماعى انسان» و «نيازهاى مادّى و معنوى» او از يكديكر تفكيكك مى كردد و البنّهِ اين يكك انتزاع غيرقابل اجتناب است. وجودٍ 
فردى و اجتماعى انسان» جسم و روح او و مادّه و معنايش در غايت و حقيقت امر با هم متحدندء اما براى يافتن نسبتى كه بين وجود 
فردى انسان و وجود اجتماعى او از يكك طرفء و نسبتى كه بين جسم و روح اواز طرف ديككر وجود دارد؛ بناجار بايد فرد و اجتماع 
و جسم و روح رااز يكديكر تفكيكك كرد. اين تقسيم بندى با همين صورت خام نمى تواند مبدأ و مبناى هيج تجزيه و تحليلى قرار 
بكيرد. براى اينكه اين تقسيم بندى بتواند در اين جهت كارآيى داشته باشد, لاجرم بايد به اين ابهامات جند كانه ياسخ داده شود: - 
منشأ وغايت حوائج فطرى و غريزى بشر جيست؟ - در تركيب كلى وجود انسان» فرد و جامعه و روح و جسم جه نسبتى با يكديكر 
دارند؟ و بالاخره: - نسبت وجود انسان با عالم خارج از او جيست؟ در مجموعه مقالات كذشته سعى شده است كه به اين سوالات و 
مخصوصاً دو سؤال اوّل» جواب مقتضى ارائه شود؛ بنابراين از ياسخ دادن به دو سؤال نخستين در مى كذريم و سؤال سوّم راء از آنجا 
كه ادراكك نظام حقوقى اسلام به ياسخ اين سؤال بازكشت دارد» جواب مىدهيم. بهترين جوابى كه به اين يرسش عنايت شده از 
جانب مولا سيد السّاجدين امام على بن الحسين عليهالسلام است كه عنوان «رسالة الحقوق» داردء اما ييش از يرداختن بدان بايد به 
دو شبهه ياسخ كفت: -١‏ «رابطه تسخيرى» انسان با طبيعت خارج از خود و انسانهاى ديكر -١‏ مقتضيات زمان (نيازهاى ثابت و 
متغير) -١‏ در معناى «تسخير) از آنجا كه انسان براى برآورده ساختن نيازهاى مادّى و معنوى خود به ناجار بايد از طبيعت بيرون 
خويشء اعم از منابع و معادن و حيوانات و يا انسانهاى ديكر استفاده كند» بيش از هر جيز بايد جكونكى برخورد انسان با جهان 
خارج از خود و حدود توسعه كمّى آن مورد تحقيق قرار كيرد.آيات بسيارى در قرآن مجيد وجود دارد كه به نوعى رابطه 
«تسخيرى» بين انسان و جهان خارج از او قائل است. با روشن شدن معناى «تسخيرا در قرآن مى توان نسبت انسان را با جهان بيرون از 
او و جايكاهش رادر مجموعه عالم بيدا كرد. در تفكر اسلامى» فطرت انسان - يعنى خلقت و سرشت او - با همه عالمء اعم از 
عوالم مادّى و مجرّدات متّحد است و اين مجموعه واحد تجلّى ذات مقدّس يرورد كار است. انسان در اين نظام فكرى؛ هرجند بر 
بسيارى از مخلوقات خدا تفضل و برترى دارد. اما اراده او جلوهاى از اراده حقّ است و نهايت تكاملش بندكى خداست و خليفكى 
غلدا وات الاطريق شمن سك كوه كند وو بركالات افك اوماتيس قرانن كد براق اسان ارادداى ميقل قاف انيح وداضه 
سلطنت برعالم دارد» «انسان كامل» نه «داعيه سلطنت» كه وظيفه «خلافت» دارد. در تفاوت اين دو معنا - سلطنت و خلافت - ما در 
مقالاءت آينده متناسب با بحثء با تفصيل بيشترى تحقيق خواهيم كرد اما آنجه كه اجمالا در اينجا مىتوان كفت اين است كه 
«سلطنت» به معناى «استيلا و احاطه كامل» است آنجنانكه هيج ارادهاى برتر از اراده سلطان وجود نداشته باشد. حال آنكه «خلافت» 
به معناى جانشينى استء آنهم نه آنكونه كه صاحب اصلىء خود از ميانه غايب باشد؛ جانشينىء به معناى «وساطت در فيض». با 
اين معنا اراده» هنوز هم اراده صاحب اصلى استء لكن «خليفه» يا «جانشين» واسطهاى است كه اراده مولا از طريق او به تحقق 
فى وياد صاضه لاطا فى مده معدن معناى «تسخيراء ذيل آيه بيست از سوره لقمان فرمودهاند:,َلَمْ َرَوا أنَّ الله مك لكو مان 
اموا و ما فى الآؤض و أَسْيٌ عَليكْ نعَمَهُ ظاهرةٌ و باطتة... - (مكر نمىبينيد كه خدا هرجه را كه در آسمانها و زمين هست رام 
شما كرد و نعمتهاى خويش را آشكارا و نهان بر شما كامل نمود؟) «كلمه تسخير به معناى وادار كردن فاعل در فعلش مى باشدء به 
طورى كه فاعل» فعل خود را به اراده خود انجام ندهدء بلكه به اراده تسخير كننده انجام دهد, همانطور كه نويسنده قلم را وادار 
مى كند تا به اراده او بنويسد و مخدوم و مولا را بنده و خدمتكزار خود را وادار مى كند تا مطابق دستور و خواست او عمل را انجام 


دهد. و اسباب مؤثر در عالم هرجه باشدء با سببيتى كه هر يكك مخصوص به خود دارد؛ آن كارى را انجام مىدهد كه خدا 
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مى خواهد و خدا از مجموعه آنها نظامى را مىخواهد كه با آن عالم انسانى را تدبير كند و حوائج او را برآورد. از آنجه كذشت 
معلوم شد كه «لام) در كلمه الَكَمْ لام تعليل غايى است و معناى آنء «به خاطر شما» است و در نتيجه؛ تسخير كننده اين اسباب خدا 
عو اعد يرف سال ةا رخلات الكدالاء رابوات ماك بكري كفو [لالعترردة بيع كدي امداق كر امع يرك ولق اميت 
خداى تعالى» همجنانكه بعضى احتمال آن را دادهاند» و ييشرفت انسانها در مرور زمان و به خدمت كرفتن اجزاءٍ عالم را در بيشتر 
مقاصدشء شاهد كفته خود كرفتهاند و لكن اين احتمال با جمله (أَلَمْ تَرَواا نمى سازد. جون اكر تسخير كننده خود انسان بود. مسر 
غود وام ى ديد وديكر حاجت بابق سؤال ثبودبب) (جلد 7" ترجمه الميزان» ص )00-2١‏ حقيقت اين است كه با معناى «تسخير) در 
آيات مباركه قرآن هركز نمى توان استيلاى بشر غربى را بر عالم و آدم توجيه كرد. يكى از مهمترين وظايف اين بحثها در زمينه 
حقوق بشر اين است كه محدوده كمى و كيفى حقوق افراد و جوامع انسانى را نسبت به طبيعت و انسانهاى ديكر تعيين كند. آيا بشر 
حقٌّ دارد كه بر طبيعت اطراف خويش استيلا ‏ بيدا كند و آن را تا حثٌ نابودى مورد بهرهبردارى قرار دهد؟ آيا بشر حقٌّ دارد كه 
ديكران را تا حدّ بهرهمكشى و استثمار به استخدام خويش درآورد؟... در مجموع آياتى كه با صورتهاى اشتقاقى كوناكون از 
الس سكم رض اسك تتهناءةن يكن انا انق نينث كد (استمالة) «اراذه تسخير» را به خود انسانها ب ركشت داده است (آيه 7””از 
دروو سار كفو خروع) كد دوما ١»‏ اديس خر هد اكذاء 2 عدن محال ناك شار كدارازادة تفي يد لشو قرس كات عاذ 
مى كردد و معناى تلويحى آن «برقرار داشتن نظامى على و سببى براى تأمين نعم و رفع حوائج انسانهاست. فى المثل در آياتى كه 
سخن از «تسخير شمس و قمر و شب و روز به خاطر انسان» رفته است» ير روشن است كه مقصود هركز اين نيست كه شمس و قمر 
وشب و روزدر تسخير اراده انسان هستند و يا مى توانند قرار بكيرند» بلكه منظور همان معناى دقيقى است كه شيخ اجل سعدى از 
آن دريافته است: ابر و باد و مه خورشيد وفلكك در كارند تا تو نانى به كف آرى وبه غفلت نخورى آيات مباركه 35 تا ع" از 
سوره ابراهيم به خوبى نشان دهنده اين معنا هستند كه با مفهوم «تسخير) در قرآن» برخلاف آنجه برخى از مفُسرين خواستهاند» ه ركز 
نمى توان استيلاى ويران كرانه بشر بر طبيعت و منابع و معادن آن ويا سفر آمريكايىها به كره ماه را توجيه كرد الله اذى حَلَقَ 
الشّموات وَالْأَوْضٌ وَآئْرّلَ مِنَّ القماء ماء فَأخْرَج به مِنَ النمَراتِ رِرقاً لكع وَ محر لكمُ لتجزى فى البخر بأثره وَّ محر لَكمْ لأنهارٌ * و 
سَحرَ لكُمْ الشّمس وَالقَمَرَ داتبين و محر لَك اللَيِلَ وَالنّهارَ * و آتيكم مِنْ كَل ما سَاكمُة وان تعدو نعمت الل لا تُخصُوها إن 
الانسانّ لَظَلُومٌ كمَارٌ * «خداست آنكه آسمانها و كره زمين را آفريد و آب رااز آسمان نازل كرد و بدين وسيله از ثمرات رزقى 
براى شما بيرون كشيد و به خاطر شما كشتى را به مثابه اسبابى مقرّر داشت تا به امر خود او در دريا جريان يابد و همجنين رودخانه 
ها را به خاطر شما و خورشيد و ماه را به خاطر شما به كار واداشت و اينجنين شب و روز را به خاطر شما برقرار كرد. و با اين نظام 
على و سببى تمامى حوائج شما را برآورده ساخت تا آنجا كه اكر بخواهيد نعمتهاى خدا را برشماريد؛ نمى توانيد. براستى انسان 
ستمكار وق ناشناس است.) جنانكه روشن اسث آيات مباركه فوق ذر بيان اين معنا آمده است كه حكونه يرورد كاز متعال نظام 
برقرار داشته است كه در آنء حوائج و نيازهاى انسان از طريق اسباب و علل و سنّتها و قانونمندىهاى مشخصى برآورده مى كردد. 
در ساير آيات مربوط به تسخير نيز هيجكونه مجوّزى براى سلطنت و استيلادى انسان بر جهان اطرافش صادر نشده و مخصوصاًء 
همانطور كه كفته شدء همواره حكم و اراده را به وجود مقدّس يرورد كار باز كردانده است تا بطور كامل توهمات مقدّرى كه 
وجود دارد نيز نفى كردد. اين توهم جاهلا-نهاى كه انسان امروز در مغرب زمين نسبت به استقلال اراده خويش يافته استء با اين 
وسعت و عمق در هيج يكك از ادوار تاريخ و در هيج كدام از تمدّنهاى منقرض شده باستانى» نظير ندارد. انسانٍ امروز با شهوتى 
سيرايى نايذير آنجنان به «تمبّع» از ثمرات كره زمين و نابود كردن منابع آن - اعم از منافع تجديديذير مثل جوب و يا تجديدنا يدير 
مثل سوخمتهاى فسيلى - يرداخته است كه در آيندهاى نه جندان دور «فقر منابع» بشر را با فجايع جهانى غير مترقبهداى روبرو خواهد 
كرد. اما اكر انسان را جزيى از مجموعه تسبيحى عالم بدانيم و به رابطهاى مستقيم و مستحكم بين او و طبيعت و جهان اطرافش قائل 
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باشيم (آنجنانكه اسلام بهدما مى آموزد) آنكاه ديككر سخن از غلبه و استيلا بر طبيعت و عالم و آدم نخواهيم و سعى خواهيم كرد كه با 
هرجيز؛ متناسب با جايكاهش در عالم وجود - يعنى آنجنانكه «حقٌ) است - عمل كنيم. (در مقاله بعد كه انشاءالله به تشريح «رسالة 
الحقوق» سيد الاجدين (عليه السّدلام) اختصاص دارد؛ مفضّلل در اطراف اين نظام خاصٌ حقوقى سخن خواهيم كفت . آيه ديكرى 
كه بايد مورد بحث قرار كيرد آيه مباركه ””از سوره «زخرف» است (يعنى همان تنها آيداى كه اراده تسخير را به انسانها باز 
مى كرداند): «أَهُمْ يفْآَمُونَ رَحْمَتٌ رَبك نحن قَسَمْنا ينَّهُمْ مَعشَتَهُْ فى الْحَيوؤ الذَّئْيا وَرَفغنا بَْضَهُمْ فَوْقَ تخض وَرَجاتٍ لِنّحِذ بَْضهُم 
تغضاً سر خرياً...». ترجمه اين آيه مباركه به نقل از كتاب «جامعه و تاريخ) علامه شهيد مطهرى قدّس 5508 اك 13 با آنيا 
رحمت يرورد كارت را تقسيم م ىكنند؟ (آيا كار خلقت به آنها واكذار شده كه هر جه را به هر كه بخواهند بدهند واز هر كه 
نخواهند باز كير ند؟) ما مايههاى معيشت و وسايل زندكى (امكانات و استعدادها) را ميان آنها در زندكى دنيا تقسيم كرديم و برخى 
را بر برخى ديكر از نظر امكانات و استعدادها به درجاتى برترى داديم تا به اين وسيله» و به طور متقابل» برخى برخىء ديكر را مسخُر 
خود قرار دهند (و در نتيجه همه بطور طبيعى مسح هم واقع شوند) وهمانا رحمت يرورد كارت (موهبت نبوّت) از آنجه اينها كرد 
مى آورند بهتر است . علامه شهيد مطهرى (ره) در تفسير همين آيه مباركه در كتاب «جهان بينى توحيدى» فرمودهاند: «يكك نكته كه 
ازاين آيه كريمه استنباط مىشودء اين است كه اختلاءف مزايا يكك طرفه نيستء يعنى مردم دو كروه نيستند؛ كروه صاحب مزاياى 
طبيعى و كروه بىمزايا از نظر طبيعى. اكر جنين بود يكك طبقه بطور مطلق «تسخير كننده) و كروه ديكر «تسخير شده» بودند. اكر 
آنجنان مى بود» بايد جنين تعبير شود: اوَرَفَعْنا بَعْطَ هُمْ َوْقَ بَعْض دَرَجاتٍ ليتّخذ وهم سَحْرِي((يعنى) برخى را بر برخى مزيت بخشيديم 
تا آنان كه مزيت دارند» آنان را كه مزيت ندارند مسخّر خويش قرار دهند) بلكه تعبير اين است: ١و‏ رَفَعْنا بَْضَهُم فَوْقَ بَغض دَرَجَاتٍ 
لِينّحدّ بَعْض هم بغضاً سخْرِياً (بعضى را بر بعضى مزيت بخشيديم تا بعضى را مسحّر خويش قرار دهند). يعنى همه از مزايايى بهرهمند 
وهمه يكديكر را مسحر خويش قرار مىدهند. به عبارت ديكر مزايا طرفينى است و تسخير هم طرفينى است... در مفهوم كلمه 
«تسخير» اجبار و اكراه نيامده استء مثلاً عاشق مسخخر معشوق» مُريد مسخّر مراد و متعلم مسخّر معلم و مردم عادى غالباً مسحُر 
قهرمانانند» ولى مجبور نيستند. لهذا حكماى اسلامى هوشمندانه اصطلاح «فاعليت بالتّسخير) را از «فاعليت بالجبر» تفكيكك كردهاند... 
از اينجا معلوم مى شود كه تعبير برخى كتب لغت مانند «المنجد) كه تسخير را به معنى «تكليف غير بدون اجرت» كرفتهاند جقدر 
نارساست؛ اين لغويين وَل اين لغت را تنها در مورد رابطه اجتماعى و اختيارى انسانها بكار بردهاند و ثانيا اجبار و اكراه را در مفهوم 
آن الزاماً وارد كردهاند و حال آنكه قرآن (تسخير را) در مورد رابطه تكوينى بكار برده» بدون آنكه الزاماً اجبار و اكراه را در مفهوم 
آن وارد كرده باشد. آيه موردنظر رابطه تكوينى انسانها را در زندكى اجتماعى بيان مىكند كه «رابطه تسخيرى عموم براى عموم) 
است و مى توان كفت از نظر بيان فلسفه اجتماعى اسلام مهمترين آيات است. «بيضاوى» در تفسير معروفشء و به يبروى از او «علامه 
فيض» در «تفسير صافى» جه خوب و عالى تفسير كردهاند آيه را كه مى كويند: معنى جمله الِيِتَّحدَ بَعْضهُم بَغضاً سخْرِياً اين است كه 
يكديكر را در نيازهاى خود مورد استفاده قرار دهند و به اين وسيله ميانشان ألفت» به يكديكر جسبيدن يبدا شود و به اين وسيله كار 
عالم انتظام يابد. در حديث نيز آمده است كه معنى آيه اين است كه همه را نيازمند يكديكر آفريدهايم.» -١‏ مقتضيات زمان در 
فسخ از تبازهائ انساتن» أن كرنه سق رفت كاين نبازها مابي نا زوسوه حقيلى اساة» ويقطرت اوه تبارهاى ثارت ولا شغير 
است. شبهداى كه در اينجا بيش مىآيد اين است كه تو كويى واقعيت امر مؤيد آنجه كفتيم نيستء بلكه نيازهاى بشر متناسب با 
مقتضيات زمان تغيير مىكنند. آيا حقيقتاً نيازهاى بشر همراه با مقتضيات زمان متغير استء يا نه» انسان متناسب با فطرت خويش 
نيازهاى ثابتى دارد؟ فىالمثل زندكى امروز بشر بطور عادى لوازمى دارد كه اختراع آنها اكثراً به همين يكك قرن اخير برمى كردد. 
اختراع اين وسايلى كه اكنون وجودٍ آنها با طبيعت زندكى اجتماعى بشر درهم آميخته استء خود به خود نيازهاى جديدى را به 
همراه دارد كه در تمام طول تاريخ بىسابقه است. اكر اين مطلب واقعيت دارد؛ ديكر جكونه مى توان كفت كه انسان نيازهاى ثابتى 
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دارد؟ وقتى انسان بزركى شهرها و بُعَدِ مسافات و لزوم جابجايىهاى سريع را در زندكى بشر كنونى در نظر مىآورد» تصوّر اينكه 
اين زندكى جككونه بدون اتومبيل و هوابيما امكان دارد؛ بسيار مشكل است؛ حال آنكه اين وسايط از لوازم تمدّن جديد است و 
علت بزركى شهرها و بُعَدٍ مسافات و لزوم جابجايىهاى سريع نيز وجود اتومبيل و هواييماست. اتومبيل بخاطر جوابكويى به بزركى 
شهرها اختراع نشده؛ بلكه اختراع اتومبيل» خود بزركى شهرها را باعث شده است. اما وجود انسان حقيقتى فراتر از مقتضيات زمان 
دارد. البته تفكر امروز غرب» از آنجا كه هيج حقيقت ثابتى خارج از انسان نمى شناسد» وجود او را تابع شرايط و مقتضيات زمان 
مىداند. با اين ترتيب» معيارهاى اخلااقى نيز ثبات حقيقى خود رااز دست مىدهند و ديككر انسان بين نيازهاى حقيقى و كاذب 
خويش تفاوتى قائل نمى كردد و برده اميالٍ حيوانى و شيطانى خود مىشود. اما حقيقت اين است كه وجود انسان داراى حقيقت و 
حدود مشخصى است كه اكر از آن عدول كند, از محدوده انسانيت خارج مى كردد و تا يستترين مراتب وجود سقوط مى كند (به 
مجموعه مقالات كذشته و مخصوصاً به شماره !5 و 58 اعتصام مراجعه كنيد.) اين وجود حقيقى؛ متناسب با فطرت خويش و غايات 
وجودىاش نيازهاى ثابتى دارد كه فراتر از زمان و مكان و تاريخ و شرايط و مقتضيات قرار كرفته است؛ و اما خواستههايى كه با 
مقتضيات زمان تغيير مى كنند» اكثراً كاذب هستند واز وابستكى هاى دنيايى و عادات مذموم بشر ناشى شدهاند. دستاوردهاى تمدّن 
جدود لوازي :سعد كديا ؤتذكى امرؤزى تقر ملازمة دارثئد و اكثراً خواسهه هاب را ب رآورده م سازئد كه ريشة در اغماق وجود 
انسان و حقيقت فطرى او ندارند. آنجه را كه كفتيم نبايد به معناى نفى دستاوردهاى كنونى تمدّن تلقَى كرد بلكه قصد ما بررسى 
نسبتى است كه اين دستاوردها با وجود حقيقى بشر دارند. انسان ييش از آنكه در عصر انقلاب صنعتى يا كذارد. هزارها سال بر كره 
زمين زندكى كرده و همواره از عهده تأمين نيازهاى خويش برآ مده است. البته اكر آنجنان كه در تاريخهاى رسمى تمدّن آمده 
است بخواهيم به انسان نظر كنيم و بزرككترين مسأله تمدّنها را «توليد» بدانيم و تحوّلات تاريخى بشر را مبتنى بر روشها و ابزار 
توليد ارزيابى نماييم» مسلماً ورود بشر را در عصر تكنولوزى بزرككترين واقعه تاريخ قلمداد خواهيم كرد و تكامل و ترقى انسان را 
در غلبه هرجه بيشتر بر طبيعت و توسعه استيلاى غرب بر سراسر زمين خواهيم ديد؛ اما حقيقت اين نيست. نياز در وجود بشر زاييده 
نقص اوست و اين نقص او را به سوى كمال مطلق مى كشاند. وجودٍ بشر عين فقر و نياز به ذات عنّى مطلق است و هيج جيز او را از 
اين نياز كفايت نم ىكند. اين فقر و نياز كه با هيج جيز جز مقام كرفتن در كوى قرب و و وصول يافتن به توحيد به استغنا نمى رسدء 
سرجشمه همه نيازهاى بشرى است. حتّى نيازهاى غريزى انسان به آب و غذا و خواب نيز از همين كانون است كه منشأ مى كيرد. 
غايت تأمين همه حوائج بشرىء اعم از مادى و معنوى و فردى و اجتماعى؛ تكامل و تعالى انسان و رسيدن او به مقام قرب حقٌّ است. 
بدين ترتيب نيازهاى حقيقى انسان. نيازهاى ثابتى اسث محدود به حدود حقيقى انسانيت وغايت تكاملى اوء و اما نيازها و حاجات 
متغيرى كه متناسب با مقتضيات زمان و شرايط زندكى در او بهوجود مىآيند» داراى اصالت نيستند. آنجه در اين مختصر كفته شد» 
نه در جهت نفى تمدّن جديد و بلكه در جهت تحقيق بيشتر در جايكاه حقيقى آن انجام شده. اكر نه براى همه ما روشن است كه 
تمدّن آينده بشريت بر مبناى همين مدنيت كنونى يايه كذارى خواهد شد. قسمت هفتم: با تحقيقى مختصر در «رسالة الحقوق» 
حضرت سيدالشاجدين على بنالحسين عليهالّ.لام» بررسى «مبانى حقوق در اسلام)» به سرانجام خواهد رسيد و ازاين يس مى توان 
بحثهاى مستقل ديكرى را در زمينه «مبانى حاكميت سياسى در اسلام» آغاز كرد. «رسالة الحقوق»» رسالهاى است كه حضرت 
سيد اد عليهالسّ.لام در جواب يكى از اصحاب خويش نككاشتهاند و در كتابهاى مختلفى از جمله: «تحف العقول)»؛ «خصال» صدوق 
(ره)» «امالى» شيخ صدوق (ره)» «بحارالانوار» (به نقل از خصال و امالى و تحف العقول) «المستدركك» و... نقل شده است. محتواى 
اصلى اين رساله بيان حقوقى است كه خلق در برابر «اللهه بر عهده دارندء اعم از اينكه خداوند اين حقوق را براى نفس نحود فرض 
كرده باشد و يا نه... حقوق ديكرى كه يرورد كار متعال نسبت به اعضا و جوارح و افعال ويا نسبت به ديكران بر عهده افراد انسان 


قرار داده است. اما بيش از آغاز تحقيق در اين رساله ارزشمند, ذكر مقدّمهاى در معناى «حقٌ و حقوق» ضرورى است, جرا كه كلمه 
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حدر زنان معارف اسلا به معنا كاملا متفاوت با آتجه كدر ازيان عرق معمول است بكار موروده هرحقد نهارن حلي 
است كه اين دو معنا نسبتى هم با يكديكر نداشته باشند و بالا-خره از دريافت نسبتى كه فى ما بين معناى «حقٌّ) در زبان تحرف و 
معارف وجود دارد» مى توان ادراكك كرد كه جرا «حقّ و حقوق» در زبان علوم رسمى معنايى اينجنين يافته است. در معناى «حق) 
كلمه «حقٌ) در مواضع مختلفء معانى متعدّدى يافته است كه در اصلء همه آنها از معناى واحدى منشأ كرفتهاند. «حق) به معناى 
ثابت» واجبء وجود ثابت» صدقء مطابقت و موافقت با واقع... وحتّى به معناى «مطلق وجودا آمده است. «حقٌ» اسمى از اسماء خدا 
ودونزد مرفه فيارك اوذانف الله المعو حرق وسزه به عنواة فول مكان رود نه معنا بوقاية شدن و ثابت كردن»» «واجب شدن 
وواجب كردن) و حتى به معناى مطلقٍ «وقوع» نيز استعمال مى شود. بعضى از حكما بين كلمه «حقٌّ) و «هست» قائل به اشتراكك لفظى 
و معنوى هستند و البته حقٌّ نيز با ايشان است. «تحقق يافتن»» جه در زبان فارسى و جه در عربىء به معناى «موجوديت يبدا كردن) 
است و بر اين قياس كلمه «حقٌ)» را مىتوان «وجود محض» معنا كرد. از آنجا كه انسان نسبت به ذات مقدّس يروردكار عالم» يعنى 
نسبت به وجودى كه هركز مسبوق به عَدَّم نبوده است شهودٍ باطنى دارد (هرجند اين شهود باطنى با غفلتى كه ناشى از كناه است 
يوشيده شده است) مى توان با يقين كامل تصديق كرد كه كلمات «هست)» و «حقٌ)» «هستى» و «حقيقت» معناى واحدى داشتهاند» جرا 
كه در آغاز «ادراكك وجود)» با «شهودى قلبى و باطنى نسبت به ذات مقدّس يروردكار عالم) همراه بوده است و رفته - رفته اين معانى 
از يكديكر انتزاع شدهاند. البته» هنوز هم اكر انسان به وجدان فطرى خويش رجوع كند و فارغ از جون و جراى وَهْم در خويشتن 
نظر بياندازد» خواهد ديد كه در درونش تصديقى فطرى نسبت به اين مطلب وجود دارد. ريشه «حق) به معناى خاصّى كه در مقابل 
«باطل؛ قرار دارد نيز از همين ريشه واحد منشأ كرفته» جرا كه اصولاً باطل؛ عدم است و وجود نداردء و هرجه هست «حقٌ) است. 
همانطور كه «تاريكى» نيز در واقع عدم نورا است و فى نفسه وجود ندارد. اما «حقٌّ و حقوق» دراين عصر به معناى تازهاى استعمال 
مى كردد كه در كذشته سابقه نداشته است. در اين معناى جديد كه از قرن هجدهم باب شده استء «حقٌّ و حقوق» در كنار 
«نيازهاى طبيعى» انسان معنا ييدا مى كند و مراد از نيازهاى طبيعى نيز غرايز و كرايشهاى حيوانى وجود آدمى است؛ و از آنجا كه 
«انسانيت» را حقيقتى جدا از «طبيعت حيوانى بشر) تمن داقده تنها تماياقفث اسائهاى دركرااست كه هران حيواتى قرد را محدود 
مى كندء نه جيز ديكر. دين ترتيب» حقوق فردى و حقوق اجتماعى بشر همواره در تعارض با يكديككر قرار دارند و «اخلاق» به 
مجموعداى از «قراردادهاى اجتماعى» اطلاق مى كردد كه ضامن تأمين حقوق فردى همه افراد در اجتماع استء و همانطور كه در 
بخشهاى قبلى اين سلسله مقالاءت كفتيم» ايخ اسير تفكر نهايتاً به سيستم «دم وكراسى» ختم مى كردد. همه ارزشهاى اخلااقى و 
انسانى وقتى وارد اين سيستم مى كردد, معنايى متضادٌ با اعتقادات دينى يبدا مى كند. «آزادى» معناى «رهاشدكى از عقل مذهبى و 
اخلاق» مىيابد و «مساوات» به معناى «تساوى مطلق» درمى يد و فضيلتهاى اخلاقى و دينى انكار مى كردد. علامه شهيد مطهرى 
(ره) در كتاب «ببرامون جمهورى اسلامى؛ مثالهاى زيبايى نقل فرمودهاند كه تذكر بعضى از آنها در اينجا ضرورى است: ملكه 
انكلستان رفت به هندوستان. به همه معابد رفت» در همه جا احترام كزارد. وقتى مىخواست به فلان بتخانه وارد بشود قبل از آنكه به 
كفشكن برسدء از بيرون كفشهايش را درآورد و كفت: اينجا معبد استء اينجا محترم است. با اينكه مى كفت من خودم مسيحى 
هستم وبت يرست نيستم اما (در آنجا كفت) از باب اينكه يكك عدّه انسانها اين ببتها را محترم مى شمارندء من بايد آنها را محترم 
بشمارم؛ عقيده آزاد است! يا عدهاى مى كويند: ببينيد ما جه ملتى هستيم! ما دو هزار و يانصد سال بيش اعلاميه حقوق بشر را امضاء 
كرديم. «كورش» وقتى وارد «بابل» شدء با اينكه خودش بت يرست نبود و تابع مثلاً- دين زردشت بود» معذلكك كفت تمام معابد 
بتيرستىاى كه در اينجا هستء محترم است. يس ما ملتى هستيم طرفدار آزادى عقيده. اين بزرككترين اشتباه است. از نظر سياسى 
هرجه مى خواهيد تمجيد كنيد زيرا اكر كسى بخواهد ملتى را به زنجير بكشد بايد تكيه كاه اعتقادى او را هم محترم بشمارد؛ اما از 


نظر انسانى اين كار صد در صد خلاف است. كار صحيح., كار (حضرت) ابراهيم (عليه السّلام) است كه خودش تنها كسى است كه 
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يكك فكر آزاد دارد و تمام مردم رادر زنجير عقايد سخيف و تقليدى, كه كوجكثترين مايه اى از فكر ندارد» كرفتار مى بيند. مردم 
به عنوان روز عيد از شهر خارج مى شوند و او بيمارى را بهانه مى كند و خارج نمىشود. بعد كه شهر خلوت مىشود., وارد بتخانه 
بزركك مىشود؛ يكك تبر برمىداردء تمام بتها را خرد م ىكند و بعد تبر را به كردن بت بزركك مى آويزد و...) علامه شهيد در ادامه 
مطالب فوق مثالهاى ديككرى نيزاز تاريخ انبياء ذكر مىفرمايند كه بسيار در خور توجه و تحقيق است. ... اما در تفكر اسلامى» از 
آليها عد واللمه نشيقت ركاف اسع وسلق وانقلطظ ردق الله امك ترق رك حدعاة سق اقانى فيل ودظلى تسق الله اسو و 
بدين ترتيب» «تمايلات انسانى» نمى تواند ميزان ١حقّ‏ و حقوق» قرار بكيرد.از آنجا كه «حقيقت مطلق» در كل عالم وجود تجلى دارد» 
موجودات عالم همكى «كلمات خدا» و آيات او هستند و هر يكك ازاين كلمات (موجودات عالّم) در مجموعه عالم از شأن و 
جاركاه مخصور صب برو وواركد ومشاسست نا تقنيق شان و عا كام خاض تو رست اير انها قلق من كرك اند كدايق ارا براق 
آنها اثبات مى كرداند «وجود» آنهاست نسبت به كل عالم, اكر ادراكك اين معنا مقدّمتاً كمى مشكل استء مراجعه به متن «رسالة 
الحقوق» سيد الساجدين (عليه السّلام) مى تواند به اشكالات مقدّر جواب كويد. رسال الحقوق اينكونه آغاز مى كردد: «إِعْلَمْ ركه 
الله أنَّلِلِْ ليك حقوقاً مُحِيطه لَك فى كل حركة تحر كتهاء أو سر كته سر كنتهاء أو منْلهُ لها أو جارعةً بها و آله نص وَفْتَ بها... 
كنها | عدو تقض بمو نداة دكداتة رنقيية كلد د كد اللشواى عيده تقرس :اروك كدير قو العاطه داو تله دنر در كن كد 
انجام دهى» يا در هر سكونى كه ساكن شوىء يا در هر منزلى كه فرود آيىء يا در هر عضوى كه بكتردانى و ابزارى كه آن را به كار 
برى... (و بدان كه) بعضى از اين حقوق از بعضى ديكر بزرككتر است...» بقيه رساله به تفصيل و تشريح همين فراز مقدّماتى 
اختصاص دارد» و بدين ترئيب يُرروشن است كه حضرت سياد عليهالك لام نظام حقوقى اسلام را منحصراً بر «حق الله ينا كردهانده 
بدين معنا كه اكر حقوقى هم به ما سوى الله تعلق بككيرد» ذيل و ظلّ حقٌّ الله است و به هيج موجود ديكرى در عالم حقّى مستقلٌ از 
عن لكان قبى كرزت لعي عط 1 الكتاقى كل أخوال»قعير سيان سكنة اررض اسع اك :إذ ايتكه افبان معتاط دون الله 
است و همه موجودات اطراف اوء اعم از جمادات و حيوانات و انسانهاى ديكر و حتى اعضاء و جوارح و اعمال و افعال اوه نسبت به 
جايكاه و شأن خويش در مجموعه عالم از حقَّى مشخص برخوردارند و انسان نسبت به تأديه اين حقوق در ييشكاه يرورد كار متعال 
متعهّد و مسؤول است. حضرت ستجاد علي هالسّلام در ادامه اين فراز اول نظام حقوقى بسيار روشنى را طرح مىفرمايند. در اين نظام؛ 
حقوق - كه منحصراً حقوق الهى است - به جهار شعبه تقسيم مى كردد: -١‏ «ما أَوْجَبَهُ لِنَفْسِهِ (آنجه براى خود واجب فرموده است) 
دما غير رندن الله القتكن مودو سمي وسشالة الله اسك ؟- «حقوق النفس»: يعنى حقوقى كه خداوند براى نفس انسان براو 
واجب فرموده است و داراى هفت شعبه است: حقٌّ زبان» حقٌّ كوش, حقّ جشم, حقٌ ياء حقّ دستء حقّ شكم, حقّ فرج. 7- حقوق 
الأفقن ل احا قيحنادى ا اعساهة رن طلصيي أن كوو ويه اد عط ووو عل كر قار “6 هيدا وفيت تسل لمان ع وو وس 
صدقه. حقٌ قربانى. *- حقوق اجتماعى: يعنى حقوقى كه نسبت به غير خويش برعهده انسان واجب است. از همان آغاز. حضرت 
امام علىٌ بن الحسين عليهالسّ لام حقوقى را كه خداوند براى خويش بر ما فرض فرموده است «اصل حقوق» مىداند كه از آن شعب 
ديكر تفرّع مى يابد (وَ أكبرٌ حقوق اللَّهِ ليك ما أَوْجَبَهُ لنفْسِهِ تارك و تَعالى مِنْ حقَّهِ اذى هُوَ أل الحقوق و هِنْهُ تَفَرَحَ و بقيه حقوق 
در صورتى بر جاى مىماند كه «اصل» - يعنى حقوق الهى - برقرار باشدء و اكر نه هيج ضمانتى براى عمل به اين فرايض باقى 
نمىماند؛ و اين يكى از مهمترين اشكالاتى است كه از جانب غربىها و روشنفكران غربزده وطنى نسبت به اين نظام حقوقى ايراد 
مى كردد: «نظام حقوقى اسلام ضمانت عمل و اجرا ندارد.» آرى» «تقوا؛ كه ضمانت عمل به اين نظام حقوقى استء اكر از ميان 
برداشته شود ديكر هيج ضمانتى برجاى نمىماند. اين نظام حقوقىء اصولاً بر اصل ايمان به خدا و اعتقاد به عقايد حقّه اسلامى بنا 
شده است و اشكال «فقدان ضمانت اجرا» از جانب كسانى طرح مى كردد كه از اين اصل دور افتادهاند و آن را به هيج كرفتهاند؛ 


اكر نه هيج عامل بيرونى نمى تواند مثل «تقوا» انسان را از ارتكاب كناه باز دارد.وجود «تقوا) از آنجا ناشى مى كردد كه انسان 
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همواره خود را در محضر يرورد كار متعال و تحت نظارت نيروهاى غيبى حسٌ كند و مركك را هميشه در كمين ببيند؛ و ير واضح 
است كه اكر ايمان به غيب موجود نباشد و انسان از محضر خدا شرم نكند و از عاقبت كار خويش خوفى نداشته باشد, لزوماً بايد 
عاملى بيرونى همجون يليس با توسّل به زور و نظارتى دائم كه بر عدم اعتماد مبتنى استء او را از ارتكاب اعمال زشت باز دارد؛ و 
اين كونه است كه «اصالت قانون» يديد مىآايد. اكنون در نظامات اجتماعى مغرب زمينء «قانون» به معنى مجموعداى از قراردادهاى 
اجتماعى» جانشين «شريعت» شده است و بنابر يكك توهّم عام» بشر ينداشته است كه با «عمل به قانون» از ١شريعت‏ و اخلاق» بىنياز 
مى كردد. «وحشت از زندان و عواقب قانونى» جانشين «خوف از معاد شده است و «شرم حضور» جاى خود را به «ترس از نظارت 
دائمى بليس» داده است؛ و البنّهِ جون اين نظارت محدود است و به خلوتكاه تعلق نمى كيرد» جرائم كوناكون هنكامى «جرم) است 
كه يا در محضر «عموم) انجام شود وو يا كار به رسوايى بكشد. از طرف ديكرء «جرم) جانشين «كناه) مى كردد و «معيار زشتى عمل) 
ايجاد خلل در آسايش و آزادى عموم وعدم رعايت حقوق اجتماعى است. در اين جنين اجتماعى» از آنجا كه «ولنكارى و 
رهاشدكَّى در جهت ارضاء تمايالات حيوانى» معناى «ازادى» يافته استء تنها «قانون و نظارت مستمر بر اجراى آن» مى تواند انسانها 
رااز تجاوز به حقوق يكديكر باز دارد» جرا كه هيج «بازدارنده درونى» در بطن انسانها باقى نمانده و مسؤوليت و تعّود صرفاً در 
برابر اجتماع و انسانهاى ديكر معنا دارد؛ نه در برابر خحدا و ناظرين غيبى اعمال (كرام الكاتبين). اكر در سالهاى آغاز غربزد كَى و 
مخصوصاً در مشروطيت» «قانون» از آنجنان اهميت و اعتبارى برخوردار مى كردد كه همه مصيبتها را به «نداشتن قانونى مأخوذ از 
اراده 57 باز مى كردا نئد» از همين است كه منوّرالفكرهاى منادى غرب كه خود را لبج و داوف ايرانيان» مىدانستند» از همان 
آغاز آشنايى با غرب» بدون آنكه ريشدها و مبانى فكرى «اصالت قانون» را بشناسند» دريافته بودند كه «وجود قانونى مأخوذ از اراده 
ملت» ريشه همه ترقيات اجتماعى و سياسي فر نككى هاست. و نتيجه مى كرفتند كه ما هم براى يا نهادن در جادّه ترقى و يبشرفت» 
نخست به قانونى كه مبتنى بر رأى اكثريت مردم باشد نيازمنديم. انسان در مقام «تقليد) (مراد از «تقليد» در اينجا معناى فقهى آن 
نوك سيرقا به مظاى واقاباف صووى سكوواي كقادو از ويفدها وهات ضاف م مانه: ابن وطافيان دلسوو دانع 'ابرانياك) اذ 
شدّت خودباختكى و فريفتكى در برابر فرنككء از اين معنا غفلت داشتند كه «اصالت قانون» در غرب بر «نفى شريعت» استوار است و 
«دموكراسى» (حكومت مردم) در نفى «تئوكراسى» (حكومت خدايى) معنا بيدا م ىكند. هنوز هم اكر بعضاً سعى مى كنند كه بين 
«احكام اسلام» و «دم وكراسى غربى» جمع كنندء اشتباه آنان ناشى از همين غفلت است. «دم وكراسى» ميوه درخت «اومانيسم» است و 
«أومانيسم) به معناى «اصالت انسان» با «حقٌ يرستى» منافات ذارة و افك از غفلت بشر نسبت به فقر ذاتى خويش در برابر غناى 
يرورد كار نتيجه شده است. «اومانيسم) به «انسان» در برابر «حقٌّ» اصالت مى بخشد و اينجنين» «اراده انسانى» را مطلق مىانككارد و به او 
اجازه مىدهد كه هر جيزى را بخواهد و هر عملى را انجام دهد؛ و «قانون» اينجاست كه اعتبارى در حدٌ شريعت بيدا مى كند» جرا 
كه وخراست افراه) طيكنا با كتديكر متعارضن اسك و براض يحل اين «تعارضن) بهناجار بايد به قانونى كه بر «رأى اكثريت» استوار 
باشد اصالت داد. حال آنكه شرع به «نظام درونى انسان» كه از «تقوا و تعبّود الهى» او منشأ كرفته است اصالت مىدهد, هرجند كه 
نهايتاً از «نظم بيرونى» و «احكام و قوانين» نيز غفلت نمىكند؛ و البته لازم به تذكر است كه صدور قوانين در اسلام به ذات مقدّس 
يرورد كار متعال برمى كردد حال آنكه در «دموكراسى»» قانون مأخوذ از اراده اكثريت است. شبهه ديكرى كه به نظام حقوقى اسلام 
مى كيرند اين است كه نيازهاى انسان با توجه به مقتضيات زمان متغير استء حال آنكه نظام حقوقى اسلام ثابت است؛ جكونه يكك 
نظام ثابت و لا-تغير مى تواند نسبت به نيازهاى متغير انسان انعطاف بيدا كند و با آن هماهنكك شودةاز آنجا كه جواب اين شبهه 
توسّط آقايان علماء مخصوصاً شهيد عزيز مطهرى (ره) داده شده استء ما به نقل فرمايشى از ايشان و ذكر مآخخذ و منابع لازم براى 
تحقيق بيشتر بسنده مى كنيم و شما را به خدا مىسياريم. علاامه شهيد مطهرى(ره) در يكى از مصاحبههايى كه يبش از رفراندوم 


جمهورى اسلامى با ايشان انجام شده استء در جواب اين شبهه فرمودهاند: «مسأله تحؤّلات زمان و ثابت بودن ضوابط و قوانين 
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اسلامى مسألهاى اسث كه همواره اين شبهه را ايجاد م ىكند كه جككونه مىتوان اين ثابت را با آن متغير تلفيق كرد. مسأله زمان و 
تغيير و تحوّل مسأله درستى استء اما ظرافتى در آن است كه اغلب نسبت به آن بىتوجه مىمانند. فرد انسان و همجنين جامعه 
انسانى حكم قافلهاى دارد كه دائماً در حركت و طيّ منازل است. فرد و جامعه هيج كدام در حال سكون و ثبات و يكنواختى نيستند. 
بنابراين اكر بخواهيم انككشت بر روى يكى از منازل بكذاريم وجامعه بشررا در يكى از منازلى كه براى مدّت كوتاهى در آن 
تؤقف كرده؛ براى هميشه ثابت نككه داريم» بدون شكك برخلاف ناموس طبيعت عمل كردهايم. اننا بايد توجه داشت كه فرق است 
ميان منزل و ميان راه. منزل تغيير مى كندء اما آيا راه هم لزوماً تغيير مى كند؟ آيا مسير جامعه انسانى كه همه قبول دارند كه يكك 
مسير تكاملى استء آيا آن هم تغيير مىكند. به بيان ديكرء آيا راه هم در راه است؟ و آيا بشر و جامعه بشرى هر روزى در يكك 
جهت و در هر مرحلهاى از مراحل در يكك مسير جديد و به سوى يكك هدف تازه حركت مى كند؟ ياسخ اين است كه نه» خط سير 
تكاملى بشر خط ثابتى است شبيه به مدار ستاركان. لازمه حركت داشتن ستاره اين نيست كه مدار ستاره هم قطعاً و ضرورتاً و لزوماً 
تغيير بكند). (براى تحقيق بيشتر مى توانيد به كتاب «نظام حقوق زن در اسلام»» فصل «اسلام و تجدّد زند كى»» و همينطور به كتاب 
«اسلام و مقتضيات زمان» ويا بخش سوم كتاب «ييرامون انقلاب اسلامى» و بخش ينجم كتاب «ييرامون جمهورى اسلامى) مراجعه 
فرماييد). از آنجا كه اين سلسله مقالاءت متضمّن جستجوى مبانى مكتبى حاكميت سياسى استء بررسى مواد ينجاه كانه «رسالة 
الحقوق» و بحث در اطراف جزئيات حقوقى آنهاء از عهده اين مقاله خارج است. براى تفصيل بيشتر به اصل رساله حقوق (كتاب 
ترجمه «تحف العقول»» انتشارات علميه اسلاميه صفحات 14١‏ الى 204 و كتاب «من لا يحضره الفقيه». جلد دوم «باب الحقوق» 
و...) مراجعه كنيد. با رعايت اين نظام حقوقى» هركس متناسب با شأن خويش جايكاه اجتماعى خاصّرى مىيابد و نهايتاً اجتماع 
انسانى به تعادل يايدارى كه لازمه قسط و عدالت اسلامى است دست مىيابد و البنّهِ - همانطور كه كفته شد - آنجه كه حفظ و 
استمرار اين نظام را تضمين مى كند اصالتاً تقواستء نه دستكاههاى انتظامى ويزهاى كه در نظامات سياسى امروز معمول است؛ 
هرجند كه در مرحله بعد ما را از قانون و دستكاههاى انتظامى بى نياز نمى سازد. جامعه موعود اسلامى جامعهاى است كه از دو نظام 
درونى و بيرونى برخوردار است اما ازاين ميان اصالت با نظام درونى است و دستكاههاى انتظامى در مرحله بعد و در مقام تكميل 
اين نظام تشكيل مى كردند. بى نوشت : )١‏ اين آيه مباركه جواب مالك دوزخ به دوزخيان است كه كفتهاند: «وَنادَوًا يا مالك 
ِيفُض عَلَينا رَبك قال نكم ماكئون. لقّمد جتناكم بالْحقّ ولكنّ أكْتْرَكُعْ للح كارهونَ» - و ندا كنند مالكك دوزخ را كه اى مالكك از 
خدايت بخواه كه ما را بميراند (تا از عذاب برهيم) كويد: شما در آن جاودانه خواهيد بود جرا كه ما حقّ را براى شما آورديم. اما 
اكثريت شما مردم از حقٌّ كراهت داشتيد. ؟) اوست خدايى كه رسول خود را با دين حقٌ به هدايت خلق فرستاد. 7) خداوند در عالم 
به حقّ حكم م ىكند. ) و يكديكر را به حق سفارش كردند. ) ما حقّ را براى شما آورديم. اما اكثريت شما از حقّ كراهت داشتيد. 
©) براستى «اومانيسم» را جكونه بايد ترجمه كرد؟ مى كويند «انسا نكرايى» و «اصالت انسان»... اما كدام انسان؟ انسانى كه داراى 
روس جاه وتساوزوانه اف وزانناتت «الفياره در قف اورسك و دوكارءاقى وال ساهل قن الأذقى كلقن كت اعد وولقق شاش 
آدم)؟... ويا نه» انسانى كه موردنظر «اومانيست» هاستء ميمون برهنهاى است نتيجه تطوّر داروينى طبيعت و فاقد روح مجرّد و غرقه 
در غرقابه بيكرانه «كام جويىها» و «غضب ورزىها» و آمال و اميال حيوانى؟... و اكر اين دوّمى موردنظر باشد - كه همين است - 
آيا شما نام آنرا «انسان» مى كذاريد؟ و بعد يا «اومانيسم) را «اصالت انسان» ترجمه كرديم» تازه جه جاى تحسين و تحميد» كه 
بحكم «لا اله الا الله «فلاح) در نفى اصالت ما سوى الله است و اينكه ما ريشه همه جيز را به «اللّه الضّ مد» برسانيم... و اكر اينجنين 
نكرديم و براى «ماسوى الله اصالتى قائل شديم. جه تفاوتى دارد كه ص نَمى «لامت) و «عرّى) نام را بيرستيم و يا «انسان» را؟ 07 
دموكراسى» نيز فرزند «اومانيسم» است. اكر نه» جككونه مى توانست براى «رأى اكثريت» در برابر «حق» اصالت قائل شود؟ فلسفه 


«اومانيسم) مى كويد كه انسان داير مدار همه جيز است و نبايد براى «حقيقت» واقعيتى بيرون از «انسان» قائل شد. انسان «ميزان حقٌ) 
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است و در جواب اين يرسش كه كدام انسان؟ انسانٍ كامل؟ حيجت خدا؟ خليفة اللّه؟... جواب مىدهد: «خير. طبيعت صحنه تنازعى 
است كه در آن اقويا باقى مىمانند. انسان موردنظر ما قهرمانٍ اين صحنه تنازع است. او فرزند نوعى خاصٌ از ميمون است كه تطوّر 
طبيعت به ظهور عقل و تدبير و فكر در وجود او منجر شده است. «نفس» يا «من» او مجموعداى از فعاليتهاى فيزيكى و بيوشيميايى 
است كه خاصيت انتزاعى ذهن او اين مجموعه را بمثابه موجود واحدى تلقَى مىكند و نام آنرا «روح) مى كذارد. «رفتارشناسى' 
روان انسان نشان داده است كه فعاليتهاى روانى او همواره تابع عللى فيزيكى و بيوشيميايى است و رفتار غريبى كه ريشه در علتى 
«ماوراءٍ مادّه؛ داشته باشد از او مشاهده نشده است!!... 8) سوره «ابراهيم)(عليه السّلام)» آيات 18-7١‏ 4) الرّحمن» آيات ١8‏ و70. 
)٠‏ قصص»88/0. )١١‏ و در آخرت از آنجا كه يجب ماهيات و علل و اسباب برداشته مىشود» همه در مىيابند كه اصلل هيج جيز 
جرح ظهور نداشعه اسث؛ واكر اين ظهور در ذنيا وادراكفه نم شد از آن بود كه حواس صرفاً ظرق ادزاكك ماهيات اسث :و تقدير 
يرورد كار متعال بر اين قرار كرفته كه «عقلاز طريق تعارض و تزاحم اسباب و علل واز وراى حجابهاى ماهيات به «وجود حقيقى) 
ووفك وعرةه نعرقك بيدا كقددر هده عبان شان كدر اابدهار كددمووداظر اسع ولق كاف للن ون هذا كنا 
عَنْكِ غطاءك قَبِضٍ رك الْيوْمَ حديدٌ» - (بتحقيق تو ازاين در غفلت بودى. يس يردهات را از تو برداشتيم» يس ديدهات امروز تيز 
است. (ق /؟75)) واز همين جاست كه «تمايلاءت اكثريت» با «حقٌ» سازش ندارد. )١7‏ متن دروس ايشان كه تحت عنوان «فلسفه 
بودن و شدن» به جاب رسيده است. )١17‏ و خدا اينجنين براى حقّ و باطل مَكَل مىزند كه (باطل) جون كف بزودى نابود مى شود و 
امَا آنجه به خير و سود مردم است در زمين مدّتى باقى مىماند و نخدا اينككونه امثال را (براى فهم مردم) بيان مىدارد. ؟1) فىالمثل 
تأثير «جاذبه زمين) در ١اجرم‏ اشياء» به يديد آمدن «وزن» منجر مىشود.وزن» ماهيتى است تابع «وجود جاذبه زمين». اما ذهن ما براى 
آن قائل به اعتبار مى شود و جه بسا كه انسان از روى غفلت براى «وزن)» وجودى مستقلٌ قائل مى كردد و مى كويد: «وزن فلان شىء 
فلا-ن كيلوست». حال آنكه «وزن» وجود ندارد و صرفاً ظرفى است كه به اعتبار جاذبه زمين از وجود انتزاع شده است. 10) و قال 
الذرق انمقو للذيك اسككدوا كل مَكرٌ اللَيل و النّهار اذ كَأمّروتنا أنْ تَكفْرَ باللهِ وَ تَجِعَلَ لَهُ آثداداً و أَسَوّوا التدامة لماراوا العذات؟ ذشا 
/ 37) - «مستضعفين به مستكبرين كويند كه مكر شب و روز ما را بر آن داشت كه بخداى يكتا كافر شويم و براى او شريكك قرار 
دهيم. و جون عذاب قيامت را مشاهده كنند سخت اظهار يشيمانى كنند.» )١18‏ براى مثال كفتهاند: نماز بخوان» اقاتها لكي الأغلى 
الخاشعين» - و نماز جز بر خاشعين كران مىآيد. )١1/‏ مقصود «مدينه فاضله» افلاطون و بيروان او نيست. (در يكى از مباحث آينده 
تدك غتو اق رانك وانخدها ابن مطلي كانائ هرود تطقيق قرار خراسد كنقت) او درابو عور سب حاط قو دقان وجره 
دارد كه بطور جداكانه محتاج به بحث و تفسير است: ربت عَلَيهمُ الذَلَةُ آينَ ما تُقَُوا الأ بحل مِنَ الله وحَبلٌ مِنّ النّاس...» (آل 
عمران / 7 )1١‏ - (آنها محكوم به خوارى و ذلَت هستند هر كجا متوسّل شوندء مككر به دين خدا و عهد مسلمانان درآيند. )تعبير حَلى 
(ريسمانى) از خدا و حئلى از مردم به ارتباط متقابلى اشاره دارد كه بين امام و ات موجود است. )١94‏ سخن در اين باره بسيار است 
انا به همين مقدار اكتفا مى كردد تا رشته بحث را كم نكنيم. 03١‏ در توضيح اين مطلب كه «اجتماع مردم) و «بيعت» جكونه مى تواند 
شرط كفايى امامت و خلافت قرار بكتيرد» فرمايشات بسيار روشنى در نهج البلاغه وجود دارد. در خطبه شقشقيه آمده است: الَوْلا 
خحضورٌ الحاضدر و قيامٌ الب يوُجودٍ النَاصدِرٍ وَ ما أَحَدَ الله علَى الْعلّماءِ آنْ لا يقاروا عَلى ِطَةْ ظالِم ولا سَعْبٍ مَظْلوم لَألْقَيتٌ لها عَلى 
غاريها ولَسمَيتٌ اخرّها بكأس أَوَلّهاه - (كر حاضر نمى شدند آن جمعيت بسيار لواف معضيا ف و راك ياد مدقا 
شود؛ و نبود عهدى كه خدايتعالى از علماء كرفته تا بر سيري ظالم و كرسنه ماندن مظلوم راضى نشوند» هر آينه ريسمان و مهار شتر 
خلاخت را بر كوهانٍ آن مىانداختم و آخر آنرا به جام آغازش سيراب مى كردم (امر خلافت را رها مى كردم). )در اينجا حضرت 
صراحتاً «حضور الحاضر» را بعنوان عاملى ذكر مىفرمايند كه در امر خلافت «اقامه حيجت» م كند و بدين ترتيب راهى براى امام جز 
قبول خلاافت باقى نمىماند. و از سوى ديكرء امام (عليه الث.لام) وصايت و وراثت رسولاللَّه(صلَى الله عليه و آله و سلّم) را در امر 
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خلافت» معيارى مىداند كه هيج جيز هم سنكك آن قرار نمى كيرد. بعنوان نمونه در خطبه ؟ مىفرمايد: «وَلَهُمْ تحصائصٌ حقٌ الولايةُ و 
فيهمٌ الوضية َالْورانَة الأن اذ رَجَعَ الْحقٌّ إلى أَمْلِهِ وَنْقِلَ إلى مُتْتَقَلِهِ سخن در اطراف اهل بيت عليهمالسّلام است. مىفرمايد: «... شرايط 
ولايت انون قسامين نزر ا الا ديم ةرو معي زيار آثان وصيت كزده اسك (باأوصايت رسول اللد(ضلى الله عليه و آله و سلّم) 
به آنان تعلق مى كيرد) و آنان وارث كمالات نبوى هستند. اين هنكام زمانى است كه حقٌّ به اهلش بازكشته و به جاى اصلى خود 
منتقل شده است.) در بحثهاى اينده انشاءالله در هنكام يرداختن به مسأله «آزادى عقيده), «دم و كراسى»» «قانون اساسى»» «حقوق 
متقابل مردم و حكومت» و «انّت واحده)؛ وجوه ديكر اين مباحث نيز مورد تحقيق قرار خواهد كرفت. ١؟)‏ احزاب / 7” و فاطر / 67 
1) يونس / 35 37) اسراء / 8١‏ 75) لقمان / ١‏ 8؟) اعراف / ١81‏ 18) آل عمران / 86 77) معناى «فلاح) در آيه مباركه 1517 از 
سوره «اعراف» اينجنين تشريع شده است: (يضّعٌ عَنْهُم إطدِرَهُمْ وَألاغْلالَ الّتى كانّتُ عَليِهِم (تا بردارد از ايشان سنكينى بارشان و آن 
غل و زنجيرهايى كه بر آنان بوده است . «سبكبارى» و «رهايى» از قيود و زنجيرهاى تعلّقات شرككآميز و «طريقه دستيابى به فلاح) 
نيز در آيه مذكور اينجنين بيان كشته است: كرامى داشتن رسول خدا(صلى الله عليه و آله و سلّم) و يارى دادن او و تبعيت از نورى 
كه با او نازل شده؛ و البته اين بيان محتاج به تفسير استء انا از آنجايى كه حوصله اين مقال بذيراى اينهمه نيستء درمى كذريم. 
نكته ظريف ديكرى كه در اينجا بايد مورد تذكر قرار كيرد اينست كه جون آخرت در حقيقت باطن عالم است و در آنجا هيج جيز 
جز مكتسباتٍ «نفس» ما بر ما عرضه نمى كرددء لذا اكّر ما در اينجا كه مزرعه آخرت استء توفيق «تركك كناهان» و «رهايى از قيود و 
[فضرهاق تعاقاك شرك آميزا را يبدا نكنيم» نبايد اميدوار باشيم كه به «فلاح» برسيم و آيات عذاب دربارهمان تحقق يبدا نكند. به 
اين آيات توجه كنيد: «أولئكك الّذينَ كَفَرُوا برَبّهعْ وَ اوليتكك الْغْلادلُ فى أغناقِهغ وَ اولئكك أَضْ حاب النَارِ هُمْ فيها خالتدونَ(رعد/5) 
(اينان هستند كه بربٌ خوية وو ادوج سح محرو حر ير كرد عرو بادادي رز ما اكد رون دزو واج 
جاودانه خواهند بود). جاى اين يبرسش وجود دارد كه اينان جه كسانى هستند؟ در جواب مىفرمايند: «وان نَعْجَتْ فَعَجَتٌ و َولْهُمْ 
عإذا كنا تر اتناللى كان ديد درهد ب8ا نكر تساف انكس الدع اساكتصا قر قرل أن كباق امرك تقر ماه مدو 
مى كويند: آيا ممكن است كه ما بعد از خاكك شدن ديكر باره به آفرينشى جديد درآئيم؟). اينانند كه غل و زنجير بر كردن دارند و 
مضداق اين آأية قبا ركه هسعند كدة راذا اغكذنا للكافروق شلابل و أغلالا وشغرا (اساق ,ع) (مابرائ كثار سلسلدها وقوه و اتش 
آماده كردهايم . يناه بر خدا. 28) از وصاياى آنحضرت به امام حسن مجتبى عليهالسّلام هنكام بازكشت از «صفين» 19) قصص / 0٠١٠‏ 
") نور/560 )"١‏ مؤمنون / الا ””) وامّرا قرآن مجيد در آياتى ديكر اتّباع از اهواء و عبوديت هواى نفس را نتيجه «اخلادد الى 
الارض» و «غفلت از ياد خدا» دانسته است كه جاى بحث تفصيلى آن در اينجا وجود ندارد. به آيات مباركه اعراف / ١78‏ و كهف / 
8 مراجعه كنيد. در بحث «دموكراسى؛ انشاءاللّه به تفسير تفصيلى اين آيات مراجعه خواهيم كرد. *”) قرآن از يككسو در يرابر 
«اتّباع از هواى نفس» ما را به «اتّباع از ملّتِ ابراهيم» فراخوانده است (آل عمران /8؟) - يوسف /788 - نحل )1١7‏ و منظور از «مّت 
ابراهيم» روش و سنّتى است كه حضرت رسول اكرم(صلى الله عليه و آله و سلّم) نيز بدان «استنان» دارد و از آن تبعيت مىكند وو از 
طرف ديكرء قرآن مجيد ما را به اطاعت از حضرت رسول اكرم(صكى الله عليه و آله و سلم) فرمان مىدهد و صراحتاً اذعان مىدارد 
كه آنكه از 57 ابراهيم)» «روى كردان» شود «سفيه) است: «وَمَنْ يوَغْتٌ عَنْ 0 ةَ إثراهيم إلا مَنْ سَفَهُ نَفْسَه) (بقره / .)17١‏ در مجموع 
از بيانات قرآن حكيم مى توان نتيجه كرفت كه ملت ابراهيما در حقيقت روشى است منطبق بر فطرت الهى بشر و مبتنى بر «عقل 
محض»؛ و اكر قرآن فرمان مىدهد كه: لكشي وسر لع الوا ضر عض لوساوا بدي زوفل فيشرا بشر «آزاد» بدين معنا بشرى 
است كه از ملت ابراهيم و راه عقل و فطرت اعراض دارد و «تبعيت از هواى نفس» را بر «تبعيت از عقل» ترجيح داده است بشرى 
السي ةع رحفة كه بصووضة اسان اسه اقاااز انحا كه وتم دكن عيرفا بتحدودية تتاراذت قيرف و خشفرصيانة عموانن اسكه اذ 


هر حيوانى بستتر است: (إنَّ شَّرٌ الدّواب عند الله الضّمٌ البَكمُ الّذينَ لا-يعْقِلونَ» (انفال / ؟1) (همانا بدترين حيوانات نزد خدا كران 
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كنكانى هستند كه تعقل نمى كنند) و «اولئكك كالْأئْعام بَلْ هُعْ آَضَلّ) (اعراف 0174 (آنانند جون حيوانات» بلكه كمراهترند). جرا كه 
لكين كسمن رمقل واندي اخروان راق دو مع ميك وزقاقر مان عفد اا تنيت 11 #ر او اف سينا كت لقمين اناه 
بالسوء» بكار مى كيرد و جه كريه و وحشتناكك مى كردد انسانى كه عقل و تدبير خويش را نيز در خدمت خواب و خور و خشم و 
شهوت خويش قرار دهده زيرا ملكات خبيثه نفسانىاش تمامى بروز مى يابند و موجوديت اخروى او را - كه از هر حيوانى كريهتر 
است - مىسازند. «تمدّن امروز مغرب زمين» مَل صادق جامعهاى است كه «عقل و تدبير» خود را نيز در خدمت جوابكويى به 
خواهشهاى نفس و يرورش ابعاد حيوانى وجود خويش بكار كرفته است. 6") نساء 04 8”) احزاب / 7١‏ 72) جلد ببستم ترجمه 
«الميزان)» صفحه 784 /2”) قصص / 28 028 احزاب / 72 094 شيخ محمود شيبسترى (ره) )8١‏ جلد بيستم ترجمه «الميزان»» صفحه 
)65١‏ عهدنامه مالكك اشتر نخعى (ره) 6©) ستحده 1847 6#اوااية مقاهة ور موارة متعددى تكرار شده ابح + واععة يدقابه 
الْحاجٌ وَعِمارَةً الْمَثجدٍ الكحرام كمَنْ آمَنَ بالل وَالْيوم الْآخِرِ وَ جامد فى سيل الله لا يشتُوونَ عِندَاللّه) (تنوية )١:/‏ (1 ينا مزلت 
سقايتالحاج و تعمير مسجد الحرام را با ا آورده است و«در راه خدا جهاد كند» برابر نهادهايد؟ خير» 
اين دو در نزد خدا «مساوى) نيستند). * اب عبد مهلو كا لابقدر على شه ئْءِ وَمَنْ رَزَفْنَاةُ مِنّا رزقاً حسما فَهُوَ ينْفِقٌ مِنْهُ ب- ار عجرا عل 
يشتوون) (نحل / 000 (آيا بنده ولمحمد ده هوى و هوس خويش است و اوامر و نواهى نفس اقراره 
خويش را تبعيت مى كند و اراده به خير و عمل صالح ندارد) با آنكه از جانب خود او را رزقى نيكو عطا كردهايم واز آنء در ينهان 
و آشكارا انفاق م ىكند برابرند؟ خير). * «لا يش تّوى الْقاعّدونَ من الْمؤمنِينَ غَيرُ اوْلى الصّرَرِ وَالْمُجا«دونَ فى سَبِيلٍ الله بَآمْوالَهمْ 
وَآَنْفَيتهِةْ) (نساء / 40) (مؤمنينى كه بدون عذر از كار جهاد بازنشينند با مجاهدانى كه در راه خمدا به مال و جان جهاد مى كنند 
مساوى نيستند). * اقل لا يشتوى الْحَبِيتٌ والطيبٌُ...) (مائده / 0٠١‏ ( بكو كه مردم ياكك و ناياكك يكسان نيستند). * اقل هَل يشتوى 
الْأغمى والْهٍصيئ؟ أفَلا تَتفَكُرونٌ؟» (انعام / )0٠‏ (بكو آيا كور و بينا با يكديكر يكسانئد؟ جرا تفكر نم ىكنيد؟) * «وَضَرَبَ الله مَل 
رَجُلين أَح دُهُما آنكم لا يفْدِرُ على شىءٍ و هُوَ كل عَلى مَوْلية آينما يوَجْهْهُ لايأتِ بحر هَل يستوى هُوَ وَمَنْ يأمرْبلْعِدْلٍ وَ هُوَ عَلى 
صراطٍ مش تَّفيم؟ (نحل / 0/8 (خداوند مثلى زده است: آيا اين دو مرد كه يكى از آندو كنكك است و قدرتى بر هيج جيز ندارد و 
والمععي جر لاحي خرية رن ريا كدرو كل كرا عدي وببالدينو لفاك > تق كنا للك قرام كن و ور عن اط ييتشي اسعوان ايه 
برابرند؟) ©©) نور / 00 68) اين مطلب در ادامه مباحث آينده با تفصيل بيشترى بيان خواهد شد. 68) جلد بيستم ترجمه «الميزان) 
صفحه ١58‏ /1) غرايز حيوانات نيز بر همين قياس توجيه مىشود. 58) براى توضيحات بيشتر مى توانيد به كتاب «طلب و اراده» تأليف 
حضرت امام خمينى ارواحنا له الفدا مراجعه نمائيد. 4؟) )- بقره / 782 80) آن خدايى كه هفت آسمان بلند را به طبقاتى منظم 
بيافريد و هيج در خلقت يرورد كار رحمان بى نظمى و نقصان نخواهى يافت». )2١‏ و روى زمين كوهها را برافراشت و انواع بركات را 
در آنها قرار داد و قوت و روزى اهل زمين را در جهار روز (جهار فصل سال) بطور يكسان براى روز ىطلبان مقدّر فرمود/. ؟8) و 
نَّهُ ِب الْحَير لَسَدِيدٌ (عاديات /6). 27) و قوت و روزى اهل زمين را در جهار روز بطور يكسان براى روزىطلبان مقدّر فرمود * 
أكاو ينقت اسجاتها ترجه كام الزمود كه اسبائيا دودق يود واف لزعوة كدناى "انراق وتونيى عباتت طرعا يا كرها ‏ كقيد: 
آمديم؛ فرمانبرداران». ؟0) او خدايى است كه همه موجودات زمين را براى شما خلق كرد يس از آن به خلقت آسمان نظر فرمود و 
هفت آسمان را بر فراز يكديكر برافراشت و او بر همه جيز آكاه است.» 00) فرزندم» خداوند اعمال بد و خوب خلق رااكر جه به 
مقدار خردلى در دل ستككّى يا در طبقات آسمانها يا زمين ينهان باشد» همه را در محاسبه م ىآورد كه خدا به همه جيز توانا و آ كاه 
است.» 88) سوره 0 آيه © /80) اسراء: 0881) اعراف: 119/94 88) فى المثلء كشيدن سيكار: اعتياد به الكل و... بدن انسان در 
وضعيت طبيعى خويش نيازى به سيكار يا الكل نداردء اما انسان معتاد به سيكار يا الكل؛ آنها را در زمره نيازهاى حقيقى خويش 


مى يندارد. حال اكر قوائ نين اجتماعى نيز بر اين اساس تنظيم شوند» سلامت روحى و جسمى بشر و نسلهاى آينده» در يكك سطح 
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غيرقابل تصوّر به خطر خواهد افتاد. )2١‏ تعبيرات ديكرى نيز وجود دارد كه در مبحث «عدالت و مساواث» ذكر خواهد شد. )2١‏ 
اصولك نهدا كردة انان ١١‏ محبوفة كاعاف واو را ملكسداى 1ذ اتبعحدادها و كاوها افش و تاف سراف ور مقا رهاض او هنا 
كردق وبا شك اوناسيس قر مناسية داوةة انا(" انها كول رما عون الايد شك قالئ للد فطلي و الاق لد دو وا ماديا 
رجوع به مبانى نظرى تفكر اسلامى استء لا-جرم ما بحث را اينكونه ادامه دادهايم: اكر نه در مقاله آينده كه انشاءاللّه به بررسى 
«رسالة الحقوق» سيد الشاجدين امام على بن الحسين (عليه الس لام) اختصاص دارد» خواهيم ديد كه «حق و حقوق و نظام مبتنى بر 


آن) در اسلام با آنجه در تفكر امروزى غرب از آن برداشت مى كرددء بسيار متفاوت است. اس 
فلسفه و اهداف حكومت اسلامى 


فلسفه و اهداف حكومت اسلامى نويسنده:حميدرضا اشراقى(١)‏ جكيده: حكومت از ديد كاه اسلام» برخاسته از موضع طبقاتى و 
سلطه كرى فردى يا كروهى نيست؛ بلكه تبلور آرمان سياسى ملتى هم كيش و همفكر است كه به خود سازمان مىدهد تا در روند 
تحوّل فكرى و عقيدتى» راه خود را به سوى هدف نهايى (حركت به سوى الله) بككشايد. ملت ما در جريان تكامل انقلابى خود از 
غبارها و زنكارهاى طاغوتى زدوده شد و از آميزههاى فكرى بيكانه خود را ياكك نمود و به مواضع فكرى و جهانبينى اصيل اسلامى 
بار كتعى كرفا أن اسيك كه باهو ازيف اشلكق واقر ات امع تموله (اسوو ا شود انها كلد بر مطيق اوداق رسالك قاو 
يزوهشكران اين است كه زمينههاى تحقق اين حكومت را عيتيت بخشند و شرايطى را به وجود آورند كه در آنء انسان با ارزشهاى 
والاو جهانشمول قرآنى برورش يابد. نككارنده كوشيد با توه به محتواى اسلامى انقلاب ايران» كه حركتى براى بيروزى تمامى 
مستضعفان بر متتككبران است و زمينه تداوم اين انقلااب را در داخل و خارج كشور بويزه در كسترش روابط ب يوالبلل» با ديكر 
جينهاى ابدلاين عرد فرافر عى كنك وا دزهايه ا باخداكر اليه براي فشكيل امع وا حده جهاي يان كد (إنَّ هذه أمتَكعْ مد 
ةر أثا ركو قاقد و3 :ها انسار عبار زور سوات باع الى متدروم عمق مع دن كبام تساف قرا يابد. با توه به ماهيت اين 
تحقيق» خط سير مقاله» تضمين كر نفى ه ركونه استبداد فكرى و اجتماعى و انحصار اقتصادى است و در خط كسستن از سيستم 
استبدادى و سيردن سرنوشت مردم به دست خودشانء تلاش مى كند. (وَ يِضَعُ عن إطْررَهُمْ وَالأْلالَ الَّنَى كانت عَلَيهْ). در ايجاد 
نهادها و بنيادهاى سياسى كه خود يايه تشكيل جامعه استء بر اساس تلقى مكتبى» صالحان عهدهدار حكومت و اداره مملكت 
مئكزدقكد (أن الأيش فر نهاغبايق الشالخرة) وقاتوة كتذارى تك تروقرن هده مبابطهاى مدير نت اجتماعى استء بر مدار قرآن و 
سنت جريان مى يابد. بنابراين» نظارت دقيق و جدّى از ناحيه صاحب نظران و اهل قلم» امرى ضرورى است و جون هدف از حكومت 
اسلامى؛ رشد دادن انسان در حركت به سوى نظام الهى است (وَ إِلَى الله الْمَصديرُ) تا زمينه شكوفايى استعدادها به منظور تجلى ابعاد 
خداكونه انسانها فراهم آيد (تخلقوا بأخلاق الله)؛ جز در كرو مشاركت فال و كسترده تمامى عناصر اجتماع در روند تحول جامعه 
نمى تواند باشد. با اين رويكرد مىتوان كفت اين همان تحقق حكومت مستضعفان در زمين خواهد بود. (وَ تُرِيدٌ أن تَمْنَّ عَلَى الَذِينَ 
اسقُضْ مِهُوا فى الأمدض و نَجِعلهُح أَئِمةً وَ نجِعَلَُمْ الْوارثِينَ). قانون و حكومت دين؛ ه ركز از حكومت و سياست جدا نيست؛ زيرا 
همان كونه كه كفته شد. دين» تنهاء موعظه و تعليم محض براى مسائل فردى و مسائل اخلاءقى و اعتقادى نيست؛ بلكه احكام 
اجتماعى و سياسى و نظامى و. اح ا رم و ل ا ا 
اجنين واف اس ترداب كاة القانم أله رانو اكه بعت الله التِينَ مب ِشرِينَ وَ مُنِْرِينَ وَ أَنْرلَ مَعَهمْ الكتاب بال ليخكم بِيْنَ الناس فِيمّا 
التَلَهُوا فيه)(؟) يعنى: مردم همه يكك كروه بودند. يس خداوند رسولان فرستاد كه نيكان را مده دهند و بدان را بترسانند و براى 
آنها به راستى كتاب نازل كرد تا تنها دين خدا به عدالتدر مورد نزاع مردم حكمفرما باشد. در اين آيه كريمه؛ مساله رفع اختلااف 
ميان مردم, به عنوان هدف , * بعثت انبياء مطرح شده است. اكر اختلاف ميان انسانها امرى طبيعى و قطعى استء جنانكه در بيش كفته 
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شد واكر رفع اختلافها براى ايجاد نظم در جامعه بشرى و به دور از هرج و مرج» ضرورى است. صرف نصيحت و مسالهكويى 
نمى تواند مشكل اجتماعى را حل كند. از اين روء هيج ييامبر صاحب شريعتى(”) نيامده استء مكر آنكه علاوه بر تبشير و انذار» 
مساله حاكميت را نيز مطرح نموده است. خداى سبحان در اين آيه نمىفرمايد ييامبران به وسيله تعليم يا تبشير و انذار» اختلاف 
جامعه را رفع مى كنند؛ بلكه مىفرمايد به وسيله «حكم)»» اختلافات آنها را بر مىدارند؛ زيرا حل اختلاف» بدون حكم و حكومت 
امكانيذير نيست. صرف قانون كه وجود لفظى يا حي طن است » توان تاثير در روابط خارجى را ندارد؛ بلكه يكك موجود 
توانمند و مرتبط با غيب مى خواهد كه مسوول تعليم و حفظ و اعمال آن باشد. ازاين رو حضرت مولىالموحدين» على بن ابى 
طالب عليهالسلام » براى رفع مغالطه خوارج كه قانون را كافى مىدانستند و جامعه را بىنياز از رهبر و حكومت مى ينداشتند و 
شعارشان اين بود: «لا حكم الالله». فرمودند: «كلمةُ حق يراد بها الباطل؛ نعم انه لا حكم الا لله ولكن هوءلاء يقولون لا امرة الا لله وانه 
لابد للناس من امير بر او فاجر)(؟)؛ يعنى اين سخن «لا حكم الا لله»» سخن حق و كفته قرآن است؛ ولى اراده باطل و نادرست از آن 
شده است. بله» هيج حكم و قانونى حق نيست » مككر حكم و قانون خداوند؛ ولى اين افراد » از اين كلام درست» جيز ديكرى اراده 
كردهاند و مقصودشان آن است كه هيج امارت و حكومتى نيست,ء مككر امارت و حكومت خداوند واين در حالى است كه مردم؛ 
بدون امير و حاكم نمى توانند زندكى كنند وحتى در نبود امير نيكوكارء امير فاجر غيرظالمى نياز دارند تا جامعه به انهدام كشيده 
طون سكريك اناق خداى سبحان درباره اسلام و رسول اكرم صلىاللهعليهوآله مىفرمايد: «مُوَ الّذى أَرْسَلٌ رَسُولَهُ بالْهُدى وَدِينِ 
الْحَقَّ لِيِظْهرَهُ عَلَى الدّين 1 كله و لَوْ كرة ة التشركوة(60) يعتن: عداى تعالى رسولن :زا با عدايت ودين نحق اغزام تود قا مردم رابدر 
همه ابعاد زندكى هدايت كند و بساط هر طاغوت را برجيند تا دينش را بر تمام مرامها و نظامها بيروز كرداند. بر اين اساسء بيامبر 
اسلام براى دو كار آمد نه يكك كار؛ هم براى هدايت و موعظه و تعليم و ارائه قانون آمد و هم براى برجيدن ظلم و طغيان. خداى 
تحال يقت :بقع ناه ور لالش وهر | السى وبا قي سافن وز قلق واتا فى كر ع شر أن اغبدُوا الله و اخ جْتَبُوا الطَاعُوتَ)(6) 
يعنى: ما براى هر امتى ييام آورى فرستاديم كه آنان را به عبادت «الله) دعوت كند و به اجتناب از طاغوت برانكيزد. اجتناب كردن از 
طاغوت؛ يعنى خود را در جانبى و طاغوت را در جانب ديكر قرار دادن و در جهت او قدم برنداشتن و از خود در برابر تجاوز طاغى 
دفاع كردن و برده او نشدن. آتشبس يكك جانبه! فكر جدايى دين از سياستء در واقع» آتش بس يككجانبه بين دو طرف در كير 
اسيث؛ يعق همه كساتى كه از رؤى ترس ياعلل ديكرء سكن ال جدايى دين از سياست وزدوائد ود رعملء كارى يلاسياست تدارقد. 
در ستيز دينداران با سياستمداران ظالم» آتش بس را يككجانبه قبول كردهاند. سياستمداران بىرحم., هيج كاه نمى كويند ما با دين و 
ديندارى كارى نداريم. آنان هر زمان كه بتوانند» دين را به كام خود م ىكشند و دينداران را به اسارت درمىآورند. در كذشتهء 
ريم منفور يهلوى را ديديم كه كاهى براى فريب مردم و منحرف ساختن آنان» قرآن جاب مىكرد؛ ولى آن زمان كه احساس خطر 
كرد و فهميد كه جامعه دينى ديككر نمىخواهد اسير او باشدء مسجد كرمان را با قرآنهايش به آتش كشيد. يس»ء يكك زمان 
«قرآنسوزى» است و يكك زمان «قرآ نسازى» وهر دو براى اهداف يليد استعمارى و سياسى است؛ زيرا سخن و روش همه دنياطلبان 
و بىدينان» همان شعار تكد أَمْلَح اليو مَن اسْتغلى»(/0) است. طبق اين آيه» آنان خوشبختى در اين دنيا را در كرو برترى بهره كيرى 
فر ساس ارد ون ا داسو سوا حك فرج لازدنه ساعد اعافد ريك اودرو براك ارس ركه 01611 
كمكك كرفت واز ياب خواست براى جنككء دعا نمايد واين همان سوءاستفادهاى است كه معاويه منافق از دين مىكرد. معاويه 
(عليه اللعنه) زمانى كه فهميد مالكك اشتر(سلاماللهعليه) به مصر مىرود و با رفتنش آنجا را د كركون خواهد كرد. شب و روزء منزل 
و مسير حركتش را شناسايى مىكرد تا اين كه توانست با حيله عمرو عاصء عسل مسموم را به وى بخوراند. بيش از آن كه عسل» 
مالكك را به شهادت برساند مردم را به مسجد جامع شام دعوت كرد و به آنان كفت: خطرى حكومت اموى را تهديد مى كند و ما 
بايد دعا كنيم و شما آمين بككُوييد. اودعا كرد كه خحدا خطر مالك را برطرف كند و مردم شام نيز آمين كفتند. زمانى كه خبر 
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شهادت مالكك به شام رسيد» معاويه كفت ما «مستجابالدعوه) هستيم. آينده جهان از نظر اسلام آينده جهان از نظر مكتبهاى 
مختلف كه رشد سلاحهاى هستهاى و اتمى را مىبينند» جز ويرانهداى نيست؛ اما اسلام» آينده جهان را قسط و عدلء آرامش و تمدن 
يجتكرية سالحاة دوداقدة وو لقة تتساى التترو وف بعد النكر أن الأفعل لها عاد الشالضرة 0 على ماه او قاقر 
زبور داود نوشتيم ١و‏ در كتب انبياء سّرِكّف وعده داديم» كه البته بندكان نيك وكار من ملكك زمين را وارث و متصرّف خواهند بود. 
هدف رسالت انبياء الهى» تربيت انسانها و در نتيجه. قيام آثاق برا اقاقة قبط و عدل ابرع جتائكه قرهروة رلَمَد أذملنا وهلا بالشانت 
اللا معي الاك و اليراة قثو لقاش تغط 61 بس هناها بامر ان بره را بالاثاء و مسدرات فرسادهم وعرائتقاق كناب و 
ميزان عدل نازل كرد د تعره وعراس وعدالك كرون وعدا ريد بستني را وعد قدو ادف الوا كمد ردك ذو رمن 
را نصيب آنان سازد: «وَعدك الله لين آمنوا مِْكمْ وَ عَمِنُوا الصَالِحاتٍ لَيممَخْلِفنهُمْ فى الأزض؛٠ )0٠‏ يعنى: خدا به كسانى كه از شما 

بندكان ايمان آرد و نيك وكار كردد وعده فرموده است در زمين خلافت دهد. وكين سندياه وعرضيى حود راسيهر سارد ودر 
سايه هدايتهاى آن» يس از خوف و ترسء امن و آرامش تحقق يابد. «و لمكن لَه وك الذى انض له وك 1 انه ون بعد 
تَفِهِمْ أمنا َعدوتى لا بش رٍكونَ بى شَيئَ.(11) يعنى: جنانجه امم صالح ببامبران سلف» ائقيق ونان كو داشدنه و عالاو ور 
كافزة دين معد يذه اناق وار كمه اماق سكو و قلط قط كلدو ود عمد نوطان من اذ عرف :و اتديقة لكات انض كان 
دهد كه مرا به يكَانكى بىهيج شائبه شركك برستشن كليد: اسلام» تنها تنها دين الهى است. إن الذّينَ عند اللِّ الإشلام»(11) يعنى: همانا 
دين مكدين د عدان ين سدم اعكم كه خداوند آن را با ولايت اوليائش كامل كردانيد و بدان راضى شد. «الْيومَ املك لك 
دِيئكم و أَنْمَفتٌ عَلْدِكُمْ نغمتى وغيف لك الإغاق ووارر لحيس :عرولا دون شمارا حل كقان رسائدم ريشتسي زاعماء 
كردم و بهترين الحو اجام لكايو ناك ررك وير حر رده داجو ايك لاأساط ادر جياى بانسو كرتت اااي 
تنها حكومت عدل و قسط در سراسر كسترده نخاكك كردد: «هُوَ الى أَرْسَلَ رَسُولَه بالعُدى و دين الْحَقَ ليِظْهِرَهُ عَلَى الدّين كله وَلَؤْ 
كرة المشركوة:150) يعتى: اؤسث عنداتى كه رسول خود را با دين حق به هدايت خلق فرستاد تا بر همه اديان عالم تسلّط و برترى 
دهد؛ هر جند مش ركان ناراضى و مخالف باشند. خداوند» نظام آفرينش را بر يايه حق استوار ساخته است. جنانكه فرمود: ١‏ و ما حَلَقَنا 
الشحاراه 1 رد وتمابكيها زا لعل 101 وس وها امدانها وازمن وعرحه ون االوناسك را بخ براك بالصوواى الستعاية 
حكمتى بزركك خلق نكردهايم. و هر باطلى در اين جهان» محكوم به نابودى است و مانند كف روى آبء زائل خواهد كشت. ٠‏ فَأمًا 
الرَّبَدُ قَيذْهَتُ ب ججفاء)(212). يعنى: باطل» جون كف به زودى نابود مى شود. (اماحيم» اسان جو فصر كد ركذن 
سر كشت لل ل ال 0 
كي كان عاقِدةٌ الْمَكَذَبِينَ»(07 يعنى: ب يقن ال كسافالى بوذقدو زد ون كرككن كد دن زمن 18 يليد سكرنه فلواكن شدتد 
نان #سوعدرعاي كنا ر:اتكترب كردزد ب سقف اكيت لاقي و حر ال زو نا لهى 6 .برو قا حل والاردقز بال لاوا 
سنت » از اصول هميشككى و همكانى نظام آفرينش است كه هيج كاه تغييريذير نيست. اقَلّنْ تَجدَّ لِمْردّتِ الله تَِدِيلا وَ لَنْ تَجدّ لِثِمّتِ 


اللو تخويلا ).(18) حاط سوير ريال لخر افد جد وحريع سس خر كز الخور لع بالزرية. ك1 كرهمدروائية بورع سحل بر 


ا ا ا ا ا ا ا 0 


باطل مى فرمايد: شر عاة الس هن لاط إِنَّ الْباطِلَ كان زّمُوقاً(19)؛ يعنى: حق مىآيد و باطل مىرود وطبيعت باطل» همان 
رفتن و نابودى است. در آيه ديكر نيز كيفيت رفتن باطل راجنين بيان فرموده است: «رَلَّ نَفْذِفٌ بِاِلْحَقٌ عَلَى الْباطل فت دْمَعُهُ فإذا هُوَ 
زاهق)(١2)‏ يعنى: حق را بر باطل جيره مىكنيم يس حقء باطل را سركوب م ىكند و باطل سركوب شده. نابود و محكوم به زوال 
كردد. آنجه ازاين آيات تفاده مي شود اين است مت حق» 7 زش ندارد ونه تنهاد 03 
مى انجه از اين آيات استفاده مىشودء اين است كه حقء با هيج باطلى سازش ندارد و ر برابربا . 
نمىشود؛ بلكه آن رااز بين مىبرد. علالوه بر وجه اثباتى خود. جنبه نفى غير خود را نيز دارد. ازاين جا روشن مىشود كه اكر 


جيزى بتواند خود را تثبيت كند؛ ولى جنبه نفى وباط ل زدايى نداشته باشد» حق نيست؛ بلكه باطلى است در يوشش حق. فلسفه و 
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اهداف حكومت اسلامى حكومت از ديد كاه اسلام» برخاسته از موضع طبقاتى و سلطه كرى فردى يا كروهى نيست؛ بلكه تبلور 
آرمان سياسى مأمتى هم كيش و همفكر است كه به خود سازمان مىدهد تا در روند تحوّل فكرى و عقيدتى راه خود را به سوى 
هدف نهايى (وَ إِلَى الله الْمَحديرُ) ؛ يعنى الله بككشايد. اين همان تحقق حكومت مستضعفان در زمين خواهد بود (وَ نُرِيدُ أن نَمَنِّ عَلَى 
الَِّينَ انظ مِهُوا فى الأمض و تله َم وََجعَلهُمْالوارنِينَ)(1)) اينها همه مقدمهاى است براى تشكيل امت واحد جهانى (إَّ 
هذه كم أ واجدةً وأا بكم فَعبْدُونٍ) و استمرار مبارزه براى نجات ملتهاى تحت ستم در تمامى جهان. اشاس تلقى مكتين: 
صالحان عهدددار حكومت واداره مملكت مى كردند أن الس ينها عبادى الصَالِحُونَ) (؟3) و قانو نكذارى نهايتا بر مبناى 
قرآنمدارى و سيس انسانمدارى است. مهمترين هدفهايى كه حكومت اسلامى دنبال مى كند» دو جيز است: اولء انسانها را براى 
«خليفةالله)» شدن راهنمايى كند و مقدمات سير و سلوكك آنان را فراهم نمايد. دوم» كشور اسلامى را «مدينهفاضله») سازد و زمينههاى 
تمدن حقيقى را مهيا نمايد و اصول حاكم بر روابط داخلى و خارجى را تبيين كند. كرجهء نصوص دينى» حاوى معارف و نكات 
آموزنده فراوانى استء اما عصاره همه آنها همين دو ركن ياد شده است. روح و جسمء نظام داخلى انسان را مىسازند؛ ولى اصالت 
از آن روح است و بدن بيرو آن است. وظيفه بدن اين است كه با حفظ سلامتى خود؛ سلامتى روح رااز كزند عقايد سوء و 
آسيبهاى اخلاقى تأمين كند. بين دو ركن ياد شده نيز جنين رابطهاى برقرار است. يعنى: خليفةاللهى اصل است و مدينه فاضله با 
تربيت انسانهايى» رسيدن به خليفةاللهى را تقويت مى كند. دليلش اين است كه بدن هر جند سالم باشد؛ ولى يس از مدتى مى ميرد و 
مى يوسد؛ ولى روحء همجنان زنده و ياينده است. مدينه فاضله» هر جند از تمدن والا برخوردار باشد» يس از مدتى ويران مى كردد 
ولى «خليفةالله» كه همان انسان كامل استء از كزند هر كّونه زوال مصون است. بنابراين» مدينه فاضله. به منزله بدن است و 
خليفةالله. به مثابه روح آن. لا-زمه خلافت الهى آن است كه انسان كامل؛ يعنى خليفةالله» همه كمالهاى خداوند را به اندازه سعه 
هستى خود فراهم نمايد و در همه آنهاء مظهر خداوند سبحان قرار كيرد. بنابراين» آنجه به نام قسط و عدل و شبيه آن به عنوان 
اهداق حكومت اسلامى ياد مىشوند؛ اكرجه كمال به شمار مىآيند؛ ولى جزء فروعات كمال اصلىاند. مصدر اصلى همه آن 
كمالهاء انسان است كه خليفه خداست و در تدبير جوامع بشرى نقش سازنده دارد. نورانى كشتن» هدف عالى حكومت قرآن كريم 
در آغاز سوره ابراهيم عليهالسلام » هدف نزول قرآن را كه همان هدف والاى رسالت و غرض اصيل حكومت اسلامى استء جنين 
ارسيو مى نمايد: «الر كتاتٌ أَبْرَلناةُ إلبك تحرج النّاسَ مِنّ الظُلّمات ا الور بإِذْنِ رَبّهُمْ إلى صدراط الْعزيز الْحَمِيدِ)(17) يعنى: قرآن 
كتابى است كه ما آن را به سوى تو فروفرستاديم تا مردم را از هر تيركى برهانى و آنان را به نور برسانى كه البته» به دستور و اجازه 
اين كار نيز از جانب يرورد كار است. راه نورانى شدن مردمء همانا ييمودن راه راست خداوندى است كه عزيز و نفوذنايذير و ييروز 
بر هر جيز است و شايسته هر كونه ثناست. دورى از خداوند كه «هستى محض» و «كمال صرف» استء تي ركى است. تنها مبدئى كه 
توان بيرون آوردن انسان را از تاريكى دارد» همان «نور بالذات» و خداوندى است كه نور آسمانها و زمين است. از اين رو خداوند 
دن 1يةالكرس» ولايث وى مر وانقفية يد حوره سيك كاده و جني فرمرهة واللة ولك الفوق اكوا بغر خزيع وق الطلرات الى ثري 6 
يعنى: خحدا يار اهل ايمان استء آنان را از تاريكيهاى جهان بيرون آرد. واكر در آيه مورد بحثء نورانى ساختن مردم را به رسول 
اكرم صلى اللدعليه وآله اسناد داد» براى اين است كه انسان كامل» خليفه خداست و خليفه» كار مستخلف عنه (كه همان خداوند است) 
را انجام مىدهد و جون انجام اين كار توسط آن حضرت از راه خلافت و نيابت است نه اصالت. از اين رو در آيه مزبور» خروج از 
ظلمتها به سوى نورء به اذن خدا مقيد شده است. غرض آنكه؛ هدف والاى رسالت و نزول وحى كه همان حكومت الهى است» 
نورانى نمودن جامعه انسانى است و انسان نورانى» از كزند سيب و تي ركّى هوا و هوس مصون واز وسوسه و دسيسه و مغالطه. 
محفوظ خواهد بود. جنين انسانى كه از جهت انديشه؛ از تباهى ه ركّونه خيال و مغالطهاى آزاد است واز جهت عمل نيز از 


آلودكى هر كونه شهوت و غضب ياكك استء شايسته خلافت خداست. بنابراين» هدف مهم تاسيس نظام اسلامى مبتنى بر وحى و 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17م2. لاع ل/إأ ماع73 ت. الالالالالا صفحه عاة1 از رهدلا 


نبوت» همانا خليفةالله شدن انسان است. در جنين جامعهاى» خط مشى انسان نورانى بسيار روشن است. او با نور الهى كه بهره وى 
كشته استء حركت و زندكى مى كند. جنانكه خداوند مىفرمايد: «و جَعَلنا لَهُ ورا يَمْيْدَى به فِى النّاس)(20)؛ يعنى: و به او روشنى 
دافكق وكيائت ذاد يو وو لكل لكو ارا ككثرة د83 بع وكووى )انيرو ايعان قراف قماوا عطا عزمايد كد يدان فورواراة 
بهشت بيماييد. سيره آموزنده انسان نورانى آن است كه در عين رعايت ادب و ياسدارى از حرمت انسانى ديكران» هيج كسى را 
شايسته ستايش و يرستش نمىداند و نيز در عين زيبا ديدن نظام كيهانى و تحسين سراسر كيتى» هيج موجود سبهرى يا زمينى را 
شايسته تكريم عبادى ندانسته» براى آن قداست يرستش قائل نيست؛ بلكه تمام عالم و آدم را نشانه خداى بىنشان مىداند و براى 
آنها ارزشى بيش از نشانه بودن معتقد نيست. جنانكه انسان كاملى همجون حضرت علىبن ابىطالب عليهالسلام در معرفى اين كونه 
از انسانهاى نورانى جنين مىفرمايد: «عظم الخالق فى انفسهم فصغر ما دونه فى اعينهم).(77) خاصيت «نورا آن است كه هر جيز را 
آن كونه كه هستء نشان مىدهد. نور توحيدء انسان كامل را جنان بينا مى كند كه خداوند عظيم را به عظمت درك مىكند به 
كونهداى كه همه اشيائى كه مخلوق خدايند رادر ساحت جلال الهى كوحكك مىبيند و هر جيزى غير از خدا » برايش ناجيز شمرده 
مى شود. حضرت علىبن ابىطالب عليهالسلام در اين باره فرمودهاند: «عظم الخالق عندكك يصغر المخلوق فى عينكك)(18) يعنى: 
بزركى خالق در نزد توه كوجكك مىسازد مخلوق را در جشم تو. واين بينش صائب نيز به نور خداوند است كه بهره يرهي زكاران 
مى كردد: «من يتق الله يجعل له مخرجا من الفتن ونورا من الظلم».(19) نكته ديكرى كه توجه به آن لا-زم استء اين است كه نه تنها 
لوار فيل ور اول ارايت اكداقي ا بيدا برويظاي: حزان اححريت | لاني زر ارا الت واكجي 01/7 
محروم باشد» هيج نورى نخواهد داشت شت؛ جه اين كه خداوند فرمود: ١و‏ مَنْ لَمْ بجع الله لهُ ُوراً ما لَهُ مِنْ تُور»« ) يعنى: واهر كه را 
خداى نور نبخشيد» هركز روشنى نخواهد يافت. زيرا «بر اهرمن نتابد اسرار اسم اعظم». هدف متوسط حكومت اسلامى جون اسلام 

تنها دين الهى است: «إِنَّ الدّينَ عِنْدَ الله الإشلام»(1) و هيج دينى غير از آن مقبول خداوند نيست: «وَمَنْ يبغ عبر الإش لام ديئاً فَلنْ 
ْول مِنهُ و هُوَ فى الآخِرَ مِنّ الْخاسترينٌ»(41 يعنى: هر كسى دينى غير از اسلام اختيار كندء هركز از وى يذيرفته نيست و جنين 
كسى در آخرت از زيانكاران است. بنابراين» تنها رهآورد همه ييامبران الهى» همانا اسلام بوده و حكومت آنان نيز اسلامى بوده و 
مجان كرناق كد اشدات تراواك ادا د جاو جا كراد كرير ا مده لبت وصور و كلوح بره عابرا بار 
مى كند» جنين مىفرمايد: لق أرسلنا رسكنا باليدات و أنْرَلنا مَعَهُمْ الكتاب و الّْميزانَ ليقُوم النَاسٌ بالْقِسْطٍ و أنرَنَا الْحَدِيد فيه بأ بَأْمِنْ 
شَّدِيدٌ)(7) يعنى: ما ييامبران را با معجزه و ادله قاطع و كويا فرستاديم و با آنان كتاب آسمانى را كه دربردارنده مجموعه عقايد. 
اخلا-ق» و قوانين عملى استء نازل نموديم تا مردم به عدل و داد قيام نمايند» به جور و ستم كوتاهى نكنند و آهن را كه در راس 
نيروى شديد و عامل هراس بيكانكان استء فروفرستاديم كه طاغيان و رهزنان به آن دفع شوند و از حريم قسط و عدل و قانون الهى 
دفاع كردد. دراين آيهه هدف عمومى همه ييامآوران و زمامداران حكومت اسلامى در طول تاريخ همان قسط و عدل جامعه 
شمرده شدء ليكن همان كونه كه قبلا اشاره شد» رعايتحقوق فرد و جامعه و تامين همه مظاهر تمدنء از فروعات نورانى شدن افراد 
آن جامعه است؛ زيرا خليفةالله كه انسان نورانى اسثء به يقين حقوق ديكران را رعايث واز آن حمايت مىنمايد. يس آنجه در اين 
آيه به عنوان هدف حكومت رهبران الهى ياد شده؛ يكك «هدف متوسط» است نه هدف نهايى. «هدف نهايى» همان خليفةالله شدن 
انسان كامل است كه نه تنها معلم انسانهاست و آنان را از كتاب و حكمستخدا آكاه و نفوس آنان را تهذيب م ىكندء فرشتكان را 
نيز از اسرار اسماء الهى كاه نموده و حقايقش را به ملائكه تعليم مىدهد. ازاين روء قلمرو خلاغت اوء فقط موجودهاى زمينى 
نيستند؛ بلكه موجودهاى آسمانى نيز از فيض خلافت او بهره مىبرند؛ اكر جه جسم وى در زمين به سر مى برد. خلافت و حكومت 
داود عليهالسلام كرجه برهان عقلى و تحليل قرآنى» دليلى كافى بر آن است كه هدف اصيل حكومت اسلامى» همان خليفةالله شدن 


انسان و قيام به قسط و عدل در يرتو آن است؛ ولى ارائه برخى از شواهد قرآنىء مايه طمانينه بيشتر خواهد شد. قرآن كريم حضرت 
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داود ييامبر عليهالسلام را به عنوان مجاهد نستوه و رهبر انقلاب و زمامدار عصر خويش معرفى مىنمايد: «وَ قَلَ داوَدُ جالُوت)؛() 
يعنى: و داود امير آنها جالوت را بكشت. او را داراى كتابى به نام «زبور» مىدائد: «وَ آ نينا داود زَبُوراً)(0؛ يعنى: و به داود هم زبور 
0 وى را بيشواى اهل تسبيح مىداند و كودها و يرندكان را همنوا با اوه تسبيح كوى خدا مىشمارد: «وّ سَرِحوْنا مَ داود 
الْجبالَ يه بُسَجكنَ و الطَير)(*)؛ يعنى: و كوهها و مرغان را به آهنكك داود مسخحر او كردانيديم. او را همجون يسرشء» حضرت سليمان 
اماد » سرشار از علم خاص الهى مىداند: و لَقَدُ آتينا داوة و لمان علماً»(/) يعنى: و همانا به داود و سليمان مقام و دانش 
عطا كرديم. و از منطق و زبان يرندكان آكاه مىشمارد: «وَ ووك ش لمان دار و فال يا انها اقاك شلقنا مَنْطقّ الطير(0*)؛ بعل 
سليمان كه وارث مُلك داود شد به مردم كفت كه ما را زبان مرغان آموختند. او را صاحب قدرت معنوىء و اهل «اوب» و رجوع 
مكرر به دركاه خدا معرفى مى نمايد: ١‏ وا عَتِدَنا داود ذا الأئد نه أَوَاتٌ)(9"). خداى سبحان آنككاه كه وى رابه اوصاف حقيقى 
خليفةاللهى ستود و كمالهاى انسان نورانى را براى وى اثبات نمود» فرمود: هيا داو إِنَا ناك عَلِيقَةً فى الأذض فَاحَكُمْ ؛ يِنَ الّاس 
بالْحَقّ)(0) يعنى: اى داود! ما تو را خليفه خحود در زمين قرار داديم» يس در ميان مردم بر اساس حق حكومت كن. از اين كريمه 
روشن مىشود كه رهبر جامعه اسلامى كه نمونه سالكان كوى كمال استء خليفه خداست. نخستء خود به مقام منيع خلافت الهى 
نائل مى كردد» آنككاه حكومت اسلامى را تشكيل مىدهد و حاكميت قانون خدا را تحقق مى بخشد. از فروع آن مقام اين است كه به 
عدل وداد حكم نمايد و حقوق متقابل انسانها را رعايت و از آنان حمايت كند. تا كنون بيان كوتاهى درباره هدف اول حكومت 
اسلامى ارائه شد و اما در بيان هدف دوم آنء كه تاسيس مدينه فاضله استء نكاتى ارائه مى كردد. اوصاف مدينه فاضله مدينه فاضله 
ذاراق اوضاف»و شرايطى اسث كه بخشى آذ آن به محيط زسثبرمى كردة .و بخش ديكرش به ساكنان آن؛ كر جه روشق اسث كه 
همه اوصاف مدينه فاضله» در سايه رشد و ترقى عملى ساكنان هر مرز و بوم فراهم مى كردد. اوصاف و شرايط مدينه فاضله بسيار 
است كه به برخى از آنها به نحو اختصار اشاره مى شود. -١‏ رشد فرهنكى زمامدار حكومت اسلامى؛ عهدهدار تامين دانش شهروندان 
قلمرو حكومت خود است و آياتى ماندد هو اذى بعت فى لين وَسُولا مه يدوا له آباته كه و يعلمَهُمْ الكتات و 
الْحكترٌ وَ إِنْ كانُوا مِنْ قَبلُ لَفِى ضَّ لال مُبين)(21)» يعنى: اوست خدايى كه ميان عرب اى» ييامبرى بزركوار از ميان همان مردم 
واككتمماى اناه لاوس ندا تادر كتدى البائرا باك اناو ار ين كاك سفااف وتشكية لون باموقة كا يل 
ازاين همه در ورطه جهالت و كمراهى بودندء بيانكر آن است. مشكل اساسى جامعه در جاهليت جديد يا كهنء همانا آكاهى 
نداشتن به اصول «تمدن ناب» و يا عمل نكردن به آن در فرض دانستن است؛ يعنى جهالت و ضلالت»ء دو عامل قطعى انحطاط جامعه 
جاهلى است. مهمترين هدف حكومت اسلامى در بخش فرهنكك به معناى جامع» جهالتزدايى و ضلالتروبى است تا با برطرف 
شدن جهل و نادانى» علم و كتاب و حكمت و با برطرف كشتن كمراهى اخلاقى و انحراف عملىء تزكيه و تهذيب روحء جانشين 
شود. ازاين رو در آيه مزبور و مانند آن كه اهداف و برنامههاى زمامداران اسلامى مطرح مىشود. جهل زدايى توسط تعليم و 
ضلامتروبى توسط تزكيه» از شاخصههاى اصلى آن قرار كرفته است. همجنين آيه» جامعه امى را به فراكيرى دانش تشويق مى كند 
تا از بى سوادى برهد و به آكَاهى برسد و نيز جامعه كمراه و تبهكار را به طهارت روح فرامىخواند تا از بزهكارى خلاصى يابد و به 
برهي زكارى ارتقاء يابد. البته مردم آكاه و وارسته» توان تاسيس مدينه فاضله و حفظ آن را خواهند داشت. " رشد اقتصادى رهبران 
اسلامى» خطوط كلى مال را در نظام اسلامى مشخص مى كنند. قوان نين الهى» كذشته از آن كه مردم را به كاشتء داشت و برداشت 
در همه شوءون اقتصادى دعوت مىنمايد و حلال بودن آن را در همه مراحل تحصيلء نككهدارى» توزيع و صرف و هزينه مال» ركن 
لازم يكك اقتصاد سالم مىداند؛ به مسائل اساسى ديككر آن نيز مىيردازد كه به برخى از آنها اشاره مىشود. اسلام؛ اصل 
مالكيت خصوصى را يذيرفته و آن را امضا نموده است و معناى آن اين است كه هر فردى در قياس با ديكر افراد» مالكك دسترنج خود 


است و هيج كس حق تصرف در آن را بدون اذن و رضاى او ندارد؛ ولى اين نكته را نيز تصريح مىنمايد كه در قياس با خداونده 
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جات الت سين اكبيد نابي در كو ويروا وود مير اك لكان كور ارقي 50 
آتاكع»(61) يعنى: از مال خدا كه به شما عطا فرموده است به آنها بدهيد و «و أَنْفقُوا مما جعَلكع مُث مَحْلَفِينَ فيهه(87)؛ يعنى: واز 
آنجه شما را در آن وارث كذشتكان كردانيد؛ انفاق كنيدء كواه بر آن است. از اين روء هيج فردى حق ندارد بدون اذن و رضاى 
خداوند» در مال به دست آورده خويش تصرف نمايد. فرد ويا كروهى كه فاقد مالند» از آن جهت فقيرند كه ستون فقرات اقتصادى 
آنان شكسته شده و توان ايستادن رااز دست دادهاند. از آنجا كه مال به مانند خونى در عروق جامعه جارى است,ء نبايد آن را در 
اختيار سفيه و بىخرد قرار داد كه مبادا در آن مسرفانه يا مترفانه تصرف كند و عامل قيام امت را به هدر دهد. اسلام» مجموع مالها 
را براى اداره شوءون مجموع انسانها مىداند؛ يعنى اصل مالكيت خصوصى نبايد مايه حرمان جامعه باشد و امت اسلامى را به دو 
كروه مالمند زراندوز و نيازمند تقسيم كند. الاب فاليا از هبر نا نقراك تامع الدانى وبيج يبضاد كن مردم مولن بيات 
قرآن دربازة سة مطل اخ جين اسك وو لا ثووتوا القتياء أَوالكم الَيَى جَعِلَ الله لَك قياماً»(66)؛ , يعنى: اموالى كه خدا قوام 
زندكانى شما رابه آن مقرّر داشته است به تصرف سفيهان مدهيد. در اين لمحي ره يلوم لبر وكبور اميه 
نسبت مىدهد: آثوالكغ»: وهم آن را سبب قيام مىداند: «لَتى جم جل الله لَكمْ قياما» و هم از قرار دادن آن در اختيار سفيه مانند 
كودكك يا بالغ بى خرد» نهى مى فرمايد: «ولا توءتوا السفهاء». اسلام» احتكار ثروت و اكتناز مال (ذخيره كردن آن) را ممنوع مىداند 
واين عمل را به منزله ضبط خون در ركك بدن كه سبب فلجشدن ساير اعضاء مى كردد» تلقى مى كند و از اين جهت, جريان آن را 
لازم مى شمرد. آياتى از قبيل «و الَِّينَ يكيرُونَ الذَّحَب و الْفِضّةَ و لا ينْفقُونّها فى سَبِيل الله شّدْهُمْ بعذاب أليم)(50)؛ يعنى: و كسانى 
كدطالا و تقزر #بجينه و عردم كنت ونون برا خبدا القاق اشم كهله :ناوا يه عدانه درةي لكف يا ويشيد». لال برست كويد ال 
و كواه بر لزوم جريان آن در تمام اعضاء جامعه است. اسلام جريان ناتمام مال و منحنى ناقص مسير آن را ممنوع و جريان كامل و 

منحنى تام آن را لا-زم مىداند؛ يعنى اجازه نمىدهد كه ثروت مملكت در دست كروهى خاص جارى باشد و هركز به دست 
ديكران نرسد؛ بلكه فتوا مىدهد كه لازم است دور آن كامل باشد تا به دست همكان برسد. اناق نافد وك لذ يكرة دول ين 
الأغنِياء مكو ,(62)؛ , بعنى: غنايم» دولت توانكران را نيفزايد. كواه بر اين سخن است. كردش ثروت در دست كروهى خاص و 
محروميت توده جامعه از آن» به دو صورت ترسيم مىشود كه هر يكك از آن دو نارواست. يكى بر اساس نظام سرمايهدارى غرب و 
ديكرى بر يايه نظام دول تسالارى و مكتب ما ركسيسم فروريخته شرق. به هر تقديره مال نبايد در اختيار اشخاص حقيقى يا حقوقى 
خاصى محصور باشد؛ بلكه بايد در تمام سطح جامعه جارى كردد. اين رهآورد اسلام» اساس اقتصاد سالم است كه از بين «فرث» 
سرمايهدارى و «دم) دولل تسالارى و ما ركسيسم.ء «لبن» خالص و شير شفاف اقتصاد دينى را استنباط مى كند تا از افراط اولى و تفريط 
دومى رهايى يابيم و به هسته مركزى عدل اسلامى نزديكك كرديم. اسلام» جريان كامل مال در دست توده مردم را كه از راه 
مشروعء مانند تجارت با رضايت صورت كيرد را مى يسندد؛ يعنى راه اصلى انتقال مال و جريان عمومى آنء غير از راه ارث و 
بخشش و.... همانا راه تجارت با رضايت است. از اين رو «تجارت بدون رضايت» يا «رضايت بدون تجارت((مانند قمار و...)» راه 
مشروع تلقى نمىشود. آياتى نظير «يا يي النيوق آمَنُوا لا تَأكلُوا أَمْوالكمْ بتكم بالْباطِلٍ إلا أن تكرة تجارَةٌ عَنْ تراض بتكم 460 
يعنى: اى اهل ايمان» مال يكديكر را به ناحق مخورندء مككر آن كه تجارتى از روى رضا و رغبت كرده باشيد. دليل بر آن است. 
آنجه از نظر اسلام درباره رشد اقتصادى بيان شدء در جند بند ذيل خلاصه مى كردد: ١-اصل‏ مالكيت انسانها نسبتبه يكديكر 
يذيرفته است؛ ولى تمام انسانها نسبت به خداوند» امين و نايبند نه مالكك. ١‏ مجموع اموالء متعلق به مجموع انسانهاست. ”' مال» به 
منزله خون بدن و به مثابه ستون فقرات جامعه انسانى است. 5 قرار دادن مال در اختيار سفيه ممنوع است و صرف آن به نحو اسراف 
يا اتراف نارواست. ه احتكار ثروت و اكتناز مال» ممنوع است و جريان آن لازم است. 8 جريان ناقص مالء ممنوع و دور كامل آن 


لازم است. /ا جريان عمومى مال» كذشته از رادهاى بيش بينى شده در شرع مانند ارث و بخشش.ء. همانا بر اساس تجارت با رضايت 
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است. ” فرايند صحيح صنعتى بيشوايان نظام اسلامى» عهدهدار تشويق مردم به فراكيرى كامل فرايند صحيح صنعتى و تعليم 
كقبةانوةرذارق ال ان عيقه قوايى اليى عبس ازاكةخطوط كلى فر كبري نيا تقال سيرة اتوزكةة اسروهاق مدان د 
عصارههاى مدينه فاضله؛ نحوه استفاده از مدرنترين صنعتهاى هر عصر را به انسانهاى رونده كوى سعادت مى آموزد كه نمودارى از 
آن بازكو مىشود: ١‏ سليمان عليهالسلام كه حكومت اسلامى را در يهنه وسيعى از زمين كسترش داد و به برخى از زمامداران عصر 
ال ا لل 
صنعتى آن روزكار را جنين بيان مى كند: وو أَصَلنا له عَيِنَ القطر)(58)؛ يعنى: و معدن مس كداخته را بر او جارى كردانيديم. ما براى 
او جشمه مس كداخته را سيل كونه روان ساختيم؛ ابَغمَ لُونَ لَهُ ما يَسِاءُ مِنْ مَحَارِيبَ و تَمائِيلَ وَ جفانٍ كالتجواب و قُدُورٍ راسياتٍ اعْمَلُوا 
ووذ فك ثيل وخ ضايع التكرق زه يت افديواة راف اوهرحس عرانيت آل كاضر وخمارات وبنعابد غال وروت 
بزركك مانند حوضها و نقوش و مثالها و ديككهاى عظيم كه بر زمين كار كذاشته بودى» همه را مى ساختند. اينكك اى آل داود شكر و 
ستايش خدا به جاى آريد و از بند كان منء عدّه قليلى شكر كذارند. كا ركزاران نظام اسلامى حضرت سليمان عليهالسلام » هم در 
صنعت معمارىء بناهاى بلند و قصرهاى منيع مى ساختند و هم در صنعت نقاشى و هنرء تمثال فرشتكان و ييامبران و صالحان را با 
زيبايى ترسيم مى كردند تا ضمن تشويق به هنر و ارضاى غريزه هنرجويى» روش بهرهبردارى درست را ارائه نمايند و اسودها را به 
صورت نقاشىء فراسوى مردم نصب كنند تا با مشاهده نقشء هنر بياموزند و با شهود منقوشء سعادت را تحصيل كنند و نيز در 
صنعت فل زكارى» ظروف مورد نياز فردى و جمعى را مى ساختند تا در كنار هنر موزىء وسايل رفاهى را فراهم نمايند و آيين 
بهزيستى را در سايه تامين لوازم ضرورى زندكّىء بياموزند. از اين رو به ساختن ظرفهاى بزركك و كاسههاى عظيم و ديكهاى رفيع و 
استوار مى يرداختند و در عين حال كه از نعمت صنعت به جا استفاده مى كردند, به شك ركزارى خداوند منان مامور شدند؛ خداوندى 
كه هم نعمت مواد خام و معدنى را آفريد وهم نعمت استخراج آنها را در اذهان بشر خلق كرد و هم نعمت صنعت و ساختوساز 
وسايل سودمند را يادشان داد. جريان ورود ملكه سبا به ساحت قدس سليمان عليهالسلام و مشاهده قصر ظريف شيشهاى و اين يندار 
كه آب است و يوشش يايش را بالا زد شاهدى بر بيشرفت صنعت معمارى» هنرى و صنعتى آن عصر است: «قِيلَ لَهَا ادْخلِى الصَّرْحَ 
لما رَأَنَهُ حيسيئة لَجَدُ وَ كَفَتْ عَنْ ساقّئِها قالَ إِنهُ صَرْحٌ مُمَوَدٌ مِنْ قواريرَغ(:0) يعنى: آنكاه بلقيس را كفتند كه اينكك در ساحت اين 
قصر داخل شو. وى جون كوشكك را مشاهده كرد ينداشت كه ليّجه آبى اسث و جامه از ساق يا بركرفت و كفت: اين قصرى اسثت 
از آبككينه صاف. "' حضرت داود؛ يدر سليمان عليهماالسلام » زمينه حكومت اسلامى را با رهبرى انقلاب و ستمزدايى از عصر خود 
آغاز كرد و جون از امكانات مناسبى متنعم بود» مامور شد كه از نعمت غيبى خداوند كه آهن سرد و سخت را در دستش جون موم 
نرم كرده بود صنعت زرهبافى را ارائه كند و نظم هماهنكك بندها و حلقههاى زره را رعايت نمايد. بيان قرآن مجيد در اين باره 
جنين است: «و لَقَدْ آتَينا داود ما قَضْالًا يا جبالٌ أَوّبى مَعَهُ وَ الطَبِرَ وأا لَهُ الْحَدِيدَ؛(1١8)؛‏ يعنى: و ما حظّ و بهره داود را به فضل و كرم 
خود كاملا افزوديم و امر كرد بوأكداق كوههاى فوم خا شما ريا تيبي ولكمه لبي <إود بجماء كك اويا ولخ تينقك را ب 
دست او نرم كردانيديم. «أن اغمَلٌ سابغاتٍ و قَذَرْ فى السَْدِ و اعْمَلُوا صالحاً(؟8)؛ يعنى: روداو ةمير دادم كار لعن ريه سار 
وكلت زودرابه الاازه ويك شكل كيدان و حيد الريك كمه كر كال اسيل ١و‏ عَلَمناهُ ص نع بُوس لَكمْ لتَخصد نَكُمْ مِنْ اك 
فهَل أ: ْنَم شاكرُونَ).(27) يعنى: و ما به داود صنعت زره ساختن آموختيم تا شما رااز زخم شمشير و آزار يكديكر محفوظ دارد. آيا 
شكر نعمتهاى الهى را به جاى مى آوريد؟ نكته قابل توجه آن است كه صنعت زرهبافى» جزء علوم عملى و هنرى است و قابل انتقال 
به غير نيز هست. ازاين جهتء قرآن كريم دراين باره به كلمه «تعليم» تعبير نمود؛ ولى نرم نمودن آهن همجون موم در دست» 
ه ركز جزء علوم نظرى يا عملى نيست؛ زيرا به كرامت روح ولى خدا و نزاهت نفس رسول حق وابسته است و به همين دليل قرآن در 
اين باره تعبير تعليم را به كار نبرد؛ بلكه به كلمه «النا» بسنده نمود تا روشن شود كه لين و نرم شدن آهن در دست داود عليهالسلام با 
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قدرت غيبى ميسور مىشود. البته آهن را از ديرزمان با تش نرم مىكردند. ليكن؛ آن جزء علوم عملى و امرى عادى است نه خارق 
عادت؛ به خلاءف اعجاز خارقالعاده داود عليه السلام . 7 نوح» شيخ الانبياء عليه السلام » نه تنها در مساله وحى و نبوت» جزء 
بيشكامان كوى رسالت استء در جريان استفاده صحيح از علم صنعت نيز از ييش كسوتان به شمار مىآيد و خداوندء هم تعليم 
كشتى سازى او را به عهده كرفت وهم توفيق و تاييد عملى آن را عهدددار شد. قرآن كريم در اين باره جنين مىفرمايد: «اصرمَع 
للك بأَعْئننا و وَخيناا(05)؛ يعنى: و به ساختن كشتى در حضور ما و به دستور ما مشغول شو. اوتنا إلَِهِ أن اصع الْقلَك يننا و 
تعواا زو قيعي نا حسدين وس كزكرم كد شيو دا بلاوس مسر ونا ماضن كنس روروال العامة نطالك كانقمة 01 
اصل فرايند صنعتى در حكومت اسلامى» يسنديده و مورد ترغيب است. )١‏ لزوم استفاده صحيح از صنعت» در سيره عملى زمامداران 
دينى بيان شده است. ”) مهمترين بهره درست از صنايع بيشرفته هر عصرء عبارت است از تامين نيازهاى علمى و عملى مردم آن 
عصر. *) آنجه در قرآن ياد شدء جنبه «تمثيل» دارد نه «تعيين)؛ يعنى در قرآن» مثال بهرهدورى صحيح از صنعت بازكو شده نه آنكه 
استفاده درست از صنعتء منحصر در همين جند مورد باشد. 0) صنعت كشتى سازى نوح علي هالسلام الكويى است براى ساخت و 
يرداخت هر كونه وسايل نقلى دريايى و زيردريايى» اعم از وسيله نقل و انتقال مسافر بار و مانند آن و نيز وسايل نقلى زمينى و 
هوايى به طور عام. صنعت زرهبافى داود عليهالسلام » الكويى براى ساختن هر كونه وسايل دفاعى است؛ خواه در برابر تير و مانند آن 
و خواه در قبال سموم شيميايى و نظاير آن باشد. صنعت معمارى و كارهاى دستى و ظرايف هنرى و ساختن ظروف فلزى سليمان 
عليهالسلام » نمونهاى براى ساختن هر كونه لوازم زندكى است كه نيازمنديهاى فردى يا كروهى و همجنين نيازمنديهاى هنرى و 
ادبى به وسيله آن برطرف مى كردد. اكنون كه جكيدهاى از سيره رهبران حكومت اسلامى در نحوه بهرهبردارى از صنعت باز كو شدء 
مناسب است آنجه از ذوالقرنين در قرآن كريم نقل كرديدء بيان شود. قرآن كريم اككر جه از نبوت او سخن نككفت؛ ولى روش 
يسنديده او را با برخوردارى از همه وسايل مقدور آن عصر به طور نسبى كزارش داد. او از تمام امكانات لازم بهرهمند بوده و 
كارهاى قابل توجهى انجام داده است. يكى از آن كارهاى شكفنتانكيز» ساختن سد عظيم و نفوذنايذيرى است كه بر اثر ارتفاع بلند 
و صافى سطحشء قابل فتح نبود و بر اثر استحكام, قابل سوراخ نمودن نبود؛ زيرا آن سد عظيم فلزىء از خاكء آجرء سنكك. سيمان» 
ومائقد آنها ساخته نشد؛ بلكه ازيارمهائ آهن و مس كداخته ساحته شذ كدان قرآن مجيد در ابن بازه جنين اسك «اتوتى زد 
الْحَدِيدٍ عتّى إذا ساوى يَئْنَ الصَّدَفَينَ قالَ الوا حدتَى إذا جَعلَهُ ناراً قال آمُونى أَفْرِحٌ عَلَيهِ ِطرأً(02) يعنى: وككفت: قطعات آهن 
بياوريد. آنككاه دستور داد كه زمين را تا به آب بكنند و ازعمق زمين تا مساوى دو كوه از سنكك و آهن ديوارى بسازند و سيس 
آتش افروزند نا أعن كذاعته شود. انكاء مسن كداضعهير آن آهن وسك ربحشد. يعى :بس از عيدن تكدهاى اهن عمائئد 
قطعات سنكك, دستور داد كه با استفاده از كوره آهنكرى, در آن بدمند تا كاملا قطعههاى آهن به صورت آتش كداخته درآيد و 
آنككاه فرمان داد كه مس كداخته را در آن تعبيه نمايند تابه صورت سد كامل و محكم فلزى درآيد. از مجموعه اين نمودارها 
مى توان خط مشى حكومت اسلامى را درباره بهرهبردارى از صنايع استنباط نمود كه استفاده از تكنولوزى در تمام امور سازنده و 
سودمند رواست؛ ولى بهرهبردارى از آن در امور تخريبى و تهاجمى و سوزنده و كشنده زمين, درياء هواء ككياهان» جانورانء انسانهاء 
مناطق آباد و...» هركز روا نيست. با اين تحقيق مى توان فرق ميان كادر صنعتى در مدينه فاضله» كه هدف حكومت اسلامى استء را 
با كادر صنعتى كشورهاى مهاجم و مخرب و مدعى تمدنء بررسى نمود. ‏ رشد حقوقى داخلى و بينالمللى قوانين اسلامى و 
مسوءولان نظام دينى» عهدددار تبيين» تدوين و تحقق رشد حقوقى داخلى و بينالمللى هستند؛ زيرا جامعه انسانى هر جند در شوءون 
كوناكون اقتصاد. مترقى و در امور صنعتى» كا رآ مد باشدء مادامى كه از قوانين حقوقى كامل و متقابل 1 كاه نباشد و به آن معتقد 
نشود و در عمل به آنها متعهد نكردد» هركز كامياب نخواهد شد؛ جرا كه همان سلاحهاى اقتصادى و صنعتى» بدون صلاح حقوقى 


و اخلاقىء زمينه تباهى را فراهم مى كنند. جنكك جهانى اول و دوم و نيز تهاجمهاى موضعى يس از آن» سبب شد همواره زورمداران 
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در موضع تخريب قرار كيرند و محرومان را در موضع انزوا و قتل وغارت قرار دهند؛ كواه صادقى بر اين سخن است. حكومت 
اسلامى» براى يبشكيرى از اين فجايع و تباهيهاء اصولى را ارائه مى نمايد كه نمودارى از آن نقل مىشود: ١‏ نفى هر كونه سلطه كرى 
يا سلطهيذيرى: «لا تَظِلِمُونَ و لا تُظَلّمُونَ».(01) يعنى: به كسى ستم نكردهاند و ستم نديدهاند. 1 رعايت عهدها و بيمانهاى بينالمللى: 
دو أَوْقُوا بِالْعَهْد إِنَّ الَْهْدَ كان مشوكلآ:(80)؛ يعنى: و همه به عهد خود وفا كنيد كه البته در قيامت از عهد و بيمان سؤال خواهد شد. 
بايد دانست كه لزوم عمل به عهد. اختصاصى به عهد با خدا ندارد؛ بلكه اطلاق آيه و ساير ادله» دليل استبر لزوم وفاى به عهد. 
مطلقاء حتى در عهد با خلق خدا. قرآن كريم موءمنان والا مقام را كه به مرحله ابرار نائل آمدهاند» جنين معرفى مى كند: «وَ الْمُوفُونَ 
بعَهْدِهِمْ إذا عامَدٌوا/(09)؛ يعنى: سيره و روش ابرار آن است كه وقتى عهدى مى بندند» به عهد خود وفا م ىكنند. ودر سوى ديكر 
خداق سبحان :مش ركان و كاقراة رابه دليل ب تعهادى و تق عهد» جين تكرعس م سابد «الْدِينَ عاع ذت متهع 8 بنفضون 
عَهْدَهُمْ فى كل مدؤه.(80) يعنى: جنان كه جند بار با تو عهد مسالمت بستند. آنكاه عهد تو را در هر بار شكستند و در حفظ عهد نو 
راه تقوا نبيمودند. اهتمام حكومت اسلامى براى برقرارى نظام قانون و تعهد و عمل به ييمان و احترام به ميثاق» براى آن است كه 
جامعه متعهدء از امنيت و آزادى كه از لوازم تمدن و اصول مدينه فاضله به شمار مىآيدء برخوردار كردد. اكر رعايت ميثاق» از 
جامعهاى رخت بربندد. امنيت» آزادى و ساير شوءون مدنى بودن آن نيزاز ميان خواهد رفت. قرآن كريم» توضيح رسايى در اين باره 
دارد كه با تحليل االرضدى تتا واسارى مه افالها دصرن كل للك وعد الى زدالاء رباد الزاده 105 ريبز بو ايدو 
عادات محلى و بومى و مانند آن: ايا با لاس إن تنام مِنْ ذَكر و أَنْنى و جعَلناك شّعُوبا وَقبائِلَ لتَعارَهُوا إن أَكْرَمَكعْ حِنْدَ الله 
أنقاكم 20 يضى :ان عردم مامه شنار فحت ا زنااو مردي آفريديم و آنككاه شعبههاى بسيار و فرق مختلف كردانيديم تا 
يكديكر را بشناسيد و بدانيد كه اصل و نسب و نزاد مايه افتخار نيست؛ بلكه بز ركوارترين شما نزد خدا با تقواترين شماست. اجازه 
هيج كونه برترى طلبى را به هيج فرد يا كروهى نمى دهد و استكبار را عامل مهم برهم زدن تعادل اجتماعى مىداند و نبرد با آن رااز 
اين جهت لازم مىداند كه خوى استكبار» خوى ييمانشكنى و نقض ميثاق است. از اين رو جنين مىفرمايد: ١و‏ إن نَكمُوا العاتيم و3 
بد عَؤْدِهِمْ وَطَعَنُوا فى دِينِك فقاتلوا أَمَة الكفْر إِنَّهُمْ لا يمان لَهُمْ لَعَلَهمْ يَتهُونَ»(21) يعنى: و هر كاه آنها س وكند وعهدى كه 
بستهاند بشكنند و در دين شما طعن زنند. در اين صورت با آن ييشوايان كفر و ضلالت كارزار كنيد كه آنها را عهد و سو كند 
يايدار نيست. باشد كه بس كنند. يعنى مهمترين دليل نبرد با مستكبران» همان ييمانشكنى آنان است. قرآن كريمء مبارزه با جنين 
اشخاصى را نه به جهت بىايمانيشان؛ بلكه به دليل بى تعهديشان لازم مىداند. از اين رو فرمود: الا أَئْمانٌ لَهُمْ»(به فتح همزه) يعنى: 
اينها افراد بى تعهدى هستند به همين جهت» غيرقابل اعتمادند. با «كافر بىايمان» مىتوان زندكى مسالمت آميز داشت؟ ولى با 
«مستكبر بىايمان» هركز ممكن نيست؛ زيرا زندكى بدون تعهد متقابل» ميسور نيست. وقتى طرف مقابل به عهد و سوكند خود 
احترام نمىنهد وهر لحظه كه زورمند شدء آن را نقض مى كند. هركز نمى توان با او زندكى مشتركك داشت. آنجه در جاهليت 
جديد همانند جاهليت كهن» دامن كير جامعه بشرى استء بيمانشكنى زورمداران عصر حاضر است كه شرح نارسايى سازمان ملل 
متّحد و ساير مجامع بينالمللى و مدعيان حقوق بشرء در مقابله با تهاجم ددمنشانه كروههاى مهاجم در نقاط مختلف جهانء خارج از 
حوصله اين نوشته است. 7 رعايت امانت و برهيز از خيانت در اموال و حقوق؛ سومين اصل ييشكيرانه اسلام است كه فرمود: (إِنَّ 
الله يَأَمدكم أن توهذوا الأمانات ا هلها (#ع) يعنى: دستور خداوندء لزوم رعايت امانت و بركرداندن آن به صاحبش است. بيان 
قرآن در ستايش مردم بايمان اين است: «و الّذِينَ مُمْ لأماناتهخ وَعَهْدِِمْ راعُونَ)(68)؛ يعنى: آنان» امانتدار و مراعات كننده عهد و 
يمان خويش هستند. قرآن كريم بسيارى از انبياء الهى را با وصف امين بودنء به جهانيان معرفى كرده است كه آيات سوره 
«شعراء)»» نمونهاى از آن است. تاثير احترام متقابل به امانتهاى يكديكر در برقرارى امنيت و آزادى و تاسيس مدينه فاضله. كاملا 


مشهود است. قرآن مجيد با تحليل ساختار انسانى» ثابت نمود كه هيج فرد يا كروهى حق ندارد در امانت خيانت نمايد و بدين كونه 
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ناد يرستى صهيونيستها و كسانى كه خود را برتر مىيندارند و رعايت امانت ديكران را بر خويش لازم نمىدانند» محكوم ع نيه 
در قرآن جنين مده است: ١و‏ مِنْهُمْ مَنْ إن أنه بيدِينار لا يوءَدٌه ليك إلآ ما دمت عَلَيهِ قائما ذلك أنه قالُوا لهس عَلَينا فى الأمتِينَ 
سَبيلٌ)(28) يعنى: برخى از يهوديانء اككر به عنوان امانت» دينارى را به آنها بسيارى؛ آن را يس نمىدهند؛ مكر آنكه مراقب آنها 
باشى و با زوراز آنها بستانى. اين خيانتورزىء به سبب آن است كه آنان خود را نسب تبه غير اهل تورات برتر مى يندا رند و 
مى كويند: بر ما حرج و قدح و ذمى نيست اككر امانت غيريهوديان را برنكردانيم. روشن است كه جنين افراد بى تعهد و نؤاديرست و 
مستكبرى كه به خيانت در يكك دينار تندرمىدهند» خيانت در ثروت كلان و منابع ملى را قطعا مباح مى شمارند و از هر غارت 
ابتدايى نيز يرهيز نخواهند كرد. اهداف حكومت اسلامى در دعاى ابراهيم (عليه الا الام ايراهيمى عابو الباام كدساليات 
ادق كرات لامي ير امودةداويود رار كروي فوباره الادوى ترما يار أذ كوا نعمت الله عَليِكُمْ إذْ ل فيكم أَبياة و 
جَعَلَكمْ قُلوكاً)(69)» يعنى: به خاطر آريد. آنكاه كه در ميان شما بيغمبران فرستاد و شما را يادشاهى داد. خطوط كلى امامت و 
رهبرى و اصول مهم سياست و حكومت را از بنيا نكذار كعبه و معمار مطاف و مهندس قبله جهانى» به ارث بردهاند. حضرت ابراهيم 
عليهالسلام » نه تنها در سيره خويش آن اصول و خطوط كلى را رعايت مىنمود؛ بلكه در نيايشهاى خاص خود نيز مطرح مى كرد و 
اجابت آنها راز خداوند درخواست مىنمود. عصاره دعاهاى آن حضرت در اين زمينه» همان دو هدف مهم حكومت اسلامى 
يعنى: خليفةالله شدن انسان صالح سالكك كوى كمال و تاسيس مدينه فاضله است. با توجه به اين نكته» روشن مىشود كه سامان 
يافتن مدينه فاضله؛ در يرتو تعالى انسانهايى است كه مقام منيع خلافت الهى بهره آنان شده باشد. آنجه به آبادى» آزادىء امنيت» 
اقتصاد سالم و مانند آن برمىكردد از اوصاف مدينه فاضله است كه در آياتى از قبيل رب اجَعَلٌ هذا بلدا آمناً وَارْرُقْ أَهلَهُ مِنّ 
لنَمَراتِه(/27) يعنى: و در آن نماز و طاعت خخدا به جاى آرند و جون ابراهيم عرض كرد يروردكارا! اين شهر را جاى امن كردان و 
روزى اهلش را فراهم كردان. آمده است و آنجه به كمالهاى انسانى برمى كردد و زمينهساز خليفةاللهى است. در آياتى مانند «وَ 
اجْنْينى و بِنِىَ أن تَعْبْدَ الأضْرناة)(28) يعنى: ومنو فرؤتدانمارا ان برستي بعان دور دار. و درَيّنا وَ ابِعثُ فيه رَسُولاً منْهُمْ يلوا عَلَيِهمْ 
آياتكك وَيُعلمهُمْ الكتات و الْحكممة و يرَكبهع إنك أَنْت الْعزيزٌ الحكيه»(6) يعنى: يروردكارا! فرزندان ما را شايسته كردان كه از 
ميان آنها رسولى بزانكيزى كابر مردم تلاوت آيات تو كند و آنان را علم كتاب و حكمت بياموز و روانشان را از هر نادانى و زشتى 
ياكك و منزه ساز. تويى كه در همه عالم هر كار خواهى بر آن علم و قدرت كاملى دارى. ذكر شده است و ريشههاى اصلى دعاهاى 
سياسى كه در جوامع روايى ثستشده؛ همين نيايشهاى زمامداران الهى است كه صحائف آسمانى و به خصوص قرآن كريم آنها را 
بازكو نموده است. يى نوشت : ورت ارين دانقدكاة قيراة اد عر عقي #درشن ازا اماق اوه 
شريعتى نداشتهاند و بيرو شريعت ييامبر اولوالعزم بيش از خود بودهاند مانند: لوط عليهالسلام كه به شريعت ابراهيم عليهالسلام ايمان 
آورد. «فامن له لوط» (عنكبوت / 18) و بر اساس دستور او عمل مىنمود وهر بيامبر اولوالعزمى به اذن خدا حاكم بود و كارهاى 
شريعت را تقسيم مىنمود. به برخى سمت فرماندهى جنكك مىداد. به بعضى سمت تدريس و به ديككرى هدايت و ارشاد و مانند 
اينها. - نهجالبلاغهء خطبه .6٠‏ ه توبه / *. م نحل / 2". لا طه / ع5. له انبياء / .1١0‏ 4 حديد / 180. ٠١‏ نور / 0ه. ١١‏ همان. -١١‏ 
آل عمران / ١١.19‏ مائده / ". ١‏ توبه / *". ١8‏ حجر / 80. ١8‏ رعد -١١/ .١7/‏ آل عمران //19. 18 فاطر / #ع. 18 اسراء / ١‏ 
١‏ انبياء / 14. 1١‏ قصص / 02 يعنى: ما مى خواهيم بر مستضعفان زمين منت نهيم و آنان را يبشوايان و وارثان روى زمين قرار دهيم. 
7 انبياء / 2٠١0‏ يعنى: بند كان شايستهام وارث (حكومت) زمين خواهند شد. 717 ابراهيم / .١‏ 7 بقره / 701. 10 انعام / 177. 718 
حديد 70.187 نهجالبلاغه. خطبه "191, بند 0. 78 نهجالبلاغه» حكمت 79.1759 نهجالبلاغه» خطبه 187 بند .1١‏ ٠ل‏ نور / 50. 
١ل‏ آل عمران /14. 7" همان /80. "ل حديد / 18. ”ل بقره / 581. 8" نساء / 127. 2” انبياء / 4/. /ا نمل / 18. 78 همان / 


594.8 ص 5٠ .١7/‏ همان / 538. 5١‏ جمعه / ”. 157 نور / 537. "81 حديد / /. 5 نساء / 6. 50 توبه / 55. 58 حشر / /. /ا نساء 
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مؤلفهدهاى قدرت در دولت اسلامى 


مؤلفههاى قدرت در دولت اسلامى نويسنده:على ايمانى سطوت الكوى مطلوب قدرت در دولت اسلامى» قدرت مبتنى بر مكتب 
رهايى بخش اسلام است.ضابطه وهدف اين قدرتء, كه تحوّل تعالى بخش به سوى الله است» در قرآن وسنت آمده است.زمانى كه 
يكك دولت اسلامى» صورت بندى مى شودء اين دولت مبتنى بر مؤلفه هايى جون جغرافياى سرزمينى» جمعيت» حاكميت و مكتب 
رهايى بخش اسلام بعنوان يكك منبع مشروعيت بخش مى باشد. لذا دولت اسلامى ضمن دارا بودن مؤلفه هاى تشكيل يكك دولت 
سياسىء داراى وجه مكتبى نيز مى باشد. در اين مقاله مؤلفه هاى قدرت دولت اسلامى» در قالب مفاهيمى جون مكتب رهايى بخش 
اسلام» جمعيت (ملتى هم كيش و هم فكر)» رهبرىء الككوى حكمرانى» دانايى» عوامل اقتصادى و نظامى تبيين مى كردد. مؤلفه هاى 
متكثر فوق؛ مادامى موجب توليد قدرت براى دولت اسلامى مى كردد؛ كه در قالب مفهوم توسعه به يكديكر بيوند خورند و به 
وحدت برسند.اين مقاله ضمن تبيين مؤلفه هاى قدرت دولت اسلامى» در تلاش است الكو و قدرت هم سازبا توسعه را ارائه نمايد. 
«مقدمه) درهم تنيدكى و امتزاج شكفت انكيزى ميان دو كليد وازهء «قدرت» و «دولت» وجود دارد.بناى اصلى هر دولت بر قدرت 
است. صورت بندى مفاهيم بنيادين انديشه سياسى؛ مانند آزادى» عدالت» حقوق بشر و... متضمن فرض وجود دولت و قدرت است. 
بدين سان اين مفاهيم با مفهوم دولت درآميخته مى شود. بنياد هر دولت بر مؤلفه هاى قدرت آن است. اما مؤلفه هاى قدرت يكك 
دولت در الككوى «دولت اسلامى» به وسيلهء اسلام تعريف مى كردد. كونههاى مختلفى از دولت؛ مانند دولت مطلقه» دولت 
مشروطه. دولت طبقاتى و دولت كثر تكرا در علوم سياسى تعريف و تبيين كرديده است. اصطلاح «دولت اسلامى» كليد وازه اى 
جديد در علم سياست است كه ابتناى آن بر مكتب رهايى بخش اسلام است. باور به توحيد و آزادى بشرء عدالت» ترقى خواهى؛ 
آزادق رأى ويرابرئ امكانات اقتصادى وسياسىئ» نظارت: رعبران مذعبىء اضول كرابى (تشكيل دولت به شيوهء يامير (ضن)و.غلى 
ع)) وولايت فقيه جامع الشرايط» عادل و آكاه به قانون (اسلام) از شاخص هاى اساسى دولت اسلامى است. شاخص هاى فوق در 
انديشهء سياسى بئيان كذار فقيد جمهورى اسلامى ايران» امام خمينى قدس سره)و اصول متعدد قانون اساسى كشورمان, عيان است. 
الكوى جديد دولت اسلامى نيزمانند ساير الكوهاى تجربه شدهء بشرىء داراى مؤلفه هاى قدرت مى باشد. مؤلفه هاى قدرت در 
دولت اسلامى تلفيقى است از ويذكى هاى طبيعى» مانند وضعيت جغرافيايى» جمعيت»ء ميزان توسعه يافتكى در اقتصاد و فناورى 
نظامى و صنعتى و بيروى آن از مكتب رهايى بخش اسلام كه در نوع و الكوى حكمرانى» كارآمدى رهبرى مبتنى بر امامت و نبوت 
و اتحاد ملتى هم كيش و هم فكر تعتّن مى يابد. دانايى نيز از مؤلفه هاى قدرت دولت اسلامى استء تا آنجا كه مشروعيت ولايت 
فقيه براى رهبرى جامعهء اسلامى؛ به واسطه عدالت و دانايى به قانون خداست. در اينجا تأكيد ما بر ييوند و ايجاد مكانيسم تعامل 
مثبت بين مؤلفه هاى قدرت در دولت اسلامى است. لذا جارجوب و كزاره هاى بحث حاضر از اين قرار است : يكم مؤلفه هاى 
قدرت در دولت اسلامى متكثر است. الككوى مطلوب مكتب اسلام كه در جهان بينى توحيدى تبلور مى يابد «وحدت در عين كثرت"» 
است و الكوى مطلوب قدرت در دولت اسلامى نيز ابتناى بر مكتب رهايى بخش اسلام استء لذا اين مؤلفه هاى متكثر قدرتء بايد 
به بيوند و وحدت برسند. دوم اجراى سياست وحدت در تكثر در باب مؤلفه هاى قدرت دولت اسلامى از الكوى توسعه بيروى مى 
كند و آن را «قدرت همسان با توسعه) تعريف مى كنيم. سوّم ‏ الككوى «قدرت همسان با توسعه مبانى نظرى متعددى دارد. اين مهم 


از طريق فعال كردن ظرفيت هاى بالقوه و تعالى بخش در مكتب اسلام؛ بومى كردن مؤلفه هاى توسعه كه محصول عقل و تجربهء 
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بشرى است و در تباين با مبانى اسلام نيست ميتّدر مى كردد. فرضيهء اصلى مقاله بر بند نخست كزاره هاى فوق مبتنى است. دولت 
اسلامى مانند ساير الكوهاى دولت داراى طيف متكثرى از مؤلفه هاى قدرت مى باشد. از آنجا كه كا رآ مدىء تعالى وبالندكى از 
اهداف حياتى هر دولتى استء دولت اسلامى نيز از اين قاعده مستثنى نيست. ضمن اين كه اهداف اين دولت داراى بعد مكتبى 
والهى نيزمى باشد. مؤلفه هاى قدرت دولت اسلامى در رهيافت توسعه. به وحدت و تعامل مثبت براى كارآ مدى و بالندكى دولت 
اسلامى مى رسند. تعريف مفاهيم بنيادى ١‏ دولت به لحاظ تاريخىء مفهوم دولت «5]3]6) تا قرن 18. رواج سياسى نيافته بود. 
ماكياولى براى نخستين بار آن را به كار برد. يونانيان بجاى آنء از وازه «20115) يا دولت ‏ شهر استفاده مى كردند.(١)‏ بايد دولت 
هاى معاصر را به منزلهء يكك اجتماع انسانى در نظر كرفت كه در محدوده يكك سرزمين مشخص (كه سرزمينى از عناصر تشكيل 
دهندهء دولت است) با موفقيت مدعى انحصار خشونت فيزيكى مشروع به عنوان حق مختص خود مى باشد.(1) دولت»ء به عنوان 
مهمترين نهاد سياسىء در متن شبكهء ييجيده اى از منافع و علايق اجتماعى قرار دارد. بطور كلى دولت ها داراى جهار يايه يا جهرهء 
متفاوت مى باشند. اول يايه اجبار و جهرهء اجبارآميزء دوم يايه عقيدتى و جهره ايدئولوزيكك, سوم جهره عمومى يا تأمين خدمات و 
كار ويزه هاى عمومى و جهارم بايه منافع مادى يا جهره خصوصى. داشتن حداقلى از اين يايه ها و كارويزه ها براى هر دولتى 
ضرورى است.(”) هر يكك از وجوه» متضمن قدرت زايى براى نهاد دولت است. دولت ها با طلب رضايت مردم» قدرت خويش را به 
اقتدار مشروع تبديل مى كنند. ١‏ قدرت به لحاظ ترتيب منطقى» بحث دربارهء قدرت» با رويكرد سياسى و اجتماعى» مقدمهء ورود 
به بحث دولت است واز آنجا كه وجه حاكميتى دولت لاجرم با مسائلى نظير اقتدار» آزادى» امنيت و مصلحت تلازم مستقيم دارد» 
يرداختن به بحث قدرت از اهميت برخوردار است. بدون فهم ماهيت قدرت نمى توان به بررسى دولت يرداخت. قدرت دولت به 
اين دليل مهم است كه در رابطهء مستقيم با جامعه قرار دارد» لذا از ميان تعاريف كوناكون قدرت, رويكرد جامعه شناسانه عماكس 
وبر در تعريف قدرتء از مطلوبيت برخوردار است. وبر مى كويد: «قدرتء امكان خاص يكك عامل (فرد يا كروه) به خاطر داشتن 
موقعيتى در روابط اجتماعى است كه بتواند كذشته از يايه اتكاى اين امكان خاص ارادهء خود را با وجود مقاومتء بكار بندد.)(1١)‏ 
قدرت هميشه مبتنى به زور نيست. ممكن است مبتنى بر ايمان و وفادارى» عادت و بى تفاوتى يا منافع هم باشد. قدرتء كنترل و 
مهار مؤثر ديكران اسث اما ابزار مؤثر ابن مهار ممكن است متعدة باشد. به طوو كلى قدرث» هدقمئد اسث» ضمانث اجرا ثياز داردة 
نسبى و وابسته به موقعيت است و بر روابط مبتنى است و مهمتر از همه توانايى نفوذ بر ديكران است. "ل توسعه توسعه؛ در امر جامعه 
ودولتء. مستلزم تجديد سازمان و جهت كيري كل نظام اقتصادىء, اجتماعى و سياسى كشور است. توسعه. تغييرات بنيادين در 
ساختارهاى نهادى؛ اجتماعى؛ فرهنكى, ادارى و بسيارى از موارد» حتى آداب و رسوم و اعتقادات را نيز در برمى كيرد. اساس نظريه 
توسعه يافتكى حركت جامعهء بشرى به سوى تعالى و كمال است كه با مفاهيم بنيادين مكتب اسلام سنخيت و هماهنكى دارد. نظريه 
هاى كلاسيكك جامعه شناسى مأخذى است براى علم توسعه؛ زيرا اين جامعه شناسان, در يى ارائه تفسيرى از توسعهء جوامع بوده 
اند. دوركيم الكوى توسعه جوامع را عبور از وضعيت همبستكى مكانيكى به همبستكى اركانيكى مى دانست. در حقيقت بنيان 
نظريه هاى توسعه كرايى بر اصل مكانيسم درونى و د كركونى استوار است كه تمامى جوامع از آن يبروى مى كنند. به دليل اهميت 
مفهوم توسعهء آن را در سه بعد «اقتصادا» «فرهنكك) و «سياست» دسته بندى نموده و مؤلفه هاى انضمامى آن را تعيين مى كنيم.(1١)‏ 
يكك جامعهء در حال د كر كونىء تا زمانى ميوهء توسعه را مى جيند كه جميع مؤلفه هاى سه بُعدى توسعه. هماهنكك و متوازن به 
شاخص هاى مثبت و مطلوب ميل داشته باشند. شاخص ها: فصل يكم عناصر تشكيل دهندهء قدرت دولت اسلامى دولت اسلامى 
به عنوان يكك مدل و نمونه داراى طيف متكثرى از مؤلفه هاى قدرت مى باشد. مؤلفه هاى قدرت زايى دولت اسلامى را اولويت 
بندى نموده و سيس آنان را در يكك يارادايم توسعه به همديكر ييوند مى دهيم : ١-١‏ مكتب رهايى بخش اسلام از آنجا كه ساختار 


دولت در قالب يكك نظام سياسى به صورت يكك شبكه ارزشى عمل مى كند و طى آن قدرت را با ارزش مرتبط مى سازد» در جنين 
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مواردى كه اين رابطه ميان قدرت و سيستم ارزشى به وجود آيدء مى كويند اقتدار حاصل شده است. در الككوى دولت اسلامى 
مكتب در ايجاد جنين رابطه اى نقشى ممتاز بر عهده دارد. ارزش متضمن اين مفهوم است كه مشخص مى كند «جه جيز در جامعه 
شايستكى دارد كه انسان به خاطرش زنده بماند ويا زندكيش را در آن فدا كند.)(1) مكتب و جهان بينى اسلام جنين ارزشى را 
توليد مى كند. ايدئولوزى هاى ماديكرا جه در معناى فلسفى (فلسفه مادى) و جه در معناى اقتصادى (نظام سرمايه دارى جديد) با 
اصالت دادن به بعد مادى قابل لمس و زندكّى اقتصادى و برخلاف تمايل فطرى انسان او را از تفكر دربارهء ارزش برتر بركنار نكه 
مى دارد. اين ايدئولوزى ها واجد ارزش هاى مطلق و متعالى نيست و همواره به زمان و مكان خاص وابسته است. در مكتب اسلام 
ارزش هاى توحيدى مطلق است و تابع زمان و مكان و براى قوم يا كروه معينى ايجاد نشده است. ارزش هاى توحيدى مقوم روحيهء 
ملتى هم كيش و هم فكر است و در صورت وجود اختلافات فرهنكى» نزادى و قومى وحدت دهنده و يكبارجه كننده است. ارزش 
هاى توحيدىء يكك قالب ذهنى از لحاظ شيوهء نكريستن به جهان فراهم مى آورد و بالاءخره اين عنصر تشكيل دهندهء قدرت» 
معيارها و ضوابط مشخص و معينى را در اختيار سياست كذاران قرار مى دهد تا براساس آن» جارجوب هدف ها و منافع ملى و 
اقتدار دولت اسلامى را ترسيم نمايند. مكتب رهايى بخش اسلام از آنجا كه آزاديبخش انسان از سلطهء انسان و تبليغ كر بندكى 
خداست,. اصول و معيارهايى دراختيار عامهء مردم قرار مى دهد تا بر مبناى آن» هركونه انحراف و تغيير جهتٍ مغاير با اصول يذيرفته 
شده را مورد قضاوت قرار دهند واز يذيرش حاكميت استكبار بر امت اسلامى استنكاف ورزند. به لحاظ اهميتٍ موضوع نبوّت و 
ماح اذو واكتي اابدالاة مرشرق وى مساصي ل ولع اناس داراق ا كاه ونس ايض ذا ايعان عام عردم يرهز ع كش 
سياسى و هم جنين نككهبان دينى ‏ سياسي حاكم؛ نقش مهمى در قدرت دولت اسلامى دارد. ايمان توده هاى مردمى و نخبككان 
سياسى حاكم در جمهورى اسلامى ايران به رهبرى امام خمينى» به ايجاد يكك دولت مقتدر و مكتبى در دههء اول انقلاب اسلامى 
انجاميد و اتحاد مكتبى دولت و مجلس وقت به عنوان دو بلوك عمدهء قدرت» ايوزيسيون برانداز داخلى را به شدت بر حاشيه راند 
ودر جبهه هاى جنكك نيز ييروزى هاى خيره كننده اى را رقم زد. با تحولات رقم خوردهء كنونى» دولت مبتنى بر مكتب اسلام بايد 
جنان ظرفيت سازى كند كه بتواند ارزش هاى نظام سياسى حاكم را به عملكردهاى اقتصادى» سياسىء اجتماعى و نظامى ييوند دهد. 
هم جنين نظام سياسى» مشاركت واقعى مردم را در ادارهدء كشور كسترش دهد و در تجهيز و جذب و توزيع منطقى قدرت از خود 
توانمندى نشان دهد. عملياتى نمودن اصل بنيادين و دينى عدالت مى تواند در نهايى شدن امور فوق كاركر باشد. 7-١‏ رهبرى 
رهبرىء به عنوان مؤلفهء اقتدار بخش دولت اسلامى در نظام سياسى تشيّع» در نهاد ولا-يت فقيه تبلور مى يابد. ولا-يت فقيه در 
انديشهء سياسى اسلام در طول نبوت و امامت قرار مى كيرد و كارويزهء آن در انديشهء سياسى بنيان كذار فقيد جمهورى اسلامى 
ايران اين كونه ترسيم مى كردد: «كليهء امور مربوط به حكومت و سياستء كه براى ييامبر و ائمه : مقدر شده. در مورد فقيه عادل 
نيز مقدر است و عقلاً نيز فرقى نمى توان ميان اين دو قائل شد؛ زيرا حاكم اسلامى هر كس كه باشد اجرا كنندهء احكام شريعت 
و بريا دارنده حدود و قوانين الهى و كيرنده ماليات اسلامى و مصرف كنندهء آن در راه مصالح مسلمانان است.(1) در دولت 
اسلامى جكونكى تجهيز و به كاركيرى منابع مادى و معنوى و بهره كيرى از ارزش هاى دينى براى ايجاد و تقويت همبستكى و 
يكبارجكى اجتماعى» همكى به عامل رهبرى بستكى دارد. موازين عقلى و نقلى» هر دو بر آنند كه حاكم و رهبر اسلامى» ناكزير 
بايد اولاً: عالم به قوانين و احكام اسلامى ناهد وغان "درافياة مردم و در اجراى احكام به عدالت رفتار كند.(١)‏ لذا ملاحظه مى 
كردد كه رهبرى در نظام اسلامى» جايكاهى ويزه و مسؤوليتى الهى دارد. او بايد عالم به قانون خدا باشد و در ميان بندكان خدا به 
عدالت رفتار كند. او اقتدار خاص نبى و امام را دارا مى باشد و ملازم با آنء مسؤوليت هدايت مردم نيز برعهدهء حاكم نظام اسلامى 
است. در دولت اسلامى جكونكى تجهيز و به كا ركيرى منابع مادى و معنوى و بهره كيرى از ارزش هاى دينى براى ايجاد و تقويت 
همبستكى و يكبارجكى اجتماعى و بالاءخره استفادهء صحيح از امكانات نظامى در وضعيت بحرانى و جنكك, همككى به عامل 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع03ات. الالالالانا صفحه عل؟1 از ار مدا 


رهبرى بستككى دارد. مديريت و تنظيم سياست خارجىء تصميم سازى معقول در عرصه سياست و تحوّلات داخلى و شيوهء عملى 
ساختن راهبردهاء نياز به رهبران و مديرانى دارد كه بتوانند با دركك و شناخت اوضاع و مقتضيات بين المللى» منافع ملى را به درستى 
تعيين كنند و در صدد تحققٌّ اهداف ملى برآيند. ازاين رو تمام كارويزه هاى يكك رهبر مطلوب عرفى» در ظرف وجود يكك رهبر 
الهى تحققٌ مى يابد.امام خمينى قدس سرو)در فرابرد كسب ييروزى انقلاب اسلامىء با درايت و شجاعت يكك رهبر انقلابى عمل 
كرد. بحران هايى جون كودت, حركت هاى ضدانقلابى كروه هاى محارب و محاصره اقتصادى و درنهايت جنكك تحميلى هشت 
ساله را با موفقيت از سركذراند. او به رابطه سلطه كرانهء آمريكا با ايران يايان داد و با شجاعت» صداقت و درايت» جنكك را يايان 
بخشيد و قطعنامه 04 را براى حفظ مصلحت نظام اسلامى يذيرفت. خلاصه اين كه رهبرى به عنوان مهمترين مبادى تصميم سازى 
در عرصه هاى مختلفى جون نظامى» اقتصادى» مديريت ديبلماسى و عقيدتى ‏ فكرى مؤثر است و به لحاظ ابتناى آن بر مشروعيت 
الهى و مقبوليت عامه مردم در فرايند قدرت يابى دولت اسلامى نقش محورى ايفا مى كند. 7١‏ الككوى حكمرانى در دوران نظم 
دوقطبى» همواره اين يرسش يبش روى انديشمندان و استراتزيست ها بوده است كه كداميكك از نظام هاى دم وكراتيكك غرب و 
سوسياليست شرقء از قدرت بيشترى برخوردارند؟ با وقوع انقلاب اسلامى و صورت بندى شكل جديدى از جمهوري مبتنى بر دين 
مبين اسلام» كار مدى و قدرت شكل جديد حكومت و راه هاى وصول به آن به مهمترين مسأله بيش روى نخبكان نظام جديد 
تبديل كرديد. الكُوى حكمرانى از مؤلفه هاى توليد قدرت در هر نظام سياسى است؛ مثلاً استمرار و عدم انقطاع در سياست كذارى 
ها كه از مؤلفه هاى قدرت يكك دولت كارآمد اسث؛ برآمده از الكوى حكمرانى در آن دولت مى باشد. مثال ديكر دربارةء الكوى 
حكمرانى در حكومت هاى دموكراتيكك با ساختى كثرت كراست. در يكك ساختار كثرت كرء دهها كروه» سازمان و نهاد؛ اعم از 
اتحاديه ه» احزاب سياسىء كروه هاى داراى نفوذ و كروه هاى فشار» كارتل ه» تراست ه» مجتمع هاى نظامى و غير اين ها در شكل 
كيرى راهبردهاى سياسى دولت مؤثرند و رهبران را در اين كونه جوامع با دشوارى هايى روبه رو مى سازند. لذا فرابرد افزايش 
قدرت در يكك دولتٍ دموكراتيك, بسته به ميزان دلبستكى توده ها و نخبكان به منافع ملى و حياتى كشور خويش است.امًا حاكم 
آرمانى در اسلام, از جه الككويى بيروى مى كند كه موجب كارآمدى و قدرت دولت اسلامى مى كردد؟! دولت در اسلام» نظامى 
است براى دستيابى فرد و اجتماع به يبشرفت معنوى و اخلاقى. دولت به توليد كالا و خدمات مى يردازد »براى نيل به رشد و تعالى و 
عبادت خداوند. در حالى كه در حكومت هاى غيردينى هدف اساسىء تأمين منافع مادى و دنيوى افراد است و افق ديد دولت و 
مردم» بيش از زند كى دنيوى آن هانيست. الككوى حكمرانى در اسلام» به نظارت مردم بر حكمرانان» امر به معروف و نهى از منكرء 
اهتمام به امور مسلمين» نصيحت ائمه مسلمين» شورا و رجوع به عقل جمعى جايكاه ممتازى مى دهد. اما هر جه از صدر اسلام 
فاصله مى كيريم» الكوى حكمرانى نبوى» كه به شورا و عقّل جمعى اهتمام مى ورزدء به سوى الكوى حكمرانى فردى كرويده مى 
شود. خانهء كلين يبامبر اعظم (ص)تبديل به كاخ سبز بنى اميه و قصرهاى هزار و يكك شب بنى عباس مى كردد. دو فريب بزركك به 
وسيلهء اين سلسله هاى جور در تاريخ به وقوع يبوست : يكم - با خلق مفهوم جديد سياسى «خليفهء رسول الله جامه قدسى رسول 
خاتم ثرا بر تن كردند و با حربهء دين» مخالفان ديندار و ستم ستيز خود را از دم تيغ كذراندند. با همين حربه بود كه قاضى حكام 
جور در كوفه با اتهام خروج از دين رسول الله» فرزند آن حضرت و امام سوم شيعيان را مهدورالدم خواند. البته جهل و نادانى توده 
ها نيز مدد رسان حكام جور و دين ستيز شد. دوم - با الككويذيرى از امبراتورى هاى ايران و رومء الكوى حكمرانى نبوى را به سوى 
يكك حكومت خود كامه فردى و سلطنتى كرايش دادند. در انديشه سياسى امام خمينى قدس سره) كه بازكشتى بود به اصول اسلام 
و الككوى حكمرانى نبوى و علوى» حكومت سلطنتى به مثابه شركك قلمداد كرديد؛ جون اساس سلطنت. مبتنى بر سلطه انسان بر 
اسان اسقهى انسان "ها تنها بابك يتد كن وسلطة خا وا يذيرا باشنك الكرى كيرا تسهوورى اسللامن» باز كش يه سنت بيه 


حكومت نبوى بود. اصول كرايى (حكمرانى به شيوهء يبامبر(ص»و على ع) ترقى خواهى, مردم سالارى دينى (اهتمام به شور» عقل 
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جمعى و آزادى رآئ) عدالت (سياسىء اقتصادى و اجتماضى): اعتقاد به توبحيد :و آزادى بشر .و آرماتكرايى (تشكيل حكومتن كامل 
تراز الكوهاى غرى وشرقى) الوذ كن هاق ابن الكوى شكمرائى انيه طون شاخصه الكرى سكتراتى يراق تولينة قدرضة 
تصويرى به جامعه بين الملل ارائه كند كه در مراودات سياسى و اقتصادى دولت مؤثر باشد. ييروزى يكك دولت درجنكك؛ آسيب 
نايذيرى آن در مقابل هجوم خارجى» داشتن متحدان قوى. موفقيت هاى جشمكير اقتصادى و صنعتى و اتخاذ استراتؤى هاى مستقل» 
جملكى از مواردى است كه به ساختار حاكميت در داخل و اقبال نخبكان و توده هاى يكك ملت به آنء ارائه مى كنند. امام خمينى 
قدس سره)الكويى از حكمرانى ارائه كردند كه همواره يشتيبانى مردمى نظام سياسى تأمين شود. اين مؤلفه اى قدرت زا براى دولت 
اسلامى به شمار مى آيد. 5-١‏ دانش «هر دولتى براساس قدرت بنا شده است.» اين جمله اى است كه «ترتكى» در «برست ليتوفسكك) 
بيان كرد و اين جمله؛ مبتنى بر نظريه دولت مدرن است. قبل از وقوع امواج مدرنيته» اين سلطه به صورت عريان اعمال مى كرديد. 
اما يس از صورت بندى دولت هاى مدرن. مؤثرترين شكل اعمال قدرت را در يشت نقاب عقل و دانش ينهان نمودند. دولت مدرن 
جهت تداوم حيات خودء كفتمان حاكم را در جارجوب دانش صورت بندى و باز توليد مى نمايد. در اينجا با جرخه توليد دانش و 
قدرت مواجه هستيم و اين دوء با نوعى ديالكتيك مثبت به تعامل با يكديكر مى بردازند. در تحليل نهايى» قدرت ساختهء نظام 
دانايى و كفتمان حاكم است. كردار سياسى دولت ها در يرتو كفتمان حاكم شكل مى كيرد. كفتمان حاكم در هر عصرى و براى 
فوووا سير سانا وو الكاووداناى ماتزابطة ابيع سور فر اللقد سيراه ووم كنس ل 7 دور اذ ديد كالدتر كر 
قدرتٍ دولتء ريشه در دانش و موقعيت اجتماعىء فرهنكى و تاريخى حاكم دارد و معيارهاى ارزيابى قدرت دولت در وضعيت 
علمى مختلفء متفاوت اند. اما رابطهء دانش و قدرت در دولت اسلامى جككونه است ؟! آيا دانش مؤلفه قدرت دولت است ؟! 
قدرت دولت در اسلام و به ويزه در مذهب تشيع» بردانش به ويزه دانش عملى مبتنى است. در سلسله مراتب ارزش ها در جامعهء 
اسلامى» دانش بى هيج رقيب و منازعى در مقام نخست نشسته است و از اين حيثء نه تنها نسبت به قدرت سياسى متخارج نيست 
بلكه مبناى قدرت و مشروعيت تلقى شده است. حكومت اسلامى در ساحت نظر و انديشه» حكومت دانش و دانشمندان به منظور 
استنباط و اجراى درست احكام دين در جامعه است.شرط اساسى علم و دانش براى حاكم اسلامى» مورد اجماع تمام مذاهب اسلام 
انح ايساق دار جميورق السلاضي برااي الازيدم ولايك تنه مواق انور فنا رد سكيدا ا الكيب الى إزقائون الباسكن بدا وسييله 
حقوقدانان و فقيهان دينى» ناشى از توجه اكيد دولت اسلامى به دانش» دانش شرعى و دينى در عرصهء حكمرانى است. ابونصر 
فارابى» دانش و حكمت را از ويزكى هاى رئيس اول يا حاكم مدينهء فاضله مى داند كه دانا و نككهبان شريعت و سنت الهى است. 
خواجه نصير طوسى خصايص رئيس اول را به امام شيعى تطبيق مى دهد و مى كويد: «دومين ويزكى امام؛ داشتن علم مورد نياز در 
رهبرى جامعه؛ اعم از علوم دينى و دنيوى است؛ مانند علوم شرعى» سياستء آداب و رسوم, دفع خصم و غيرذلكك؛ زيرا امام بدون 
اين دانش ها قادر به قيام به امور و وظايف خود نيست.) در ميان فقيهان شيعه نيز حتى بيشتر از اهل سنت بر جايككاه دانش در 
زندكى سياسى تأكيد شده است. نظريهء ولايت فقيهانء به طور بنيادى بر نقش دانش در تصدّى و مشروعيت حكومت در دورهء 
غيبت استوار است. شيخ مفيد (متوفاى ٠١آه.ق)‏ ضمن تأكيد بر تفويض ولا-يت به فقهاى شيعه «و قد فوّضوا النظر فيه الى فقهاء 
شيعتهم مع الامكان"» با عنايت به اهميت دانش در تصدى ولايت مى نويسد: «و كسى كه به خاطر جهل به احكام؛ يا عجز از قيام به 
امور مردم» صلاحيت ولايت بر مردم نداشته باشد» سزاوار و حلال نيست كه به اين امر تكليف نموده و ملاحظه نمايد.(1) در نظريه 
سياسى امام خمينى قدس سروه)نيز ملاحظه مى كردد كه دانش (1آكاهى) به كتاب خدا و عدالت» از شرايط اصلى حاكم اسلامى 
است. از تأمل در مكتوبات و نظريات انديشمندان اسلامى نتيجه زير به ذهن متبادر مى شود:(”) خدا «> ---بشارت و تنذيرا وحى 
از طريق نبى > ---وجوب دانش. دانش > ---قدرت سياسى (قدرت دولتى >) ---زندكى فردى و اجتماعى مؤمنان. از تأمل در 


مؤلفه هاى بيش كفته اين نتيجهء صريح به ذهن متبادر مى كردد كه دانش از مبانى مشروعيت بخش دولت در اسلام است و به 
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غبار 'دانقن ال سفوق عاق شادين قدورت دن دولت ابتلاي من اند اق سهد كر الكرى سكيرائى وولف اسلاين راحكريك 
نبوى قرار دهيم» مسجد كانون اصلى قدرت در دولت اسلامى است. ييامبر اعظم (ص)به محض اينكه بعد از هجرت,ء وارد مدينه مى 
شوند مى كويند: بايد براى مديريت»؛ جايكاهى باشد و آنككاه مسجدى مى سازند. كاركردهاى كوناكون مسجد به عنوان جايكاه 
عبادئ: سياسى و الماع أن رادر كانون قدرتث دولت: اسللامى قران داه انث ١‏ مسيحد جايكاه غياوث و ثمان جماعت سلمية 
استء مسلمانان بصورت يكيارجه و واحد و روبه يكك قبله. به دركاه خداى متعال نماز مى كذارند, لذا نماز نماد عبادت» اتحاد و 
انسجام اسلامى مسلمانان است كه در جايكاه عبادى ‏ سياسى مسجد منعقد مى كردد. ١‏ مسجد حوزهء كفتكوى مسلمانان نيز مى 
باشد. مسلمين در فضاى كفتمانى مسجد با عقايد و نظريات اجتماعى يكديكر و آسيب هابى كه جامعهء اسلامى را به لحاظ 
سياسىءاجتماعى و فرهنكّى تهديد مى نمايد» آشنا مى شوند. بعد از رحلت ييامبر(ص)نيز مساجد حتى المقدور فارغ از سلطهء 
حكومت هاى جور بودهاند. دراين فضاى خودكردان و فارغ از سلطه؛ مسلمانان راحتتر به طرح معضلات و مشكلات جامعه 
اسلامى مى يرداختند. خودكردانى و فراغت مساجد از قدرت حكمرانان در مذهب تشيع برجستكى بيشترى دارد و آن هم به خاطر 
استقلال تشيع از حكومت هاى جور بوده است. "از آنجا كه كانون قدرت و مشروعيت يكك دولت اسلامى بر آموزه هاى دين 
اسلام استوار مى باشد» لذا مسجد به عنوان تجمع كاه عبادى ‏ سياسى مسلمانان مورد توجه دولت اسلامى براى اعمال مديريت قرار 
مى كيرد. در دولت هاى اسلامى صدر اسلام» فرمان بسيج عمومىء احكام حكومتى؛ اجراى حدود اسلامى» تقسيم غنايم جنكى 
عموماً از مسجد اعلام مى كرديد. لذا ملاحظه مى شود كه مسجد همزمان مؤلفه هاى فرهنكك؛ سياست و اجتماع را براى توسعه 
جامعهء اسلامى عملياتى مى كند. در صدر اسلام منافقين جهت انشقاق در صفوف واحد مسلمانان» مسجد ضرار راساختند. خداى 
متعال دستور نابودى آن مسجد را به ييامبر(ص)با وحى ابلا-غ نمود. صدور اين فرمان نشان از اهميت سياسى مسجد در دولت 
اسلامى است. در تجربه جديد دولت جمهورى اسلامى ايران نيز مساجد همواره نقش ممتازى در تحوّلات عصر انقلاب اسلامى 
داشته اند» كانون بسيج عمومى براى دفاع ملى در مقابل بيكانكان مسجد بود. كانون ساماندهى تظاهرات ميليونى در واقعهء انقلاب 
اسلامى سال /ا#مسجد بود. سكاندار دولت اسلامى نيز از مسجد جماران به هدايت كشتى انقلاب مبادرت ورزيد. امام خمينى قدس 
سره)در تبيين اهميت مسجد در دولت اسلامى مى كويد:«مسجد مركز تبليغ است. در صدر اسلام از همين مسجدها جيشه. ارتش ها 
راه مى افتاد» و... هر وقت يكك كرفتارى بيدا مى شد صدا مى كردند كه «الصلاةٌ بالجماعه» اجتماع مى كردند... مسجد مركز 
اجتماع سياسى است.0(١) 5-١‏ امت اسلامى «قانون اساسى با توجه به محتواى اسلامى انقلاب ايران» كه ح ركتى براى ييروزى تمامى 
مستضعفين بر مستكبرين بودء زمينه تداوم اين انقلا.ب رادر داخل و خارج كشور فراهم مى كندء به ويه در كسترش روابط بين 
العلاي مرانهك بتار نان الاق مودت ون #وقسك قا راد كشك يل اننيوانع سات را حبار بذع اوفقو لتك 10 وان 
وَأَنَا ربكم قَاغْبَدُون)(؟) واستمرار مبارزه در نجات ملل محروم و تحت ستم در تمامى جهان قوام يابد.)() امت كرايى اسلامى به 
عنوان يكى از كرايش هاى بنيادى دولت اسلامى و جديدالتأسيس ايران در مقدمه قانون اساسى مشهود است. در اين راست» 
مخاطبين دولت اسلامىءملت هاى مسلمان فارغ از مرزهاى جغرافيايى هستند. طرح صدور انقلاب اسلامى» بيان فرضيه جهاد در دو 
بعد فرهنكّى و نظامى» طرح موضوع استكبار ستيزى و بيدارى ملل مستضعفء بيدارى ملل مسلمان جهان به خصوص ملل حاشيه 
خليج فارس؛ از جمله مؤلفه هاى رويكرد امت محور در دولت اسلامى مى باشد. امام خمينى قدس سره)با رويكرد امّت محور معتقد 
است :«اسلام براى يكك كشوره براى جند كشورء براى يكك طايفه» حتى براى مسلمين نيست. اسلام براى بشر آمده است... همه بشر 
را اسلام مى خواهد زير يوشش عدل خودش قراردهد....(©) با مقدمه فوق ملاحظه مى كردد كه امت اسلامى يكى از مؤلفه هاى 
قدرت يكك دولت مبتنى بر اسلام است. دولت اسلامى وحدت جهان اسلام را با مبنا قرار دادن واه قرآنى «امت» صورت بندى مى 
نمايد.در اجتماع قبل از اسلام» رابطه خويشاوندى و به عبارتى ولاء قبيله» تعيين كنندهء نظام حقوقى و عامل نظم اجتماعى بود. با 
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ظهور اسلام ولاء عقيده جنين نقشى را ايفا نمود و بدين ترتيب» در نظام حقوقى اسلام و نيز به طور نسبى در اجتماع اسلامى «امت) 
بر جاى «قبيله» نشست؛ يعنى جامعه اى بر يايهء عقيده و دين يديدار شد.(١)‏ ييامبر در راستاى رويكرد امّت محور بود كه سلمان 
فارسى را از اهل بيت خويش خواند. در صورت تحّق عينى رويكرد امت محور در جهان اسلام» دولت اسلامى قدرت عظيمى به 
دست مى آورد.آرمان احياكرانى از سيد جمال تا امام خمينى قدس سره)تحقق امت بزركك اسلامى بود. بنابر اين تفكر» ضعف 
دنياى اسلام زمانى از بين خواهد رفت كه اتحادى واقعى بر مبناى رشته هاى نامرئى ييوندهاى مستحكم عقيدتى ميان ملل اسلامى 
يديد آيد. سيد جمال براى اتحاد دنياى اسلام» سران دولت هاى اسلامى را مخاطب قرار دادء اما جمهورى اسلامى به رهبرى امام 
خمينى قدس سره) ملت هاى مسلمان را كانون توجه ساخت. رهبر معظم انقلابء آيةالله سيد على خامنه اى در اين باره مى فرمايد: 
«... روى وحدت جهان اسلام زياد تكيه كرديم؛ زيرا طبعاً اين هم يكى از مسائل مشتركك ماست كه يكك ميليارد مسلمان دنيا در 
صورتى كه بتوانند با هم تفاهم كنند و رهبران آنان خط مشى هاى مسائل مهم جهانى را كه غالباً براى آن ها مشتركك است بى 
بكي رند» يكك قدرت عظيمى براى بيكيرى هدف هاى عالى و يسنديده و اساسى به وجود خواهد آمد و دراين رابطه در بعضى از 
اين مذاكرات به نقش حج و تكيه اجتماع مسلمانان بر كلمهء واحد و بهاء ندادن به قوميت ها و جدا نشدن ملت ها به سبب قوميت 
ها و ملت هااز يكديكر اشاره شد كه در اين مسأله وحدت نظر و نقاط مشتركك وجود داشتء به خصوص با توجه به اين كه يكك 
عده در دنياى اسلام سعى دارند مليت ها را آن قدر عمده كنند كه آن نقطه مشتركك اصلى؛ يعنى اسلام تحت الشعاع قرار 
بككيرد.(1) در رويكرد امت كرايى اسلامى؛ حج به عنوان كانون عبادى ‏ سياسى اتحاد مسلمانان نقش برجسته اى دارد. براى تحقق 
رويكرد امت محورء مسلمانان بايد از مرزهاى ملى و جغرافيايى عبور نمايند و اسلام را كانون اتحاد و انسجام خود قرار دهند. دين 
باورىء ميزان برخوردارى امت اسلام از تعليم و تربيت» علوم يبشرفته و درجه آكاهى و نيز رشد سياسى و اجتماعى براى افزايش 
قدرت يكك دولت اسلامى متكى بر امت واحده از اهميت فراوان برخوردار است. دولت اسلامى برى افزايش قدرت خود شايسته 
است كه از حمايت امتى برخوردار باشد كه دين دار» مترقى» تعالى كرا و باورمند به حمايت و يشتيبانى از دولت براى حفظ 
مرزهاى دينى؛ فرهنككى و جغرافيايى جهان اسلام باشد. انسجام اسلامى امت مسلمان در اين اهداف؛ شاخص مهمى در ارزيابى 
قدرث دولث به شمار فى رود. همكرايى دينىء سياسى و البشماعى امت اسلامن در افزايش قدرث دولت اسلامى سيان مؤثر اسث. 
/-١‏ جغرافيا عامل جغرافيا نيز» به كونه اى خود را به نظام هاى سياسى تحميل مى كند و قدرت يكك دولت را تحت الشعاع قرار مى 
دهل. كاهى حتى تغيير نخبككان و رزيم سياسى يكك كشور در وضع جغرافيايى آن قابل مطالعه است. وضعيت اقليمى در جارجوب 
جغرافيا در ارزيابى قدرت يكك دولت مؤثر است. محققان رابطهء مستقيمى ميان ابداعات» خلاقيت ها و وضعيت اقليمى در سرزمين 
هاى كوناكون قائلند و مناطق سردسير را انرزى زاتر از نواحى كرم مى دانند. بنابراين» وسعت» شكلء وضع طبيعى» مرزها و وضعيت 
اقليمى مهمترين عواملى هستند كه بايد در ارزيابى قدرت دولت ها مورد توجه قرار كيرند. سرزمين وسيع؛ ضمن آن كه مى تواند 
نيروى انسانى بسيارى در خود جاى دهد. در دوران جنكك امكان عقب نشينى نيروهاى نظامى را فراهم كرده» موقعيت تسخير 
نايذيرى به آن مى دهد. در جنكك عراق عليه ايران» موقعيت وسيع جغرافيايى و جمعيت زياد امكان وسيعى را براى بيروزى هاى بى 
در بى ايران اسلامى يديد آورد. وسعت خاكك هم در اوايل جنكك و هم در يايان جنكك فرصت دفع تجاوز را براى ايران فراهم كرد. 
كوهستانى بودن سرزمين به لحاظ دفاعى سودمند است.مرزهاى كوهستانى شمال غربى كشور قدرت ايران را در دفاع نظامى فراهم 
آورد. فرورفتكى و مسطح بودن زمين نيز عاملى در كاهش قدرت دفاعى است. مردم لهستان با توجه به اينكه شجاعانه در مقابل 
مهاجمين مقاومت كردند ولى به سبب شكل فرو رفته سرزمين خويش.ء قادر به دفع تجاوز و اشغال كشورشان نبوده اند. بهترين نوع 
مرزهاى طبيعى درياها و كوهها هستند. موقعيت جزيره اى بريتانيا باعث شد كه به مدت نهصد سال مورد تهاجم دشمن قرار نكيرد. 
مرز آبى بصره آن شهر رااز حملات كوبنده نيروهاى مسلح جمهورى اسلامى ايران در امان نككّه داشت. روابط يكك دولت با ديكر 
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واحدهاى سياسى نيز از ديد كاه عامل جغرافياى سياسى حائز اهميت است؛ براى نمونه افغانستان و عراق اشغال شده» محيط ييرامونى 
ناامنى را براى ايران فراهم كرده است. اما با توضيحات فوقء يبشرفت هاى تكنولوزيكك. ورود موشك هاى قاره بيماء ماهواره ها و 
سلاح هاى بازدارندهء هسته اى به عرصاء اقتدار دولتها » معادلات كذشته را در مورد جغرافياى سياسى و وضعيت اقليمى د كركون 
ساخته است. 8-١‏ عوامل نظامى غالبء هنككامى كه از قدرت دولت سخن به ميان مى آيدء نيروى نظامى به ذهن متبادر مى شود. اما 
نيروى نظامى؛ از عناصر تشكيل دهندهء قدرت دولت است. در جارجوب قدرت نظامى بايد سلاح ها و تجهيزات جنككى؛ كم و 
كيف افراد نظامى» رهبرى. بودجهء نظامىء يايكاههاء فنون نظامى» تحركك نيروها و امكانات تداركاتى و لجستيكى مورد توجه 
قرا ركيرند. در دولت اسلامىء تنها بر مؤلفه هاى سخت افزارى قدرت (تجهيزات» فناورى و فنون نظامى) تأكيد نمى كردد. اصل 
؟اقانون اساسى وقتى كه برداشتن ارتش مكتبى براى دولت اسلامى تأكيد مى كندء به نرم افزارهاى قدرت؛ همجون دين باورى» 
ولابية ا مدارع مين دوس دلستكى ثاباق جان به منافع ملى و حياتى كشور اسلامى» روحيه كار جمعى و سازمان اشاره دارد. 
اتكاى به قانون و باور به آن» اصل بودن رعايت سلسله مراتب و انضباط نظامى نيز از مؤلفه هاى نرم افزار قدرت نظامى مى باشد. 
دارا بودن حافظهء تاريخى و آكاهى از شكست ها و بيروزى هاى ملى در قرن اخير ايران و دلايل اين رويدادهاى تاريخى به تقويت 
نرم افزار قدرت نظامى مدد مى رساند. ييروزى هاى رزمند كان اسلام در جنكك تحميلى هشت ساله واشتياقى كه جوانان ايرانى براى 
شهادت در راه خدا و آرمان هاى دينى و ملى داشتند نشان از قدرت نرم افزارى دولت اسلامى ايران و تفوق آن به سخت افزارهاى 
قدرت بود. -١‏ 4 عوامل اقتصادى ظرفيت نظام سياسى براى تجهيز و تحرّكك جهت بهره كيرى صحيح از منابع موجودء از معيارهاى 
عمدو ة قدرك مك باقنشار من ابد كو اين روتدا اند مطرهاى حوق ترلبك الخالض على دو امدسرائةة عد وعهرن فوليدات 
صنعتى و كشاورزىء دسترسى به منابع» به طور اعم» درجه وابستكى ياعدم وابستككى يكك دولت به منابع مالى و اقتصادى ديكر 
واحدهاى سياسى را در نظر كرفت.(1) هر دولت به هر اندازه از منابع و امكانات بيشترى برخوردار باشد» آسيب يذيرى آن در 
دوران صلح يا جنكك كمتر است. در اهميت عامل اقتصاد در قدرت يكك دولتء تحوّلات بلوكك شرق قابل ملاحظه است.يكى از 
دلايل عمده براى فروياشى اتحاد جماهير شوروى» مشكلات اقتصادى و تكنولوزيك اين كشور بود؛ زيرا برغم آن كه اين دولت از 
قدرت و توانايى قابل ملاحظه نظامى برخوردار بود» توازنى ميان توسعه اقتصادى و نظامى آن مشاهده نمى شد و بر همين اساس بود 
كه كروهى اين دولت را ابر قدرت «توسعه نيافته» مى خواندند.از مسائلى كه در ارزيابى قدرت ملَى بايد مورد توجه قرار كيرد» 
وجود نوعى تعادل و توازن ميان عناصر تشكيل دهندهء قدرت است. به طور خلاصه» قدرت» يكك كل تجزيه نايذيراست و برغم آن 
كه در جارجوب مطالعات آكادميكء هر يكك از عناصر تشكيل دهنده آن را مجزا از يكديكر مورد مطالعه قرار مى دهيم؛ به هيج 
وجه نبايد داد و ستد ميان اين عناصر را ناديده انككاشت. جنين كنش متقابلى در هر يكك از سطوح عناصر قدرت (مادى ومعنوى) به 
وضوح به جشم مى خورد. مثلاً ارتباط جدابى نايذيرى ميان عوامل رهبرىء ايدئولوزيكىء اقتصادىء نظامىءزُئوياتيكى و غيره وجود 
دارد كه تحت شرايط و مقتضيات كوناكون بين المللى هر يكك از اين عوامل به درجات متفاوت حائز اهميت اند.(؟) در فصل آتى 
كليه مؤلفه هاى فوق در يارادايم توسعه براى دولت اسلامى در ييوند با يكديكر مورد تحليل قرار مى كيرند. فصل دوم «قدرت 
همساز با توسعه الككُويى براى دولت اسلامى مشروعيت قدرت دولت در اسلام؛ به خواست واراده الهى باز مى كردد؛ به عبارتى» 
حاكميت مطلق از آن خداى متعال است و اوست كه انسان را بر سونوشت خويش حاكم نموده است. مشروعيت قدرت دولت در 
اسلام متكى بر خداست اما خداى متعال تداوم؛ كا رآ مدى و مقبوليت جنين دولتى را به اراده انسان هايى واكذار نموده كه حاكم بر 
سرنوشت خويش هستند. لذا اين دولت براى تداوم و كار مدى و كسب مقبوليت عامه؛ از تجربيات عقل بشرى بايد استفاده نمايد و 
الكوهاى توسعةه كرايى را برائ افزايش قدرث دولث غنود موود بهره برذارى قران دهد. الكوئ «قدرت هساز با توسعه) براق 
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دولت اسلامى؛ مكتب رهايى بخش اسلام»رهبرى دينى ‏ سياسىءالكوى حكمرانى» دانش و عوامل اقتصادى؛ نظامى و وي كىهاى 
جغرافيايى مى باشند. اين مؤلفه هاى قدرت زا در يكك الككوى متعادل بايد به هم بيوند بخورند كه توان ايجاد يكك دولت مقتدر را 
داشته باشند. عوامل طبيعى قدرت, يكك تأثير كذارى طبيعى بر قدرت دولت دارند اما عواملى مانند مكتبء نوع رهبرىء الكوى 
حكمرانى و كيفيت جمعيت به منابع انسانى يكك دولت ربط وثيق دارد. ميزان دين باورى جمعيت نشان از كار مدى عوامل مكتب و 
رهبرى مى باشد. الككوى توسعه مؤلفه هاى مبتنى بر انسان را در دولت اسلامى به تعادل مى رساند و اين توازن و تعادل يايدار با 
بهره بردارى از مؤلفه هاى طبيعى قدرتء دولت را به سوى اقتدار» كارآ مدى, مقبوليت و تعالى هدايت مى كند. «عدالت» در اسلام 
بنيان قدرت را در دولت اسلامى تشكيل مى دهد. يكك وجه عدالت در امر حكمرانى» اعتدال كرايى» مطابق مطالب مشروحه فوق 
است. هيأت حاكمه براى توزيع عادلانه اسكان بايد الككُويى متعادل و متوازن از قدرت و حكمرانى به ملت ارائه كند.در دولت مقتدر 
توسعه كرء جناح هاى نافذ هيأت حاكمه؛ در باب مفهوم «منافع ملى» به يكك اجماع نظر رسيده اند و برنامه هاى اجتماعىء اقتصادى 
و سياسى را در راستاى آن به مرحله اجرا مى كذارند. توسعه؛ زمانى جدّى خواهد بود كه از اجزاى لاينفك منافع ملى محسوب 
كردد. تغيير دائمى اهداف و نهادى نشدن آن ها در ميان افراد و احزاب بانفوذ» شتاب فعاليت و برنامه ريزى را مختل مى كند. اكر 
جامعه اى از فرهنكك و جهان بينى واحدى برخوردار باشدء سهل تر به يكك استراتزى ملى و روش هاى تحمّق آن دست خواهد 
يافت. دين مبين اسلام» دينى توسعه كرء تعالى بخش و كرامت بخش به شأن انسان است. ظهور آن در يرتو وحى به ييامبر صلح و 
رحمت در سرزمين جاهلى و بحران زده عربستان» آزادى» رفع سلطه انسان بر انسان و بندكى خداء امنيت» حقوق بشر و كرامت 
انسانى براى بشريت به ارمغان آورد. به نظر مى رسد حضور يكك يارجهء دين مبين اسلام در ايران و غلبه كفتمان عدالت محور 
تشتع» كه مبتنى بر انديشه امامت استء از ظرفيت لازم براى يكك اجماع فرهنكى و مكتبى برخوردار است و اين اجماع فرهنكى و 
مكتبى مى تواند مبناى صورت بندى مقولهء محورى توسعه قرار كيرد. دولت مقتدر توسعه كرا براى ييشبرد كار اجرايى و عملى 
شدن توزيع قدرت وايجاد مكانيزم ارتباطى بين دولت و ملت» سيستم حزبى و بهاء دادن به سازمان هاى غير دولتى (7/60) را 
نهادينه مى كند. با شفاف شدن رابطه ميان دولت و.ملث و نهاديئه شدن اصل ياسخكويىء مسير اقتصادى ‏ اجتماعى آن نيز روشن 
خواهد شد. يديده جرخش نخبكان نيزدر اين فرا برد» با تعادل و روانى بيش مى رود. در جارجوب روشن شدن منافع ملى» انسجام 
فرهنكى جامعه و سيستم جند حزبى»اصل ياسخكويى به معناى متعهد بودن افراد» سازمان ها و مراكز تصميم كيرى در مقابل 
اظهارنظرها و عملكردهاى خود, اصل تقويت كننده دولت مى باشد. كارا مدى, مطلوبيت» ديد دراز مدت و سازماندهى اقتصادى 
منسجم از مؤلفه هاى دولت مقتدر توسعه كراست. مقصود از سازماندهى اقتصادىء مرتبط بودن اركان اقتصادى يكك جامعه است. 
اركان بانكىء مالياتى» كشاورزى» صنعتى و خدماتى يكك جامعه؛ همه بايد در راستاى اهداف كلان اقتصادى عمل كنند و مستقل از 
يكديكر و نامرتبط» سياست كذارى و برنامه ريزى ننمايند.(1) در يكك دولت مقتدر كه ابتناى بر آموزهء مردم سالارى دينى دارد» 
قدرت سياسى ياى بند قانون است و در جارجوب آموزه هاى دينى محدود مى كردد. آموزه هاى دينى بر حقوق و كرامت انسانى 
نيز تأكيد دارد» لذا قدرت سياسى نبايد حقوق ذاتى انسانه؛ مانند امنيت» مالكيت و حيثيت اجتماعى را مورد تعرض قرار دهد. لذا در 
اين دولت تضمين حقوق افراد و رونق اقتصادى ممكن مى كردد. مادام كه حقوق فوق محترم شمرده نشود با انسان هاى فاقد حقوق 
مواجهيم و جنين دولتى تحقيقاً به توزيع قدرت و آراى ملت بهاء نمى دهد. بنيان كذار فقيد نظام جمهورى اسلامى ايران حضرت 
امام خمينى قدس سره)با طرد رزيم و قدرت مبتنى بر سلطنتء دولتى را نشاند كه در آن به انسان ها به جشم رعيت و در جارجوب 
مشركانه رابطه خدايكان ‏ بنده نككريسته نمى شود و با اين كار شكل سلطه كرانه قدرت را طردكرد. امام با طرح شعار بنيادى «ميزان 
رأى ملت است»» در حقيقت ميزان اقتدار دولت را يشتيبانى ملت از آن قرار داد. لذا در انديشه امام دولت مقتدر دولتى است كه 
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دولك با فلكابر مبتائ عدالق ويا واغيرة تأميى قوق سامان مدقن جاع و مله اننع ضاد قدرف دولق استلامي بر تاق بودن 
در بندكى خداست وهر دولتى در اين فقره موفق تر باشد در ييشككاه جامعه ديندار نيز مقبول تر است. با توجه به مطالب فوقء مبانى 
عمدهء اقتدار دولت جمهورى اسلامى را بايد از لحاظ اجتماعى در مردم سالارى دينى با مؤلفه هايى جون شور احزاب و سازمان 
هاى غير دولتى -واسط بين حاكميت و ملت و مشاركت سياسى و از لحاظ سياسى در جايككاه برجسته روحانيت و فقيهان دين 
شناس در اين نظام و از لحاظ ايدئولوزيك در تعامل مثبت دين ودولت دانست. مشاركت سياسى ملت در قالب احزاب سياسى 
درون نظام و سازمان هاى غير حكومتى و شركت در انتخابات ادوارى» شاخصى براى اقتدار دولت مى باشد. احزاب سياسى از 
طريق ارتباط دو طرفه اى كه با حاكميت و ملت دارند, مطالبات مردم و انتظارات متقابل حاكميت از ملت را ردوبدل مى نمايند. لذا 
از شكل كيرى جنبش هاى اجتماعىء انفجارى جون شورش و انقلاب جلوكيرى مى شود و نظام با ثبات و كارآمد خواهد شد. 
شورا نيز يكك امر مؤكد اجتماعى در اسلام است كه در آن مردم به صورت منطقه اى و محلى در امر اداره جامعه اسلامى مشاركت 
مى كنند. شورا به ثبات و تداوم دولت اسلامى مدد مى رساند. از ويزكى هاى يكك دولت مقتدر هم جنين ثبات» تداوم و 
كارآمدى آن اسث: در ثببين أقحدار دولك بابد صرفا بد«جيه سحت افزارئ قدرت تأكبد كرد. لذا دولق كددية سرعت مخالفان 
خود را سركوب مى كندء نمى تواند دولتى مقتدر باشد. نظام سياسى مقتدربراى جذب مخالفان خود ظرفيت سازى مى كند. 
انتخابات ادوارى كه از افتخارات نظام مقدس جمهورى اسلامى ايران مى باشد, هم معيارى براى سنجش يشتيبانى ملت از دولت 
است و هم معرفى اين نظام به عنوان يكك نظام مردم سالامر دينى ييشرو در منطقه خاورميانه. به باور بسيارى از تحليل كران 
مشاركت مردم در انتخابات تاكنون دولت اسلامى را در مقابل خطرات بيرونى بيمه كرده است. روحانيت و فقيهان دين شناس به 
لحاظ دير بايى وقددت جايكاه مشاز الجساعى در دست داشين متاضب قضا و فو حت :در ؤمان حكومث عاق جور و نقشن 
برجسته اى كه در انقلاب اسلامى و تثبيت نظام جمهورى اسلامى ايران داشت از مؤلفه هاى اقتدار دولت اسلامى است. در ساختار 
حقوقى قدرت و قانون اساسى جمهورى اسلامى نيز رهبرى نظام جمهورى اسلامى؛ فرماندهى كل نيروهاى مسلح, تنفيذ حكم 
رياست جمهورىء نظارت بر مجلس شوراى اسلامى و قوانين مصوّب آن و مناصب قضا و افتا در اين نظام خاص فقيه جامع الشرائط 
است. طبق نظريه امامت و ولا-يت فقيهه حكومت حقّ شرعى فقيه عادل و آكاه به قانون خدا است. الكوى جنين حكومتى مطابق 
بيانات امام راحل (قدس سره)حكومت رسول الله (ص)است. در سيرهء حكومتى ييامبر اعظم (ص)اصل «شور» برجستكى ممتازى 
دارده حقوق شهروندان با ابتنا بر كرامت انسانى مراعات مى كردد. زنان و كودكان از حقوق حقّه خود برخوردار مى شوند. 
مخالفان حكومت از يهود كرفته تا منافقانى جون عبد الله ابن أبيَ تحمل مى كردند و آنان كه اقرار به اسلام نموده اند» از حقوق 
برابر با مهاجريق و انضان بهره متك هسصد. ابن ها از نشائه هاي اقتدار حكوعت تبوئ اسك مشئ دولت اسلافى تيز بنقاطر اشناى آن 
بر آموزه هاى حكومت نبوى تحقيقاً فقرات فوق است.ديكر مؤلفه قدرت دولت جمهورى اسلامى ايران تعامل مثبت دين و دولت 
است. وجه تمايز نظام جمهورى اسلامى از ديكر مكاتب سياسى» همين فقره است كه در سخن بنيادين بنيان كذار جمهورى اسلامى 
تبلور يافت. سخن امام راحل (قدس سره)اين است : «جمهورى اسلامى نه يكك كلمه كم و نه يكك كلمه زياد.» طرح سخن فوق در 
حقيقت آغاز حيات سياسى يكك مكتب جديد بود.در تبيين مفهوم اجمهورى اسلامى» به عنوان نماد تعامل دين و دولت, ابتنا بر 
سخنان امام راحل مفيد فايده است. او در ياسخ يكك خبرنكار. جمهورى اسلامى را مانند ساير جمهورى هاى دنيا مى داند» لكن در 
جارجوب قوانين اسلام» شاكرد شهيد ايشانء آيذالله مطهرى» جمهورى اسلامى را حكومتى با شكل جمهورى و محتواى اسلام 
معرفى مى كند. براى هر ناظر بيرونى قابل درك است كه اين محتواست كه مبنا قرار مى كيرد؛ زيرا هويت بخش است. اسلام مورد 
نظر امام نيز اسلام زمان حيات و حكومت بيامبر اعظم (ص) مى باشد. با رجوع به منابع موثق تاريخىء مبرهن است كه در زمان 


ييامبر خدا و على ع)معيارهاى حقوق بشرى با خط كش اسلام در حكومت نبوى مراعات مى شد. امام راحل (قدس سره)به عنوان 
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سلسله جنبان نهضت عظيم و اسلامى روحانيت به نقد ويرانكر اساس سلطنت يرداخت و الككوى مدنى. دينى» معقول و ملا-يم 
«جمهورى اسلامى' را ارائه كرد. در آغاز دهه هفتاد خورشيدى مقام معظم رهبرى از اين الكو بعنوان بناى يكك تمدن جديد ياد 
نمود. مدنيت» ترقى» توسعه و بيشرفت اساس بالندكى يكك تمدن است؛ لذا صاحب اين قلمء الكوى «اقتدار همساز با توسعه؛ را 
الكوى مطلوبى براى تعالى دولت جمهورى اسلامى مى دائد. از اينرو بر حاملاان انديشه و سخنء نخبكان ابزارى و فكرى و 
دولتمردان» سياستمداران و روحانيت لازم است كه تعبيرى از اسلاميت و جمهوريت ارائه دهند كه اين دو مفهوم به تحكيم يكديكر 
بيردازند نه دفع همديكر. تبيثه كا رآمدى واقشداز الكوى مكتبى «جمهورى اسلامىئ) كدر تكابوي اتديشة تعامل دين ودولت 
توسط رهبر بزركك روحانى عصرء امام خمينى قدس سره)بنانهاده شد در حقيقت مبناى تمدن جديد اسلامى با الكوى دولت مقتدر 
اسلامى است. فرجام سخن يؤوهش حاضر مبتنى بر اين كزاره بود كه مؤلفه هاى قدرت دولت اسلامى متكثر است. وحدت در عين 
تكثر مؤلفه هاى قدرت براى ايجاد اقتدار و توانمندى و كارا مدى دولت اسلامى از مطلوبيت برخوردار مى باشد. لذا اين مؤلفه هاى 
قدرت در يارادايم توسعه به ييوند و توازن مى رسند. از اين رو الككوى «قدرت همساز با توسعه) براى توانمندى و اقتدار و كارآمدى 
دولك اسلاس از مطلوية برغووداز مى ناهد قدرت :در ذولك اسلافى عرفا فى با توسعة نبشة؛ زيرا مفروعيك قدرث دولت نه 
خداى متعال باز مى كردد كه انسان را بر سرنوشت خويش حاكم نموده است. دولت قدرت عمومى فائق بر حكام و اتباع است كه 
نظم و استمرار زند كى سياسى را تضمين مى نمايد. دولت داراى ويزكى هايى جون سرزمين» جمعيت» حاكميت و انحصار مشروع 
قدرت است. دولت اسلامى ضمن دارا بودن ويزكى هاى فوق مبتنى بر مكتب رهايى بخش اسلام» رهبرى دينى ‏ سياسى و دانش 
مى باشد. مؤلفه هاى قدرت زاى دولت اسلامى در يارادايم توسعه از كثرت به وحدت ميل مى نمايند. عدالت در عرصه هاى 
اقتصادء اجتماع و سياستء رهايى به مفهوم آزادى انسان از سلطه انسان» توحيد به مفهوم بندكى خداى تعالى» خردورزى» عقل 
جمعى و تصميم كيرى شورايى از مؤلفه هاى بنيادين اسلام مى باشد كه جهارده قرن بيش سرزمين جهل زده عربستان را به نور 
هدايت نبوى روشن نمود. لذا اسلام در ذات خود رهايى بخشء توسعه كرا و تعالى بخش حرمت و كرامت انسان مى باشد. الكوى 
«قدرت همساز با توسعه) تلاشى در فعال نمودن ظرفيت هاى دين رهايى بخش اسلام در تعالى زندكى نوع انسان با رويكردى 
دنيوى ‏ اخروى مى باشد. اجماع ملتى هم كيشء وحدت نخبككّان سياسى و مذهبى و تعامل مثبت دين و دولت اهرم هاى مطلوبى 


براى بيشبرد اين الكو مى باشند. جنين الككويى اقتدارء كارآمدىء تداوم حيات و ثبات براى دولت اسلامى را به ارمغان مى آورد. 
آرمانهاى حكومت از ديدكاه امام على(ع) 


آرمانهاى حكومت از ديد كاه امام على(ع) نويسنده:بهرام اخوان كاظمى مقدمه دولت(1) و حكومت(2» همواره يكى از اصلى 
ترين مباحث علوم سياسى بوده استء تا جايى كه سياست به عنوان «هئر حكومت كردن يا حكمرانى» تعريف كشته است. يكى از 
سؤالات شايع در اين حوزهء هدف يا وسيله بودن دولت و حكومت است. برخى ايده آليستها دولت را يكك هدف و واحدى فوق 
مردم و فرد مى دانستند و برخى ديكر از مكاتب و انديشه كران سياسىء دولت و حكومت را وسيله اى براى عمل به برخى اهداف 
مورد نظر جامعه انسانى به شمار مى آوردند و ارزش ذاتى را مختص فرد دانسته و دولت را ابزارى مكانيكى و مصنوع دست بشر 
براى دستيابى به اهداف خويش محسوب مى نمودند. همجئين متفكران سياسى از منظرهاى مختلفى به آرمانها واهداف دولت 
نكريسته اند. به عقيده ارسطو: هدف راستين حكومت تحقق زند كى خوب اسث. «جان لاك) معتقد بود هدف حكومت «خير 
عمومى» يا «خير نوع بشرا است. «آدام اسميت» بر اين نظر بود كه دولت سه هدف بزركك دارد؛ نخست: حفظ حكومت و مملكت از 
تجاوز خارجى يا خشونت بين المللى؛ دوم: حمايت از افراد در برابر بى عدالتى يا سركوب از سوى اعضاى ديكر جامعه ؛ سوم: 
ايجاد و حفظ آثار خاص و نهادهاى عمومى كه هيج فرد يا كروهى تمايل به ايجاد و حفظ آنها ندارند. به كمان «هولزندورف(”» 
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انديشه كر آلمانى» دولت سه هدف دارد؛ نخست: توسعه قدرت ملى؛ دوم: حفظ آزادى فرد؛ سوم: ييشبرد ترقى اجتماعى و رفاه 
عمومى. ١كارنر)‏ ضمن رتبه بندى اهداف و آرمانهاى حكومت براين باور است كه هدف اصلى و اوليه و بلاواسطه دولت» حفظ 
صلح و نظم و امنيت و عدالت در ميان افرادى است كه آن را به وجود مى آورند؛ هدف دوم كه فراتر از خواستهاى فردى است - 
توجه به تأمين رفاه عمومى در راستاى ييشرفت و ترقى ملى استء اما هدف نهايى و آرمان عالى دولتء اعتلاى تمدن بشرى 
است.(6) به عقيده «ويلسون». از مؤلفه هاى جديد براى دولت» اين اهداف را مى توان بر شمرد: ١‏ ترضيه اراده ها و ياسخكويبى به 
خواسته ها؛ ١‏ كسب ترقى اخلاقى؛ *- تحقق بيشترين سعادت براى بيشترين افراد؛ - رشد شخصيت فرد؛ 2 حفظ حقوق؛ ع متوازن 
كردن و نيز حمايت از منافع (6). به عقيده «ينوكك» هدفهاى اصلى «دولت نوا در مفهوم عام عبار تند از: تأمين امنيت؛ عدالت؛ آزادى 
و رفاه. اين هدفها و آرمانها توجيه كننده موجوديت دولت و نيز فراهم آورنده زمينه هاى تكليف سياسى اند.(2) مبحث مهم دولت و 
حكومت و همجنين آرمانها و مقاصد عاليه آن در منابع اسلامى» از جمله نهج البلاغه» به وفور مورد اشاره است و امام على(ع) با 
فطانت و درايت در اين مقوله جنان سخن كفته اند كه از عاليترين و نابترين انديشه هاى سياسى قديم و جديد» كوى سبقت را ربوده 
اند. از دو منظر مى توان به ديد كاههاى امام(ع) در آرمانهاى حكومت نككريست؛ منظر عام و منظر خاص. در بخشهايى از نهج 
البلاغه همانند عهدنامه مالكك اشترء ايشان در بخشهايى؛ اهداف عاليه حكومت را برشمرده اند و در منظرهاى خاص به صورت 
مباحثى فرعى» مقاصد و آرمانها را تصريح كرده اند. در اين جا از اين دو زاويه به بحث نككريسته مى شود: كفتار اول: آرمانها و 
اهداف عاليه حكومت از ديد كاه كل نكر مباحث مستقلى از نهج البلاغه مختص ترسيم اهداف و آرمانهاى عاليه و كلى تشكيل 
حكومت و دولت است. به عنوان مثال امام(ع) در يكى از سخنان خويش» ضمن تضرع با خداوند» عرض مى كند: «اللهم انكك تعلم 
آنه لم يكن الذى كان مِنّا منافسةً فى ساطان و لَاالِتٍماس شىء من فضول التخطام و لكن لبَرْدّ المعالم مِن دينكك و تُظهر الإصلاح فى 
كدق تنامن البكالودرن ع3 عا كك و قاء الكل ون محدوه كال رارالها تن كاه كد هناف باز ام عو بد درت 
دستيابى به فزونى متاع دنيا نيست و تنها بدان منظور است كه نشانه هاى دين تو را به جايى كه بودء بازكردانيم واصلاح را در 
شهرهاى تو ظاهر سازيمء تا بند كان ستمديده ات در امان باشند و حدود ضايع كشته تو اقامه شود). آنجه حاكمان فاسد از رياست و 
حكومت مى خواهند, اشباع غريزه تفوق طلبى» سلطه جويىء كاميابى و لذت يرستى است,ء در حالى كه اين اهداف در نظر انسانهاى 
وارسته و رجال ربانى بى ارزش بوده و جهان با تمام محتواى مادى اش در بيش آنان بى اعتبار است. با لحاظ مضمون كلى اين بيان 
و ساير ديد كاههاى حضرت,. اهداف عاليه حكومت را مى توان جنين دسته بندى نمود: ١‏ احياى دين و حاكم ساختن شعائر و 
احكام و قوانين الهى و فراهم نمودن زمينه هاى ديندارى؛ 1 برجيدن آثار فتنه و فساد و مستقر ساختن صلاح و ياكى و صلح و 
صميميت و طرد عناصر فاسد و مفسد؛ ”7 حمايت از بند كان مظلوم و محرومء كه رمق جانشان توسط خداوندان زر و زور و تزوير 
يايمال و كاهيده شده است؛ 5 اقامه حدود الهى كه بر اثر توطئه و لجام كسيختكى حكام ستم بيشه و بى اعتقاد به تعطيل كشيده 
شده است. امام على(ع) در خطبه جهلم كه بعد از جنكك صفين و خطاب به خوارج ايراد شده؛ به مباحث مهمى در باره حكومت و 
ضرورت آن واز جمله هفت وظيفه حاكم عادل الهى اشاره مى كند(6)» كه به سهولت مى توان آرمانهاى حكومت را در اين هفت 
تكليف ملاحظه نمود. امام(ع) نخست از مغالطه خوارج. با شعار «لا حكم الا للها يرده بر مى دارد و مى فرمايد: سخن حقى است كه 
معنى باطلى از آن اراده شده است. سيس به ضرورت تشكيل حكومت مى يردازد و براى اثبات اين مدعا جند دليل روشن را در 
عباراتى كوتاه و يرمعنا بيان مى فرمايد. به بيان ايشان» مردم نيازمند اميرى هستند؛ نيك وكار يا بدكارء واكر توفيق ييروى از حاكم 
نيك وكارى نصيبشان نشود» وجود امير فاجر از نبود حكومت بهتر است. سيس به فوايد و بركات حكومت اشاره مى كند؛ كه بعضى 
جنبه معنوى دارد و بعضى جنبه مادى؛ نخست: در سايه حكومت اوء مؤمن به كار خويش ادامه مى دهد؛ يعنى راه خود را به سوى 


«قرب الى الله مى بيمايد (يَعمل فى إِمَرَتِهِ المؤمن). دوم: كافر نيز در حكومت او از مواهب مادى بهره مند مى شود و به زندكّى 
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دنيوى خود ادامه مى دهد (و يستمتع فيها الكافر)(9). سوم: خداوند به مردم فرصت مى دهد در دوران حكومت او زندكَى طبيعى 
خود را تا يايان - در سلامت نسبى -طى كتند (و بعل الله فيها الاججلٌ). جهارم: به وسيله او اموال بيت المال جمع آورى مى كردد» تا 
هزينه هاى دفاعى و عمرانى و انتظامى فراهم شود (و يُجْمَعٌ به الفى م). ينجم: به كمكك او با دشمنان مبارزه مى شود (و يقاتل به 
العدوٌ). ششم: به وسيله او جاده ها امن مى كردد (و تأمَنٌ به السبَلُ). هفتم: حق ضعيفان به كمكك او از زورمندان كرفته مى شود (و 
يؤْتَهدُ به للضعيف من القوىٌ). در سايه انجام اين وظايف هفتكانه توسط حكومت» نيك وكاران در رفاه واز دست بدكاران در امان 
مى باشند(١٠1)‏ (حتى يستريح بَرٌ و يُشتراح من فاجر). از اين بيان مى توان برخى از آرمانهاى حكومت را جنين برشمارد: -١‏ 
بسترسازى و تمهيد حيات مادى و معنوى مؤمنان. 7 تأمين حقوق شهروندان و در امان بودن غير مؤمنان و تأمين حيات مادى ايشان. 
* تأمين امنيت و استيفاى حقوق مردم به ويزه مظلومان. ‏ به سامان نمودن نظام اقتصادى جهت اداره صحيح و توانمند جامعه و 
كشور. امام(ع) در عهدنامه مالك اشتر» اصول و ضوابط و اهداف عاليه حكومت را مشخص كرهه است. اين عهدنامه» منشورى 
براى آرمانها و مقاصد حكومت علوى است. امام در شرح وظايف مالك در استاندارى مصرء جنين بيانى دارند: «جبايَةٌ تراجها و 
جهاد عدّوها و استصلاح اهلها و عمارةً بلادها(١١)؛‏ جمع آورى خراج مصرء جهاد با دشمنان آن» اصلاح اهل آن و عمران و آباد 
نمودن مصر). بنابراين مالك اشترء به عنوان والى و حاكم مصرهء نبايد براى خود عنوان و قدرتى كسب كندء يا به دنبال سود و بهره 
مادى باشدء بلكه بايد اداره امور كشور را به عهده كيرد و ماليات بستاند و با دشمنان مردم مبارزه كند و ملت را در مقابل 
دشمنانشان مصونيت بخشد و آنها را به صلاح مادى و معنوى نزديكك كند و شهرها و حيطه حكومت را آباد كند؛ يعنى انسانها را 
بسازد» سرزمين را آباد كند و اخلاق و ارزشهاى معنوى را ارتقا دهد. با استناد به اين فرمان(؟١)‏ مى توان بخشى از آرمانهاى اساسى 
حكومت را: انتظام اقتصادى جامعه. تأمين امنيت» توجه به رشد و اصلاح و تربيت و بالندكى افراد آبادانى مملكت و تأمين رفاه 
عمومى دانست. امام على(ع) در مبحث جمع آورى ماليات و اخذ خراج» در عهدنامه مالككء تأكيد بسيارى بر اهتمام حكومت به 
توليد و عمران دارد. ديد كاههاى ايشان در مورد اهميت عمرانء اين فرض را كه «ابن خلدون» مباحث خود را در مورد عمران و 
آبادانى از امام(ع) به عاريت كرفته باشدء تقويت مى كند. امام(ع) مى فرمايد: «اى مالكك! به عمران زمين بيشتر بينديش تا به خراج. 
بايد بدانى خراج جز به عمران حاصل نمى شود وهر كه بى عمران, به خراج كمر بنددء بلاد را ويران مى كند و مردم را به نابودى 
مى كشاند و خود ديرى نمى يايد كه از ياى در مى آيد(77)). كفتار دوم: آرمانها و اهداف عاليه حكومت از ديد كاه جزء نككر امام 
على(ع) علاوه بر موارد بيش كفته. در ساير مباحث خودء به آرمانها و مقاصد عالى حكومتء اشاره داشته اند كه ذيل هر كدام از 
عناوين زير تشريح مى كردد: ١‏ تأمين سعادت مادى و معنوى و توجه به رشد و بالندكى مردم تفاوت حكومت على(ع) و 
حكومتهاى ديكر اين است كه حكومت براى حضرتء؛ هدف نيستء بلكه وسيله اى براى رسيدن به آرمانهاى معنوى است. امام 
براى حكومت شأن واقعى قائل نيست. اما بنا به حق شرعى خويش و اشتياق و نياز فوق العاده مردم به حكومت ايشانء اين امر را به 
عنوان وظيفه الهى مى يذيرد و با يايدارى از آن دفاع مى كند: «... لو لا حضور الحاضر و قيام الحجَهُ بوجود الناصر ... لآلقيتٌ حثلها 
على غاربها و لسقيتٌ آخرها بكاس أوّلها(21؛ اكر وضع موجود و حجت اينكه يارانى هستند» وجود نداشت ... مهار خلافت را بر 
يشت آن افكنده و رهايش مى ساختمء و يايانش را جون آغازش مى انككاشتم). شايان ذكر است در نهج البلاغه از حاكم جامعه 
اسلامى» به عنوان مَلكك يا سلطان ‏ كه به معناى تملكك يا سلطه كرى است - ياد نشده استء بلكه با كلماتى مانند «امام) (بيشوا و 
رهبر) و «والى» روبه رو هستيم. رهبر وامام كسى است كه جمعيت و امتى را به دنبال خود مى كشاند و خود بيش قراول و طلا-يه 
دار حركت است. والى و ولايتء به معناى ييوستككى است. والى امت و رعيت؛ كسى است كه امور مردم را به عهده دارد و با آنها 
ييوسته است. وقتى در نهج البلاغه در مفهوم حكومت تأمل مى شود؛ مى بينيم آن كه در رأس حكومت استء ولىٌ امر و متصدى 
كارهاى مردم است و مكلف به تكليف الهى مهمى مى باشد. او انسانى است كه بيشترين بار و سنكين ترين مسؤوليت بر دوش 
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اوست. در سوى ديكر مردم قرار دارند كه بايد با همه ارزشهاى مادى و معنوى و آرمانهايشان مورد احترام قرار كيرند ودين و 
دنياى آنها با هم و در تعامل» ملاحظه شود. در حكومت علوىء مفهوم سلطه كرى و زورمدارى و افزون طلبى وجود ندارد و مقصد 
اصلى امام(ع) آخرت است كه از كذ ركاه دنيا مى كذرد و وظيفه اصلى حكومت تمهيد بستر زمينى اين حركت براى آدميان است. 
آخرت خواهى و توشه بركيرى دنيوى براى سراى باقى از ديد امام جنين بيان شده است: «و انَّما الدنيا منتهى بَصّر الآعمىء لا يُبِصدَرٌ 
ممًا ورائّها شيئاً والبصير ينفذها بصره و يعلم أن الدار ورائهاء فالبصيرٌ منها شاخصء و الأعمى اليها شاخص.ء و البصير منها متزؤّد و 
الأعمى لها متزوّد(10)؛ دنيا آخرين نقطه يايانى ديد كوردل استء كوردل جيزى از ماوراى دنيا نمى بيند» ولى ديد انسان بيناء دنيا را 
فى ترفو واه ذاثد متزلكه تهاب دين أن اسكه السان ينا از دنا مشر كت من اندو نقصدا زا مش مى كرد اسان كوردل 
به سوى دنيا (به عنوان مقصد نهايى) حركت مى نمايد! انسان بينا از دنيا توشه مى كيرد و شخص كوردل توشه را براى به دست 
آوردن دنيا تحصيل مى نمايد). امام على(ع) در حكومت خويش ف علو عادى و تعتوى مرندم رامه بيش از هر جيز واجد اهميت مى 
دانست و به استانداران خويشء از جمله مالك اشتر اين امر را توصيه مى نمود. مرحوم علامه جعفرى در شرح بند مزبور از عهدنامه 
مالك. سخن مولا را جنين ترجمه كرده است: «... من تو را براى اداره كشور مصر مى فرستم كه جونان باغبانٍ عاشق نهالهاى باغ 
خود. مردم آن سرزمين را احيا نمايى و شخصيت آنان را دراين كذركاه معنادار كه دنيا ناميده شده استهء به ثمر برسانى» و از 
بدبختيها و رذالتهاى اخلاقى و ناكوارى هاى جانكاه نجاتشان بدهىء نه جونان درنده اى خون آشام كه قدرت حكومت مستت كند 
و زندكى و مركك مردم را به بازى بككيرى و براى رسيدن به خواسته هاى جاه طلبانه خود حيات مردم را كه شعاعى از اشعه الهى در 
روى اين كره خاكى استء طعمه اى لذيذ براى خود تلقى نمايى. آن كس كه با تكيه بر قدرتء انسانها را طعمه خود بداند» بيش از 
آن كه انتقام ماوراى طبيعى بر سرش تاختن بياورد» دير يا زود لقمه اى ناجيز در دهان كركهايى مانند خودش خواهد كشت زيرا 
مردم بردو صنفند: يا در دين برادر تو هستندء يا در خلقت نظير تو(18)). در اين فرمان كه قابل تعميم بر جوامع و حكومات بشرى 
استء زمامدارى كه مديريت جامعه را بر عهده مى كيردء اداره همه ابعاد جامعه راء از تنظيم حيات طبيعى افراد و كروهها كرفته تا 
امكان يذير ساختن ورود به حيات معقول و رهسيار نمودن اشخاص به عظمت و كمال ربوبى؛ متعهد مى شود. اميرالمؤمنين(ع) 
مالكك اشت شتر را كه اج راكننده ه فرمان و مورد تعليم و تربيت آن بزركوار قرار كرفته استء در بية بيش از شانزده مورد مخاطب قرار داده و 
او را براى مديريت جامعه آماده مى سازد. در اين فرمان حقايقى را امام(ع) جهت مالكك بيان مى فرمايد و از وى مى خواهد افراد 
جامعه تحت زعامت خود را با آن حقايق تربيت نمايد.(17) بدين ترتيب اصلاح؛ رشد و بالنده كردن مردم» در جنبه مادى و معنوى» 
روحى و جسمى از وظايف و آرمانهاى حكومت است وامر الهى به ييامبر براى تزكيه مردم, دائر بر همين مطلب است. امام(ع) در 
خطبه ع” مى فرمايد: «ايها النا سٌ! إِنَّ لى عليكم حقاً و لكم علي حي فَأمَا حقكم علي فالنصيحةٌ لكم و توفير فيئكم عليكم و تعليمكم 
كيلا تجهلوا و تأديبكم كما تعلموا؛ اى مردم! براى من و شما حقوق متقابلى است. حق شما بر من» خيرخواهى و يرداخت حقوق 
شما از غنائم و آموزش دادن استء تا نادان نمانيد و تأديب و يرورشتانء تا آكاه شويد(218)). ضرورت بينش دهى به امت» توسط 
يبشواء در نامه 8 امام(ع) به عثمان بن حنيف فرماندار بصره اشاره و تأكيد شده است: «ألا و انّ لكل مأموم إماماً يقتتدى به و 
يستضيى ء بنور علمه(19)؛ بدان هر يبيروى» ييشوايى دارد و به او اقتدا مى كند و از نور علم وى منور و آ كاه فى وكق و نيز فرمود: 
«و على الامام أن يُعلّم اهل ولايته حدود الاسلام و الايمان(١٠23؛‏ بر امام است كه به اهل ولايت خويشء حدود اسلام و ايمان را تعليم 
دهد). وماد جكرروة إببادقي يعاري الس حك ل و وعري تسا تر رام امام(ع) مى فرمايد: «ايها الناس! اِنّى و 
الله ما أحتكم على طاعدٍ إلَاوَ أَشِيفُكم إليها و لا آنهاكم عن معصيةٌ نا و أتناهى قبلكم عنها(١؟)؛‏ اى مردم! شما را به هيج طاعتى 
دعوت نمى كنم, مكر اين كه خودم قبلا آن را انجام داده ام و از هيج كار خلافى نهى نمى كنم؛ مكر اين كه بيش از آن خودم آن 
را تركك كفته ام». واقعيت آن است كه اكثر مردم زمان على(ع)» فاقد فهم و انكيزه كسب سعادت و فرزانكى بودندء تا امام(ع) به 
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آنان تعليم دهد و به دليل جهالتشانء به دنبال هوى و هوس بودند. به همين خاطر امام(ع) از آنان اين كونه شكايت مى كند: «اللهم 
انى قد مَلِلتُّهم و مَلونى» و سيّمتّهم و سد يمونى فأبدِلنى بهم خيرا منهم و أبدِلهم بى شرا منى(5؟5)؛ يروردكارا! من آنان را خسته كردم. 
آنان نيز مرا خسته كردند! از من به ستوه اند و من از آنان دلشكسته. يس اى خدا! به جاى آنان بهترشان را به من عنايت فرماء و بدتر 
از من را نصيبشان فرما!). ؟-احيا و اقامه حق و دفع باطل اقامه و احياى حت و دفع باطلء از بزركترين آرمانهاى حكومت از ديد 
على(ع) است و امام(ع) بارها مبنا و دليل يذيرش حكومت را اقامه حق و ممانعت از باطل و مبارزه با آن اعلام نموده است. عبد الله 
بن عباس مى كويد: «در منطقه «ذى قار) در كذركاه جنكك بصره. شرفياب محضر امير مؤمنان(ع) شدم. ديدم نعلين خود را وصله 
مى زند. دراين حال رو به من كرد و كفت: اين نعل جقدر ارزش دارد؟ در ياسخ كفتم: قيمتى ندارد. على(ع) فرمود: به خدا قسم! 
اين نعل كهنه در نظر من ارزشمندتر از حكومت بر شماستء مككر آن كه بتوانم حقى را بر يا دارم يا جلوى باطلى را بككيرم(7)). 
بدين ترتيب امام(ع)» اقامه حق و دفع باطل را اساسى ترين وظيفه خويش مى شناسد و حكومت را براى تحقق حق به دست كرفته 
است. در سايه اين وظيفه است كه وظايف اصلى ديكر سامان مى يابد و زمينه هاى سير به سوى اهداف متعالى در دولت حق فراهم 
مى شود و امنيت لازم به دست مى آيد و ديندارى» معنايى حقيقى مى يابد. شايان ذكر است «حق» در نهج البلاغه به دو طريق 
استعمال كشته است؛ يكى: حق در برابر ناحق به معناى «عدل) در برابر «ظلم)؛ ديكرى حق به معناى اصحيح) در برابر باطل 
افيض )من ترهاكده زو كان طون بالق على عرائضس:و المطلن للحن الجن :008( بياتي) كمكة اياوز جى بود اويا حو مان 
حق را كمكك مى كرد. اما نه به هر روشى» حتى باطل و ناصحيح, بلكه به وسيله حق» حق را آشكار مى ساخت». از ديد امام(ع) نظر 
اكثريت همواره موافق و مقارن با حق و حقيقت نيستء امام يايه حكومت خود را بر يبروى از حق و اقامه آن نهاده بود و خود. محور 
ومفسر حق بود. ازاين رو هركاه اكثر جامعه. از حق ييروى مى كردندء بيشرو آنان بود. ولى اككر از حق سر باز مى زدندء او 
همجنان با حق بود واز جدايى اكثريت باطل» بيم نداشت. همجنانكه به عمار مى فرمايد: «اى عمار! اكر ديدى على از راهى رفت و 
همه مردم از راه ديكر» تو با على برو و ساير مردم را رها كن. يقين بدان على هركز تو را به راه هلا-كت نمى برد واز شاهراه 
رستكارى خارج نمى سازد).(10؟) "7 تحقق عدالت يكى از اساسى ترين آرمانهاى حكومت علوىء» تحقق و اقامه عدالت است و 
امام(ع) حكومت را براى تحقق عدالتء از جمله استيفاى حقوق يذيرفت: «وّ ما أَحَمدَ الله على العلماء الا يُقارُوا على كْظَدْ ظالم؛ و لا 
سَعَبِ مظلوم, لالمقيتٌ حبلها على غارتهاء و لسقَهِتٌ آخرها بكاس اوّلها؛(1) اككر خداوند از عالمان بيمانى سخت نكرفته بود كه در 
برابر شكمباركى ستمكر و كرسنكى ستمديده؛ آرام و قرار نكيرند» بى تأمل رشته حكومت رااز دست مى كذاشتم و يايانش را 
جون آغازش مى انككاشتم و جون كذشته. خود را به كنارى مى كشيدم). عدالت ورزى از ديد امام(ع) مايه روشنى شم زمامداران 
و نفوذ محبت آنها در مردم و استحكام حكومت مى شود: «آنجه بيشتر ديده واليان بدان روشن استء برقرارى عدالت در شهرهاء و 
فئان مردماة» دوسى بديداز شد اسثه ذوسين آثان اشكان تكرذى جو انكاه كددل ايشان بن كرتند شوفى و خبرضواعى آنيا 
راست نيايدء جز آنكه واليان را براى كارهاى خود نكّه دارند و دوام حكومت آنان را سنكين نشمارند و كفتكو از دير ماندنٍ آنان 
را بر سر كار واكذارند».(77) برقرارى عدالت به تعبير امام» اقامه حدود الهى است كه در سايه آن همه جيز احيا شده و راست مى 
كردة نهباوز ابشان تسن عدالت حتين امت رسعل الله ستحائة العدل قوام الآنام» و تنزيهاً من المظالم و الائام و تسنيةٌ للإسلام؛(8) 
خداى سبحان عدالت را مايه استوارى انسانها و ستون زندكانى آنهاء و سبب ياكى از ستمكاريها و كناهان و روشنى جراغ اسلام 
قرار داد). و نيز فرمود: «بالعدل تصلح الرّعيةُ؛(19) با عدالت مردمان اصلاح مى شوند). شرح ديد كاههاى امام(ع) در باره عدالت» در 


اين مقال نمى كنجد. مى توان كفت هر نوع نابسامانى» نشان از بى عدالتى است. اككر عدالت هدف حكومت قرار كيرد و لوازم 
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تحقق آن فراهم آيدء جامعه و امور سامان مى يابد و همككان لباس عافيت و سلامت و كرامت به تن مى نمايند.(0:) على(ع) 
حكومت راد اين جهت سير دادء جسائكه در ضمن تطبه اى خطاب به مرردم فزمودة وو البد كم العافبة ون غدلى؛[61) از غدالت 
خودء لباس عافيت بر تنتان كردم). 5 تأمين امنيت امنيت» مبتنى بر نظم و قانون الهى همواره مورد تأكيد امام على(ع) و از اهداف و 
آرمانهاى عاليه ايشان بود. امام مانند ساير انديشوران اسلامى» به خاطر ضرورت وجود امنيت و قدرتى نظم آفرين» معتقد به محال 
بودن عدم وجود حكومت است و حتى حكومت ررد و قوانين نامطلوب راء از هرج و مرج و بى قانونى بهترو آسيب و تباهى اش را 
كمتر مى داند» زيرا در برابر بى قانونى و هرج و مرجء تمام راههاى نجات مسدود و كليه امور و حدود تعطيل مى كردد و فتنه حاكم 
مى شود. امير مؤمنان(ع) عدم وجود نظم اجتماعى و قانونمدارى و به دنبال آن برقرارى امنيت را از اسارت انسان در جنكال حيوانى 
درنده بدتر مى داند و مى فرمايد: «امام عادل خير من مطر وابل (و) سَِبْعٌ حطوم اكول خيرٌ من وال غشوم ظلوم؛ و وال غشومٌ ظلومٌ 
خيرٌ من فتنةُ تدوم(377)؛ بيشواى دادكرء از باران بيوسته (كه همه جيز را بارور مى كند) بهتر استء و جانور درنده و آدمخوارء از 
فرمانرواى ستمكار بهتر استء و فرمانرواى بيدادكر از ادامه هرج و مرج نيكوتر است». با توجه به استنادات قبلى» امير مؤمنان(ع) 
فراهم كردن امنيت همه جانبه را مقصد اساسى مى دانست كه در سايه آن رشد و تعالى مردمان سامان مى يابد.() امام(ع) اسلام 
را مايه امنيت اساسى معرفى كرده و فرموده است: «الحمد لله الذى شرع الاسلام ... فجعله أَمناً لمن عَلِقَهُة(**) سياس خداى را كه راه 
اسلام را ككشود ... و آن را براى هر كه به آن جنكك زندء امنيت قرار داد». ازاين روء يكى از راههاى دستيابى به امنيت» آموزش 
آموزه هاى دينى به مردم است. على(ع) از جوانب ديككرى به موضوع امنيت و آرمان تأمين كامل آن يرداخته اند. ايشان در باره 
ضرورت دستككاه اطلاعاتى؛ در نامه مالكك اشتر و نامه ديككر (نامه 58 نهج البلاغه) بياناتى دارند. در مورد ضرورت و اهميت مرزبانى 
و مرزدارى» سخنان امام (نامه “7) ناظر بر اين موضوع است. از سويى ديكر ضرورت تشكيل سباه و تقويت نيروهاى رزمى را مى 
توان در نامه هاى ١7‏ و ١18‏ و 2# و خطبه هاى ١7‏ و١٠‏ و28 ملاحظه كرد.(0) ه تحقق وحدت امت در يرتو حكومت رهبرى الهى 
حكومت از ديد امام على(ع) نقش مستقيم و مؤثرى در وحدت و يكيارحِككى امت دارد. زيرا امتى كه با داشتن هدف الهى؛ در مسير 
تكامل كام برمى دارد» به ناجار بايد به رهبرى تمسكك جويد كه تبلورى از آرمان الهى و مورد قبول و يذيرش و مقتدا و دليل 
تحركك و يويايى باشد. امام در خطبه 18 با اشاره به سياستى كه زمامدار جهت حفظ نظام بايد به كار كيرد» لزوم حكومت و نقش 
آن در وحدت امت را جنين بيان مى فرمايد: «و مكان القيّم بالا.مر مكان النظام من الكرَز يَحِمِعُهُ و يضّمهُ فاذا انقطعم النظامُ تَقوَق و 
ذهب ثم لم يجتمع بحذافيره ابد(*)؛ نقش زمامدار نسبت به ملتء مانند رشته اى است كه مُهره ها را كرد آورده و به يكديكر 
بيوند مى دهد. اكر رشته بككسلدء دانه ها از هم مى ياشد و به تمامى كرد نمى آيند). امام(ع) با اين تشبيه ساده خاطرنشان مى سازد 
آرمان عالى وحدت امتء بستكى به وجود قيم و سريرستى دارد كه به دور از اختلاف نظرها و جداى از عوامل تفرقه و تبعيض» 
امت را در يكك محور بنيادين كرد آورد و متشكل سازد واز تشتت و تفرق» كه سبب آسيب يذيرى استء مصونيت دهد. طبيعى 
است جنين توفيقى براى هر زمامدار حاصل نمى آيدء بلكه زمامدارى صالح بايد» تا با توجه به رمز وحدت و با اهتمام به ير كردن 
شكافها و در هم ريختن ديوارهاى تبعيضء جاده اتحاد و همبستكى امت را در يرتو مكتب توحيد هموار سازد.(/717) ع تأمين رفاه 
عمومى فراهم آوردن رفاه و آسايش و تحقق كفاف در زندكى براى تمامى اقشار اجتماع؛ از اهداف اساسى حكومت علوى بود كه 
زمينه ساز تعالى و بالندكى معنوى مى باشد. امام(ع) در حكمتى بليغ در اين باره مى فرمايد: «من اقتصر على بلْعَدْ الكفافٍ فقد انتظم 
الراذة» و كبوأ حَفْضَ الدّعَة(8؛ هر كس به مقدار نياز اكنفا كند» آسايش وراحتئ خود را فراهم آورد و كشايش و آرامش به 
دست آوردا. امام(ع) در حيطه حكومت خود. حداقل نياز معيشتى همكان را تأمين كرد و در راه فقرزدايى و تأمين معيشت كامهاى 
جدى برداشت. خود مى فرماييد: #مآ اصبح بالكوفة احدّ انا تاعماء إن لأذئعم نل لبأكل اليد و بجلس فى الظل» و يَشْوَتَ عن هام 


الفرات؛(9”) كسى در كوفه نيست كه در رفاه به سر نبرد» حتى يايين ترين افراد» نان كندم مى خورند و سريناه دارند واز آب فرات 
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مى آشامند). در هر حال امام(ع) به رفاه عمومى توجهى تام داشت و عمران و آبادى سرزمينها و تأمين شرافتمندانه و كرامت مدارانه 
مردمان را از اهداف حكومت مى دانست و همجنان كه در عهدنامه مالكك آمده است حكومت را از ايجاد تنككنا و در مضيقه 
اقتصادى كذاشتن افراد بر حذر مى داشت و ضمن تلاش براى تأمين رفاه افراد تحت حكومت, به مالكك توصيه مى كند كاركنان 
دولتى رااز حيث مالى مستغنى كند تا به فسادهاى مالى آلوده نشوند: «ثم أش.بغ عليهم الآرزاق» فانٌ ذلكك قوةً لَهُم على اشتصلاح 
أنفسهم و غنىٌ لهم عن تناول ما تحت آيديهم؛ و حجة عليهم انْ خالفوا امرك أو ثلموا آمانتكك(60)). بديهى است رفاه عمومى جز با 
توزيع عادلا-نه و به حق ثروتها و درآ مدهاى جامعه تحقق يذير نيست و بدين سان ننكك استضعاف مالىء از دامن جامعه ياكك مى 
كردد. امام(ع) اين امر را از وظايف و اهداف زمامداران شمرده است(١06:‏ «إنّهِ ليس على الإمام إلَّا ما حَمّلَ مِنْ آمر رته ... وَإصدارٌ 
الشّهمان على اهلها(؟6)؛ بر امام نيست جز آنجه ازامر يرورد كار به عهده او واكذار شده ... (از جمله:) رساندن سهمهاى بيت المال 
به اهل آن». /ل نفى خشونت و خودكامكى امام(ع) در بسيارى از بياناتشان» از جمله خطبه 251 استبداد» خود كامككى و خشونت 
كاركزاران نظام سياسى را با مردم» به شدت نهى كرده و مراوده ملاطفت آميز و عادلانه را توصيه مى نمايد. حضرتش در حكمت 
”6 يكى از نشانه هاى ظلم را إعمال تغلب به زيردست مى شمارد و جيركى فرد نسبت به فرودستان را از نشانه هاى ستمكرى مى 
داند.(7) امام(ع) در نامه خويش به مالكء هر كونه جباريت و خودبزركك بينى و استكبار حاكم را نهى كرده و مستوجب خوارى 
مى شمارد.(6) ل حفظ كرامت انسانى انسانها بالاتر از حق حيات» داراى حق كرامتند. اين حق امرى قابل زوال نيست و مشروط به 
برخوردارى صحيح از همه نيروها و استعدادها و ابعاد مثبت است كه در انسان وجود دارد» حتى اكر كسى نتواند از آنها به طور 
صحيح بهره بردارى نمايد» و اكر از آنها به ضرر خود و ديكران سوء استفاده نكند» باز از حق كرامت برخوردار است. كرامت يعنى 
اينكه انسان داراى شرف و عزت و حيثيت ارزشى است. با توجه به اين كه عقل و آياتء امتيازات عالى مانند انديشه و استعداد 
كشال مان و وجداة وحن دشت ]از لذانداى فداكارض ذو واه اورشنياى عالن البنائن زا برا بكس اثات تمؤكه: لذ كرامة 3 
ارزش انسانى براى آدمى ثابت شده و موجب بروز حق و تكليف است. از ديد امام» حق حيات و كرامت انسانها مى بايست نزد 
حكومتها و توسط آنها محفوظ بماند واين يكى از آرمانهاى اساسى دولت اسلامى است. «محمد بن جعفر العقبى» نقل مى كند كه 
اميرالمؤمنين(ع) در خطبه اى فرمود: ديا ايها الناس! انّ آدم لم يلد عبداً و لا-امةٌ و ان الئاس كلهم أحرار و لكن الله خول بعضكم 
بعضاً؛(60) اى مردم! حضرت آدم نه مولود بنده اى داشت و نه كنيزى و همه مردم آزادند» ليكن خداوند تدبير و اداره بعضى از شما 
را به بعضى ديكر سيرده است». علامه جعفرى در شرح اين جمله مى نويسد: «در اين روايت به اضافه اينكه عدم اصالت برد كى در 
اسلام ثابت شده استء كرامت عمومى انسانها با استناد به حريت و آزادى و آزادكى آنها ثابت كشته است(8)». 4 وصول به 
تعامل صحيح بين حكومت و مردم و كسب رضايت عامه امام على(ع) رابطه مردم با حكومت را رابطه يدر و فرزندى مى داند و در 
فرمان مالكك اشتر اين نوع رابطه آرمانى مبتنى بر لطف و محبت را توصيه مى فرمايد: اثم تفقّدُ من أمورهم ما تتفقّدُ الوالدان من 
ولدهما(57)؛ از آنان آن كونه تفقد كن كه يدر و مادر از فرزندشان تفقد و دلجويى مى كنند). به اعتقاد امام» بين مردم» خداوند 
متعال حقوقى معين كرد كه بز ركترين آن» حقوق بين والى و رعيت است. اين حقوق بايد رعايت بشود تا رشته الفت آنها و عزت 
دينى شان باقى بماند.(68) امام(ع) در عهدنامه مالك اذعان مى دارد: «محبوبترين امور در نزد زمامدار اسلامىء بايد مؤثرترين آنها 
در حق و فراكيرترين آنها در عدل و جامع ترين آنها براى رضايت عامه جامعه باشد(99)». بدين ترتيب امام(ع) بر رضايت توده و 
اكثر ملت تأكيد زيادى دارد و جلب رضايت و اعتماد آنان را ضرورى و مفيد و مشكل كشا و مقتضاى حق مى داند. او از والى مى 
خواهد راه موفقيت و خدمت رااز طريق توده واكثر بجويدء زيرا «بى شكك فقط توده هاى ستون فقرات جامعه دينى تكيه كاه 
مكتب و وسيله شكست دشمنان مى باشند. يس بايد با آنها بود و بر آنها تكيه زد و به خواست و نياز آنان توجه كرد( 080)). عامه 


مردم» اكثريت جامعه هستند كه از امكانات عادى و معمولى برخوردارند و كاه در محدوديت به سر مى برند» ولى افراد يرتوقع و 
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خودخواهى نيستند و به كم قانع و به حق راضى اند. حكومت بايد در يى تأمين رضايت اين كروه باشدء نه كروه خاصى كه از 
امكانات فراوان بهره مندند و انتظار و توقعشان بسيار است و خودخواه و خودبين هستند. با همين حكمت و فلسفه. امام(ع) از مالكك 
مى خواهد با مردم رابطه برقرار كند و از آنها فاصله نككيرد. امام(ع): احتجاب حاكم از مردم را باعث كمراهى و بى اطلاعى از 
حقايق جامعه و ايجاد شكك و ترديد و بى اعتمادى مردم مى داند. امام(ع) بر صحت وجدان جمعى و قضاوت افكار عمومى يافشارى 
تبوردة ويم اكحظه [أذدر فرظ رطامداراقة توصية و بدفالكه ياوس كقدة بيو أن لكاي سظزز من عور كك فى مال ما كك ناد 
فيه من امور الؤّلاسهً قبكك و يقولون فيكك ما كنت تقول فيهم و إِنّما يُستدلٌ على الصالحين بما يجرى الله لهم على أَلْسَن عباده(١0)؛‏ 
همان كونه كه تو ناظر حكام قبل از خود بودىء مردم بر كار تو نظارت دارند و آنجه در باره آنها بكنُويى» در باره كارهايت 
قضاوت مى نمايند. سند صلاح و خلوص حكام صالحء نظر و قضاوتى است كه خدا بر زبان مردم صالح جارى مى كند). امام(ع)» 
جماعت را رحمت مى داند و دست خدا را با جماعت مى بيند (يد الله مع الجماعة(07). اين دو روايت مى تواند تأكيدى بر 
ضرورت استفاده حكومت و زمامداران از «عقل جمعى» باشد. عبارات فوق واقعيتى عينى را مطرح مى كند كه مردم در حال تشكل 
جمعى براى به دست آوردن يكك هدف معقول مى توانند از فهم و عقل و وجدان يكديكر بهره بردارى كنند وهر يكك از آنها 
ميزان سنجش و كتابى كشوده؛ در مقابل ديد كان ديكرى و زمامداران باشند. شايسته سالارى براى دستيابى به آنجه كه به عنوان 
اهداف حكومت اسلامى و علوى برشمرديم, لازم است مناصب بر اساس لياقت و شايستكى تقسيم شود و مسؤولان و كاركزاران 
حكومت, با كفايت ترين و خدمتكزارترين افراد باشند. جنين حكومتىء به آرمانهاى خود سريعتر دست مى يابد. امام على(ع) مى 
فرمايد: رولا نقلة فى اعمال عنالكف و امراتكف شفاعة الاشفاعة الكفابة و الأعانة 48 در كزيكن كار كنآن :و فرماتروايانت» 
شفاعت و وساطت كسى را ميذير» مككر شفاعت شايستكى و امانتدارى آنها». امام(ع) در عهدنامه مالكك؛ توصيه مى نمايد كارمندان» 
يس از آزمايش و امتحان و نه ميل و استبداد؛ به كار كمارده شوند واز ميان آنها افرادى كه با تجربه تر و ياكتر و يبشكامتر در 
اسلامند» كزينش كردند.(25) از نظر امام(ع) سزاوارترين كس به خلا.فتء تواناترين و داناترين آنها به فرمان خدا است(20). و 
افراد» در صورتى كه شايسته تر از آنها وجود داشته باشد. حق ندارند خود را مقدم كنند» همجنان كه ييامبر(ص) مى فرمايد: «من 
تقدم على قوم من المسلمين و هو يَرى أَنَّ فيهم مَن هو أفضل منه فقد خان الله و رسوله و المسلمين(82)؛ هر كس خود را بر ديكر 
مسلمانان مقدم كند در حالى كه در ميان آنها افراد شايسته ترى وجود دارد؛ به خدا و ييامبر و مسلمانان خيانت كرده است». بديهى 
است كفايت و شايستكى كاركزاران حكومت باعث جلب اعتماد و همكارى صميمانه مردم با حكومت خواهد كرديد و بدين 
ترتيب تعامل مستحكم و مترقى حكومت و مردم,ء زمينه بالندكى و رشد اجتماع و ثبات بيشتر حكومت را سبب خواهد شد و مردم را 
به سوى آرمانهاى متعالى رهنمون خواهد ساخت. فرجام سخن در اين نوشتار آرمانهاى حكومت از منظر امام على(ع) بررسى 
كرديد. دستاورد اين يزوهش آن است كه از ديد امام(ع) دولت و حكومت و اعمال قدرت فائقه در يرتو حكمرانى» هدف نيستند» 
بلكه ابزارى براى نيل افراد جامعه به اهداف متعالى مادى و معنوى مى باشند. بدون مبالغه» ديد كاههاى والا و جامع امام(ع) فراتر از 
مرزهاى زمانى و مكان و جهان شمول بوده و ترسيم كننده الككُويى عالمكير براى حكومت است و مى توان آن را ارزشمندترين 
ميراث فكرى بشر در اين باب به حساب آورد. مهمترين نظريه يردازيها در باب آرمانهاى حكومتء در آراى حضرت به جشم مى 
خورد» ضمن آنكه سمت و سوى معنوى اين آرمانهاء وجه برترى آن نسبت به ساير آرا و آرمانهاى مشابه است. اميد است با توضيح 
و تبيين بيشتراين مقاصدء شاهد تحقق آنها در عرصه داخلى و ساير نظامهاى سياسى باشيم. بى نوشت ها: ١‏ 5 .5]8]6 - 
:111111111 /001) _؟ 110126110011 عبدالرحمن عالم, بنيادهاى علم سياستء تهران» نشر نىء 1/9( ص 774 - 0.751 - 
ع و١‏ _ ع3 ظ رععول ,|أأتا بنلتنوءا بكارملا نئاعلا ركدعتاعا20 مععل10لا أ0 كامعممعاع عا رمودامنةا .6ط _ 
بنيادهاى علم سياست» ص .75١‏ 1 نهج البلاغه فيض الاسلامء خ 171 ص 4.8٠17 5١08‏ همان؛ خ ,٠‏ ص 178. 4 برخى جمله 
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«يعمل فى امرته المؤمن و يستمتع فيها الكافر ...» را به كونه نادر ديكرى ترجمه كرده اند: كرجه ممكن است اين مدير صالح يا 
ناصالح باشد. اكر اين مدير صالح بود افراد صالح و مؤمن مسؤوليتهاى اداره كشور را بر عهده خواهند كرفت و اكر مدير ناصالح و 
فاجر بود وسيله بهره كيرى كفار خواهد شدء تا خداوند عمر اين حاكم را به سر آورد. ر.ك: اكبر هاشمى رفسنجانى» مجموعه 
مقالات اصول و شيوه هاى حكومت در نهج البلاغه» ص 25٠‏ تهران» بنياد نهج البلاغه» 1788. ٠١‏ ناصر مكارم شيرازى» ييام امام 
اميرالمؤمنين(ع)؛ ج دوم» ص 5*٠‏ 5*©, تهران» دارالكتب الاسلاميه. 1717/4. ١١‏ نهج البلاغه. نامه "اش بند (١‏ ص ١7.991١‏ - 
محمد تقى جعفرى» حكمت اصول سياسى اسلام» اطلاعات» 2148/1/74 ش1407١1؛‏ ابوالقاسم خزعلى» مجموعه مقالات اصول و شيوه 
هاى حكومت اسلامى» ص 7/4 - ١91؛‏ محمد فاضل لنكرانى» آيين كشوردارى از ديدكاه امام على(ع)» ص28 20 تهران» دفتر نشر 
فرهنكك اسلامى» ج سومء 1.15/٠‏ نهج البلاغه. نامه *8, بند لا ص ١ .٠١17‏ همان؛ خ "0 بند /1( ص 27. ١8‏ همان؛ خ “177 
بند لاه ص 617. ١5‏ اطلاعات» 71/1/19 ش51908.  10/‏ همانء 75/79/14 ش 71977. 18 - نهج البلاغه» خع”, بند ٠١‏ ص5١1.‏ 
9 همانء نامه 8ع» بند ؟» ص 428. 7٠١‏ عبدالواحد التميمى الامدى» شرح غررالحكم و دررالكلم» ج؟: ص 018 مؤسسه الاعلمى 
للمطبوعات» بيروت 1507. 71١‏ - نهج البلاغه. خ 2176 بند 2 ص 77.8 همان» خ230 بند عا ص 894. 7٠‏ همان خ*/ ص .١١١‏ 
6" سيدابراهيم علوى» مجموعه مقالات اصول و شيوه هاى حكومت اسلامى» ص :18. 10 كنز العمال» ج7١2‏ حديث ش 215١7‏ 
جاب حيدرآباد. 7١8‏ نهج البلاغه» خ ”2 بند »١7/‏ ص 87.  ”1/‏ همان نامه "الله بند ع" ص 18.٠٠١8‏ - غرر الحكمء ج١2‏ ص 79.8 
- همان» ص 197. 7١‏ مصطفى دلشاد تهرانى» حكومت حكمت»؛ ص 2295 خانه انديشه جوان, تهران» //171. 3١‏ نهج البلاغه» خ 8ل 
بند /311. ص 77.1١18‏ - حكومت حكمتء ص )60٠‏ به نقل از ابوعبدالله محمد بن سلامه القضاعىء دستور معالم الحكم و مأثور مكارم 
الشيم» ص »2"١‏ الطبعة الاولى» دارالكتاب العربى» بيروت» .١150١‏ 37 نهج البلاغهه حكمت 17١‏ بند 7# ص507. 6" همان» خ8 2٠١‏ 
بند 1 ص 8077 "1 على (ع) در باب فنون جنككى و آداب رزم بيانات متعددى دارد. براى نمونه ر.ك: اويس كريم محمدء المعجم 
الموضوعى لنهج البلاغه» ص 1١‏ 03778 مشهد, مجمع البحوث الاسلاميه» 1508. 78 نهج البلاغ خ 0152 بند 7 ص 587. /31- 
محمدتقى رهبر» درسهايى سياسى از نهج البلاغه» ص 258 تهران, امي ركبير» 78.172 نهج البلاغه» حكمت .7/١‏ 79 ابوجعفر 
محمد بن على بن شهر آشوبء مناقب آل ابى طالب» ج؟» ص 49 دارالاضواء بيروت» 0١5١ق؛‏ علامه مجلسىء بحارالانوان ج50 
ص/77". ٠‏ نهج البلاغه» نامه ”8 بند 8 ص 5١.1١11‏ - مصطفى دلشاد تهرانى» دولت آفتاب» ج اول» ص 18٠ ١59‏ تهران» 
خانه انديشه جوان, ج اولء //ا1. 17 نهج البلاغه» خ8١23‏ بند 2٠١‏ ص١١5.‏ “51 همان» حكمت 767 ص 501. 5 همان» نامه 
اش ص 988. 60 ملا-محسن فيضء الوافى» ج5١‏ ص .7٠١‏ 2 اطلاعات» 79/7/74 ش 51978. /ا ‏ نهج البلاغه؛ نامه اله بند اث 
ص 8 .٠٠١‏ 58 همان خ/301) بند ع ص 287. 59 همان نامه *”ش بند 1١‏ ص 498. 8١‏ همان بند 37 ص 498. 0١‏ همان بند ل 
ص 497. 07 همان» خ1717. لاه محمدمهدى شمس الدينء نظام الحكم و الادارة فى الاسلام» ص 00١‏ بيروت» ج سوم 71/6اق» 
قم» ١١٠اق.‏ 85 - نهج البلاغه. نامه لاه بند ع ص .٠١1١‏ 0ه همانء خ 177 بند ” ص 008. 8ه زين العابدين قربانى» يادنامه 


دومين كنكره هزاره نهج البلاغه ص ”47) تهرانء بنياد نهج البلاغه» “1727 منبع:فصلنامه حكومت اسلامى 
دولت اسلامى دولتى جهانى 


دولت اسلامى دولتى جهانى نويسنده:عبدالكريم آل نجف ترجمه: مصطفى فضائلى موضوع مورد بحث ما جهانى بودن دولت 
اسلامى است كه جهات اهميت آن را مى توانيم در نكات ذيل خلاصه كنيم: ١‏ يركردن خلا در زمينه اى ضرورى و حياتى: ازآن 
جا كه نويسند كان معتبر و دانشورانٍ اسلامى توجه كافى به اين موضوع نداشته اند و آن جه در كتاب ها و نوشته ها آمده تنها اشاره 


هايى كلى به جهان شمولى اسلام و قابليت درب ركيرى همه نزادها و ملت هاو واز بين بردن همه اختلاف ها و تبعيض هاى ميان ملت 
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ها و كشورها است. و با صرف نظر از اهميت ذات موضوع و حياتى بودن آن, همانا يركردن اين خلا خود غرضى كافى براى بذل 
اهتمام و تلاش در اين باره است.  ”‏ آشكار شدن نظريه اى ينهان يا غير متكامل: بى شكك جهان شمولى اسلام اصلى كلى و بديهى 
است كه نبايد به بيان اين كلى و صرفاً بُعد ايجابى آن و تجسّم اين وصف در اسلام اكتفا شود, بلكه بايد از اين حد فراتر رفته و به 
تبيين. تفصيل و تحليل اين اصل و استنتاج مبادى تفصيلى و نظريه هاى متكامل در عرصه هاى سياسى, اجتماعى و حقوقى يرداخت. 
اين كار مطابق با شيوه اى كه فرمودند: (علينا القاء الاصول و عليكم التفريع) يعنى بر ماست بيان اصول و بر شماست استنتاج فروع از 
آنه و به مقتضاى اين امره جهان شمول بودن اسلام يايه اى اساسى از يايه هاى تكوين نظريه سياسى و بناى دولت در اسلام استم 
همان كونه كه از بحث كذشته* ما يبرامون (ابعاد جهانى نظريه سياسى اسلام) به روشنى بر مى آيد. عالمان سياست موضوع دولت 
راطبق شيوه وضعى معتبر نزد خود, به تفصيل بررسى كرده اند و آن را به عناصر و اركانى تجزيه نموده اند, بر انديشه وران 
اسلامى است كه با اين شيوه همراه نشوند واز ترويج اين امر كه علوم نسبت به اديان و عقايد (ايدئولوزى ها) بى طرف هستند, 
دورى جويند, زيرا اين ادعا در مورد علوم طبيعى درست مى نمايد, اما نسبت به علوم انسانى از قبيل علوم اجتماعى, روان شناسى, 
علوم تربيتى و سياسى, به كلى نادرست است, جرا كه اين روى كرد و نظر, خود بر يايه اى عقايدى و ايدئولوزيك استوار است. 
مبناى اين نككرش اعتقاد به (علمانيت) است, يس داراى ريشه ها و شاخه هاى عقايدى خاص خود بوده, در نتيجه نمى توان علوم 
انسانى را نسبت به عقايد بى طرف توصيف كرد. از نمونه هاى بارز اين علوم, علم سياست است كه دولت را به سه عنصر ملت, 
سرزمين و حاكميت تجزيه و تحليل مى كند واين عناصرى است الهام كرفته از فضايى علمانى كه مى كويد: (الدين لله والوطن 
للجميع). در طى اين بحث خواهد آمد كه عنصر حاكميت مركز خلل اخلاقى در نظريه غربى و نقطه افتراق اساسى ميان آن و نظريه 
اسلامى را در زمينه دولت جهانى مجسم مى سازد, و اين به معناى ضرورت اقدام به تأسيس علوم سياسى اسلام است كه به تحليل 
دولت, منشاء و ويزكى هاى آن مطابق با روى كرد و شيوه اسلامى مى يردازد. در ساير علوم انسانى هم به همين نحو است. تنها در 
يكك صورت بى طرفى علوم انسانى قابل فهم است و آن هنككامى است كه فرد متخصص در اين علوم از اعتقاد به انحصار مبناى 
علوم انسانى در علمانيت فارغ آيد و امكان ظهور نظريه هاى دينى ايجابى را كه قادر بر اداره تمامى شئونٍ زندكى انسان در زمينه 
هاى مختلف براساس وحى آسمانى است, تصور كند. يا به تعبير ديكر از انحصار غربى مبتنى بر آن جه غربى ها بديهى ينداشته اند 
رها كردد. مانند (علمانيت) كه در نظر غربى ها بديهى و مناقشه نايذير تلقى شده و در نتيجه آن را يايه و اساس علوم انسانى قرار 
داده اند. ”3 تأكيد بر يكك ويزكّى اسلامى اصيل در جامعه: جهان شمولى, در حقيقت ويزكى اسلام اصيل و درخشان و مايه افتخار 
وخإسا ما سكي اغا رخال يه دي ابعاو كار يشي براضلا اليكو ]أن كاد كوي افرة دراك تيا ستو د كلك همانا نوز 
وراى آن در بى تلاش براى تاكيد و تعميق هر جه بيش تراين خصيصه هستيم, به ويزه در اين جهانى كه در حال روى آورى 
مشتاقانه به سوى دين و خدا است و رؤياى آنس و الفت جهائى و انسائى را در سر مى بروراند و از تعصبات قومى و نؤادى و جنكك 
هاى ناشى از آن بيزارى مى جويد. ما تا بر تمامى جزئيات اسلام و ابعاد و نشانه هاى آن واقف نككرديم نمى توانيم از تجربه اسلامى 
و دولت اسلامى سخن بكنُوييم. جهان شمولى تنها يكك جزء يا بُعدى از اسلام نيست بلكه روحى است سارى در آن و شيوه اى است 
حاكم بر آن. بنابراين از اهميت خاصى برخوردار است. ؟ ‏ ييراستن جامعه از شائبه ها: هيج كس منكر اين نيست كه جامعه اسلامى 
در درون خود مبتلا به ميراث سنككين و تأسف بار انحرافاتى است كه در طول تاريخ اسلام يديد آمده و حاصل تعصبات قومى, قبيله 
اى و على :موده السقه شاف امن اتحرافات 1ز افيه دتكيتب اسع امتطع قضبيه مير قيلة ال مودة واكر اذامة نه جم كه افق 
الجاعيدة كه مسلماثان راو از اتدلس تاهند, براى هذتى سيار طولائى به تحود مشغول ساخته است» مع ركه اق كه بر آن (ملن كرايئن) 
اطلاق كرديده است و به فروياشى خلافت عثمانى در تركيه و دولت قاجاريه در ايران و بريايى دو دولت ملى به جاى آن ها منتهى 


شده است. بى ترديد جنين ميرائى آثار منفى خود را بر فرهنكك جامعه و فضاهاى روانى و اخلاقى آن بر جاى نهاده كه شايد كم 
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ترين آن تقويت روحيه تعصب قومى و تضعيف روحيه برادرى و شرح صدر اسلامى است. اكر به مراحل كذشته, انحرافات دوران 
معاصر را نيز اضافه كنيم كه آكنده از تخريب فرهنكك اسلامى و انسانى و تحكيم فرهنكك قومى است, مى توانيم به حجم و نوع 
شائبه هايى كه بر جامعه اسلامى عارض شده و سيماى آن را تيره و تار ساخته, بى ببريم. در جنين حالتى جاره اى نيست جز اين كه 
اعتراف كنيم كه تا جه اندازه نياز به طرح مفاهيم اخلاقى و جهانى اسلام و تاكيد و تعميق آن ها در جامعه و دولت مبرم و ضرورى 
است. ه رويارويى با خطر قوم كرايى: شهادت به آن جه كه بيان كر سلطه الهى آسمانى بر هستى و انسان است از سه مرحله 
تشكيل مى شود: توحيد, نبوت و امامت. اكر سير تاريخى اين مراحل واين سلطه را بى بككيريم در مى يابيم كه دشمن اصلى و 
مشتركك در همه مراحل ياد شده, تعصبات قومى و نؤزادى بوده است ,همان عصبيتى كه شيطان را به اعتراض بر ذات حق تعالى در 
قضيه سجده بر آدم برانكيخت واز روى استنكاف كفت: (أنا خيرٌ منهُ حَلقتَنى من نار وحَلقتَه من طين.)١‏ و اين است مشكل توحيد با 
عصبتّت, و اين عصبيّت است كه همواره روياروى بيامبران بوده است. جنان كه خدا مى فرمايد: وكذلكك ما ارسلنا من قبلكك فى 
قرية من نذير الا قال مترفوها انا وجدنا آباءنا على امَهُ وإنا على آثارهم مقتدون. 7 يس از نبوت, امامت نيز با همان مشكل روبه رو 
بوده است, آن جا كه معترضان بر على(ع) مى كفتند: نبوت و خلافت در خانه اى واحد جمع نمى شود. در تاريخ سياسى جديد 
مسلمانان بار ديكر با قوميت هم جون خطرى شديدتر از الحاد و ما ركسيسم مواجه شده اند و اين عنصرى بوده كه موجبات تفرقه و 
ييروى از غرب را فراهم آورده است, و خطرى است كه ممكن است نهضت اسلامى معاصر را به معارضه هاى محلى و دشمنى هاى 
منطقه اى تبديل كند. واين كار يعنى بحث و نكارش درباره جهان شمولى اسلام و حكومت آن كارى است كه مى تواند نقش 
تقويت و تحكيم جبهه داخلى را در مقابل آن خطر بزركك ايفا كند. 8 كمكك به نشر اسلام و كسترش آوازه رفعت آن: در حقيقت 
نشانه هاى روز افزونى, حكايت از آن دارد كه انسان امروز, فردا آماده دركك, يذيرش و در آغوش كشيدن اسلام خواهد بود ودر 
نتيجه امكان آغاز فتوحات اسلامى تازه براى مسلمانان در صورتى كه خود را به صلاحيت و شايستكى ايفاى جنين نقش تاريخى 
بيارايند, وجود دارد. و هم جنين نشانه هاى فزاينده ديكرى دلاللت بر بيزارى انسان معاصر از قوميت و تعصبات و حكايت از 
آزادانديشى و كرايش به الفت انسانى دارد. و ازاين جاست كه به حق بحث درباره جهان شمولى اسلام و حكومت آن, تحقق 
بخش رسالت انسانى عظيمى خواهد بود, جرا كه انسانيت دردمند امروز را به درمانى موفقيت آميز رهنمون مى سازد وروحيه 
آزادانديشى را در درون آن زرفا مى بخشد. بى ترديد اين رسالتى است بر دوش همه مسلمانان كه بايد با بهره كيرى از اين فرصت 
تاريخى به ايفاى آن همت كنند. مفهوم دولت جهانى ييش از بحث درباره جهان شمولى دولت اسلامى بايد نخست مفهوم دولت 
جهانى و معناى مورد نظر از اين عنوان را روشن سازيم. مفهوم شايع اين عنوان در بيش تر نوشته هاى سياسى و حتى سياسى اسلامى 
حكايت ازاين دارد كه دولت جهانى, با قطع نظر از محتواى ايدئولوزيكك آن, دولتى است كه سلطه خود را بر سرزمين ها و اقوام 
مختلف كسترش مى دهد, اعم از اين كه به قطعه معينى از كره زمين اكتفا كند يا آن كه سوادى حاكميت بر تمام اين جهان را 
داشته باشد. به اين ترتيب, نمونه آشكار اين نوع دولت, همان نظام اميراتورى است, و از اين رو مى بينيم نويسنده اى مانند (احمد 
حسين) در ضمن دعوتش به حكومت جهانى واحد از نظام اميراتورى در تاريخ به مثابه حكومت هاى جهانى سخن مى كويدمْ 
حكومت هايى كه در تاريخ انسانى فراوان بوده و بيش از انواع ديكر از آن ها سخن رفته است." از نظر (احمد حسين) بريايى دولت 
جهانى جديد هركز نياز به حركت هاى انقلا-بى يا تحولات شديد و عميق ندارد, بلكه تنها بر رهبران دولت هاست كه از منشور 
سازمان ملل فعلى نقطه اصلى و آغازين حركت را الهام كرفته و با ايجاد برخى تعديل ها بر منشور آن براى مسدود كردن رخنه 
هايى كه تجربه عملى از آن ها يرده برداشته, به سمت تحقق دولت جهانى بيش روند.* يس مسثله يكك مسثله ايدئولوزيكى و 
عقيدتى نيست بلكه قانونى و ادارى است! آرى, اين معنا بر نظامى بدتر از نظام ملل متحد هم صدق مى كند, همان كونه كه در 


شمار زيادى از نوشته ها عنوان (دولت جهانى) بر حكومت يهودى كه يهوديان رؤياى بريايى آن را در سراسر جهان در سر دارند, 
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اطلاءق مى شود. و در دهه سي قرن حاضر ميلا-دى غرب انديشه دولت جهانى را ترويج مى كرد و در برخى سرزمين هاى جهان 
اسلام نيز طرف دارانى بيدا كرد اما موضع عام در برابر آن موضعى مخالف بود و اين به خاطر طبع استعمارى آن انديشه بود. از اين 
رو مى بينيم نويسنده اى هم جون (انور الجندى) انديشه دولت جهانى غرب را در زمره انديشه ها و دعوت هاى ويران كر مى 
شمارد, و درباره آن جنين مى كويد: آوازه دعوت دولت جهانى در مصر و دنياى اسلام در دهه سى بالا كرفت و يرجم اين دعوت 
را امثال (سلامةٌ موس) و ديكران به دوش كرفند در حالى كه اهداف نهايى آن آشكار نشده بود.ه و باز مى كويد: اين دعوت 
وجودش رااز كرايشى نادرست و از منطقى اساساً استعمارى وام مى كرفت ,ُمنطقى كه عنوان رسالت انسان سفيد براى دنياى 
رنكين يوست نام كرفته بود و هدف نهفته در وراى اين دعوت همانا كشاندن همه مردم به زير سلطه و بندكى حاكميت غرب, و 
ذوب كردن انديشه اسلامى در كوره جهان شمولى يا استيلا بر مقدرات آن وفرو بردن آن در مفاهيم وارزش هايى, كه در 
جوهرشان با ارزش هاى اسلام متفاوت اند, بوده است.8 از (هنريكك رالف) نقل شده كه در كتابش به نام (الانسانيه و الوطنيه) مى 
كويد: ملت هاى قوى بايد بر انسان كرايى كردن نهند اما ملل ضعيف اكر به وي كى هاى ملى خاص خود تمسكك نجويند, ملت 
هاى قوى آن ها را از بين خواهند برد.؛ دانشور اسلامى, (شيخ محمد غزالى) براين دعوت ايراد كرفته و جنين مى نويسد: اما اصل 
جهان شمولى كرجه اصل انسانيت و صلح و خير فراكير است لكن ملت هاى غربى و حكومت هاى استعمارى آن را هم جون دامى 
قرار داده اند كه با آن عقل هاى ضعيف را صيد كرده و قدرت مقاومت ملت هاى مظلوم را بشكنند تا آنان را به لقمه هايى كوارا 
براى خويش تبديل كنند.8 استاد (عباس محمود العقاد) نيز بر آن دعوت ايراد كرفته و درباره آن سخن همانند آن جه كذشت كفته 
است.4 هركس كتاب (احجار على رقعة الشطرنج) (سنكك هايى بر صفحه شطرنج», نوشته (اميرال ويليام غاى كار), را بخواند آن را 
حاوى تاكيدهاى بى در بى براين امر مى يابد كه انديشه جهان شمولى از برنامه ها و طرح هاى تلمود و صهيونيزم نشأت كرفته 
است. در اين جا سه نكته وجود دارد كه بايد به بيان آن ها بيردازيم: ١‏ مفهومى كه براى جهان شمولى كذشت, مفهوم سياسى 
محض است كه واجد هيج جنبه اخلاقى نيست, و به اين سبب, اصل انديشه جهان شمولى را فاسد كردانيده و اثرى سنككين و آوازه 
اى ناخوشايند را بر آن تحميل كرده است به نحوى كه اككر كسى از نو به اين انديشه دعوت كند بسيار مشكل است بتواند تصديق 
درستى و ياكى اين انديشه را جلب كند. و اين مشكلى تازه است كه به مشكلات اصلى اى كه انديشه دولت جهانى اسلام با آن 
مواجه است افزوده مى شود ,انديشه اى كه از اصول انديشه سياسى اسلام و ضرورت هاى آشكار آن شمرده مى شود.  "‏ موضع 
مخالفان جهان شمولى در حقيقت موضع دقيقى نيست. اين انديشه قربانى خلط ميان اصل آن و بهره كيرى استعمارى غرب از آن 
واقع شده است. در واقع شمار زيادى از دانش مندان غربى به جهان شمولى و ريشه كنى قوميت دعوت كردند, واين تحت فشار 
واقعيت تلخى بود كه غرب به طور خاص و جهان به طور عام طى دو جنكك جهانى با آن روبه رو بوده است, واقعيتى كه طبق تفسير 
درست از آثار قوم كرايى بوده است, و در اين زمينه ده ها شواهد و آثار قابل ذكر وجود دارد اما در اين جا به دليل ضيق مجال تنها 
به ذكر يكك شاهد اكتفا مى كنيم, و آن اين كه: برتراند راسل, فيلسوف انككليسى, از مبلغان جهان شمولى و ريشه كنى قوم كرايى 
بود و در خلال جنكك جهانى دوم به خاطر دعوتش به صلح و تسامح جهانى در معرض حبس قرار كرفت. وى معتقد به نقش دانش 
كاه ها و مؤسسه هاى آموزشى ديككر در تحقق بخشيدن به جامعه جهانى مطلوب بود, و آرزوى تأسيس دانش كاهى را داشت كه 
درهايش به روى همه ملت ها و اقوام باز باشد و جز مخالفان همكارى بين المللى را رد نكند. ٠١‏ ديدكاه او را در كتابش به نام 
(تربيت و نظام اجتماعى) مى خوانيم كه مى كويد: قوم كرايى در حقيقت همان نيروى اصلى است كه تمدن ما را به سوى تباهى 
بيش مى برد١‏ او( هر جه شاداب تر و شورانكيزتر رو به آينده داشته باشيم با رشد دادن افكار مفهوم شهروندى جهانى روشن تر مى 
كردد. 1١‏ ولكن عامل سياسى تجسم يافته به موجب تمايل استعمارى حاكم بر ذهنيت سياسى غرب, باعث تبديل اين دعوت به 


دعوتى ويران كر بوده است: و اككر نه اصل جهان شمولى هم جون مبدأ و انديشه اى از انديشه هاى قرن بيستم امرى منفى نيست 
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بلكه همانا مظهرى اخلاقى است كه از سلطه مادى حاكم در اين قرن رها كرديده تا اعماق وجود انسان خبر دهد واز ضميرى ينهان 


يرذه برةارد: ”داين به آن معنا نيسث كه تفكر جهان شمولى شاسعه موفقيت اث طبيعى اسثة كة ابن انديشة به ابزارى .در خدمت 


است كه جهان شمولى در بنيان خود مفهومى اخلاقى است كه بر انسان دوستى و دركى عميق از اصالت يكانكى نوع بشر و غلبه 
آن بر اختلاف ها و تمايزات محلى مائند رنككو زبانو وطن و مليث, استوار اسثو و اين: احساس و دركى استث كه هر انسائى از آن 
برخوردار است, اما اين احساس تا وقتى به عقيده اخلاقى متكاملى مستند نباشد تبديل به حقيقتى مؤثر در انديشه و رفتار نخواهد 
شد. اين همان عنصرى است كه در غرب مفقود است و امكان ظهور انديشه انسانى حقيقى را سلب كرده استو, و در نهايت آن جه 
بروز يافته شعارهايى بيش نبوده كه كرجه كاهى درست مى نموده اما به مَركب هاى تيزتكك دشمنى و رقابت تبديل كرديده است. 
ازاين روست كه ما معتقديم جهان شمولى اسلامى تنها جهان شمولى حقيقى در تاريخ بشر است, و اين نوع جهان شمولى است كه 
درخدمت نوع بشر است و او را تعالى و ترقى مى بخشد و هيج خطرى براى هيج كس ندارد. يس مسثله, ادارى و آيين نامه اى 
نيست كه حل آن با سازمانى مانند سازمان ملل متحد ممكن كردد, و يكك مسئله آموزشى هم نيست كه حل آن به وسيله مؤسسه 
هاى آموزشى ميسّدرر شود, بلكه همانا موضوعى اخلاقى و روحى است. به همين جهت است كه متفكرانٍ غربى ليبرال مانند (راسل) 
ازفهم آن ناتوان است, واز همين روست كه مى كويد: اكر تبليغات ميهن يرستانه در بيش تر نزديكك به تمام موارد موفقيت آميز 
است به اين خاطر است كه هم راستا با مصالح ميهنى تلقى مى شود, بنابراين هر كاه نظر جهان كرايى جديد بخواهد توفيق يابد و 
ثمربخش واقع شود جاره اى نيست جز آن كه موافقت و هم آهنكى آن با مصالح ميهنى براى مردم روشن كردد.١‏ يس به اين 
ترتيب راه به سوى جهان كرايى از كانال وطن كرايى مى كذرد, و دراين مسير آن جه آشكار است غلبه و زرفا بخشيدن به ميهن 
يرستى و اولويت دادن به آن نسبت به جهان كرايى است. اين استدلال به آن مى ماند كه كسى يس از تلاش براى تفسير آب نتيجه 
بكيرد كه آب آب است, يس نتيجه, همان وطن دوستى خواهد بود نه جهان كرايى. و جز به اين معنا نيست كه وطن دوستي ارزش 
انسان وابسته به سرزمين است و جهان كرايى ارزش انسان مرتبط با آسمان, و سزاوار است از راسل ببرسيم: آيا جامعه جهانى ساخته 
او مى تواند روزى يكك شهروند انكليسى رادر خود جاى دهد كه مؤيد استقلال كشورهاى نفث خيز باشد و استقلال آن ها را براى 
مصالح بريتانيا سودمندتر از سلطه انككليس بر آنان بداند؟ در واقع دولت جهانى حقيقتى اخلاقى و آرمان طبيعى انسان است, اما اين 
حقيقت و آرمان جز در حوزه اسلام وجود ندارد, زيرا اسلام تنها عقيده واحدى است كه مى تواند محتواى اخلاقى انسان را قوت و 
ثبات بخشد و او را به مرتبه معنوى و روحى مطلوب تعالى و ترقى دهد, و به سيطره و غلبه بر غرايز و تهذيب آن ها توانا سازد, 
غرايزى كه مليّت و قوم كرايى از جمله آن هاست و در حقيقت, انعكاس اجتماعى خود محورى و خويشتن يرستى انسان است. 
جهان شمولى اسلامى در حقيقت توان و خلاقيت خود را از سه عنصر مى كيرد: ١-عقيده‏ توحيد خداوند متعال در قرآن كريم در 
بيش از جهل مورد خود را (رب العالمين) توصيف مى كند. يس او يرورد كار همه جهانيان, واز جمله آن ها انسان, است, يس 
هستى از عوالم كسترده اى تشكيل يافته كه عالّم انسانى جز جرمى كوجكك از اجرام آن به شمار نمى آيد ريعنى جهان كرايى يكك 
يديده تكوينى است ييش از آن كه يديده اى انسانى باشد, از آ ثار جنين تصورى از هستى آن است كه عالم انسانى را از غرور و 
نخوت مى بيرايد و حسٌ جهان كرايى را زرفا بخشيده و بر هر جه غير آن غالب كردانيده و به اصالت آن در شخصيت انسانى قوام 
و سداد مى بخشد. اكر هستى را منظومه اى جهانى بدانيم, انسان با تمام ملت ها و كشورهايش, منظومه كوجكى از توابع منظومه 
آفرينش ماب در بندكى يرورد كار هستى است. اين همان نقش سازنده اى است كه عقيده توحيد در تحقق جهان شمولى اسلام 
ايفا مى كند. يس جهان شمولى مظهر توحيد در زندكى اجتماعى است, و به اندازه اى كه (يروردكار) به قدرت و سيطره بر هستى 


توصيف مى شود, حس جهان كرايى در شخصيت انسان قوّت و رسوخ يافته و براحساس هاى ديككر غالب مى كردد. همانا خانواده 
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اى كه نيازمند يروردكار نيست خانواده اى از هم كسسته و مجادله آميز است, و بشريتى كه ربوبيت (رب العالمين) را نمى يذيرد, 
بشريتى كرفتار در جدال و در معرض تهديد جنكك هاى جهانى و بمب هاى اتمى است.  ”‏ محتواى روحى و اخلاقى جهان كرايى 
يكك معنا دارد و آن انسان دوستى است, واين معنا تمام نمى شود مكر آن كاه كه حس جهان كرايى به درجه اى برسد كه بر 
احساس هاى محلى غالب آيد, واين درجه تحقق نمى يابد جز در جهارجوب عقيده اى متوازن و متكامل كه براى عالم غيب 
حقيقتى بزركك تر و مهم تراز جهان ماده و براى روح حقيقتى عظيم تراز جسم قائل است و (ديكر كرايى) را بر (خودكرايى) 
ترجيح مى دهد و مصالح (ديكران) را بر مصالح (خود) مقدم مى دارد. بس حُبٌ انسانيت در حقيقت تجلى اجتماعى اولويت غيب 
بر ماده و تقدم روح بر بدن و ترجيح (ديكرى) بر (خود) است, واين همان ركن روحى و اخلاقى است كه جهان شمولى بر آن 
استوار است و جنين ركنى را در غير اسلام نمى توان يافت. 7 تقويت سيطره عقل بر غريزه ملى كرايى يكك غريزه و انفعال است و 
ازاين رو به جنكك و منازعه مى انجامد, زيرا غريزه ارزش ها را نمى شناسد در حالى كه جهان كرايى يكك ارزش اخلاقى عقلى 
است. بنابراين, براى كسى كه شعار جهان كرايى را سر مى دهد لازم است كه سيطره عقل را بر غرايز تقويت و تثبيت كند, اين معنا 
صورت كامل خود را نمى يابد مكر در قالب عقيده اى اخلاقى و متوازن مانند اسلام. اين ها اركانى هستند كه جهان كرايى اسلامى 
بر آن ها استوار است, و اين موارد در مجموع قاعده و مبناى عقايدى و اخلاقى نهاد دولت جهانى را در اسلام تشكيل مى دهند. به 
اين ترتيب دولت جهانى مفهومى جغرافيايى نيست تا با مساحت سرزمينى كه تحت سيطره جنين دولتى قرار دارد مقايسه شود, بلكه 
نهاد دولت جهانى مفهومى اخلاقى دارد كه با ارزش هاى اخلاقى سنجيده مى شود. يس به اين نتيجه مى رسيم كه دولت 
ييامبر(ص) دولتى جهانى بوده ولو همه جزيرةٌ العرب را هم تحت سلطه نداشته است و اميراتورى بريتانيا جهانى نبوده كرجه دو سوم 
كره زمين را دربر داشته است. دولت جهانى ضرورتى انسانى و اسلامى با توجه به مفهومى كه ما براى جهان شمولى بيان كرديم 
روشن مى كردد كه دولت جهانى يكك ضرورت انسانى است و روشن ترين دليل براين امر اجماع و اتفاق بشر, با تمامى اديان و 
فرهنكك هايش, بر اين اعتقاد است كه تاريخ جهان در نهايت شاهد بريايى جنين دولتى خواهد بود. مسلمانان به بريايى حكومت 
واحد مهدوى ايمان دارند, يهود به ظهور سلطنتشان بر جهان عقيده مند هستند, نصاراى به بازكشت مسيح نجات بخش اعتقاد دارند 
و ماركسيست هابر بريايى نظام اشتراكى ثانوى (كمونيزم دوم) معتقدند. با قطع نظر از درستى يا بطلان اين عقايد, آن جه از همه 
آن ها استفاده مى شود اين است كه دولت جهانى انديشه اى زنده در وجدان و رؤياهاى انسان وامرى طبيعى در نظر او است. 
اهميت موضوع اقتضا مى كند كه ما در اين جا تا اندازه اى به بحث درباره ضرورت بريايى دولت جهانى ببردازيم كرجه تفصيل در 
اين موضوع بايد به بحث ويزه اى سيرده شود. ضرورتى كه مورد نظر ماست, هم ضرورت عام انسانى است و هم ضرورت خاص در 
جهان اسلام است. اما ضرورت انسانى همانا تجسّم و تجلى بخشيدن به وحدت نوع بشر و برترى اين نوع بر ساير انواع, و هم سازى 
با فطرت بشرى است. خداوند مى فرمايد: ييا ايها الناس انا خلقناكم من ذكر و أنثى وجعلناكم شعوباً و قبائل لتعارفوا ان اكرمُكم عند 
الله اتقاكم.؟١‏ اين آيه شريفه تأكيد دارد بر اين كه علقه ها و وابستككى هاى محلى براى تأكيد بر وابستككى انسانى خلق شده اندم 
يعنى برخلادف آن جه كه در زندكى انسان ها يديد آمده اسث كه همان غرق شدن در ذرياى واستكى هاى محلى و ذايرة هاى 
محدودى است تا آن جا كه وابستكى اش به نوع بشر را به دست فراموشى سبرده و حتى كار را به جايى رسانده كه اعتقاد به انقسام 
نوع بشر به درجات عالى و دانى را در جامعه انسانى يديد آورده است. عقيده اى كه مقتضاى نظريه اى عرفى است كه شمارى از 
سرشناسان تفكر غربى در قرن نوزدهم ميلادى آن را تحكيم و تأييد كردند, و (زوبينوكى فرانسوى آن را آشكار ساخت و (هيتلر) به 
آن جهتى سياسى بخشيد و مبناى دولت خويش قرارداد.0١‏ غرب نمى تواند از جنين نتيجه ناكوارى رهايى يابد, زيرا تأكيد بر 
ويكى هاى محلى در بافت تمدن مادى كه ارزش هاى حقيقى را نمى شناسد لاجرم به انكار و حدت بشرى مى انجامد. و اككر از 


امكان غلبه بر احساسات مليّتى و متوقف ساختن آن ها به حدودى معقول سخن به ميان آيد, حق آن است كه واقعيت عملى اين 
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امكان :زاره مى كندىو تامكات كه تمدن مادق حدق كردد و تندن اشاكقى ومعتري حاف أن ياى تكرة جين سكين 
نادرست خواهد بود. به اين ترتيب بريايى دولتى جهانى, با مفهوم اسلامى و اخلاقى آن, ضرورتى انسانى است و تحكيم و تقويت 
اصالتِ حسٌ انسانى و جهانى و محو وابستككى هاى محلى و در نتيجه هم سازى با قانون فطرت است. هم جنين از ابعاد ضرورت 
انسانى, نجات جامعه انسانى از خطر ملى كرايى است همان ملى كرايى كه باعث شده بود تا آلمانى ها فرياد (برترى آلمان بر 
همه) را سر دهندبو انكليسى ها شعار (اى بريتانيا بر همه آقايى و حكومت كن) را بسرايند, وبالاخره احساس هاى خصومت آميز را 
ميان همه تحريكك و تشديد كرده تا آن جا كه به بروز دو جنكك جهانى انجاميده است. جنكك جهانى در واقع يديده اى تازه بوده 
كه ارمغان عصر ملى كرايى در تاريخ بشرى است. اين واقعيت ما را به اين حقيقت رهنمون مى سازد كه برانكيختن ويزكى هاى 
محلى به نابودى ويزكى انسانى و وحدت بشرى مى انجامد, و اكر كسى خواهان حمايت از اين ويزكى واين وحدت است بر 
اوست كه اين خصيصه را خاستكاه خود قرار دهد به كونه اى كه خصيصه هاى محلى در رتبه دوم قرار كيرند و براساس ويزكى 
انسانى و وحدت بشرى رنكك و كيفيت يابند, و اين امرى است كه جز در جارجوبى اخلاقى و روحى محقق نمى كردد, محيطى كه 
از ويذكّى هاى آن رويارويى با طغيان (من) محلى و خلع او از رهبرى جامعه و به تسليم كشيدن او در برابر رهبرى (من) جهانى 
است. از اين روست كه فريادهاى جهانى كه به دنبال جنكك جهانى اول سرداده شده و يس از جنكك جهانى دوم شدّت كرفت و 
موجب بيدايش (جامعه ملل) در مرحله نخست و سيس تحول و تكامل آن به شكل (سازمان ملل متحد) شد براى رويارويى با خطر 
ملى كرايى كافى نيست. تصادفى نيست كه يايان قرن بيستم شاهد قوت يافتن فرياد جهان كرايى همراه با بيداري دينى است. اين 
بيدارى در حقيقت در يكى از ابعادش بيان كر تحولى كلى در ييام جهان كرايى است, كما اين كه غلبه اسلام در اين بيدارى ما را 
به اين امر هدايت مى كند كه اين ندا به سوى جهان شمولى اسلام سير مى كند. هم جنين از ابعاد ضرورت انسانى دولت جهانى اين 
است كه صفت اطلاق انسانى و عدم خضوع در برابر قيود محلى, كه دولت جهانى حامل آن است, وصف ممتازى را براى اهدافى 
كه جنين دولت بايد بى بككيرد, مجسم مى سازد و آن اين كه هدفى كه انسان براى زندكى اش برمى كزيند تا وقتى كه حامل 
وصف اطلادق و بى نهايتى نباشد خلاق نخواهد بود. واين وصف بر حسب طبع خود بر دو بُعد قرار مى كيرد: ١‏ بعد خلاق, كه 
حداكثر توانايى هاى انسانى را شكوفا مى سازد. درحقيقت, هدف محدود توانايى هاى محدودى را شكوفا مى كند وهدف 
نامحدود, انسان را در مسيرى نامحدود به حركت وا مى دارد و حداكثر توانايى هاى او را به كار مى كيرد. يس اككر هدف انسان را 
محصور به كشور او قرار دهيم اين هدف ممكن است روزى محقق شود, در اين هنكام اين انسان به موجودى بيهوده و بى هدف 
تبديل خواهد شد, حال آن كه اكر دايره هدف را تا آن جا توسعه دهيم كه همه انسانيت را در بركيرد با اين كار, اطلاق را بر فراز 
دايره انسانى محقق خواهيم ساخت, و آن كاه از اين خاستكاه به دايره هستى متوجه خواهيم شد, جرا كه ما تنها (يرورد كار انسان) 
را يرستش نمى كنيم بلكه يرورد كارى را مى ستاييم كه (رب العالمين) است. و به اين ترتيب هدف ما به بى نهايتٍ (رب العالمين) 
متصل مى كردد. براين اساس است كه قرآن كريم انسان را اين كونه مورد خطاب قرار مى دهد: (يا ايها الانسان انكك كادح الى 
ربكك كدحاً فملاقيه)*1 يس اين حركت را يايانى نيست مككر يايان حيات انسان. 1 بُعد ارزشى, با اين بيان كه ارزش ها در طبع 
خود مطلق اند و وابستككى فضيلت و ارزشى به قلمرو بشرى يا جغرافيايى معتّنى بى معنا است, بنابراين شجاعت, براى مثال, در هر 
زمان و مكانى و براى هر انسانى فضيلت است و ترس براى هر كس و در هر زمان و مكان رذيلت است, و نردبان كمال هيج يايانى 
ندارد, زيرا كمال از صفات وجود مطلق يعنى خداى منزه و بلندمرتبه است. اين دو بعد ياد شده كامل كننده يكديكرند, جون بعد 
خلاق, قواتابى غاى انسان رااشكرفا مى سازد و عداكثر تلاكن و كوشكن ممكن اسان رار من اتكيزدو و بعد ارزقى به آن تلاش 
ها جهت اخلاقي مطلوب را مى بخشد. از اين رو شعار دولت اسلامى اين كلام خداوند است كه مى فرمايد: (تلكك الدار الآخرة 


نجعلها للذين لايريدون علوًاً فى الارض ولافساداً)17 و نيز مى فرمايد: (الذين إن مكّاهم فى الأرض اقاموا الصلوةٌ واتوا الزكاة وأمروا 
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بالمعروف و نهوا عن المنكر وَلِلّه عاقبة الامور.)6١‏ يس حركت انسانى را نهايتى نيست واين همان بُعد خلاق و سازنده است, و 
نيروها و توانايى هاي برانكيخته شده در مسير اين حركت براى برترى جويى, دشمنى و فساد به كار كرفته نمى شوند, بلكه همانا 
درجهت بريايى ارزش ها و فضيلت ها مورد استفاده قرار مى كيرند (اقاموا الصلوةٌ و), ...و اين همان بعد ارزشى مسثله است. حال 
آن كه اكر ميهن يرستى و ملى كرايى را هدف انسان قرار دهيم. جنين هدفى در واقع به سبب محدوديتش در يكك نقطه معينى 
منجمد مى كردد و انسان در اين نقطه تبديل به موجودى بيهوده و بى هدف مى كردد, واز آن جا كه فضيلت, ذاتاً مطلق است و با 
هدفى محدود سازكار نيست, جنين انسانى در بن بست اخلاقى قرار كرفته و حس وطن يرستى و ملى كرايى او به خوديرستى و 
فشن وهيل عمق يديرترى ععوين بررديكراة ديل من كردة واين هنات جيرى ات كه تعدى :از ابعاد مشكل هذت را در سدة 
غربى مجسم مى سازد, و نشانه هاى تباهى و بيهودكى را در آن مى نماياند. برتراند راسل مى كويد: (وطن دوستى به تنهايى كافى 
نيست و نمى تواند هدف غايى باشد, زيرا اكر جنين باشد به نابودى نيروى ابتكار و نوآورى مى انجامد.) ١9‏ هم جنين مى كويد: 
(حسٌ ملى كرايى نشان از عنصر ينهان يا آشكار دشمن با غير دارد.) ٠١‏ از ولتر هم نقل شده كه كفته است: (هيج كس آرزوى 
عظمت كشو ر غنود وا نمى كند مكر آن كه اتحطاط بل ديكررا آرزو دارة.)١؟‏ أن جه كذشث اشاره به بركى جهات ضيرورت 
انسانى دولت جهانى بود. اما جهان اسلام حسابى خاص خود دارد. علاوه بر ابعاد عام انساني ياد شده, دولت جهانى اسلامى براى 
دنياى اسلام از جهات ويره ديكرى هم ضرورى شمرده مى شود, از جمله اين جهات, مجسّم ساختن اسلام و تحقق بخشيدن به 
اصلى از اصول آن است. جهان اسلام در حقيقت مسئول اجرا و بريايى اصول و نظام اسلام است و در رأس آن ها اصل جهان 
شمولى است. اين امر آن كاه بيش تر مؤكد مى كردد كه ملا-حظه كنيم اسلام نقش رهبرى بشر را براساس قانونى آسمانى به 
مسلمانان تفويض كرده است رُهمان قانونى كه حكايت از تفويض جنين نقشى به يبروان انبيا و اديان الهى و آخرين آن هاو اسلام, 
دارد. قيام براى انجام وظيفه رهبرى بشريت دعوت به اصل جهان شمولى و اقدام به تأسيس دولت جهانى اسلام را مى طلبد. هم 
جنين از ابعاد ضرورت اسلامى ياسخ كويى به نيازهاى جامعه انسانى معاصر به جهان شمولى و اداى اين امر هم جون وظيفه اى در 
قبال انسانيت و در قبال خود اسلام است, جون از اين راه است كه تحقق بخشيدن به نقشى تازه, فراكير و كسترده براى اسلام ممكن 
مى كردد. و نيز از ابعاد ضرورت اسلامى نجات دادن جامعه اسلامى از آلودكى غربى است, با اين وصف كه ملى كرايى بزركك 
ترين و خطرناكك ترين يديده غربى است كه محيط جامعه اسلامى را به خود الوده ساخته ودر معرض فروياشى و التقاط ميان 
مفاهيمى متناقض, برخى اسلامى و برخوردار از اصالت و بعضى غربى و بركرفته از استعمار, قرار داده و جامعه اسلامى را به 
واحدهاى تنها و بيكانه و دور از يكديكر تبديل كرده است. ييكى ديككر از جهات ضرورت اسلامى اين است كه جهان شمولى, 
اكرجه به لحاظ واقع و با توجه به شرايط و اوضاع موجود در دنياى معاصره آرمانى دور دست به نظر مى رسد, اما حضور فتّال اين 
مفهوم در ذهنيت اسلامى هم جون مفهومى فكرى و ارزشى اخلاقى و اصلى سياسى و حكومتى, براى حفظ توازن اخلاقى و اصالت 
اسلامى در جامعه اسلامى ضرورى شمرده مى شود. در حقيقت, ما منكر فشار غريزه ملى كرايى و تلاش آن براى استيلا بر جامعه 
اسلامى و به تسليم واداشتن آن در برابر خود نيستيم, و به واقع ما براين باوريم كه اين غريزه بزركك ترين خطرى است كه توحيد, 
نبوت و امامت همكى با آن مواجه هستند, و به منظور رويارويى با اين نيروى منفى لاجرم بايد مفهوم جهان كرايى و جهان شمولى 
راهنوارة ؤكده.و نا وجا نكاء ذافث ها جامعه را از لغش يه شسوى ملى كراى ىر كراشن يديت برترى ورين تكاه دارد, هماه 
برترى جويى كه انسان را از آخرت محروم مى سازد, كه حق تعالى فرموده است: تلكك الدار الآخرةُ نجعلها للذين لايريدون علوًاً فى 
الارض ولافساداً. اكنون يادآورى اين نكته شايسته است كه اكر ما در اين جا سخن از آثار جهان شمولى اسلام و ابعاد ضرورت آن 
مى كوييم به اين معنا نيست كه ما به سبب و انككيزه مصالح خويش در اين رهكذر به جنين باورى رسيده ايم, بلكه ايمان به جهان 


شمولى به نحو اساسى از آن جا ناشى مى شود كه اين يكك ارزش اخلاقى و منطبق با فطرت انسانى است و تحقق آن آثارو 
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ضرورت ها در واقع بازتاب تحقق اين ارزش اخلاقى است. آقاى (جب) در كتابش به نام (اسلام جكونه است؟) جنين مى كويد: در 
حقيقت, اسلام همواره مى تواند خدمت بسيار بزركك و مهمى را به انسانيت بنمايد ...هيج سازمان و نظامى غير از اسلام نمى تواند 
جنين توفيق آشكارى در تأليف نزادها و اقوام متنافر بشرى براساس مساوات به دست آورد. جوامع عظيم اسلامى در افريقا, هند و 
اندونزى و بلكه جامعه اسلامى كوجكك در جين و جامعه اندكى در اين همكى نشان مى دهند كه اسلام هم جنان از قدرت و 
توانى برخوردار است كه مى تواند بر همه اين كونه نزادهاى مختلف و ملكت ها و كروه هاى كونه كون غالب آيد, يس آن كاه كه 
منازعات بزركك دولت هاى شرق و غرب مورد بحث قرار مى كيرد, براى بركندن ريشه نزاع بايد به اسلام يناه آورد.؟١7‏ ابعاد جهانى 
دولت اسلامى در مبحث كذشته ما از ابعاد جهانى نظريه سياسى اسلام سخن كفتيم و در اين مبحث به ابعاد جهانى دولت اسلامى 
مى يردازيم. اين ابعاد عبارت اند از: ١‏ رهبرى جهانى تعاريف متعددى از (دولت) ارائه شده است, يكى از آن ها اين تعريف است 
كدهن كويلاة دولة غيارت اث ان يكف كرو اثساتى كه دز سرزفيتى معي اقامث واستقرار دان وهديشكى دارتد و درراس آ 
ها سازمانى حكومتى قرار داشته كه به اداره امور و شئون داخلى و خارجى آن ها مى يردازد. 77 اركان تشكيل دهنده دولت, شامل 
جمعيت (يا ملت), سرزمين و حاكميت است. كاهى از حاكميت به سلطه يا حكومت تعبير مى شود. بس سرزمينى كه فاقد جمعيت 
باشد. دولت ناميده نمى شود و جمعيتى كه فاقد سرزمين باشد نمى تواند تشكيل دهنده يكك دولت باشد, بنابراين (اسرائيل) جون 
واجد سرزمينى از آن خود نيست, دولت شمرده نمى شود.* و سرزمين ها و جمعيت هايى كه داراى حاكميتى از خود نباشند نيز 
دولت شمرده نمى شود, مانند سرزمين ها و ممالكى كه تحت سلطه استعمارى قرار دارند. اكر به تحليل عميق در تعريف ياد شده و 
اركان سه كانه حاصل از آن بيردازيم, در خواهيم يافت كه اين تعريف بركرفته از مفهوم قومى و ملى است. يس مقصود از ملت 
كروهى از مردمانند كه داراى منشأ قومى خاصى هستند. و مقصود از عنصر جغرافيايى و ارضى (اقليم): سرزمين معينى است براى 
كروه معينى از مردمان, و منظور از حاكميت, حق ملت است در انتخاب راه و تعيين سرنوشت خود, بنابراين حاكميت هم معنايى 
ملى و مادى (عَلمانى) خواهد يافت. اكر زرف تر به به تحليل خود ادامه دهيم مى يابيم كه نظريه حاكميت بيان كر نقطه اصلى 
اختلاف ميان انديشه سياسى ليبرال (ملى ‏ مادى) و انديشه سياسى اسلام است. اين نقطه اختلاف اساسى را مى توانيم با طرح اين 
سؤال روشن سازيم كه: حاكميت از آن كيست: خدا يا انسان؟ اكر حاكميت از آن خداى سبحان باشد, انسان را شأنى نيست جز 
تسليم و خضوع در برابر اراده الهى و قانون آسمانى. و از آن جا كه خداى سبحان تجسم مادى نمى يابد اين حاكميت را به شكل 
حّرى اعمال نمى كند, بلكه در بُعد تشريعى متجلى مى سازد, و بر انسان است كه از شرايع آسمانى كه به طور بى دربى نازل 
كرديده تا به اسلام ختم شده است, يبروى كند. بنابراين شريعت اسلام از آغاز ظهورش تا يايان زندكى بشر بر كره خاكك, تنها 
شريعت الهى راستين بوده و خواهد بود. واز آن جا كه خداوند سبحان حاكميت خويش را بر زمين از طريق شرايع آسمانى اعمال 
مى كند, يس طبيعى است كه به بشر هم جون كلى واحدى مى نككرد كه داراى افرادى متساوى است. و جون زندكى اجتماعى 
انسان بدون وجود سازمان حكومتى و هيئت حاكمه اى, كه جامعه را رهبرى و اداره كند, ممكن نيست, لاجرم بايد به بحث از مركز 
اداره و سازمان رهبرى جامعه يرداخت و در اين جا نياز به تعيين قانونى است كه بيان كر جكونكى انتخاب رهبرى جهانى جامعه 
انسانى باشد. ما در بحث بيشين درباره (ابعاد جهانى نظريه سياسى اسلام) بيان كرديم كه سلسله انبيا و مكاتب آنان رهبرى بشر را به 
بيروان وارسته و صالح خود تفويض كرهده اند تا نوبت به اسلام رسيد. اين مكتب نيز رهبرى را به دست مسلمانان صالح سيرده 
است. آيات عديده اى در قرآن بيان كر اين امر است: وكذلكك جعلناكم امه وسطا لتكونوا شهداء على الناس.6؟ وتلكك الايام 
نداولها بين الناس وليعلم الله الذين آمنوا ويتخذ منكم شهداء واللّه لايحب الظالمين.0؟ وجاهدوا فى الله حق جهاده هو اجتباكم وما 
جعل عليكم فى الدين من حرج مله ابيكم ابراهيم هو سماكم المسلمين من قبل وفى هذا ليكون الرسول شهيدا عليكم و تكونوا 


شهوداء غلن لفاس ين #اادر تدع وعرى اساكنى ورا سامت انناف رشيف همان فعلى وى ساكمية الف بر تمن ايد انا 
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اكر حاكميت از آن انسان باشد, همان كونه كه نظريه غالب درزند كَى بين المللى معاصر جنين است, طبيعى مى نمايد كه هر 
اماف به افلنزو ملق كله ود لآ تعلق و و افك ,3 ]وهو مقئلقه جحت اقازي كدان لسري ابلك بكرة ورد سبج بتايعة يدرك ب 
سرزمين ها, كشورها و ملت هايى منقسم كردد و به اين ترتيب هر جمعيت و ملتى مدعى حق حاكميت بر خود و سرزمينش باشد. با 
اين وصف روشن مى كردد كه نظريه حاكميت الهى به طور طبيعى مقتضى دولتى جهانى است, به نحوى كه در نظر معتقدان به اين 
نظريه, دولت ملى (دولت ‏ ملت) عنوانى بى معنا خواهد بود. از آن سو, نظريه حاكميت بشرى نيز به طور طبيعى دولت ملى را 
ايجاب خواهد كرد به نحوى كه دولت جهانى, در نزد بيروان جنين نظريه اى, فاقد معنا خواهد شد. اين است معناى آن جه كه ما 
اخيراً بااين عبارت از آن ياد كرديم كه: (دولت جهانى جز در حوزه تمدنى معنوى واخلا-قى تحقق نخواهد يافت). 
(روبرت,م.ماكيفر) ازاين تفكر به شيوه ديكرى تعبير كرده است, آن جا كه مى كويد: شكل حكومت جهانى ممكن نمى كردد 
(مكر در صورتى كه دولت هاى تشكيل دهنده نظام بين المللى از تلاش و يافشارى خود براى برياى ماندن اين نظام و حل و فصل 
منازعاتشان بر ايه اصل حاكميت دست بردارند.)77 يعنى در صورتى كه از نظريه حاكميت بشرى دست بشويند. شعارحكومت 
جهانى, اغلب به عنوان وسيله اى براى تاختن بر ملت ها و جمعيت هاى ديكر به منظور تحقق اهداف توسعه طلبانه به كار كرفته مى 
شود, كه در آخرين حد خود صورت تشكيل نظام امبراتورى را بيدا مى كند, واز آن جه كذشت روشن كرديد كه اين صورتى 
جعلى است و حقيقتٍ دولت جهانى نيست و در واقع از آثار و عواقب سوء عصبيت قومى و ملى است. نظريه حاكميت بشرى در 
حقيقت ركن اصلى ليبراليسم غربى را تشكيل مى دهد, و انسان محقق حق دارد بيرسد كه كدام برهان منطقى و دليل عقلى مبناى 
ايمان غرب به اين نظريه و در نظريه حاكميت الهى كرديده است. نظريه ها در واقع از دو جهت ارزيابى مى شوند: يكى جهت 
واقعى و ديكر جهت اجتماعى. مقصود از جهت واقعى همان اساس علمى يا فلسفى است كه نظريه بر آن استوار كرديده و مراد از 
جهت اجتماعى طبع دست آوردها و آثار مثبت يا منفى است كه اين نظريه براى جامعه انسانى در بر دارد. حق اين است كه انتخاب 
اين نظريه در غرب تنها از بعد اجتماعى, آن هم براساس تحليلى ناقص, صورت كرفته و بر واقع علمى استوار نيست. اين همان خلل 
فلسفى يا علمى عميقى است كه بر ليبراليسم غربى عارض كرديده است. در واقع توسل به نظريه حاكميت بشرى جز بر يايه اى 
الحادى قرار كدارة ويد وح در مشكلة تكرش كل بداهنض بون كزدة كه مسفلة اينات و الحاة ]د آن ناشى عن شود اكر البحاد 
ثابت شود ادعاى حاكميت بشرى براى انسان ميسّر مى كردد, و اككر جنين نشود, اين ادعا مبنا و اساس منطقى نخواهد يافت, اما اكر 
ايمان به اثبات برسد, حاكميت خدا بر انسان و هستى ثابت مى كردد, در حالى كه ليبراليسم غربى هركز به اين مسئله نيرداخته و در 
بى يافتن مبنايى فلسفى براى خود نبوده است, بلكه از غور در اين موضوع اجتناب ورزيده و موضع اجتماعى خود را منفصل از آن و 
براساس قول به جدايى دين و سياست تعيين و ترسيم كرده است, و اين قول كلا-مى بى معناست, جرا كه اكر دين را حقيقتى و 
واقعيتى باشد لا-جرم جامعه را راهى غير از تسليم در برابر حاكميت الهى و نظام اجتماعى دينى نيست, واكر دين واجد حقيقت و 
واقعيتى نباشد وجود فردى و اجتماعى آن هر دو را بايد نف يى كرد, و يذيرش آن به عنوان يكك برنامه فردى و رد آن به عنوان 
برنامه اجتماعى معنايى ندارد. از همين روايت كه شهيد آيت الله سيد محمد باقر صدر, ليبراليسم غربى را به كونه اى توصيف مى 
كند كه يا متضمّن نيرنكك و كمراه سازى است و يا مبتلا به ناشكيبى و قلت تأمّل است18 با يادآورى اين نكته كه مراد اين نيست 
كه غرب خالى از فلسفه هاى الحادى است بلكه واجد جنين فلسفه هايى است اما توجيه فلسفى يايه و اساس دنيوي (حلمانى) 
ليبراليسم غربى ممكن نيست. حقيقت آن است كه غرب در واقع تحت فشار جريان تلخ سلطه كليسايى, كه به مبناى ظلم و فساد و 
تعدى و عدوان تبديل شده بود, به علمانيت (سكولاريسم) يناه برد. اين همان تحليل اجتماعى ناقصى است كه كفتيم انتخاب نظريه 
حاكميت بشرى در غرب بر آن استوار كرديده است, زيرا در نظر غرب, دين و يبرو آن نظريه حاكميت الهى قول به حقانيت و 


تقدس يادشاهان و امبراتوران را در حكومت خودكامه بر مردم نتيجه مى دهد, واين همان تثوكراسى* است كه ذهنيت غرب را 
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بيمناكك ساخته است. حال آن كه دين مسئول آن تئوكراسى نيست و آن جه كه در غرب (در قرون وسطى) واقع شده صورتى جعلى 
و ناحق بود كه به ناروا به دين نسبت داده شد, جرا كه نه تنها نظام كليسايى مظهر و مصداق دين نبوده بلكه حتى مسيحيت راستين 
نيز مظهر بالفعل دين نيست, زيرا محكوم به نسخ كرديده واين اسلام است كه تنها مظهر و مصداق دين و خط نبوت است. حاكم 
اسلامى حق حكومت خودكامه و حاكم كردن اراده خويش را نداشته بلكه همانا مكلف به اداى وظيفه سياسى است كه در 
جهارجوب عدالت, مصلحت و شورا به او سيرده شده است, اين صورت حكومت او باطل و مردود است. به همين ترتيب در مى 
يابيم كه جهت واقعى قضيه نيز نظريه حاكميت بشرى را تأييد نمى كند همان كونه كه بُعد اجتماعى آن حاكى از جنين تأييدى 
نيست, زيرا اين نظريه به بيدايش ملى كرايى انجاميده است و در نتيجه مسئول آثار و عواقب سوء ناشى از آن نيز هست. در حالى 
كه نظريه حاكميت الهى از تأييد هر دو جهت برخوردار است. جهت واقعى قضيه مؤرّد اين نظريه است, زيرا اين نظريه به مبناى 
ايمان و جهان بينى توحيدى مستند است و از اين رو حقانيت خويش را از حقانيت توحيد مى كيرد. جهت اجتماعى نيز اين نظريه را 
تأييد مى كند ,همان كونه كه در بحث يبرامون اهميت دولت جهانى و دست آوردها و جهات ضرورت آن كذشت. مهم ترين 
دست آوردى كه بر نظريه حاكميت الهى مترتب است اين كه روح اخلاقى را ميان افراد بشر تعالى و ترقى مى بخشد, به طورى كه 
يروردكار سبحان درميان آنان موقعيت يدر را بيدا مى كند و به بركت وجود او ابناى بشرهم جنان برادرانى مهربان در خانواده اى 
واحد خواهند شد. حال آن كه نظريه حاكميت بشر به تفرّق و يراكندكى ابناى بشر مى انجامد رهم جنان كه خانواده در فقدان يدر 
يراكنده مى شود, زيرا مركز جامع و در نتيجه رابطه اخوّت رااز دست مى دهد, حتى اين تفرق و تشتت به درجه اى مى رسد كه 
يكَانكّى بشرى را نيز انكار مى كند, همان جيزى كه مقتضاى نظريه نزادى است كه بشر را از حيث بلنديايكى و دون يايككى به انواع 
متعدد و مراتب متفاوت تقسيم مى كند. از نشانه هاى روح اخلاقى نهفته در نظريه حاكميت الهى اين است كه افراد بشر نسبت به 
يكديكر اهتمام خواهند ورزيد و سهم آنان از ثروت هاى دنيا مساوى خواهد بود واين به آن دليل است كه يروردكار مهربان اين 
ثروت ها را ميان ابناى بشر به نحو متساوى توزيع فرموده و آنان را سفارش فرموده تا به يكديكر اهتمام ورزند همان كونه كه يكك 
يدر در خانواده به فرزندانش سفارش مى كند. حال آن كه نظريه حاكميت بشرى فاقد جنين روحى است بلكه غلبه روحيه 
خودخواهى را براى افراد بشر نتيجه مى دهد, به طورى كه هركس به دايره مليتى كه به آن منتسب است اهتمام مى ورزد و براى 
حصر ثروت هاى واقع در اين قلمرو به ملت و مردم حاكم بر آن تلاش مى كند تا ديكران از آن ثروت ها بهره اى نبرند. مانند ارويا 
كه از ثروت هاى سرزمين هايش در حد سفاهت بهره مى كيرد و حاضر نيست جيزى از آن همه ثروت ها و نعمت هاى الهى را به 
افريقايى ها بدهد كرجه از شدت كرسنكى در حال مركك باشند. اين زشتى وقتى به بالاترين درجه اش مى رسد كه همين اروياى 
غرق در ثروت به استثمار افريقا و تحميل سلطه خود بر آن بر مى خيزد تاااين كه آن ثروت هاى ناجيز افريقا را نيز به غارت ببرد و 
هيج كاه كسى از خود نبرسيده است كه مجوّز تخصيص ثروت هاى كلان موجود در اين بخش از دنيا به منسوبين و ساكنان آن و 
محروم ساختن ساير سكنه دنيا از آنه جيست. جراكه اين رفتار در سايه حاكميت انديشه ملى كرايى امرى بديهى است ,ُانديشه اى 
كه بر ثروت ها مُّهِر ملى و قومى انحصارى مى زند و در نتيجه آن كويا قحطى و كرسككى سهم و سرنوشت افريقايى هاست و نه 
ديكران و سيرى و رفاه سهم و تقدير اروياييان است و نه مردمان ديككر. بر واضح است كه نظريه حاكميت الهى اين يديده را رد مى 
كند, زيرا دراين ديدكاه انسان حق انتفاع و بهره برى از كار خويش را دارد, اما ثروت هاى خام و دست نخورده متعلق به قوم و 
ملت يا سرزمين و كشور خاصى نيست. اككر روزى حكومت امام على(ع) ميتدر ومحقق كردد, در نزد او كويتى و سودانى حقوقى 
يكسان دارند. كاهى كفته مى شود نظريه رهبرى دراسلام بر عنصر عربيت تأكيد دارد و كويا رهبرى مطلوب همانا رهبرى عربى - 
اسلامى استو اين به آن جهت است كه مكتب سنّى در باب خلافت به شرط قرشى بودن اعتقاد بيدا كرده است و اماميه نيز امامت 


را در دوازده امام از ذريه حضرت رسول(ص) و اهل بيت او منحصر ساخته است. اين به آن معنا است كه هر دو مكتب بر ديد كاهى 
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تعصبى در باب رهبرى اتفاق نموده اند, يس جككونه مى توان نشان از رهبرى جهانى يافت؟ در ياسخ به اين اشكال لاجرم بايد مسئله 
رادر سطح هر دو مكتب (سنى و شيعى) با هم. طرح و بررسى كرد. اما در مكتب سنى: به استناد اين قول يبامبر كرامى(ص) اسلام 
كه (الائمةُ من قريش», اعتقاد به شرط قرشى بودن در خلافت يديد آمده است, و فقها و انديشمندان اين مكتب به بحث و تحليل و 
تفسير اين مسئله يرداخته اند و در اين باب ديد كاه هاى متعددى ميان آنان يديد آمده است. برخى از آنان اشتراط قرشى بودن را رد 
كرده اند مانند ابوبكر باقلانى در قرن جهارم هجرى, و بيش تر محدثانٍ آن ها براين رأى هستند, زيرا شرط قرشى بودن (از باب 
سياست شرعى بوده كه با تغيير عوامل و شرايط متغئر مى كردد, وو از اصول كلى و ثابت نيست و اجماع عالمان مسلمان در طول 
تاريخ بر يذيرش رهبري غير قريشى ها بر اين امر دلالت دارد).19؟ همان كونه كه محمدالمبارك تصريح كرده, و شيخ محمد غزالى 
جنين نوشته است: (از جمله حقوق مسلمانان در عصر ما و از هزار سال بيش از آن, اين است كه در رهبرى واداره امورشان به 
قرشى بودن نينديشند بلكه در بى كفايت و صلاحيت بروند, هر جا كه باشد, واز آن يبروى كنند, به ويه يس از آن كه اصول و 
مبانى اسلام نزادهاى كوناكون بشرى را در بركرفته و فرصت خدمت به اين دين به جمعيت ها و ملت هاى بسيارى در شرق و غرب 
دست داده است.)٠”اككر‏ شيخ محمد غزالى در كلام خود به همين مقدار بسنده كرده بود ياسخى كافى به مسئله اشتراط قرشى 
بودن محسوب مى شدر اما ايشان بر يديده اى فكرى تأكيد ورزيده كه جهره اين مكتب را تيره ساخته, و مى توان آن را به مسثله 
قرشيّت ملحق ساخت, و اين يديده ربط بين عربت و اسلام است. وى كه يكى از اعلام اهل سنّت است جنين مى كويد: رسالتى كه 
عرب به آن شرافت يافته هركز ناشى از طهارت خون يا برترى نزاد او نيست, بلكه اين رسالتى انسانى است كه امت عرب را ياسدار 
اخلاق و معيارهاى برتر و امانت دار ميراث آسمانى و حافظ وحى و مدافع تعاليم و احكام آن در برابر مدّعيان و تكذيب كنندكان 
قرار مى دهد واين است معناى كلام خداى والا مرتبه كه فرمود: وكنتم خير امة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف و تنهون عن 
المنكر.١"او‏ هم جنين مى كويد: (اسلام از عربيت دايره اى جهانى و كسترده دامن يديد آورده كه خون ها و رنكك هاى كوناكون 
را فرا كرفته است.)7”او اضافه مى كند: (سرزمين عربى جزئى هم جون ساير اجزاى جهان كسترده اسلام نيست بلكه محل انككيزش 
الهام ها و مبدأ هدايت و مركز رهبرى است)”, (و رهبرى مسلمانان بر قامت هيج قومى جز عرب برازنده نيست و براى هيج كس 
منازعه با عرب بر سر اين امر شايسته نيست, اسلام در حقيقت بر دو يايه مهم استوار است: قرآن كريم و سنت مطهّر, و كتاب كريم 
همان كونه كه مى دانيم به زبان عربى نازل كرديده و بيامبركرامى(ص) نيز خود عرب بوده و در ميان عرب ها زند كَى مى كرده, 
بنابراين حقيقت وحى و شيوه و آيين رسالت را جز كسى كه از دانش عميق ادبيات عرب برخوردار است و در فهم و بيان اين زبان 
كام البعوار خارف فق تواتك عنقا درك كند هر اسان من قزاقك مبلناة عادى باش انا تمن كران فيه اكه براق دعوت و 
تبليغ اسلام امين و براى سياست آن موجه باشد مككر اين كه عرب باشد. البته مراد ما از عربيت, در اين جاو نزاد نيست بلكه زبان 
است)6” (و در اين جا بر خويش لازم مى دانيم يادآور شويم كه اين شرف والاى عرب از انتساب زم يينى و مادى او ناشى نشده 
است بلكه از ناحيه رسالت آسمانى او نشأت كرفته است.)7”0 (و ما عرب ها خودمان حق رهبرى معنوى يا سياسى ساير انسان ها را 
به خويش نداده ايم مكر به اين دليل كه خداوند زبان ما را براى بيان حقّى كه وحى فرموده بركزيده است و از ما بيامبرى را كه 
خواسته مبعوث فرموده است. ...بنابراين ادعاى حق رهبرى تمام جهان اسلام و ادعاى هدايت نوع بشر به طور كلى به اين ميراث 
هاى مقدسى بر مى كردد كه به سوى ما روى آورده و ما را جاودانه ساخته است و به سبب رفعتش, جايكاه ما رادر ميان انسان ها 
رفعت بخشيده است.)2"... (عربيت درك و انديشه و زبان و آرا و ...از نخستين ويزْكّى هاى رهبرى مسلمانان است.)/1 (حرص بر 
بقاى اسلام, دينى كه با جوهرى ياكيزه, سهل الوصول و واجد همه اسباب يذيرش از سوى خدا آمده , همان سر اشتراط وصف 
آشكار عربيت براى رهبرى اسلام است.)8” (كرايش به يكسان قرار دادن نوعربان با عرب اصيل, هر جند نزاد نخستين آن ها متباين 


باشد, خود از مقتضيات اسلام است و در حقيقت ادعاى حق ولا-يت و تصدى حكومت و وظايف اداره جامعه از سوى اين عرب 
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هاى جديد (مستعربين) امرى ترديدنايذير است بلكه در مخالفت با اين حق ترديد استو, حال ناميدن اين كرايش به كرايشى قومى و 
ملى خطايى دينى است جرا كه اين كرايشى اسلامى است نه قومى).9" ... (در حقيقت تواناترين مسلمانان مقدم ترين آنان براى 
رهبرى و زعامت است, خواه مصرى باشد يا فارس باشد مادامى كه عرب كرديده و اسلامش نيكو كرديده و به سبب دينش بر 
ديكران از جمله خاندان و تبارهاى عرب ولو سرورانٍ قريش, شرف يافته است)....50 ما مى توانيم تمام عبارت هاى بالا را در جهار 
نكته خلاصه كنيم: ١‏ دايره عربيت يكك دايره جهانى است كه رنكك ها و نزادهاى كوناكون را دربر مى كيرد وامت عرب ياسدار 
اخلاق و وحى وارزش هاست, و رسالتى انسانى دارد, واين همان معناى آيه شريفه (كنتم خير امََه) ...است 71 رهبرى جهان 
اسلام جز براى عرب شايسته نيست, و از ويزكى هاى اين رهبرى عربيت درك و انديشه و آرا و زبان است, واين ميراث هاى 
مقدس آسمانى است كه عرب را رهبر جهان اسلام قرار داده است, و در واقع سرزمين عرب, مركز رهبرى و محل الهام است و از 
شرايط فرمانرواى اسلامى اين است كه عرب باشد ,1 مسلمانان به عرب و مستعرب و اقوام غيرمستعرب تقسيم مى شوند, و برابرى 
ميان عرب و مستعرب در حكومت و رهبرى ناشى از كرايشى قومى نيست بلكه همانا كرايش درست اسلامى است 6 مراد از 
عربت زبان است و نه نزاد. اكر شيخ محمد غزالى تنها به نكته جهارم تمسكك مى كرد واز آن فراتر نمى رفت هر آينه سخنش 
درست و يذيرفتنى مى نمود, به واقع نقش زبان عربى در فقاهت و اجتهاد و دركك حقايق انديشه اصيل اسلامى امرى است كه هيج 
مسلمانى آن را انكار نمى كند, و از آن جا كه طبق نظريه غالب ميان مسلمانان اجتهاد از شرايط حاكم اسلامى است, مى توان نتيجه 
كرفت كه فهم و درك كامل و عميق زبان عربى يكى از ويزكى هاى حاكم اسلامى تلقى مى شود. اما شيخ غزالى به ابعاد لغوى 
مسئله اكتفا نكرده بلكه اشتراط عربيت در رهبرى اسلامى را به محيط اجتماعى و جغرافيايى نيز تسرى داده, واين همان عاملى است 
كه آراى وى را از روح جهان شمولى اسلام دور ساخته است. اككر مراد ايشان از عربيت تنها همان زبان است يس جرا آن را اين 
كرف متيل 2 ركينه ارز عريك بديالى المكاور كن مانو ازادهاى: كرنا كر زا لدررير كزرقك: انوهة ويدراافى كريد اعت عرت 
ياسدار ارزش ها و وحى و فضايل است؟ آيا اين تعابير به آن معنا نيست كه ايشان به محيط اجتماعى خاصى نظر دارد؟ و اين به جه 
معنا است كه مى كويد: سرزمين عرب مركز رهبرى و منشأ الهام است؟ و از ويكى هاى رهبرى اسلامى عربيت دركك و انديشه و 
آرا و زبان است؟ آيا ازاين كونه عبارات و اوصاف, انتساب قومى و جغرافيايى به خوبى فهميده نمى شود؟ تقسيم مسلمانان به عرب 
و مستعرب و غيرمستعرب جه معنا دارد, آيا جز به معناى اختصاص رهبرى مسلمانان به قوم عرب است به كونه اى كه اقوام ديكر نيز 
تلاش مى كنند خود را به اين قوم منتسب ساخته و از ملت اصلى خودشان دور كردند. اكر مقصود از عربيت در نزد ايشان (غزالى) 
تنها زبان استو يس اين همه تمجيد و تعريف و بيان امتيازهاى بزركك براى اين قوم براى جيست؟ لغت و زبان به تنهايى اين همه را 
نمى طلبد, و اين حكايات بيان كر اراده معناى قومى عربت در نزد ايشان است. در حقيقت هيج يكك از احكام اسلام, و نيز شرايع 
بيش از آن, بر عنوان قومى يا سرزمينى يا قبيله اى قرار نككرفته و موضوع هميشكى آن همان انسان مجرّد از اين عناوين است, و آيه 
شريفه (كنتم خير امة) ...دلالت بر معناى قومى ندارد, جرا كه, به واقع. امتِ ستوده شده در اين آيه به معناى اسلامى آن است و نه 
قومى, البته درست است كه در زمان نزول آيه شريفه مصداق امت اسلام عرب بوده است, ليكن وقتى وصف قوميّت مورد توجه 
اسلام نبوده است, به طور قطع معناى آيه مدح و ستايش اهل حق, همان بيروان رسول كرامى(ص) اسلام, با قطع نظر از انتساب 
قومى آنان است, واين معناى درست امت در اسلام است و بنابراين مراد آيه شريفه غير از اين نمى تواند باشد. درحقيقت ييوند 
اسلام با عربتّت, يديده فكرى مهمى است, در حالى كه قرآن كريم مسلمانان صدر اسلام را تهديد كرده كه آنان را با قوم ديكرى 
عوض خواهد كرد به كونه اى كه فهميده مى شود اسلام به محيط اجتماعى معّنى تعلق ندارد بلكه براى كل بشريت است, اما رابطه 
ميان اسلام و محيط عربى در مرحله آغازين آن موجب كرديده كه بسيارى از انديشمندان, عربت را هم جون اركان اسلام 


بينكارند, و اين يديده اى است كه ضرورت تبيين و تعميق مفهوم جهان شمولى اسلام را درجامعه اسلامى بيش از بيش مؤكد مى 
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سازد و خطر اين لغزشكاه قومى راو به ويزه براى كسانى كه سابقه اسلام به جامعه آن ها مرتبط است, روشن مى نمايد. همه آن جه 
كذشت مربوط به مكتب اهل سنت بود. اما در مكتب اهل بيت(ع), حصر امامت در دوازده امام از يكك خانواده بر معنايى تعصب 
آميز دلالت ندارد, زيرا اين امامت بر يايه وراثت و نسب استوار نيست تا آن كه امامتى خانوادكّى يا قبيله اى به نحو تعصب آميز 
باشد, بلكه تنها براساس نص الهى و عصمت و برترى علمى و عملى بر ساير مردمان قراركرفته است. اين ديد كاه با نظريه جهان 
شمولى اسلام سا زكارى و انسجام كامل دارند, نص الهى در حقيقت انتخاب آسمانى اين امامان براى رهبرى جاودانه انسان است, و 
جه بسا حكمت اين انتخاب آسمانى در امر رهبرى بشر همانا ممكن و آسان ساختن نقش تمدن سازى اوليه اسلام تحت هدايت و 
رهبرى مستقيم آسمانى بوده است تا جامعه اسلامى استعداد و تجربه كافى را براى انجام نقش هاى بعدى, به اتكاى خود و بدون 
تكيه بر نقشى آسمانى, بيابد, و اين همان امرى است كه در مرحله رهبرى فقها, به جانشينى از رهبرى معصوم واقع مى شود, و 
عصمت به معناى رسيدن امام به اوج طاعت و بندكى است و اين با مفهوم جهانى رهبرى اسلامى هم راستاست. در مورد ركن سوم 
امامت ,يعنى برترى علمى و عملى بر ساير مردمان نيز همين كونه است. ١‏ جهان شمولى قانون دولت اسلامى از قانونى برخوردار 
ات كدروائط الفشماضى را اسان ون كن ماق الشاتى و كاملك به دور او خصوضيات مخلى و قرس هماة كرته كه.فشيوان 
جهانى اين دولت مى طلبد, تنظيم مى كند. اكر به خطاب هاى قرآنى نظرى بيفكنيم مى بينيم قرآن همواره عنوان هاى عام را براى 
خطاب به كار مى بردو مانند (ياايها الناس, الانسان, الذين آمنوا, الذين كفروا) ...رو در هيج يكك از خطاب هاى آن نشان از عنوانى 
تعصب آميز وجود ندارد و خطاب هايى هم جون (ياايها العربى, المكى, يا القرشى) در آن نمى توان يافت. بديهى است كه اين 
زبان قرآنى در شريعت اسلام انعكاس يافته به طورى كه اين شريعت در راه كارهاى قانونى خود بر ويزكى هاى اصيل انسانى هم 
جون عمل و ايمان تكيه دارد و در محاسبات خود هركز خصوصيت هاى محلى هم جون خويشاوندى و بيوند و علقه هاى قبيله اى و 
وطنى و قومى را وارد نمى سازد. اين خود محورى تخصصى و كسترده اى است كه بحث و استدلال و استشهاد درباره آن نيازمند 
مجالى واسع و فرصتى كافى است. اما مناسب ترين نكته اى كه اكنون مى توان به آن اشاره كرد مسئله شهروندى در دولت اسلامى 
است به كونه اى كه سرزمين و قوميت هيج يكك در اين مسئله معيار قرار داده نشود, و تنها معيار,همان ايمان به دولت اسلامى و به 
دارالاسلام و آمادكى براى دفاع از آن و جهاد براى كسترش آن است.١؟‏ هركس به اين امور ملتزم كردد استحقاق به دست آوردن 
وصف شهروندى و انتساب به دولت اسلامى را خواهد داشت, و بر دولت اسلامى است كه تابعيت خود را به جنين شخصى اعطا 
كند مكر در صورتى كه شرايط استثنايى اجتنئاب نايذيرى اجازه اين امر را ندهد. و به اين ترتيب شهروندى و تابعيث دولت اسلامى 
از مفهوم تعصبى خارج كرديده و معنايى جهانى به خود مى كيرد. “1 جامعه جهانى بعد جهانى سوم در دولت اسلامى اين است كه 
دولت اسلامى دولت جامعه جهانى است, جامعه اى كه در آن قوميت ها, رنكك ها و وطن ها در كوره عقيده ذوب مى كردد, وهر 
جه كه نداى (لا اله الا الله) بلندتر كردد به همان ميزان بت هاى عصبيت فرو خواهند افتاد و ويزكى هاى انسانى بروز خواهند يافت 
و به صورت ارزش ها فضايل, كمالات و اخلاقيات متجلى خواهند كشت. در واقع در جامعه اسلامى انديشه جماعت حاكم است 
به خلاف جامعه ارويايى كه انديشه رقابت بر آن حاكم است55, و هركاه در مطالعه اين فرق عميق ميان اين دو جامعه بينديشيم مى 
يابيم كه انديشه و روحيه جماعت در جامعه اى كه ارزش هاى دينى و اخلاقى بر آن سيطره دارد, امرى طبيعى مى نمايد, هم جون 
خانواده اى كه يدرى مقتدر و با كفايت آن را اداره مى كند. همين طور سيطره انديشه و روحيه رقابت برجامعه مادى امرى طبيعى 
است, هم جون خانواده اى كه از قطب مديريت يدرى محروم بوده وبه سبب اميال فرزندانش كارش به تفرق و تشنّت انجاميده 
است. يس جامعه دينى در يرتو شعار (يداللّه مع الجماعة) زيست مى كند, و جامعه مادى تحت شعار (رقابت براى بقا) به سر مى 
برده اين است معناى كلاسم خداوند سبحان كه فرمود: لو انفقّت ما فى الا-رض جميعاً ما لفت بين قلوبهم ولكنّ الله الف بينهم. 89 


انديشه رقابت در حقيقت تعبير طبيعي قوميت و ملى كرايى جوامع جديد است, همان كونه كه انديشه جماعت تعبير طبيعى و درستٍ 
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محتواى جهانى جامعه اسلامى است و انديشه اى است كه با مبناى ولايت ميان مؤمنان تكامل مى يابد رُولايتى كه مفاد اين كلام 
خداى سبحان است كه فرمود ...: والمؤمنون والمؤمنات بعضهم اولياء بعض.5 © فرهنكك جهانى مبناى عقايد استوارى كه دولت 
اسلافى بر آن قرار ذارد مقتضى غرضه فرهتكى اسنت كه به وي كى قاى اضيل انسائى تنسكك فى جؤيك وا خصايص محلى با 
احتياط, احتراز و هشيارى برخورد مى كند. فرهنكك هاى محلى, در واقع, سه نوع اند: الف فرهنكى كه مطابق با اسلام است و نسل 
هاى اسلامى ييشين آن را ساخته وعرضه كرده اند. ب فرهنكى كه محصول جاهليت هاى بيش از اسلام است يا از اصول و فلسفه 
هاى ويران كر و مغاير با اسلام, در عصر اسلام, نشأت كرفته است. ج ‏ فرهنكى كه نه مطابق و نه مخالف اسلام است. نوع اول, 
خود فرهنككى اسلامى است و شايسته نشر و تبليغ است, و نوع دوم فرهنككى منحرف است و سزاوار تصفيه و ياكك سازى است, و نوع 
سوم فرهنككى يذيرفتنى است به اين شرط كه از جهت ميزان اهتمام و تبليغ, مقدّم يا حتى هم عرض فرهنكك اسلامى قرار داده نشود, 
زيرا فرهنكك اسلام برترين فرهنكك است: (الاسلام يعلوا ولابُعلى عليه). از اين رو آداب, رسوم, عرف هاه فنون و افكار و برنامه ها و 
رفتارهاى محلى, فرهنكك درجه دوم محسوب مى شود وازجهت شكوه و اهميت يس از فرهنكك اسلامى قرار مى كيرند جرا كه 
فرهنكك اسلام (كلمة الله) است و مسلماً (كلمة اللّه) بايد فوق (كلمة الناس) قرار كيرد. اككر فرهنكك محلى, نوع سوم از انواع ياد شده 
باشد ممكن است يذيرفته شود, اما اكر از نوع منحرف, نوع دوم, باشد, جاره اى جز ياكك سازى آن و برجيدن اساس آن نخواهد 
بود زيرا وجود جنين فرهنككى در جامعه اسلامى نامشروع است. يس فرهنكك اسلامى اصيل با فرهنكك هاى محلى اين كونه رفتارمى 
كند و در نتيجه وصفٍ جهان شمولي دولت اسلامى را در عرصه فرهنكّى نيز حفظ مى كند. 0 روابط خارجى وصف جهان شمولى 
به شكل آشكارى بر روابط خارجى دولت اسلامى منعكس مى كردد, دولت اسلامى ميان دو قلمرو كوجكك و بزركك به سر مى 
بردو قلمرو وذايرة كوجحكك همان دايره اسلافت:است و دايزة بز ركف ذايره اتساقت اسكر و رابطظه أن نا ذابره اسللاضت براساس 
حمايت مسلمانان و دفاع از حقوق آنان و ارائه كمكك هاى ممكن براى آنان استوار است, و رابطه اش با دايره بزركك انسائيت شامل 
اقدام به نشر و ترويج دعوت اسلامى و حمايت مستضعفان و ايستادكى در برابر اركان استكبار و سران فتنه است كه مانع رسيدن 
يرتو توحيد به دل هاى مردم هستند. اين برنامه و راه و رسم جهانى اسلام در روابط خارجى است. اين برنامه در شرايط موجود با دو 
مشكل مواجه است: داخلى و خارجى. اين دو مشكل هر دو از نظريه قوميت وملى كرايى وخودخواهى وخودمحورى كوته بينانه 
نشأث عى كيرئد. اما مشكل داخلى وجود اين تضوراست كه برتامه ياد شذه تكاليق سياسى و اقتصادى ستكيتى را بر عهده مملكت 
مى كذارد و همه منابع داخلى كشور را استخراج كرده به يايان مى رساند. اين تصور ناشى از اعتقاد به اين امر است كه ثروت هاى 
موجود در سرزمين ه ركشور حق خاص و منحصر به ساكنان آن است و به ساير مسلمانان تعلق ندارد. جنين عقيده اى با نظريه دينى 
وايمان به خدا و حسن ظنّ ناشى از آن و اين كه ارزاق به دست خداست و هركونه بخواهد تقسيم و توزيع مى كند, منافات دارد. 
هم جنين با ساير باورهاى دينى سازكارى ندارد, مانند اين كه خدا براى مسلمانان فقير حقوقى بر عهده مسلمانان غنى قرار داده 
است, واين كه مسلمانان مكلف به هم يارى ميان خودشان هستند و بايد در برابر ديكران يد واحده باشند. تصور ياد شده با نظريه 
سياسى درست نيز منافات دارد براى اين كه هم ياري مسلمانان اصلى متقابل و دوسويه است إَيعنى از يكك سو بر دولت اسلامى 
است كه مسلمانان را يارى كند واز سوى ديككر بر مسلمانان واجب است كه به دولت اسلامى يارى رسانند, يس به سبب جنين 
اصلى (هم يارى متقابل) مسلمانان به يكك قدرت دولتي بزركك تبديل مى شوند و دولت اسلامى اقتدارى عظيم مى يابد. به طورى 
كه در كذشته اى نزديكك شاهد بوديم احزاب كمونيستى در جهان از اتحاد شورى سابق دومين ابرقدرت جهان را ساخته بودند, اما 
ديديم كه قدرت مسلمانان براقتدار اين احزاب غالب و فايق آمد. همين قدرت مى تواند دولت اسلامى را به قدرت اول در جهان 
تبديل كند, به شرط آن كه خاستكاهش اسلام باشد نه انكيزه هاى مادى و اغراض منفعت طلبانه يا برترى جويى هاى قومى. اما 
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تلقَّى مى كند. اما توجه به اين نكته لا-زم است كه جامعه بين المللى موجود تابع معيار قدرت و ضعف است بيش از آن كه تابع 
حقوق بين الملل باشد, به طورى كه يكك دولت قدرت مند مى تواند سياست خود راو هر جه باشد, بر آن تحميل كند, حال آن كه 
دولت ضعيف حتى به آن جه كه حقوق بين الملل هم براى او به ارمغان آورده نمى تواند دست بيدا كند. مهم ترين و روشن ترين 
دليل بر اين ادّعا رفتار خصمانه اسرائيل و امريكا است كه همواره قالب ها و معيارهاى حقوق بين الملل را درهم ييجيده اند. يس 
دولت اسلامى هم مى تواند با كسب اقتدار برخاسته از عقيده و ارزش ها و اخلاقيات, و برخوردارى از حمايت مسلمانان و 
مستضعفان اين مشكل رااز سر راه خود بردارد. بىنوشتها: .١‏ اعراف (/0 آيه ؟١.‏ ؟. زخرف (67) آيه 737. . حسين احمد, الامة 
الانسانية. ص 88". ع. همان, ص ””67. ف . الجندى انور, الاسلام والدعوات الهدّامةُ, ص 184. #. همان. ص188. . همان, ص 188. /. 
محمد غزالى, حقيقةُ القوميةٌ العربيةً, ص .7٠١‏ 4. عباس محمود العقاد, ساعاتٌ بين الكتب, ص198. .٠١‏ عباس محمود العقاد, ردود و 
حدود, ص :15. .١١‏ برتراند راسل, تربيت و نظام الجسياص ع1 7ل عبان مولا اعباس جود العقاد. ردود و عحدود: 
ص .١5 .78١‏ حجرات (68) آيه 1. 10. نويسنده اين سطور نظريه عرفى را تجزيه و تحليل و رد كرده است. ر.كك: نشريه (التوحيد), 
شماره الى ص 594 80. 18. انشقاق (85) آيه #. /ا١.‏ قصص (18) آيه 87. 18. حج(57) آيه .8١‏ 19. صدرالدين قيانجى, المذهب 
السياسى فى الاسلام. ص .٠١ .١150‏ محمد جواد مغنيه, الاسلام والعقل, ص .5١١‏ ١؟.‏ مهدى حنبلى, الانسان العقائدى, ص ”18. 77. 
عبدالحافظ عبدربه, الثورة الاجتماعيه فى الاسلام, ص 776 به نقل از كتاب (حيثما يكون الاسلام). 77. منصور على على, الشريعة 
الاسلاميه والقانون الدولى العام, ص 89. * با توجه به تعريفى كه براى دولت بيان شد و عناصر لازم براى تشكيل يكك دولت, 
جمعيت يا كروه انسانى در صورتى مى تواند عنصر بيدايش دولت را محقق سازد كه به طور دايم و هميشكّى در سرزمين معينى 
اقامت داشته باشند, بنابراين سرزمينى كه با غصب و تجاوز كه مغاير با قواعد آمره حقوق بين الملل اشغال شده باشد نمى تواند 
عنصر تشكيل دهنده دولت باشد و شناسايى جنين دولتى در واقع شناسايى نقض آشكار و وقيحانه اصول مبنايى حقوق بين الملل 
است.(م) 7.بقره (1) آيه 187. 58 . آل عمران (") آيه .18٠‏ 78. حج (37) آيه 14. 717. م. روبرت ماكيفر. تكوين الدولة, ترجمه 
حسن صعب, ص 78.7١7‏ . نكك: محمدباقر صدر, فلسفتنا, ص .١19‏ 19. محمد مباركك, نظام الاسلام الحكم والدولة, ص١".‏ اين 
محمد غزالى, حقيقة القوميهٌ العربيةُ, ص ."١ .١758‏ همان,. ص8ه. 7". همان, ص .١١١‏ #". همان, ص .١‏ ". همان, ص5١‏ -18. 30. 
هما ص8١.‏ 8". همان. لا. همان, ص/1١.‏ 8". همان. ص18. 4". همان, ص 1/2 . .6٠‏ همان ص17١. .8١‏ نويسنده اين مسثله را تا 
حدى به تفصيل در مبحث (ابعاد جهانى نظريه سياسى اسلام) مورد مناقشه قرارداده است. ر.كك: مجله حكومت اسلامى, شماره ؟. 
؟؟. محمد باقر صدرو, اقتصادّنا, ص .5١‏ ”5. انفال (8) آيه 8#. 8. توبه (4) آيه ١‏ منبع :فصلنامه حكومت اسلامى شماره ٠‏ 


مبانى فكرى حكومت اسلامى 


مبانى فكرى حكومت اسلامى نويسنده:مصطفى جعفرييشه اكنون با كذشت بيش از دو دهه از عمر ييروزى انقلااب و استقرار 
حكومت اسلامى در ايران و ورود به دهه سوم تحليل هاه و تبيين هاى متفاوتى نسبت به مبانى و اهداف انقلاب دينى و به ويزه 
انقلااب اسلامى و انديشه اى كه رهبرى انقلااب براساس آن, يرجم مبارزه را برافراشت و سيس نظام اسلامى را يديد آورد, در 
جريان است. آيا تثورى حضرت امام خمينى از دين. معطوف به جه اهداف بوده است؟ و در موضوع انتظار از دين. حضرت امام جه 
نككرشى داشته تا بر اساس آن به قيام دست زده و حكومت تشكيل داده است؟ ظلم ستيزى و عزِّت طلبى براى مسلمانان يا اهداف 
دموكراتيكك و آزادى, يا توسعه اقتصادى و بهبود وضع معيشتى جامعه آيا كدام يكك از اين امور مدّ نظر امام بوده است؟ آيا لزوماً 
براى بريابى يكك حكومت دينى, بايد تنها و تنها اهداف دنيوى را مورد لحاظ قرار داد و نمى توان بدون نككرش دنياكرايانه به دين 


حكومت دينى آفريد؟ آيا يكك حكومت دينى نمى تواند معطوف به اهداف دنيوى واخروى هر دو باشد و تغيير برون و درون جامعه 
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را به عنوان آرمان خود در نظر كيرد؟ آيا ديدكاه حضرت امام نسبت به انقلاب و نظام سياسى حككونه بوده است؟ آيا ايشان انقلاب 
و حكومت اسلامى را تنها مع طوف به دنيا مى ديده و انقلاب اخروى را كه در قلمرو درون آدميان است, از دسترس انقلاب به دور 
مى ديده است؟ و براى بريايى حكومت اسلامى ايران, تنها تغيير وضع مسلمانان را مورد نظر داشت و آنجه از دين انتظار مى كشيد 
آن بود كه مسلمانان در دنيا عزيز باشند و تو سرى خور ديكران نباشند؟ يا آنكه حضرت امام اهداف بلندترى را دنبال مى كرد و 
نكرش او به دين نككرشى بود كه معتقد بود: انقلاب دينى, اهداف دنيوى و اخروى, هر دو را مدّنظر دارد ودر تغيير وضع دنيا هم, 
مقوله عرّث للبى براق مسلماتان تنهاهى توائد يكى از اهداف انقلانب قرار كيرد ودر كثار آن اهدافى جون آزادى, استقلال: 
توسعه همه جانبه و مبارزه با ظلم و ستم براى همه جهانيان (نه تنها مسلمانان) مى تواند مورد توجه يكك انقلاب و نظام دينى باشد؟ 
آيا حضرت امام, بيش از هر جيز و بيش از هر جيز. جه هدفى را دنبال مى كرد و نككرش اساسى و اوليه او به دين بر جه يايه اى 
استوار بود؟ يرسش هايى نظير آنجه مطرح شد, مباحث بسيار مهمى است كه بايد به استناد با ده ها سال مبارزه حضرت امام براى 
بريابى حكومت اسلامى و سيره نظرى و عملى او در اين رابطه, به طور دقيق ارزيابى و موشكافى شود, تا در مسير آن, ديد كاههاى 
حضرت امام, روشن و شفًاف در معرض ديد اهل نظر و انديشه قرار كيرد و با توجه به آنكه جمهورى اسلامى, بيش از هر جيز متأثر 
از افكار و انديشه هاى حضرت امام مى باشد, بتوان در سايه آن به تبيين و تحليل جمهورى اسلامى يرداخت و آن را ارزيابى كرد. 
شايد براى خواننده عزيز نوشتار حاضر, شكفت آور باشد, اكر بككُوييم: ياسخ يابى يرسش هاى بالا را از توحيد آغاز مى كنيم, به 
ويزه آنكه بحث را با يكك بُرش تاريخى و كاوش در لابه لاى مصاحبه هاى امام خمينى در دوران حضور در ياريس, شروع كرده 
باشيم. در اين نوشتار دو ياسخ به يرسش هاى ياد شده تهيه و در نظر كرفته شده است, يككى فشرده و مختصر و ديكرى مفضل و 
اندكى طولانى. در ياسخ اجمالى و فشرهده با تحليل مصاحبه اى از امام در ياريس, ياسخ خود رااز يرسش بالا دريافت مى كنيم. و 
آنكاه در جواب مفصّل, به موشكافى و تأمّل در همان ياسخ دريافت شده از ييام امام خواهيم يرداخت و نشان مى دهيم كه جكونه 
در نظام معرفتى امام, بر مبناى توحيد, يكك انقلاب دينى رخ مى دهد و حكومت اسلامى تشكيل مى شود و اهداف و آرمان هاى 
كوتاه مدّت و طولانى مدّت شكل مى كيرد و راه سعادت انسان را در دنيا و آخرت در سايه جنين حكومتى ترسيم مى نمايد؟ نقش 
توحيد در حكومت دينى از نكاه امام خمينى: هنكامى كه در نوفل لوشاتو, دهكده نزديكك ياريس و محل اقامت امام يس از خروج 
ازعراق و در زمانى كه مبارزات ملمت ايران به اوج خود رسيده بود وفاصله اى جندان تا بيروزى نداشت, در تاريخ 
.ا هخبرنكار تايمز لندن از عقايد و انديشه هاى امام مى يرسد, در ياسخ جنين مى شنود: (ريشه و اصل همه عقايد (كه در 
قرآن كريم آمده ويا بيامبر اسلام(ص»و بيشوايان بحق بعد از آن حضرت بيان فرموده اند) و مهمترين و با ارزشترين اعتقادات 
ماست, اصل توحيد است. مطابق اين اصل ما معتقديم كه خالق و آفريننده جهان و همه عوالم وجود و انسان, تنها ذات مقدس 
خداى تعالى است كه از همه حقايق مطلع است و قادر بر همه جيز است و مالكك همه جيز.)١‏ حضرت امام در اين كفتكو يس از 
آنكه اساس و مبناى تمامى انديشه هاى خود را مانند ديكر مسلمانان بر محور توحيد استوار مى كند و آن را همجون ريشه درخت, 
يايه و ستون قائمه معارف خويش مى خواند, به استخراج لوازم و يى آمدهاى ايمان توحيدى مى يردازد و به آموزه هاى فراوانى كه 
در يرتو توحيد مى توان فراكرفت اشاره مى كند. ماحصل آنجه حضرت امام به عنوان دست آورد توحيد معرفى مى كند را مى توان 
در اصول نه كانه ذيل معرفى كرد. در يرتو توحيد, انسان موخد معتقد است: ١-انسان‏ تنها در برابر ذات اقدس حقٌّ بايد تسليم باشد 
وازهيج انسانى نبايد اطاعت كند مكر اينكه, اطاعت او, اطاعت خدا باشد. "- هيج انسانى حق ندارد انسان هاى ديككر را به تسليم 
در برابر خود مجبور كند. - هيج فردى حق ندارد, انسان و يا جامعه و ملتى را از آزادى محروم كند, براى او قانون وضع كند, رفتار 
و روابط او را بنا به دركك و شناخت خود كه بسيار ناقص و يا بنا به خواسته ها واميال خود تنظيم نمايد. 5 قانون كذارى براى 


يبشرفت, در اختيار خداى تعالى است, جنانكه قوانين هستى و خلقت را خداوند مقرّر فرموده است, و سعادت و كمال انسان و 
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جوامع تنها در كرو اطاعت از قوانين الهى است كه توسط انبياء به بشر ابلاغ شده است. ه انحطاط و سقوط بشر به علت سلب 
آزادى او و تسليم در برابر ساير انسان هاست. م انسان بايد عليه اين بندها و زنجيرهاى اسارت و در برابر ديكرانى كه به اسارت 
دعوت مى كنند, قيام كند و خود و جامعه خود را آزاد سازد, تا همككى تسليم و بنده خدا باشند. ل براى آزادسازى است كه 
مقرات اجتماعى ما عليه قدرتهاى استبدادى و استعمارى آغاز مى شود. 8 همه انسانها در ييشكاء خداوند يكسائند, او خالق همه 
استث همه مخلوق وينده او هستتد. اصل برابر انسانها واينكه تنها امتياز انسان بر معيار تقوا وياكى از اتحراف :و خطاست. قدبااهر 
جيزى كه برابرى را در جامعه برهم مى زند و امتيازات يوج و بى محتوايى را در جامعه حاكم مى سازد بايد مبارزه كرد. اصول نه 
كانه بالا تنها آموزه هايى است كه در عرصه امور اجتماعى و مناسبات انسانى, توسط امام راحل, از اصل توحيد قابل استحصال 
است و نشان مى دهد در نظام دينى حضرت امام, با محوريّت توحيد, مقوله هاى بسيار مهم و اساسى مثل آزادى, برابرى و عدالت, 
ظلم ستيزى و مبارزه با استبداد و استعمار و تبعيض نزادى كه از نيازهاى اساسى ديروز و امروز انسانيت بوده است و همواره انسان در 
آرزوى رسيدن به آن دقيقه شمارى نموده. شكل مى كيرد. اصول بازكو شده بالا مترقى ترين و حياتى ترين نياز براى انسان است و 
تضمين كننده فلاح و سعادت ابدى جامعه بشرى است و از جنان توان بالا و مستحكمى برخوردار است كه بتواند تمام رنجهاى بشر 
رااز دوشن او بزدايد و تمامئ اين آرزوها و ثيازهار در كلمه توحيد نهفته اسث و تنها از آن قابل استحضال اسث. در كنتكوى 
مختصر و مفيد امام با روزنامه تايمز لندن كه لبّ انديشه هاى حضرت امام در باب سياست و نظامهاى اجتماعى بازكو شده است, 
اساس و محور تمامى آن انديشه ها توحيد قرار مى كيرد و نظامهاى مختلف به درختى تشبيه شده كه ريشه آن را توحيد به وجود 
مى آورد. از منظر امام, تأمّل در توحيد, كوياى اين نكته است كه هر جند در ظاهر, توحيد به عنوان اصلى از اصول اعتقادى 
مسلمانان, در كنار ديككر اصول مانند عدل, نبوّت, امامت و معاد از آن ياد مى شود, ولى واقع مطلب حقيقتى بالاتر و فراتر از اين را 
در بردارد و نشان مى دهد, بازكشت تمامى آن اصول به توحيد است و ييامبر شناسى, امام شناسى و معاد شناسى يكك موحد ريشه 
در مبدء شناسى او دارد. از آنجا كه خداى سبحان كمال مطلق بوده و از هر نقص و زشتى منزّه و مبرّاست, به اصل عدل مى رسيم و 
ساحت ربوبى رااز ظلم و ستم به دور مى يابيم. بنابراين اعتقاد به عدل, ريشه در شناخت توحيدى دارد. از سوى ديككر, جون هدايت 
انسان به سوى خير و سعادت, و ارائه معرفت صحيح و رفتار شايسته, لا-زمه حكمت الهى و از ابعاد ربوبئيت اوست, به اصل بعثت 
انبياء و ضرورت نبوّت و امامت خواهيم رسيد و نتيجه مى كيريم كه شناخت حكمت الهى, جككونه رابطه اى نزديكك و وثيق با اين 
دو اصل دارد. جنانكه با زرف انديشى در صفت عدالت و حكمت الهى به ايمان به معاد مى رسيم زيرا كه با توجه به مسأله بعثت و 
انزال كتب آسمانى براى هدايت, عدالت و حكمت ايجاب مى نمايد كه كافر و مؤمن, فاسق و صالح, يكسان نباشند و در ادامه 
زيست دنيوى بشر, براى رسيدكى به رفتار انسانها, جاى ديكر وجود داشته باشد.و اين سرٌ سخن امام است كه توحيد را ريشه همه 
اعتقادات مسلمانان دانست و آن را مهمترين و با ارزشترين اعتقادات برشمرد. (الم تر كيف ضرب الله مثا كلمة طيِبةٌ كشجرة طَيْبة 
اصلها ثابت و فرعها فى السماء.)(؟/ابراهيم) مثل سخن خوش و اعتقاد حق, مثل درختى است كه ريشه اش در زمين استوار, و شاخ 
و بركش به سوى آسمان بالارفته باشد. (تؤتى اكلها كل حين بأذن ربها). جنين درختى, ميوه هاى شيرين و لذيذ خود را همواره به 
بارمى آورد. در اين مثل قرآنى, نظام انديشه اسلام يى, به درختى تشبيه شده كه يايه آن كلمه طيبه (لااله الآ الله) است و اين ريشه 
است كه ريشه هاى ديكر را توليد مى كند و با رشد اين ريشه و درخت است كه شاخ و بركها روبيده مى شود و شكوفه و كل ها و 
ميوه هاى ارزشمند را به بار مى آورد. به فرموده علامه طباطبايى, توحيد وقتى كسترش بيدا مى كند, كل اسلام مى شود واسلام 
واقق قكترده فى تود تود حاضل هى كردق لابق معرفت الله انث كه مو لد سابر عقاند و نظامات عزف دب اسث و قميهرة 
ريشه اى است كه با وجود مزرعه مستعد, به فعاليّت مى يردازد و شاخ و بركك و ثمر مى دهد. توحيد محور نظام معرفتى و محور 


نظام ارزشى انديشه اسلامى است كه هر قدر در جان آدمى متكامل شود و ريشه كيرد, در ايمان و رفتار آدمى خود را جلوه كر مى 
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كند و بروز مى نمايد. اقرار به كلمه اخلاص و ايمان به توحيد, تنها يكك عقيده وانديشه خنثى نيست كه تأثيرى در حوزه رفتار و 
كردار انسانى نداشته باشد و در رابطه با ساير انديشه ها و تئوريهاى وى قرار كيرد و كسسته از نظامات اجتماعى و سياسى و 
ارزشهاى اخلاقى او باشد. معرفت توحيد, علاوه بر آنكه در حوزه هستى شناختى تأثيكذار است, از يكك سو نظام ارزشى انسان 
موود را نيز يديد مى آورد.مؤمن موحد, براساس قرب به كمال مطلق و سلوك الى اللَه, رفتار خود را نظام مند مى كند و برطبق 
آنه كردار خود را محكك مى زند. هدف نهايى او, حضرت حقّ است و براى تابش نور توحيد بر جان خويش, به جلاى آينه دل 
مى بردازد و يالاءميش جان و تصفيه باطن مى نمايد. واز سوى ديكر معرفت توحيدى, تنظيم كننده مناسبات اجتماعى, حقوقى و 
سانتى اسك و بلاوق #راقباء مقو للاسياسة تو يكن | امف ها اشرق كلا انديكه توميلا شيك بن أن جاتر كذار ات وندن قلهرو 
نظام توحيدى قرار مى كيرد. بنابراين انديشه توحيدى در سه حوزه معرفت, اخلاق و سياست دخالت مى كند و در آن دست به 
فعالئت مى زند. طبق آنجه كفته شد ,مبناى اصلى فكرى جهت كيرى حضرت امام را توحيد تشكيل مى دهد, و آن را جوهره اصل 
انقلاب دينى خود مى داند و معتقد است با توحيد, نه تنها درون انسانها اصلاح مى شود, بلكه جامعه نيز به صلاح و فلاح مى رسد. 
و براساس آن علاوه بر مقوله عزِّت طلبى, امور مه ديكرى هم جون جهانى آزاد و آباد و عارى از هر فساد و ظلم و تبعيض نزادى, 
ميسّدر مى شود. آنجه كذشت, جواب مختصر و فشرده به يرسش هايى بود كه در مقدمه نوشتار حاضر كذشت. اكنون به مدد آنجه 
در اين جواب اجمالى كذشت, با تفصيل بيشترى آن را مى شكافيم. به اين منظور نخست جايكاه توحيد و لايه هاى مختلف آن را 
در نظام فكرى اسلام خواهيم ديد, آنكاه نكاهى مى افكنيم به انديشه امام درباب توحيد و سيس به نظريّه دينى حضرت امام و 
انديشه او نسبت به انقلاب دينى و انتظار او از دين مى رسيم. بررسى تفصيلى ١‏ معرفت توحيدى در نظام فكرى اسلام وازه (توحيد) 
مصدر باب تفعيل و به معناى يكتا دانستن و يكانه شمردن است. در اين استعمال, باب تفعيل براى اعلام يذيرش و اقرار به كار مى 
رود و غرض از آن ايجاد و يديد آورى نيست, جنان كه در ساير موارد افعال متعدّى مطرح است. در اين كاربرد استعمال توحيد, 
همانند, تعظيم و تكبير است. همانطور كه تعظيم به معناى بزركك شمارى استو نه به مفهوم ايجاد بز ركى و عظمت در يكك فرد, 
توحيد نيز به معنى يكتاسازى و يككانه كردن نيست, بلكه به مفهوم اعتقاد به يكتايى و يكانكى است. و در عرف مسلمانان منظور از 
(توحيد) وقتى بدون قيد و به صورت مطلق ذكر مى شود, همان ايمان به يكتايى مبدء آفرينش است. فيلسوفان و متكلمان مسلمان 
براى توحيد مراتبى در نظر مى كيرند. اين مراتب عبارتند از: توحيد ذاتى, توحيد صفاتى و توحيد افعال. )١‏ توحيد ذاتى: منظور از 
توحيد ذاتى, تنزيه ساحت الهى از شريكك و از تركيب است و ايمان به اينكه حضرت حقّ نه جزء دارد و نه نظير و مانند. او واجد 
احديّت, و واحديّت است. (انه تعالى واحد احدى المعنى).” ؟) توحيد صفاتى: اصطلاح توحيد صفاتى به اين معنى است كه صفات 
ذات مقدّس الله مثل حيات, علم و قدرت. عين ذات او بوده و زائد و عارض بر ذات يروردكار نمى باشند و او منرّه از اين نقص 
است كه صفات, خارج از ذات و عارض بر ذات او باشند و در درون ذات خويش, كمالات و اسماء حسنى را نداشته باشد. (وكمال 
الاخلاص له نفى الصفات عنه.)5 ”) توحيد افعالى: تركيب توحيد افعالى براى بيان اين مقصود است كه جهان آفرينش به همراه 
نظام قانو نمند و مبتنى بر اسباب و مسببات كه در درون آنها نهادينه است, همككى از اراده يرو ركار ناشى و به مشيّت او وابسته است. 
يديده هاى رد و كلان هستى, جنانكه در ذات خود دست نياز به سوى خالق خويش دراز مى كنند و وابسته به اويند و اوست كه 
قائم به ذات خرك لنت (اللد له النالا عالت القيوم) (بقره/208»), در رتبه بعدى هم كه مرتبه تأثير كذارى است, استقلال ندارند 
و هر اثر و كارى كه از وجودى ممكن سر مى زند و انجام مى يذيرد, به حول و قوّه الهى است و (لامؤثّر فى الوجود الا اللّه). توحيد 
افعالى ايمان و اقرار به وابستكى و فقر يديده هاى هستى است, بدون آنكه اين ايمان در تعارض با نظام على باشد و آن را طرد 
نمايد. توحيد افعالى قابل انشعاب به شاخه هاى كوناكونى همجون توحيد در خالقيّت و توحيد در ربوبيت است كه ذيلا به تعريفى 


فشرده از اين دو خواهيم يرداخت. الف) توحيد در خالقٍت: (توحيد در خالقيّت) اعتراف و ايمان شخص موحد است به اينكه همه 
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موجودات عالم هستى, موجودات فقير و محتاجى هستند كه هستى خود را مرهون فيض و تجلى الهى مى باشند, همككى مخلوق 
اويند و در عالم, خالق و يديد آورنده مستقلى جز او وجود ندارد. (قل الله خالق كل شىء و هو الواحد القهار.) (رعد/12) ب) 
توحيد در ربوبت: در زبان عرب مالكك, مدبّر و متصوّف يكك شئ را (رب) او كويند. مدير كه عهده دار امر تدبير است, وظيفه 
اش تنظيم امور اشياء به كونه اى است كه به نتيجه دلخواه و مورد نظر خود, به شيوه اى مطلوب نايل كردد. در مباحث توحيادى, 
غرض از توحيد ربوبى, ايمان به اين حقيقت است كه تدبير هستى و از جمله انسان, به دست خداى عالم است و كستره آفرينش در 
تحت ربوبت و تدبير يرورد كار هستى قرار دارند و انسان هم بعد از آفرينش و يبدايش, تدبيرش به خود او تفويض نشده و همجنان 
با تدبير الهى زيست مى كند.8ه (ربّنا الذى اعطى كل شئ خلقه ثم هدى.) (طه/50) توحيد در ربوبّت, طبق اعتقاد مسلمانان و 
انديشوران مسلمان, در دو بخش مجرًا قابل تحليل و بررسى است. اين دو بخش عبارتند از ربوبدت تكوينى و ربوبيت تشريعى. 
ييك) ربوبيت تكوينى: منظور از توحيد در ربوبيت تكوينى ايمان به اين حقيقت است كه تدبيرو اداره تكوينى جهان به دست 
يرورد كار است و هيج يديده خارجى از حوزه و قلمرو ربوبيت او بيرون نيست. از كردش ستاركان و حركت منظومه هاى هستى تا 
وزش باده رويش كياه و جنبش يكك مور, همه با تدبير و اشراف (رب العالمين) انجام مى يذيرد.* توحيد در ربوبيت تكوينى, يكى 
از مراحل دقيق و دشوار, انديشه توحيدى است و جزء مراحل متكامل (توحيد) به حساب مى آيد. تدبّر و انديشه در آيات قرآنى, از 
اين حقيقت يرده برمى دارد كه مشكل اعتقادى بسيارى از كافران و مش ركان هم عصر با يبامبرانى بزركك همجون حضرت 
ابراهيم(ع) و يا ييامبر خاتم(ص», در انكار همين مرحله از توحيد بوده است. آنان با آنكه به توحيد در ذات و توحيد در خالقت 
ايمان داشتند (ولئن سألتهم بولق السمازاف والارضن لنقراى للد لقماة 0 رسي اد اتينا اذ الريكدة اشمانها ومنو قن 
برسى, ياسخ آنها اعتراف به توحيد در خالقيّت است). آنجه مشركان رااز صف موءة دان متمايز مى نمود, همان مرحله حسّاس 
توحيد ربوبى است. اين است كه در احتجاج حضرت ابراهيم(ع) با مشركان عصر خود مى بينيم تكيه آن حضرت بر همان ربوبيت 
تكوينى حضرت حقٌّ است. (فلما جنّ عليه الليل رأى كوكباً قال هذا ربّى فلما أفل قال لا أحبٌّ الافلين.) (انعام/0/8 دو) ربوبتيت 
تشريعى: مرحله متعال توحيد كه بدون آن, توحيد به حدٌ نصاب لازم خود نمى رسد, ايمان به توحيد در ربوبئيت تشريعى است. اين 
خش از ريوشةو به افعال اعشيارى و ارادة آزاد اسان مربوط من شود. تمايد انسان باذيكر موجوداض دن ازاده آزادى انث كه 
خداوند متعال به بشر اعطا نموده است. انسان براى رشد و كمال خويش, با اراده و اختيار آزادى كه دارد, به انتتخاب و تلاش دست 
مى زند. حركتى را مى توان انسانى ناميد كه از آزادى و اراده بشر سرجشمه كرفته باشد. ه ركز حركت و كزينش اجبارى و تحت 
فشار راو كه بدون دخالت رأى و نظر انسان انجام يذيرد, انسانى نمى توان دانست. با توه به اين بيش فرض, ربوبت الهى نسبت به 
افعال و رفتار ارادى و آزاد انسان اقتضا مى كند كه وى, در بى متنتٌم شدن از نعمت الهى اراده آزاد و داشتن حق كزينش در حوزه 
انديشه و ايمان درونى و در قلمرو رفتار و كردار بيرونى و يس از آنكه خداوند ابزار و اسباب لازم براى اعمال اين اراده آزاد را در 
اختيار او نهاد, انسان به حال خود رها نشود. بلكه خداوند متعال, راه مستقيم سعادتمندى را به او ارائه دهد, سعادت و شقاوت, نيكك 
و بد رابه او بنماياند و برنامه زندكى فردى و اجتماعى را براى رسيدن به كمال و رشد, در اختيار او قرار دهد, تا او با اراده خود, 
اين صراط مستقيم را بيذيرد و به او ايمان آورد: (لا اكراه فى الدين.) (بقره/182) براساس توحيد در ربوبئت تشريعى, انسان بايد تنها 
از خداوند و كسى كه خداوند دستور داده اطاعت كند و تنها قانون و فرمان او را به كوش جان بخرد. واراده كسى جز خداى 
سبحان, و قانون كسى جز فرمان يرورد كار عالم را نيذيرد و تنها براى او حقّ فرمان و قانونككذارى قائل باشد.» ايمان به ربوييت 
تشريعى الهى از مراحل بسيار دشوار انديشه توحيدى است و انسان در برابر يذيرش آن, با امتحان و ابتلاى سختى مواجه است, جرا 
كه بايد با اراده آزاد خخودو ايمان آورد و از فرامين الهى بيروى كند و يا روى خواهش ها و اميال نفسانى خويش بككذارد و صراط 


مستقيم الهى را ببيمايد و اين كارى بس عظيم و مهم در مسير رشد و سعادت انسانى است. كواه اين حقيقت تأمّلى در انحراف 
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ابليس, بر طبق آموزه هاى قرآن است. قرآن كريم ابليس را از كافران مى داند و او را غير مول معرّفى مى كند: (وكان من 
الكافرين.) (بقره/”) آيا منشأ كفر ابليسى و انحراف او از توحيد, از كجا شروع شد؟ براساس مداركك و منابع دينى: ابليس ايمان به 
ذات الهى داشعه و انكار ذاث حخداوتد را تداشعه استه او مؤمق بوذه كه شك هران سال يرستكن غنداوتد تموده اسش. عزاران سال 
يرستش كه طبق روايات, روشن نيست آيا از سالهاى دنيوى بوده است يا از سالهاى اخروى كه هر روزش برابر هزار سال است؟/ 
ابليس به مبدأ و معاد هر دو ايمان داشته و از اين رو براى خود تقاضاى مهلت تا قيامت مى كند. (قال أنظرنى الى يوم يبعثون) 
(اعراف/15). نقص ابليس در هيج يكك از توحيد ذاتى و صفاتى و يا توحيد در خالقيّت و توحيد در ربوبت تكوينى نبوده است. 
آنجه براى ابليس كاستى شمرده مى شود واو رااز صف موحدان بيرون مى كند, ايمان نداشتن به ربوبيت تشريعى بوده است. او 
فرمان الهى را بى جون و جرا قابل اطاعت نمى دانسته و از آنجا كه حكم و قانون خداوند را موافق اميال نفسانى و مشتهيات باطنى 
خويش نيافته, كرفتار كفر شده است. اين حقيقت قرآنى بيانكر راه حسّاس و بر بيج و خم توحيد در ربوييت تشريعى است كه به 
غنوان عمد قات حبك تلقن من كوة وطق أن بابدايكك انان مركن كنيا غداوتك راقابل اطاعت بدائد و.مشروصضت هر قدرت 
سياسى و مشروعتت هر قانونى را از آن مبدأ الهى اخذ كند و الا دستكاه سياسى و حقوقى كه در عرض دستكاه تشريع الهى قرار 
كيرد, در تعارض آشكار با نظام توحيد قرار دارد و از اينجاست كه بيوند ميان مقوله توحيد و سياست كه در ظاهر جه بسا, بى 
ارتباط و حتّى نامأنوس مى نمايد آشكار مى كردد و نقش توحيد در انديشه سياسى انسان موحد كه تمامى مراحل توحيد رااز 
توحيد صفاتى تا ربوبيت تشريعى يذيرفته و به آن ايمان دارد, آشكار و واضح مى شود. اكنون با تأمّل در بيشكفتار بالا كه ترسيمى 
اجمالى از انديشه توحيد را در نظام عقيدتى و فكرى اسلامى ارائه نمود و مراحل و مراتب (توحيد) را از مراحل ايمان قلبى و درونى 
آن تا ظهور و بروز آن را در عرصه اجتماعى و سياسى منعكس كرد, مى توان به بررسى تئورى معرفتى حضرت امام خمينى نسبت 
به دين يرداخت و با تكيه بر كلمه توحيد و نقش آن در نظام انديشه اى حضرت اماء, تثئورى ايشان را نسبت به انقلااب دينى و 
انقلاب اسلامى تحليل نمود و به بازخوانى توحيد در مبانى انديشه سياسى آن يرداخت. 7 باز خوانى توحيد در انديشه امام خمينى 
جنانكه بيش از اين ككذشت, حضرت امام در ياسخ خبرنككار تايمز لندن, اساس و مبناى انديشه خود را اينطور معرفى مى كند: 
(ريشه و اصل همه عقايد كه مهمترين و ارزشترين اعتقادات ماست, اصل توحيد است.4) كسى كه به سير افكار و انديشه هاى 
حضرت امام در طول تاريخ ير فراز و نشيب و حشّ اس ايشان بيردازد, به خوبى به اين حقيقت بى مى برد كه بيشترين حجم آثار 
قلمى بيش از دهه جهل امام, بر محور توحيد نككارش يافته و به موضوعات عرفانى در ارتباط با توحيد اختصاص دارد. آثار مهمى 
مثل (شرح دعاى سحر», (مصباح الهدايه الى الخلافة و الولاية), (التعليقه على الفوائد الرضوية). (تعليقه) بر شرح فصوص الحكم و 
مصباح الا-نس و (شرح جهل حديث)», همكى در آن دوران كه ايشان به تصدّى مرجعيّت نبرداخته ودر قم به عنوان مدرّس و 
نويسنده اى ارزنده به كار علمى اشتغال دارد و هنوز به طور 1[شكار و فتمال به دخالت در سياست نيرداخته, قلمى شده است و اين 
حقيقت حكايت از دل مشغولى و كرايش باطنى حضرت امام به موضوع توحيد, بيش از هر موضوع و مسأله اى دارد و جنانكه از 
سيره ايشان در عرصه هاى مختلف دينى و سياسى مى توان فهميد, اين كرايش تا وايسين روزهاى حيات با حضرت امام همراه است 
واوازاين منظر و بااين ديد به جهان, انسان, دين, سياست و هر موضوع مفروض ديكر مى يردازد. جلوه هايى از اين كرايش در 
يايان نوشته آورده شده است. حضرت امام(ره) در عرصه انديشه توحيدى بيش از هر جيز متأثر از قرآن و اهل بيت ويس از آن 
متأثر از عارفان مسلمان است و توحيد را بر اساس آنجه از قرآن و كفتار معصومان(ع) آموخته تبيين و تحليل مى نمايد. امام كرجه 
ولى به بيروى از استاد فرزانه خود,آ يت الله شاه آبادى(ره) در مباحث بيرامون مبدأ و شناخت توحيد, به فطرت كرايشى روشن و 


قوق ذارة و برايق جاور اسث كه فطرت هر انسائى تعلق خاطر به كمال مطلق دارد و بافطرت تنفر انسائى از هر كونه نقص و كاستى 
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و ميل به كمال مطلق مى توان به مبدأ رسيد و توحيد را ثابت نمود.١١‏ دو مسأله عشق به كمال مطلق و تنفر و انزجار از نقص, از 
فطريّات انسانهاست و با اين فطرت, هويّت مطلقه الهتّه ثابت مى شود. غرض از عشق به كمال مطلق آن است كه محبوبهايى كه براى 
انسان ها مطرح است و مى توانيم آن را در بين مردم مشاهده كنيم, همانند ثروت و قدرت يا عشق به علم و آكاهى و غيره مى باشد 
كه هر كس, محبوب خود را در يكى از اين امور مى جويد و آن را محبوب واقعى خود مى يندارد. تفاوتى كه انسانها با هم دارند, 
ذن تشخصض وتعيين مسبداق محوب اسك ثدر شالك كدوقي بباقطرث حو باز كنت كندل و ال.راباز خواتن تابنك عمكن اين 
حقيقت را مى يابند كه هركز به آن محبوب قانع نمى شوند واكر مرتبه اى بالا-تر از آن را بيابند, فوراً قلبشان معطوف به آن مى 
شود. نور فطرت, انسان را به كمال كه هيج نقص و كاستى ندارد, هدايت مى كند, همين فطرت سرجشمه تمام حركات و تلاشهاى 
كرو قمع 1 اعبات طاقت قساف وهر ارت ضتهات عيتادر مى اند قارت اتناتيا. كياند تأتخص صرت وال الست هر 
انسانى به توهّم خود, كمال و مطلوب را در جيزى جستجو مى كند. كسى كه سلطنت طلب است اكر بر تمام زمين هم سلطه يابد, 
قلبش متوبجه جيزى بيش از آن است. قلب بشر متوجه كمالى است كه نقص ندارد, علمى كه جهل ندارد, قدرتى كه عجز ندارد, 
حياتى كه موت ندارد, همكى عاشق كمال مطلق اند و جز ذات كامل مطلق, معشوقى نيست كه مورد توججه فطرت باشد, اين حكم 
فطرت است و احكام فطرت, از جميع بديهات واضح تر است. در تفسيرى كه امام, از سوره توحيد ارائه مى دهد, در مرحله 
نخست, كلمه (هو) را اشاره به همين هويت مطلقه الهيه معرّفى مى كند و معتقد است: هوبّت مطلقه, مورد توجّه فطرت انسان و 
مطلوب و معشوق همكان است. سيس در مرحله دوم هويّت مطلقه را برهان براى شش صفت از اوصاف بارى تعالى مى داند كه در 
اذامة سووة توسييد يه انها اقكاوه شل اث اب شس وض رو كن عبازداز: -١‏ مجتمع جميع كمالاءت بودن: الله 00 
تركيب نداشتن: احد ”7 نظير و مانند نداشتن (به عنوان لازمه احديّت): واحد 8 مبرًا و منزّه بودن از هر نقص و عيب: صمد ه زاييده 
نبودن: لم يلد # نازا بودن: ولم يولد.؟١‏ دين ترتيب در يرتو سوره توحيد و با الهام از فطرت كمال جويى, توحيد در مراتب ذات, 
صفات و افعال به اثبات مى رسد. يس از اين مرحله به تبيين توحيد افعال در انديشه امام مى رسيم. حضرت امام در ارائه نكرش خود 
از مسأله بسيار دقيق و غامض توحيد افعالى, با الهام از كتاب و سنْت, ربط هستى با حضرت حقّ راو ربطى خاصٌ و ويزه مى داند كه 
از آن تعبير به تجلى و ظهور مى شود كه با ديكر انواع ربطى كه براى انسان شناخته شده است, تفاوت ماهوى و جشمكير دارد.*1 
ربط وجودى فرزند با يدر, ربط يرتوهاى خورشيد با قرص آن, ربط حواسٌ و قواى نفسانى مثل حسٌ بينايى و شنوايى با نفس, از 
مويك وو ونه ناف ررطي اسك كديراى لضان البقاسة اق ادن عه مقا ل واد الل عجداق و ودعي كابلة بانيرد اسك وهو آذ 
رابطه شديد تكوينى را نمى يابيم. در مثال دوم اكرجه, اندكى رابطه, عميق تر مى شود, ولى تمايز نيز مشهود است. اما در سومين 
مثال كه ارتباط و بيوستكى كاملاً قوى و روشن است, به طورى كه انسان با علم حضورى آن را دركك مى كند و با آكاهى 
شهودى, اين حقيقت را مى بيند كه نفس, نسبت به قوا و حواسٌ خود, احاطه اى قيوّمى و همه جانبه دارد و قواى وابستكى همه 
جانبه به نفس دارند. با اين وجود حضرت امام, ربط يديده هاى عالم با خداى سبحان راو رقيقتر از آن مى داند هر جند معتقد است 
بااين ربط قابل بيان نيست و وصف ناشدنى است, جرا كه الفاظ, نمى توانند, بار آن معانى را تحمّل كنند. اكر بخواهيم از اين 
ربط, خبر دهيم و آن رادر قالب الفاظ بريزيم, بهترين تعبيره جلوه و ظهور است كه در تعبيرات عارفان موجود است و ريشه آن را 
در آيات قرآن و برخى از ادعه مى توان مشاهده كرد. از جمله اين آيه شريفه: (فلمًا تجلّى ربّه للجبل جعله دكا و خرٌ موسى صعقاً.) 
(اعراف/157) (يس جون برورد كار او بر كوه تجلى نمود, آن رااز هم فرو ياشيد و موسى مدهوش بر زمين افتاد.) در اين آيه سخن 
از تجلى و جلوه كرى خداى سبحان بر حضرت موسى است. نظير اين بيان را در دعاى سمات و مناجات شعبانيه نيز شاهديم. در 
دعاى سمات, خدا را جنين سوكند مى دهيم: (وبنور وجهكك الذى تجلّيت به للجبل فجعله دكا وخرٌ موسى صعقاً) كه اشاره به همان 


جريان حضرت موسى دارد كه قرآن نقل كرده است. در مناجات شعبانيه نيزه مى خوانيم: (الهى و اجعلنى ممّن ناديته فاجابكك 
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ولاحظته فصعق لجلالكك فناجيته سراً.) (خدايا إمرا از آنان قرار ده كه جون او را ندا دهى, ياسخ كويد و جون به او توجه نمايى, از 
تجلّى و عظمت جلاللت, مدهوش كردد.) بنابراين اكر جه فيلسوفان و فقيهان, براى بيان رابطه جهان هستى با خداوند, از علّت و 
معلول, خالق و مخلوق و يا اثر و مؤثر سخن مى كويند, ولى تعبير كتاب و سنّت, تجلى و ظهور است زيرا كه اين تعبيره بهتر مى 
تواند, ما را عبور دهد, تا حقيقت مطلب را بيابيم. از اين رو مى بينيم كه قرآن كريم, خداى سبحان را (نور) آسمان ها و زمين 
معرّفى مى كند: (اللّه نور السماوات و الارض.)(نور/8”) نه اينكه فرموده باشد: (باللّه يتور السماوات والا-رض) كه به كفته امام, 
حاكى از نوعى جدايى و تغاير باشد. با تعبير نور آسمانها و زمين, مى فهماند كه: آسمان و زمين, ظهور نور خداست, جلوه خداست 
و همه موجودات, علاوه بر آنكه نورند, نور الله اند و خودشان هيج نيستند و استقلال از خود ندارند. استقلال, معنايش آن است كه 
موجودى از امكان و ممكن بودن بيرون رود و در رتبه و حدٌ واجب قرار كيرد. در حالى كه اكر آن شعاع وجود كه موجودات را با 
أن شعاع و تجلى, ايجاد نموده, از ميان رود تمام موجودات (نيست) خواهند بود, از حالت وجود بيرون مى روند و به حالت 
نخستشان باز مى كردند. براى آنكه, تداوم هستى, به همان تجلى اوست, با تجلى حق تعالى, همه عال م وجود بيدا كرده است و 
آن تجلى و نور اصل حقيقت وجود است.؟1 طبق آنجه, به صورت فشرده كذشت, مى بينيم كه نككاه امام به هستى جكونه است؟ 
او همه عالم را جلوه حقٌّ مى داند كه عين ربط و تعلق به خداوندند. اين نككاهى است كه براساس نظريّه امكان فقرى, در حكمت 
تعالة ضارا نه خوي نيرهق شد انك وينان من شوة كدرابطه علتث با معلول, حكوته رابطه ا اسك 189 در الديشه فلسفى 
امام علئت و مبدئيت واجب الوجود ‏ تعالى شأنه ‏ مثل علّيت فاعلهاى طبيعى نيست كه فاعل در موادٌ موجود تغييراتى دهد. خداوند 
مانند نتجار يا بناء نيست. بلكه حق تعالى اشياء را به نفس اراده, بدون سابقه موجود مى كند و علم و اراده اش, علّت ظهور و وجود 
اشياست. مثال ظل و سايه ناقص است. دو مثال, تاحدودى مى تواند, اين رابطه را براى ذهن آشكار كند, يكى مثال موج دريا است. 
موج نسبت به درياء از دريا خارج نيست. درياست كه متموّج مى شود وقتى نكاه مى كنيم دو جيز است: درياست و موج درياء موج 
يك مفهوم عارضى براى درياست ولى واقع مطلب اين است كه غير از دريا جيزى نيست. موج دريا همان درياست. عالم هم يكك 
موجى است. مثال ديككر نسبت ذهن به نفس انسانى است كه به مجرّد اراده نفس و تصميم بر خلق صور ذهنى, ايجاد مى كند و 
آنجه را در غيب هويّت خويش است, اظهار مى نمايد.*١‏ حضرت امام تصريح مى كند كه اين مطالب, مسايل توحيد مطلق است و 
اكرجه با برهان ثابت شود ولى نياز به مشاهده دارد, جون برهان, محجوبت است و مانع رؤيت است, كورى است. قلب بايد اين 
مطالب را بيابد. قلب همانند طفل است كه بايد كلمه به كلمه به او موخت و بايد آن كسى كه به برهان مسايل را اداراكك عقل 
كرده, به طور هحجى كردن به قلبش برساند, وقتى با تكرار با مجاهده و امثال ذلكك, به قلب رسيد, قلب ايمان مى آورد كه (ليس فى 
الدار غيره ديّار.) (و اكر هم نتوانست بيابد, لااقل انكار نكند, اينطور نباشد كه آدم هرجه ندانست, انكار كند. بايد احتمال صحت 
داد. (كلّ ما قرع سمعكك, ذره فى بقعة الامكان.) هر جه را انسان شنيد, بككويد: ممكن است, درست باشد و آن را رد ننمايد.7١‏ 
كسى كه صحيفه حيات حضرت امام را با تأمّل ورق زند, به خوبى مى يابد كه خود او, علاوه بر برهان, قدمهايى بلند را در مسير 
شهود حقايق و اسرار بالا برداشته بود. و آنجه را از راه انديشه با برهان فلسفى و تأمّل عقلانى به اثبات رسانيده بود, به قلب خود 
وارد كرده و به آن ايمان داشت. و همين ايمان به توحيد و ايقان شهودى كمال مطلق, نه تنها خمير مايه و اساس مبانى براى تمامى 
افكار و انديشه هاى ايشان در عرصه هاى مختلف سياسى, فلسفى, اجتماعى و دينى و غيره مى باشد بلكه با توجه به اين مبناى اصيل 
است كه تمام موضع كيرى ها و اعمال سياسى و غير سياسى ايشان بايد تفسير كردد و از اين نكاه به آن نككريسته شود. در واقع آنجه 
امام راو امام مى نمود واورا از ديكران ممتاز كرده و در او زرف نكرى, صلابت, شجاعت, زهد, همّت بلند, اعتماد به نفس, 
عبادت, خضوع, مردم خواهى, آزاد انديشى, ساده زيستى و ده ها خصلت و برجستكى ويزه مى بخشيد و مى توانست در برابر 


شان همسعوق كوه انتوان باشد و لحظلةه اى ترديك تهايد, ترس راترسائد ودكسن وعكايد أن را عون بكناسك, سكن تأشى 
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از انديشه توحيدى او بود. او خود, بيش از همه و بيش از همه يكانه موع ظه حق تعالى را به كوش جان شنيده بود: (قل أنْما اعظكم 
بواعيدة اق تقوهوا لله مقت و قرا )(سبا/ )وا دذروقو اقلا ذر وه يديد اوزده بوهاو شيطان سان تعويس .عناة تقس اقاية را 
در دست داشت. و جون اين قيام لله را به انجام رسانيده بود, به خوبى مى يافت و شهود مى نمود كه تنها راه اصلاح درون و برونه 
جان و جهان, دنيا و آخرت, در همين قيام لله نهفته است. نخست قيام درونى كرد و خود را نجات داد و آنككاه براى نجات امت 
خود به حركت افتاد و در انديشه آزادى مردم خود, از يوغ تمامى اسارت هاى درونى و برونى, راه قيام لله را به آنها نماياند. و 
آنجنان نهيب بر دشمنان مملكت, همجون رزيم شاهنشاهى, امريكا و اسرائيل كشيد كه انديشه آن به تنهايى ديكران را آشفته مى 
نمود. تصميمى جون سرنكونى رزيم سلطنت و رويارويى با بتهاى جهانى, تنها در عهده مو دان عالم است كه هر كز هيج 
سياستمدارى, به تنهايى نمى تواند آن را به ذهن خود خطور دهد. البته بحث از تأثير انديشه و ديد توحيدى بر سيره عملى حضرت 
امام و رابطه اى كه با سيره سياسى و حكومتى ايشان داشته است, موضوع بحث مفصّل ديكرى است كه مجال خاصٌ خود را مى 
طلبد. ‏ مبناى جهت كيرى دعوت انبياء از ديد كاه امام خمينى از مسايل برجسته و بنيادين انديشه امام, تكيه بر توحيد به عنوان 
هدف بعثت انبياء است. در اين باره او مى كويد: (آنجه كه انبياء براى آن مبعوث شده بودند و تمام كارهاى ديكر مقدّمه آن است, 
بسط توحيد وشناخت مردم از عالم است.18) و در موردى ديككر تأكيد مى كند: (تمام مقاصد انبياء بركشتش به يكك كلمه است و 
آن معرفت الله (اسث) )14 البعه اخداوتد, هدق بعت اثبباء) نظرئه اق است كه يرق أز تويستد كان معاضر ثير آن :وا دثبال كردة 
اند, ولى شرح و تفسيرى كه آنها از آن ارائه مى دهند, در افقى متضادٌ با انديشه امام نسبت به اين نظريه است. ٠١‏ آنها در تفسير و 
شرح نظريّه (خداوند, هدف بعثت انبياء) معتقدند: ابراهيم به عنوان بانى مكتب توحيد, با نمرود, سخنى جز يرستش خدا نمى كويد 
و كارى با يادشاهى او ندارد. در فرهنكك بشرى كاخ ش رك را ويران و به سرزمين غير ذى زرغ مكة هجرت مى كند نا فرؤثدانشس 
خانه دار خدا و بر كزار كننده نماز باشند موسى نيز مانند ابراهيم كارى با اميراتورى و قصد سرنككونى فرعون را نداشته و با قول لين 
مطالبه رهايى بنى اسرائيل را مى نمايد.١7‏ در اين تفسير, انكيزش بيامبران براى انقلا.ب عظيم عليه خود محورى انسان ها و سوق 
دادن آنان به سوى آفريدكار جهان مورد تأييد قرار مى كيرد ولى كفته مى شود: براى رسيدن به جامعه توحيدى و خدامحور, آنان 
كارى با تاج و تخت ستمكران ندارند. مشكل اساسى اين نظريّه (خدا, هدف بعثت انبياء) اين است كه توحيد ناب را در نيمه راه 
رها نموده و آن را ابتر مى كذارد. جرا كه حداكثر در حدّ توحيد ذات ويا صفات متوقف مى شود و به مراحل متكامل و رشد 
آخرين توحيد, كه توحيد در ربوييت تشريعى است و حدّ نصاب آن به حساب مى آيد و مرحله اساسى تعارض اميال و خواهشهاى 
نفسانى انسان در برابر توحيد است, ارتقا نمى يابد. اين است كه اين تفسير در قطب مخالف انديشه امام قرار مى كيرد. امام معتقد 
است: مسلكك هاى توحيدى واديان آسمانى به همه ابعاد بشر كار دارند. از بيش از تولّد نوزاد انسانى, نسبت به نظام تشكيل 
خانواده و جكونكى تربيت او تا ديككر ابعاد زيست او در جهان برنامه دارد.؟7 امام در شرح و تفسير مقصد انبياء ضمن تكيه بر اينكه 
انبيا براى اصلاح انسان و آدم درست كردن آمدند. مى فرمايد: (اقامه عدل, همين درست كردن انسان هاست) جرا كه عدل و ظلم 
رفتارى انسانى است وو از انسان يديد مى آيد و (اقامه عدل, متحول كردن ظالم به عادل است.7؟) در انديشه امام, تشكيل حكومت 
و دخالت در سياست جزء اهداف انبياست, ولى هدف غايى و نهايى نيست, حكومت براى انبيا هدف ميان مدّت و در واقع ابزا رى 
است براى رسيدن به اهداف عالى و برترين, اين جمله امام را ببينيد: (انبيا نيامده اند., حكومت درست كنند, حكومت را مى خواهند 
جه كنند؟ اين هم هست, اما نه اين است كه انبيا آمده اند كه دنيا را اداره كنند, حيوانات هم دنيا دارند, كار خودشان را اداره مى 
كنند. البته بسط عدالت, همان بسط صفت حق تعالى است براى اشخاصى كه جشم دارند. بسط عدالت هم مى دهند, عدالت 
اجتماعى هم به دست آنهاست. حكومت هم تأسيس مى كنند, حكومت كه حكومت عادله باشد, لكن مقصد اين نيست. اينها همه 
وسيله است كه انسان برسد به يكك مرتبه ديكرى كه براى آن انبيا آمده اند.7) بنابراين در انديشه حضرت امام, براى انبيا دو دسته 
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اهداف ترسيم مى شود واين اهداف در عرض يكديكر نيستند, بلكه در طول هم قرار مى كيرند كه عبور از يكك مرحله, لازمه 
رسيدن به مراحل بالاتر مى باشد. بالاترين و والاترين هدف همان بود كه امام به عنوان يكك كلمه از آن ياد مى كند: (معرفت الله). 
اصلاح انسان و تربيت بشر نيز كه جزء اهداف انبياست, براى رسيدن به همان توحيد ناب است. (أفرأيت من اتخذ الهه هواه.) 
(جائيه/77). خود محورى انسان, با توحيد قابل جمع نيست, بنابراين رسيدن به توحيد, ازاين مسير مى كذرد. اقامه عدل, تشكيل 
حكومت و دخالت در ابعادى اجتماعى حيات بشرى, نيز كه جزء اهداف انبيا قرار مى كيرد, براى تربيت انسان است و اين انسان 
تربيت يافته است, كه موحد واقعى است و هدف برترين نهضت انبيااست. مراحل سه كانه بالا, جنين قابل ترسيم است: اقامه عدل و 
تشكيل حكومت وتربيت انسان , معرفة الله و بسط توحيد در انديشه حضرت امام, بسط توحيد و معرفت الله مقصد عالى حركت 
ييامبران است و آنان براى رسيدن به اين هدف بلند, دو شغل اساسى دارند: يكى آزادى بشر از اسارت نفس (شيطان درون) و 
ذيكرق آزاناس بغر ال انثارت سسمكران (شيطاة درون انتددو شغل الواسثى كه كر سيره وافيزاق الى عبكرن حفزت عوسن و 
حضرت عيسى و بيامبر اكرم متبلور است. شيوه حضرت عيسى هم, همين بوده است و اكر در تعليمات آن حضرت مبارزه با متكبران 
كم رنكك تر است, سرّش عمر كوتاه مدّت آن حضرت و كمتر تماس داشتن با مردم بوده است.18 و بدين ترتيب مقوله آزادى در 
محتواى واقعى توحيد مطرح مى شود. اين انديشه حضرت امام, بركرفته از مبانى توحيدى است كه در آيات قرآنى متبلور است. در 
ماق كدت ماك قر اوم قرمانكة ولق يهنا فى © :220 زسولة اذادوا االدوالصيو | الطاغرك) نما بعنا رون كناو بر سين 
خذائ سبحان, كريد از طاغوت جرع اهدائ فت اسث. اين است كد:در كبار دعوث توحيدئ اننا شاهد هبارزه 'اى بى اماق ال سوق 
آنان با طاغوت و ستمكران مى باشيم. اككر ابراهيم خليل با نمرود سخنى جز يرستش خدا نمى كويد و كارى با يادشاهى او ندارد و 
اكر موسى مانند ابراهيم, كارى با اميراتورى فرعون ندارد و اكر ييامبر اسلام را كه مردم را به توحيد مى خواند, كارى با قدرتمندان 
و زورمداران جزيرة العرب نيست, يس جنكك ميان موخدان و مشركان در طول تاريخ جككونه تفسير مى شود؟ وقتى ييامبر اكرم(ص) 
مى فرمود: (لكم دينكم و لى دين) (كافرون/2) آيين شما براى خودتان و آيين من براى خودم, جرا در برابراين يبام خردمندانه 
مقاوت كردند واز شكنجه او و يارانش از ياى ننشستند وقتى بيام او (لا اكراه فى الدين) (بقره/10) بود و با بيان رسا اعلام مى 
فرمود: در اعتقاد و ايمان به آيين, اجبار و اكراهى وجود ندارد, جككونه با اين انديشه به مبارزه برخاستند؟ اكر تفكر و انديشه أى در 
بن دندان, با منافع اربابان زر و زور و تزويركار نداشته باشد و آن را تهديد ننمايد., صرف يكك عقيده و انديشه, نبايد مخالفان را به 
عكس العمل وادار نمايد و به صف آرايى كشاند؟ حتى در عرصه يكك نظريّه علمى مربوط به علوم تجربى مثشل جرخش زمين بر 
كرد خورشيد, مبارزه و خشونت وقتى به جريان مى افتد كه تهديدى متوجه منافع قدرتمندان شود. اين است كه اكر انديشه توحيد 
ناب, در فكر بسط در جامعه باشد, كوهرى را در دل خويش يرورش مى دهد و آثار و لوازمى در بى دارد كه خدايان زور و زر 
نمى يسندند و اربابان تزوير وجودش را بر نمى تابند. لوازم و آثار توحيد ناب است كه انسان موحد را به عرصه اجتماع مى كشاند و 
در صحنه كارزار با منافع طاغوتيان, براى اقامه عدل و بسط قسط و رهايى بشر از ستمكران, قرار مى كيرد. بى كمان توحيدى كه 
تنها در محدوده ذكر زبانى باشد و با تمام يتانسيل خود, و در تمامى مراحل تكوينى و تشريعى, حضور به هم نرساند, با منافع تان و 
مشركان تعارضنخواهد داشت و عليه او نيز هيج اقدامى صورت نخواهد كرفت, جرا كه كسى را به مبارزه نطلبيده و با مقوله سياست 
وقدرت بيكانه بوده است. سر آنكه قرآن كريم, يهود و نصارى را مشرك مى خواند, همين بود كه آنان فرمان اربابان كليسا و 
كنيسه را بى جون و جرا مى يذيرفتند و فرمان الهى را كردن نمى نهادند. (اتخذوا احبارهم و رهبانهم ارباباً من دون اللّه) (توبه/ 1). 
در انديشه حضرت امام انبيا نمى خواستند كه جنكى باشد, دعوت به كرفتن كشور در دعوت انبياء نبوده است.78 ولى از آنجا كه 
براق :ساخقة انسان :ذو مسير كلمة الله مده اثذه براق تمامى ابعاد بشر يرثامة فارقد. دو ديكر مشلكك هاى غير #وخيدئ كه سكن أو 


سياست و قدرت مطرح مى شود, هدف حفظ دنيا و برقرارى نظم مى باشد و كارى با باطن و معنويات انسان ندارند. برخالاف 
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مسلكك هاى توحيدى واديان آسمانى كه به همه ابعاد بشر كار دارند. از شرايط ازدواج و احكام و آداب دوران حمل, تا تولّد و 
شير دادن و تربيت. اينها براى آن است كه اديان الهى, به تمام ابعاد انسان توه دارند و براى تربيت بشر آمده اند.!” و در همين 
جهارجوب توجه به سياست در درون دعوت ييامبران تعريف و تبيبن مى شود. - تعامل توحيد وسياست در انديشه امام همانطور كه 
در تبيين مراحل مختلف توحيد در نظام معرفتى اسلام كذشت, يكى از ابعاد ربوبيت الهى, ربوييت تشريعى است و براساس آن 
انسان مود معتقد مى شود كه ربوبدت الهى همانطور كه مقتضى در اختيار قرار دادن اراده آزاد و ابزار آن به انسان است, 
دستورالعمل و نسخه رفتار صحيح را نيز در اختيار او مى كذارد كه با متابعت از آن به سعادت و فلاح ابدى نايل مى كردد. بنابراين, 
انسان بايد تنها از قانون و فرمان الهى ييروى كند, تا سعادتمند باشد. بنابراين توحيد در قانون كذارى و توحيد در حاكميّت, از ابعاد 
ربوبيت تشريعى تلقَى مى شود. حضرت امام, بر اساس همين مبناى بازكو شده وقتى از مشروعتيت حكومت و حق حاكميت سخن 
مى كويد, معتقد است: تأسيس حكومت و نظام سياسى, يكى از نيازهاى ضرورى بشر است و از احكام روشن عقل به حساب مى 
آيد. ولى به حكم عقل, تأسيس حكومت به طورى كه فرمانبردارى بر مردم لازم باشد, از كسى رواست كه مالكك همه جيز باشد و 
هر تصرفى در آنها كند. تصرف در مال خود باشد و جنين شخصى خداى عالم است كه مالكك تمام موجودات و خالق ارض و 
سماوات است. يس هر حكمى كه جارى كند وهر تصرفى بكند, در مملكت خود انجام داده است. و اكر خدا به كسى حكومت 
داد و حكم او را توسط يبامبران لازم الاطاعة دانست, بر بشر نيز يبروى لازم مى شود. و غير از حكم خدا و كسى كه خدا تعيين 
كرده, هيج حكمى را بشر نبايد ببذيرد زيرا كه ديكران هم بشرهايى هستند كه مثل خود او شهوت و غضب دارند, شيطنت و خدعه 
دارند, منافع شخصى خود را مى خواهند و منافع ديكران را فداى منافع خود مى نمايند.14١‏ حضرت امام علاوه بر آنكه توحيد در 
حاكميت سياسى را با برهان عقلانى بالا به اثبات مى رساند, آيات سياسى از قرآن را هم كواه آن مى داند, از جمله: (و من لم 
يحكم بما اتزل الله فاولئك هم الكافرون ) (مائده/55), (ومن لم يحكم صا ال ل الله فاولئكك هم الظالمون) (مائده/8), (و انزلنا 
اليكك الكتاب بالحقٌّ مصدّقا بما بين يديه من الكتاب و مهيمناً عليه فاحكم بينهم بما انزل الله ولاتتئع اهوائهم عتما جائكك من الحقٌّ) 
(مائده/794.)58 بدين ترتيب حضرت امام با بهره كيرى از برهان فلسفى و تأكيد بر وجود غريزه نفع طلبى و خودخواهى بشر و با 
انفادة !ذ آآناف قرأ ساكية ساس اانه وو وش تود اق اه اكهد و حورو راقن ان لقن بين كلد الشضى عناق اث ركه 
سياسى امام آن است كه كسى جز خدا حق حكومت بر كسى ندارد و حق قانونكذارى نيز ندارد و خدا به حكم عقل بايد خود براى 
مردم حكومت تشكيل دهد و قانون وضع كند. امّْرا قانون همان قوانين اسلام است كه وضع كرده و اين قانون براى همه و براى 
هميشه است و اما حكومت در زمان ييغمبر و امام با خود آنهاست كه خدا با نص قرآن اطاعت آنها را بر همه بشر واجب كرده و در 
اين زمان حكومت و ولايت با فقهاست. "١‏ اين مبنا كه در هسته مركزى انديشه حضرت امام قرار دارد واز محكمات مبانى انديشه 
سياسى او و از اصول جهت كيرى ايشان در طول تاريخ حيات سياسى خود. محسوب مى شود. و بر اساس آن رمز حركت يكك 
انسان موحد و راز ورود او به عرصه جامعه و مقولاتى جون سياست كشوده خواهد شد. يكك موحد راستين براى عشق به الله و اينكه 
همد ععهاق را فجلى و جلو حق تعالى من دادو شاف 'هنق :را كلمات و تقاف ها ذاك زيرت امن يكنا ودر كبة حير وهب جا 
خداوند را شاهد و ناظر مى يابد, براى تقرّب الى الله و براى انجام تكليف و ايفاى فرمانى كه خداوند متعال از طريق وحى بر دوش 
او نهاده به ميدان مى آيد و در عرصه حيات جمعى به نقش آفرينى مى يردازد. به تعبير حضرت امام: (كار مى كند, اما براى خدار 
شمشير مى زند برائ خدا, مقاتله مى كند براى خدا, قيامش براى خداسث. همه اين جتكهايى كه در مقابل كفار و در مقايل 
ستمكرها شده از اصحاب توحيد و از اين دعا خوانها بوده است.)١”‏ امام راحل براى تبيين همين نقش توحيد و به عنوان كواه كفتار 
خويش به روايتى تاريخى مربوط به جنكك جمل كه در توحيد صدوق آمده است اشاره مى كند.7" در جنكك جمل, عربى بيابان 


نشين در برابر اميرمؤمنان(ع) ايستاد و كفت: آيا مى كويى خداوند يكى است؟! در اين حال مردم به او هجوم آوردند و كفتند: اى 
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مرد, مكر نمى بينى اميرمؤمنان يريشان خاطر است؟ در اين لحظه حضرت فرمود: (دَعُوةٌ فانَ الذى يريده الاعرابى هو الذى ثريده من 
القوم.) آنجه اين عرب صحرانشين از آن مى يرسد, همان است كه مااز اين مردم مى خواهيم. 71 طبق اين روايت, امام على(ع) 
سشكه حمل رار ساك ومدق واوراى دعوت به توشيد مى واندنا اكير كروقى كه در يزان او صق آران كزدة وود همكى 
رو به قبله نماز مى كزاردند و به شهادتين زبانشان كويا بود, ولى با اين وجود, اميرمؤمنان(ع», ايمان اين كروه را ايمان توحيدى 
نمى داند و در برابرشان مى ايستد. حكمت مطلب جيست؟ سرّش آن است كه اصحاب جمل با وجود اقرار به توحيد ذاتى و توحيد 
صفاتى, وقتى به مرحله توحيد در تشريع و حاكميّت سياسى مى رسيد, قدمهايشان مى لرزيد و حاضر به بيروى از آن نظام سياسى 
كه خداوند متعال, فرمان به اطاعت از آن داده بود, نبودند. وقتى دست به فتنه كرى زدند و به تهديد نظام سياسى توحيدى 
يرداختند, اميرمؤمنان نيز مجبور به مقابله كرديد تا جشم فتنه را از حدقه بيرون آورد و امنيت را به ييكره جامعه اسلامى بازكرداند. و 
از همين جا مى توان به راز اين نكته بى برد كه جرا (امامت) در انديشه ييروان عترت طاهره(ع) در قلمرو اصول قرار مى كيرد و در 
كنار توحيد از آن ياد مى شود. امامت به عنوان رهبرى سياسى و رياست دينى و دنيا از لوازم اساسى توحيد است و توحيد, بدون 
امامت, به حدّ نصاب لازم نرسيده است. حضرت ثامن الائمه(ع) در حديث مشهور سلسلة الذهب كه در جمع دوازده هزار نفرى 
انديشمندان نيشابورى و در آن شرايط حسّاس سياسى بازكو شد, فرمودند: شنيدم از يدرم موسى بن جعفر(ع), كه اوواز يدرش و 
بدرانش, از اميرمؤمنان(ع) و او از ييامبر اكرم(ص»: از قول جبرئيل, اين حديث قدسى را: (كلمة لا اله الا الله حصنى, فمن دخل 
حصنى امن من عذابى), (كلمه لا اله الا الله دز مستحكم من است و كسى كه در اين در مستحكم من وارد شود, از عذاب الهى 
ذنأمآن خواهد بوة). الكاه يسنان انك ه مركب كامهاين راقن كذاشة عقدرت عت حاضر را مور خطاب قرانداد ودر 
ادامه حديث فرمودند: (با شرايطش و من يكى از آن شرايط هستم.) اين تكمله در روايت, بازكوكر ييوند عميق توحيد با امامت و 
ارتباط ميان كلمه لا اله الا الله و بيروى از نظام و نهاد سياسى برآمده از متن فر مان الهى است. طبق اين روايت شريف, آنكاه كلمه 
توحيد, مى تواند مفيد باشد و انسان را سعادتمند كرداند و او را در قلعه اى تسخيرنايذير و امنيت يافته از شعله برافروخته آتش الهى 
قرار دهد, كه ناب و خالص باشد و مرتبه خلوص توحيد با بيروى تمام عيار از فرمان خداوند در اطاعت از امامت و نهادى كه 
رهبرى جامعه را به دستور خداوند متعال در دست دارد, قابل تحصيل است. و البته از آنجا كه اين مرحله, از عالى ترين مراتب و 
درجه توحيد است و طبق آنجه در روايات مطرح شده, جايكاهى بس رفيع و ويزه دارد ييمودنش بس كران و دشوار است. به 
طورى كه جهره هايى شاخص, با سابقه هايى درخشان, همجون طلحه و زبير كه با شركك آشكار به مبارزه برخاسته و در راه اعلاى 
كلمه توحيد شمشير از نيام كشيده بودند, در اين مرحله همجون شيطان, يايشان لغزيد و امكان ادامه راه برايشان متسر نكرديد. 
كسانى جون معاويه هرجند در بانكك اذان, شهادت به يكانككى حق سر مى دهد ولى در واقع مشركى است كه در برابر ولي الله 
مقاومت مى كند و مانع اقامه عدل و بسط قسط و توحيد مى كردد و به عنوان (قيام لله) بايد در برابر تجاوز و ستمكرى او ايستاد. ه 
توحيد, مبناى فكرى حكومت اسلامى: طبق آنجه كذشت ,مقوله سياست, در نهضت انبياء براساس توحيد و با محوريّت آن شكل 
مى كيرد و همين مبنا را در انقلاب اسلامى ايران و رهبرى امام خمينى(ره) شاهديم. ريشه اصلى انقلاب را نداى توحيدى امام و 
غايت قصواى آن رااز زمانى كه امام در قم فرياد برآورد تا زمانى كه وصيت نامه ايشان براى ملت ايران قرائت شد, تشكيل جامعه 
اى براساس معيار و موازين توحيدى تشكيل مى دهد. بر اين اساس (توحيد) به عنوان اصلى ترين مبناى انديشه سياسى امام مطرح 
است كه بايد در سيره نظرى و عملى و حكومتى ايشان مورد ارزيابى و توجه قرار كيرد. توججه و انديشه در اين مبنا بهترين جراغ فرا 
روى آيندكان در تحكيم و حفظ مبانى انقلاب و حكومت اسلامى تا رسيدن به سر منزل مقصود است. نككاهى به اولين سند تاريخى 
به يادكار مانده از حضرت امام, براى كسى كه مى خواهد به تحليل انقلاب اسلامى يردازد و مبانى و اهداف و آرمانهاى آن را 


جوري شود, الهام بخشى ير بها است.6” امام در اين سند, با بيان آيه كريمه (قل انما اعظكم بواحدة ان تقوموا للّه مثنى و فرادا), قيام 
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لله را يكانه راه اصلاح جهان مى بيند و براين انديشه است كه در اين آيه, خداى تعالى از سرمنزل تاريكك طبيعت تا منتهاى سير 
انسانيت را بيان كرده و بهترين موعظه هايى است كه خداى عالم از ميان تمام مواعظ انتخاب فرموده و اين يكك كلمه را بيشنهاد بشر 
فرموده است. اين كلمه تنها راه اصلاح در جهان است. قيام براى خداست كه ابراهيم خليل الرحمن را به منزل خلت رسانده واز 
جلوه هاى كوناكون عالم طبيعت رهانده. قيام للّه است كه موسى كليم را با يكك عصا بر فرعونيان جيره كرد و تمام تاج و تخت آنها 
رابه باد فنا داد و نيز او را به ميقات محبوب رسانيد. قيام براى خداست كه خاتم النبيين(ص) را يكك تنه بر تمام عادات و عقايد 
جاهليت غلبه داد و بت ها را از خانه خدا برانداخت و به جاى آن توحيد و تقوارا كذاشت و نيز آن ذات مقدس را به مقام قاب 
قوسين او ادنى رسانيد. حضرت امام در اين ييام كه در تاريخ 17717.7.18, و در حدود سنين جهل و سه سالككى نشر يافته, در بى 
ذكر (قيام لله) به عنوان يكانه راه كار اصلاح درون و برون, به برشمارى سياهى ها و تيره روزى هاى, جامعه ايرانى بلكه همه ملل 
مسلمان در آن زمان مى يردازد و ريشه تمامى آنها را در اين بيان مى آورد كه: خود خواهى و ترك قيام براى خدا ما را به اين 
روزكار سياه رسانده و همه جهانيان را بر ما جيره كرده و كشورهاى اسلامى را زير نفوذ ديكران در آورده , قيام براى منافع شخصى 
است كه روح وحدت و برادرى را در مت اسلامى خفه كرده و مشتى شهوت يرست را بر سرنوشت شيعيان مسلط نموده كه به 
نابودى حرث و نسل و اجراء قوانين خلا.ف دينى و قانون و فساد اخلا.ق و توسعه فحشاء مشغولند. آنكاه امام. همه خير خواهان 
جامعه از عالمان دينى تا فرهيختكان متدين و وطن خواه را به كوش دادن موعظه الهى فرا مى خواند و مى فرمايد: (امروز روزى 
است كه نسيم روحانى الهى وزيدن كرفته و براى قيام اصلاحى بهترين روز است.)/7” بنابراين طبق سند بالا آنجه محور هر 
حكومت اصلاحى قرار مى كيرد, در انديشه امام توحيد و قيام لله است. (قيام للّه) را عارفان نخستين منزل براى سلوكك مى دانند و 
آن را با نام (يقظه) مى خوانند8 و حضرت امام در انديشه اى جامع نكر نسبت به دين, همين يقظه و بيدارى را در سند ياد شده, 
رمز موفقيت براى رشد درونى و كمال بيرونى مى شمرد و با اين هدف و با اين بانكك, مسير نهضت خود را در دوران طولا-نى 
مبارزات و يس از ييروزى انقلاب به ترسيم مى كشد. جنانكه در ياريس با خبرنكار تايمز نيز همان مطلبى را كه سى و جهار سال 
بيش از آن در قم فرموده بود, مجدّداً بازكو كرد كه ريشه تمام عقايد توحيد است و آنكاه براساس توحيد, مقوله هاى بسيار سنكين 
و كرانمايه اى جون آزادى, نفى سلطه و نفى تبعيض نؤادى, مبارزه با استبداد و استعمار و برابرى را از آن استنتاج مى نمايد.9؟ 
حضرت امام, بس از انقلاب هم, وقتى براى انّت خود, تفسير سوره حمد تدريس مى كند, بازهم بر روى يقظه (قيام للّه) به عنوان 
نخستين موعظه الهى تكيه مى كند و به جامعه خود راه خودسازى و بيمودن راه سعادت اخروى را مى آموزد. ٠0‏ همجنين در نامه 
حضرت امام به كورباجف, جلوه اى ديككر از آواى توحيدى او را مى توان يافت.١5‏ در نهايت هم, حضرت امام, همان مضمونى را 
كه متواتر در بيانيه ها و خطابه هاى خويش بر ييروان و دلداد كان خود القا نموده بود,در وصيتنامه سياسى ‏ الهى خويش, براى ثبت 
در سينه تاريخ متذكر مى شود و به همككان نشان مى دهد كه اكر بخواهند به تحليل انقلاب بنشينند و اهداف ملت ايران را در 
فداكاريهاى نهضت نمايان سازند و مبانى اساسى انديشه رهبرى كبير انقلاب و اصول جهت كيرى هاى او را در طول ده ها سال 
قيادت و زمامدارى كشف و بازكو نمايند, از كجا بايد آغاز كنند. سخن امام, در خاتمه وصيتنامه اين است: (آنجه كه شما ملت 
شريف و مجاهد براى آن بيا خاستيد و دنبال مى كنيد و براى آن جان و مال نثار كرده و مى كنيد والاترين و ارزشمندترين مقصدى 
است و مقصودى است كه از صدر عالم در ازل و از يس اين جهان تا ابد عرضه شده است و خواهد شد و آن مكتب الوهيت به 
معناى وسيع آن دايره توحيد با ابعاد رفيع آن است كه اساس خلقت وغايت آن در يهناور وجود و در درجات و مراتب غيب و 
شهود است و آن در مكتب محممّدى ‏ صلى الله عليه و آله و سلم به تمام معنى و درجات و ابعاد متجلى شده و كوشش تمام انبياء 
عظام ‏ عليهم سلام الله و اولياء معظم سلام الله عليهم ‏ براى تحقق آن بوده و راه يابى به كمال مطلق و جلال و جمال بى نهايت 


جز يا آن ميسر تكردةب آن:استث كداحاكيان زابر ملكوتياثو برتر از آنان شرافث:ذاده و انحه براق شاكيان از سيردر أن حاصل م 
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شود براى هيج موجودى در سراسر خلقت, در سرٌ و علن حاصل نشود.7©) درسى را كه ملت ايران در آينه كفتار و رفتار امام 
خويش فرا مى كرفت, در شعارهاى روزهاى قبل و بعد از بيست و دوم بهمن ماه ينجاه و هفت, به خوبى جلوه كرى مى نمود. و 
تجلى آرمان هاى توحيدى را با مرورى دوباره بر شعارهاى محورى آن دوران مى توان يافت. بانكك الله اكبرو بت شكنى خمينى - 
روح منى خمينى, و نهضت ما حسينيه ‏ رهبر ما خمينيه, تبلور اهداف مبارزاتى انقلاءب بود. بيامهاى امام در آينه شعارهاى ملت 
متعكين فى شد .و آرماتهناى ملت در آينه كلاسم امام بازتاب مى يافت و از توازى اين دو آينه. بى نهايت تصوير جمال و جلالك 
تشكيل مى شد. ملت در امام خويش, ابراهيمى جستجو مى كرد كه با تبر خود به مبارزه با نمروديان يردازد و امام در امت خود, 
تحمّق اهداف انبياء و اولياء الهى را مشاهده مى نمود. بسيار ناصواب است اكر رهبرى امام رهبرى كاريزماتيكك تفسير شود و 
مشروعيت اقتدار او از نوع مشروعيت فرّه مندانه تحليل كردد. اين تفسير ناشى از نشناختن امام و دركك نكردن امّت اوست. بى 
ترديد, اكر امام به عنوان يرجمدار توحيد و مردى از تبار ابراهيم و عالمى فرزانه كه در روايات از ييامبران بنى اسرائيل برتر شناخته 
شده, علمدار نبود و اكر ميليون ها عاشق اهل ببت(ع», او را به عنوان نايب ولى عصر -عجل الله تعالى فرجه الشريف و مرجع تقليد 
نمى شناخت, هركر قادر نبود, دست به كارى كارستان زند و رؤيم سلطنتى دو هزار و بانصد ساله وا كه به مخله هيج متفكر 
سياستمدارى خطور نمى كرد سرنكون نمايد و دست جياولكر بيكانه رااز كشور ايران قطع نمايد. جه بسيار اصلاح طلبان فرّه مند و 
با ويكيهاى شخصيتى برجسته را ملت ايران به خود ديده, كه يا روحانى نبوده اند و يا اكر هم عالم دينى بودند, جون لواى زعامت 
ونه را هيت د يسدر كافقات اعد عافد وهر كملق اراة سوط كا رس رقت سر انياسسيم كع تناد ملت اداه 
در طول تاريخ حيات سياسى خويش, در نهضت تنباكو و مشروطيت و انقلا.ب اسلامى و غيره, اين حقيقت را نشان داده كه در 
صورتى اعتماد مى كند و بيروى و بيعت خود را تا جانفشانى و ايثار به ظهور و بروز مى كذارد كه علمدارى در دست مرجعى خدا 
ترس و الهى و نايبى راستين از نايبان امام زمان عليه السلام ‏ باشد. اين مشروعتيت و اقبال يكبارجه عمومى, همان است كه در زيان 
دينى از آن به رهبرى ولايى ياد مى شود و تفاوتى زرف و عميق با رهبرى كاريزما دارد. آنجه به عنوان ماحصل و جكيده بحث مى 
توان كفت آن است كه در مسأله انتظار از دين و معرفت دينى هر جند امام در انديشه عزّْت براى مسلمانان و توسرى خور نبودن 
آنان است, ولى محدود كردن نظريّه ايشان, به اين نكته محدود, جفاى بزركى است كه بر او رفته است.”5 انديشه امام در معرفت 
دينى, انديشه اى جامع نككر است. او در انتظار از دين, نه دين را تنها معطوف به دنيا مى كند و نه تنها به آخرت نظر مى افكند, 
توبجه او به قيام لله است و او از توحيد همه نيكى ها و خوبى ها را براى تمامى انسانيت مى آموزد. در انديشه توحيدى او هم انقلاب 
درونى وجود دارد وهم انقلاب بيرونى. هم دنياى دموكراتيكك ترسيم مى شود وهم دنياى انقلابى, بدون آنكه لوازم و آثار منفرد 
يكى از اين دو را دارا باشد و يا تنها محدود به آنها كردد. انديشه توحيد, رسيدن به كمال مطلق است و در كمال مطلق, همه خوبى 
ها و زيبايى ها يكك جا حضور دارد. انديشه توحيد, به عنوان انديشه اى فراى همه انديشه ها, هديه و ارمغانى است كه امام خمينى 
از جهان شرق و جايى كه خورشيد وحى طلوع كرده, به جهان غرب, جايى كه در آن فروغ وحى و توحيد به افول كراييده, اعطا 
مى كند. امام در ده كده نوفل لوشاتو, نداى توحيدى يبامبران الهى را يكك بار ديكر سرمى دهد,56 باشد كه قلوب سرد و يخ زده 
جهان تكنولوزى, در زمستان ينجاه و هفت, اين آهنكك زيبا و دلنشين را بشنود و حرارت اميد و تعالى در او دوباره به كرما افتد و 
جان هاى سرد و يخ زده را به حركتى نو در مسير رشد, به سوى فضايل اخلاقى و كسب مكارم انسانى و تجلّى اسما و صفات 
حسناى الهى در درون جهان خسته آنان وادارد بى نوشت : ١‏ نككاه كنيد به: امام خمينى, صحيفه نور, ج5, ص 128-1١28‏ (وزارت 
ارشاد اسلامى ‏ بهمن .)2١‏ " به نقل از: محمدتقى مصباح يزدى, توحيد در نظام عقيدتى و نظام ارزشى اسلام (جاب دوم, -:/177). 
”ل ر.ككث: شيخ صدوق, التوحيد, باب١١و‏ ح3, ص .١558‏ © نهج البلاغه, خطبه اول, تصحيح دكتر صبحى صالح, ص 4". ه نككاه كنيد 


به: جعفر سبحانى, محاضرات فى الالهيات, تلخيص على ربانى كلبايكانى, ص 0481 و محمدتقى مصباح يزدى, توحيد در نظام 
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عقيدتى و ارزشى اسلام, ص .777١‏ © نككاه كنيد به: سيد محمدحسين طباطبايى, الميزان فى تفسير القرآن, ج ,٠١‏ ص58 و ج؟1, 
ص ”07. . نككاه كنيد به: سيد محسن خرازى, بدايةٌ المعارف الالهيه فى شرح عقائد الاماميه, ج١,‏ ص 028. 8. نهج البلاغه, به نقل از: 
محمدتقى مصباح يزدى, توحيد در نظام عقيدتى و ارزشى اسلام, ص ؟1. 4. نكاه كنيد به: صحيفه نور, ج؟, ص .٠١ .181/-١88‏ نكاه 
كنيد به: جهل حديث, حديث دوازدهم, ص 198-1948 (مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى, جاب سوم,111/7) و تفسير سوره 
حمد, ص ٠١148‏ (مؤسسة تنظيم وانشر آثار امام خمينى, جاب اول, 1710). .١١‏ نككاه كنيد به: جهل حديث, حديث يازدهم, 
ضَن 18141 1١‏ عسان: عن 1ه 1# دكاه كنيد بده تلسير سووة عسد, عن خلال ا #اهنان عن النن او ع سول 
نككاه كنيد به: صدرالمتألهين, الاسفار الا-ربعه, ج؟, ص8١1.‏ 18. نككاه كنيد به: تفسير سوره حمد, ص 17/.181-184. همان, 
ص 125-187. 18. صحيفه نور, ج7ى ص777. 14. همان, ج19, ص7187. .٠١‏ ر.كك: مهدى بازركان, آخرت واخدا هدف بعثت 
انبياء, (خدمات فرهنكى رسارلالا17). .7١‏ نككاه كنيد به: همان, ص 9-758. 77. صحيفه نور, ج2, ص 195-187. 1؟. تفسير سوره 
حمد, ص .١179‏ 75. همان, ص 17/8. 70. صحيفه نور, ج18, ص 91" 78. همان, ج19, ص 187. /71. همان, جغع, ص 278 1281. 18. 
كشف الاسرار. ص .187-18١‏ 79. همان. ص185-187. ."١‏ همان, ص 180-185. ."١‏ تفسير سوره حمد, ص 101-180. 7". همان, 
ص .١0١‏ “. شيخ صدوة, التوحيد, ص ”87 ح". ©*. همان, ص 75, ح١7.‏ 8" ر.كك: شيخ حر عاملى, وسائل الشيعه, ج ,١‏ ابواب 
مقدّمات العبادات, باب١.‏ و شيخ كلينى, الا-صول من الكافى, ج١,‏ كتاب الحيجه. 8 صحيفه نور, ج ١و‏ ص #ل6. /. همان, ج١1‏ 
ص 6. 8 عبدالرزاق كاشانى, شرح منازل السائرين, ص17. 4. صحيفه نور, ج؟, ص 181-1288. .8٠‏ تفسير سوره حمد, ص118 و 
١160‏ . ١؟.‏ ر.ككث: آواى توحيد, نامه امام خمينى به كورباجف در تاريخ 21/.20.1١‏ (مؤسسه تنظيم وانشر آثار امام خمينى). 7؟8. 
صحيفه انقلااب, وصيتنامه سياسى - الهى امام خمينى (وزارت ارشاد,0128). "5. رجوع كنيد به سخترانى عبدالكريم سروش در 
همايش تبيين انقلااب اسلامى, روزنامه صبح امروز, تاريخ 18.0.15. 58. اشاره به مصاحبه با روزنامه تايمز لندن در تاريخ 
٠‏ .م نككاه كنيد به صحيفه نور, ج, ص .181/-١128‏ منبع :فصلنامه حكومت اسلامى شماره ٠١‏ 
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روش حكومتى بيامبر(صلى الله عليه وآله) الكوى كامل حكومت دينى نويسنده:سيد صمصام الدين قوامى ييكى از مباحث بسيار 
بحث انككيز در قرن حاضر مسئله نظام سياسى و نظام اداري حكومت ييامبر اكرم(ص) بوده است. ديدكاه برخى اين است كه 
حكومت بيامبر اكرم(ص) اساساً نظام خاص ادارى و سياسى نداشته است. به اين ديد كاه از جنبه هاى كوناكون ‏ خصوصاً كلامى - 
ياسخ كفته اندر اما از زاويه طرح عينى نظام سياسى و ادارى ييامبراسلام(ص) كم تر بدين سات درآمده اند. تكارتدة از كسانى 
است كه به وجود نظام اداري كامل و بيشرفته اى در دوران رسول اللّهد(ص) اعتقاد دارد, در جهت اثبات اين اعتقاد, با روى كردى 
تاريخى به شيوه نظام ادارى يبامبر اكرم(ص) برداخته و با كاوش در لابه لى صفحات تاريخ سياسي بيامبر اكرم(ص) نمودهاى نظام 
ساك ةدارف زاابد ويك القرده انكو ان ترشن يه العمال ينا كن زعي ارين اركاذ مو لطاع اذى بحن خاضيري الى كار 
اسلام اشاره دارد. منابع نيروى انسانى (عضويابى) هر نظام ادارى اركان كونه كونى دارد كه يكى از آن ها عضويابى است. علماى 
مديريت عضويابى را جنين تعريف مى كنند: (عمليات كاوش در منابع انسانى و كشف افراد شايسته و ترغيب و تشويق آنان به قبول 
مسئوليت در سازمان.)١‏ مراد ما از عضويابى در نظام اداري حكومتٍ رسول اكرم(ص) لزوماً مطابق تعريف فوق نيست, زيرا ممكن 
است در اطلاعاتى كه از آن عصر به دست ما رسيده جنين فعل و انفعالى را شاهد نباشيم و البته منكر وجود آن هم نيستيم و يا جه 
بسا اقتضاى آن زمان دقيقاً بياده شدن مفاهيم فوق نبوده باشد. بنابراين مراد ما شناسايى منابع نيروى انسانى است كه رسول خدااص) 


كادر حكومتى اش را از آن ها تأمين مى كرده است. شناسايى اين منابع به ما كمكك مى كند كه در انتخاب معيار براى عضويابى و 
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براى منابع انسانى توفيق يابيم تا مديران سازمان هاى حكومت اسلامى در هر عصر و نسلى بر اساس آن معيارها به عضويابى 
بيردازند. در آن شرايط, منابع نيروى انسانى بيامبر اكرم(ص) اين ها بودند: ١‏ منابع نزادى عرب و عجم 17 منابع سرزمينى مانند 
مكه و مدينه و يمن 7 منابع قبيله اى مانند قريش (6 منابع ارزشى مانند مهاجرين, انصار, مجاهدين و تابعين زه منابع بومى ع 
منابع سرزمينى - اعتقادى مانند دارالكفر و دارالاسلام 7ل منابع اعتقادى مانند مسلمين, يهود و نصارى. ١‏ منابع نزادى قرآن به زبان 
عربى نازل شده, بيامبر اكرم(ص) عرب است, اسلام در عربستان طلوع كرده است, اولين حكومت اسلامى در مدينه ‏ كه از 
شهرهاى عرب است ‏ تشكيل يافته و عمده نيروهاى ييامبر اكرم(ص) در كادر ادارى و حكومتى عرب بوده اند, ولى با اين همه, 
عربيت يكك اولويت نبوده است. قرآن مى فرمايد: (يا ايها الناس انا خلقناكم من ذكر وانثى وجعلناكم شعوباً و قبائل لتعارفوا ان 
اكرمكم عندالله اتقيكم؟ راى مردم ما شما را از دو جنس مرد و زن آفريديم و شما را به شكل ملت ها و قبيله ها در آورديم تا 
يكديكر را بشناسيد.) ييامبر اكرم در روز فتح مكه مى فرمايد: (انْ اباكم واحد كلكم لآدم و آدم من تراب ان اكرمكم عندالله 
اتقيكم وليس لعربى على عجمى فضل الا بالتقوى” يدر شما يكى است و آن, آدم(ع) است و آدم از خاكك, با تقواترين شما نزد 
خدا كرامى ترين شما است, عرب را بر عجم برترى نيست مككر به تقوا.) بعضى از اعراب معاصر از تمدّن اسلامى با نام(تمدّن عربى) 
ياد مى كنند و مى كويند:(مسلمانٍ غير عرب اكر بيش رفت كرده است به خاطر روح عربى بوده است كه در همه ملت ها بيدا شده 
بود وهمه اين ملت ها تحت نام و عنوانٍ(عربيت) يكك حركت هم آهنكك به وجود آورده بودند).؟ اين نظريه, به طور آشكار 
تحريف تاريخ است, در حالى كه ملت هاى مسلمان بر روى ملت خود يل زده بودند و خود را مسلمان مى دانستند. محور نبودن 
عربيت به صورت يكك ارزش اسلامى باقى بود حتى خلفاى راشدين بر آن ياى فشرده اند ولى امويان سلسله جنبان تفكر تفوّق عرب 
شدنده و سياست آن ها برراصل تفوق عرب بر غير عرب يايه كذارى شد, معاويه به صورت بخش نامه به همه عمال خويش دستور 
داد كه براى عرب, حق تقسدم قائل شوند. اين عمل ضربه مهلكى به اسلام زد و منشاء تجزيه حكومت اسلامى به صورت حكومت 
هاى كوجكك بود, زيرا بديهى است كه هيج ملّتى حاضر نيست تفوق و قيمومت ملت ديكر را بيذيرد. اسلام از آن جهت مقبول همه 
ملكةها وزك كد غالاوه بر نابر ةباين ولكف نواد وقون: تداشك 2 جرع )عن ارشيق از ,وسول غاص )قا عي كند كةالكيانا 
خدا اختيار كرد مرا و اختيار كرد براى من اصحابى يس قرار داد براى من از آنها وزرائى.)/ در(استيعاب) از قول على(ع) آن وزرا 
جهارده نفر شمرده مى شوند:(حمزه, جعفر, ابوبكر, على, حسن, حسين, عبداللّه بن مسعود, سلمان, عمارين ياسر, حذيفه, اباذر, 
بلال و مصعب).8 جالب است اكر اين مجموعه را به منزله كابينه فرض كنيم(هر جند حسنين كم سن بوده اند.) در اين جمع دو نفر 
غير عرب ديده مى شوند: سلمان فارسى و بلال حبشى. اين دقيقاً همان عدم اولويت نزاد عرب را تأكيد مى كند در شرايطى كه 
زمين و زمان و زمينه اقتضاى عرب كرايى داشت حضور اين دو نفر در سطح بالاى مسئوليت معناى خاص دارد. و وقتى هم 
بيامبر(ص) به سلمان لقب مى دهد نمى كويد سلمان عربى بلكه مى فرمايد(سلمان محتّء .دى). بيامبر(ص) به همين دو اكتفا 
تكرى ضحت تن شغاة) مللت يوزانو يهو أن روي زرده اسع وسقي كدتدك املق التلدتو وذ اوها مو ريع دادو ين حسفي اس 
كه شيعه و سنى او را صحابى مى دانند. ابن هشام در سيره خويش (ابو كبشه) را فارسى و(زيدبن حارثه) را حبشى مى داند.؟ كه در 
جتكك بلار حضور واشعة اندو بعشى (ذو مخبر) را از صحابه ببامير, كه حيقى اسث, شعرده انك :19 در اين مياق, تقش سلمان فارسى 
كه سلمان الخير و سلمان السلام و سلمان محمدى است, بسيار برجسته و كليدى است, وى در جنكك خندق, خندق مى سازد و در 
جنكك طائف منجنيق مى سازد ١١‏ و بعدها در زمان عثمان استان دار مدائن مى شود ؟١‏ و اميرالمؤمنين(ع) وى را يس از مركك تجهيز 
كرد و براو نماز خواند و جعفر هم حاضر بود. در فروغ ابديت آمده است:(مناطتي خوش آب و هواي عربستان در آخرين قرن قبل از 
اسلام به طور كلى تحت نفوذ سه دولت بزركك يعنى ايران و روم و حبشه بود, شرق و شمال شرقى اين منطقه زير حمايت ايران و 
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هاى حيره, غسان و كنده هر كدام تحت نفوذ يكى از سه دولت نامبرده(ايران, روم و حبشه) قرار داشتند.) جالب است كه ييامبر 
سلاطين هر سه قدرت را به اسلام دعوت كرد خسرو يرويز كه ييامبر او را به نام(كسرى عظيم فارس) در نامه اش ياد كرد قبول 
نكرد,17 ولى نجاشى سلطان حبشه اسلام آورد؟١‏ و هرقل عظيم روم معروف به(قيصر) اسلام آورد.5١‏ آن جه براى ما مفيد است 
آن كه طبق مداركك ياد شده ييامبر به كسرى 8و قيصر نوشت:(اسلم تسلم ,ُاسلام بياور تا سالم بمانى). و در بعضى نامه هايش مى 
افزود:(اسلم تسلم فاجعل لكك ما تحت يديكك)*1 و يا مى فرمود:(ان تؤمن بالله وحده لاشريكك له يبقى ملككك).17 اين جملات به 
آن معنا است كه اكر اسلام بياوريد به حكومت ادامه مى دهيد. اكر عربيت در كار كزارى حكومت رسول خدا(ص) اولويت داشت 
جين وصدء ايند حكام غير عرب اتن ذادد ابن وعده ها كرياق تن عرب مسورض در حكومت اسك واين آن حيزي اسك كه ما 
دراين مبحث به دنبال آنيم. مسلمان شدن سلطان حبشه و بقاى او در حكومت با تأييد رسول خدا(ص) نشان مى دهد كه كادر غير 
عرب رسول خدا(ص) منحصر در بردكان حبشى مثل بلال و وحشى و ذومخبر نمى شود بلكه مَلِك حبشه هم در اين حلقه وارد 
است و نه تنها صهيب رومى كه برده است بلكه خود قيصر روم هم به نوعى در حكومت فراكير و جهان كير رسول خدا(ص) نقش 
دارد. آن جه منظور ما را بيش تر تقويت مى كند اسلام آوردن دسته جمعى (باذان) حاكم يمن و تمام كارمندانش كه ايرانى بودند 
فى باشن ١1‏ زون شرا مو داه عير وى ودر يدوب مكائر كارو كير انان" | لاعبيزاموويك اندو اكات اسان 
بودند19 و تمام كارمندانشان ايرانى بودند با نامه ييامبر و وعده اى كه داد مبنى بر اين كه(اكر مسلمان شوى حكومتت دوام 
دارد) ٠١‏ با لبيكك به ييامبر و مسلمان شدنشان ايرانيان زيادى به كادر حكومتى رسول خدا(ص) اضافه شد. اين روحيه حتى در 
حكومت اميرالمؤمنين هم مشاهده مى شد كه فردى به نام(شنسب) را كه ايرانى و از نسل غوريان است به عنوان فرمان دار 
ناحيه(غور) هرات منصوب فرموده بود.١7‏ خلفاى دوم و سوم هم سلمان را در مدائن نصب كرده بودند, كه ذكر آن رفت. همه اين 
ها نشان مى دهد كه نفى عرب محورى از ديد كتاب و سنت و سيره, مسلم است و يبامبراكرم(ص) در عضويابى, هيج كاه به 
نيروهاى عرب به عنوان يكك منبع نيروى انسانى داراى اولويت, تكيه نكرده است. ١‏ - منابع سرزمينى مكه با همه اهميتش هيج كاه 
براى حكومت اسلامى به يكك منبع اولويت دار تبديل نشد, زيرا ارزش هاى مكه مخصوص اهل آن نيست و يكك سرزمين عمومى و 
متعلق به همه است. حتى يس از اين كه مكه فتح شد و يبامبر به وطن اصلى خود بازكشت آن جا را يايتخت قرار نداد و به مدينه 
حا زكقت دن فاربغ حكومت ها اسلامى :هم عب كا عكه باصت نشدة است: علت آذابر ماعجهول انت. آرى رمك نداثنها 
بايتخت نشد بلكه با همين عمل بيامبر(ص) عملاًاهم شهرى كرى) و (هم وطن كرايى) نفى كرديد. بسيارى از ياران اوّليه 
بيامبر(ص», كه مرتباً آزار مى شدند, مثل بلال, عمّار. صهيب, سلمان, اويس قرنى, معاذبن جبل, اباذر غفارى, مقداد. عدى بن 
حاتم و عبدالله بن مسعود, مكى الاصل نبودند. در ميان وزرايى كه قبلا شمرديم, شش نفر غير مكى اند و اكر حسن و حسين(ع) را 
لحاظ نكنيم سهم مكى و غير مكى, مساوى است. در بين هفده استان دار ده نفر آن ها اهل يمن و يكك نفر از مدينه و شش نفر 
دكن بعد كن تكفا ل انها اشام يقر امعان نينت كدر ل اماكه مها طرفت ومو عد يلالق ره اط | بق كه مكق 
است بلكه به خاطر بومى بودنش. لاخر الي ماله كه ارشى فيناك بكي( وستيات ١‏ بيك كدعوا 10دو1) ناوي ) لصوي نه 
بر نجران7 نه به عنوان مكى و سايرين هم به خاطر شايستكى و صلاحيت. و مكى بودن هيج دخلى نداشت. يس بنابر آمار وزرا كه 
ستاد رسول خدا(ص) بودند و مطابق آمار استان داران در تشكيلات حكومتى رسول خدا(ص) وترس باعتصير مكن ترود در 
خضوض(عتمان بن طلحه بن شيبه) كد يه طور موزوثى كليددار كعبه يدنك يبامير أو را ابقا كردن؟؟ ولى ثهابه خاطر مكى يدن 
بلكه براى رد امانت, زيرا اين آيه نازل شد كه:(انَ الله يامركم ان تؤدو الامانات الى اهلهاْ0؟! خداوند به شما امر مى كند تا امانات 
راابه اهل آن بازكردانيد.) حضور حجم عظيمى از يمنى ها در بين استان داران و يكك نفر به نام(حذيفه) در بين وزرا حاكى از اين 
است كه مكه اولويت ندارد. ب - مدينه(يايتخت كرايى ‏ مركز كرايى) مدينه الرسول(ص) كه قبل از هجرت(يثرب) نام داشت مركز 
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اسلام و حكومت اسلامى و مدفن بسيارى از نيكان و ياكان است. رسول خدا(ص) اين شهر را براى مركزيت بر مكه مكرّمه هم 
ترجيح داد و حتى بعد از فتح مكه يايتخت راعوض نكرد. ولى آيا مدينه اولويت دار است ريعنى اهل مدينه به خاطر اين كه در اين 
سرزمين و در مركز و يايتخت هستند مزيتى بر ديكران دارند. و(مركزكرايى) و(يايتخت كرايى) كه در زمان رسول خدا تحت عنوان 
مدينه كرايى تبلور داشت, آيا معيارى براى عضويابى در حكومت اسلامى است؟ ياسخ اين سؤال هم منفى است, زيرا در ليست 
وزرايى كه ديده شد تنها يكك نفر مدنى است و آنر(زيادبن لبيد انصارى) است و نيروهاى يمنى كه نه مككى اند و نه مدنى آمار 
بالايى را در بين استان داران رسول خدا(ص) داشتند. نيروهاى مهاجر هم كه مكى و غير مكى داخل آن ها بود يست هاى حكومتى 
را اشغال كرده بودند. در يكك جمع بندى بايد كفت: سرزمين, معيار نيست حتى مكه و مدينه و يمن و هيج حاكم اسلامى نمى 
تواند فردى را جون هم شهرى او است يا مقيم يايتخت است يا مقيم يكى از استان هاى مهم است(مثل يمن) اولويت دهد. 7- منابع 
قبيله اى(قريش و) ...قريش نام قبيله اى است يدر اين قبيله(نضربن كنانه) است, اين قبيله را از آن جهت قريش نامند كه كرد حرم 
فراهم آمده اند. امويان و علويان و عباسيان از قريش هستند, محمد(ص) هم قرشى است و بزركك ترين افتخار براى يكك نفر اين 
بوده كه شاخه اى از آن محسوب و به آن منسوب شود. با توه به اين كه جامعه عرب دجار دردى ريشه دار و مزمن به نام تفاخر به 
فاميل و خانواده و قبيله بود لذا زمينه برترى اين طائفه ممتاز فراهم بود. ييامبر كه خود قرشى بود با شناخت درد مزبور قبل از بدخيم 
شدن, به علاج آن برداخت و قبل ازاو قرآن كريم رسماً شعوب و قبائل را مايه تعارف و شناخت يكك ديكر و نه سرمايه تفاخر مى 
داند:(جعلناكم شعوباً و قبائل لتعارفوا)8؟. رسول خدا(ص) وقتى مكه را فتح كرد براى بيش كيرى از بيمارى قريش كرايى با قدرت 
مى فرمايد:(ايها الناس ان الله قد اذهب عنكم نخوة الجاهليه و تفاخروها بآبائها الاواتكم من آدم و آدم من طين إلا خير عباداللّه عبدا 
تقاه)/؟. در جاى ديكر مى فرمايد:(اشراف امّتى حَمَلهُالقرآن و اصحاب الليل78 راشرافٍ قوم من, حاملانٍ قرآن و شب زنده داران 
هستند). و يا آن جا كه با كشتكان آن ها من جمله ابوجهل و عتبه و شيبه وامدّه كه در جاه بودند صحبت مى كند, مى 
فرمايد(ديكران مرا تضدق كردتد .يديكران مرا جاى دادند. ديكران هرا كسك كردنل). 19 ابن ذيكران جه كساتن هسيتتد كداايق 
همه در كلام رسول خدا(ص) تكرار مى شود يعنى غير قريش كه تركيبى از مهاجر و انصار و مكى و غير مكى اند. معلوم مى شود 
اكثر قريش مانع راه بودند كه بيامبر اين كونه با جاه سخن مى كويد. البته بعضى از قريش, بيامبر(ص) را هم كمكك كرده اند قبلا 
خوانديم كه از هفده استان دار شش نفرشان قرشى بوده اند و هم جنين در ميان وزراى آن حضرت, هشت نفر از قريش هستند: 
بنج نفر از بنى هاشم و سه نفر ديكر يعنى ابوبكر, عمر و مصعب از قريش هستند. قريشى ها در بين قضات و نيز در همه اركان 
حكومتى حضور داشته اندو ولى نه به خاطر قرشى بودن بلكه ملاحظات ديكرى در نظر بوده است. البته روايتى از رسول خدال(ص) 
نقل شده كه مى فرمايد:(قدموًا قريشا ولاتقدمواها و تعلموا من قريش ولا تعلموها ولولا ان تبطر قريش لاخبرتها مالخيارها عندالله 
تعالى) "١‏ و در نقلى ديكر از اميرالمؤمنين(ع) آمده است:(قدموا قريشا ولاتقدّموها ولولا-ان تبطر قريش لاخبرتها بمالها عنداللّه 
تعالى) "١‏ و در نقل سوم دارد كه(قدمواً قريشا ولا تقدموها و تعلموا منها ولا تعلموها)؟". اين روايات از طريق اهل سنت است و به 
قول(مناوى) در شرح جامع صغير بعضى براى تقديم قول شافعى بر غير شافعى به اين روايات استناد كرده اندو" زيرا شافعى نسب 
به(مطلب) فرزند هاشم مى رساند و جالب است كه خيلى از فقهاى ما, در اين كه مطلبى را در احكام بنى هاشم وارد كنند ترديد 
دارند. در كتاب(ذ كرى) 8آمده است كه برخى از فقها مثل شيخ مفيد و شيخ صدوق و يدرش و غيرهم در بحث نماز ميت براى اين 
كة لويس به عاشسى اهنك راعى تدارقد جد ايقن كدب عقتيى وؤاياقى اسعياة كت در قال كهدن زوانات منا الرى اذ آنيها 
مشاهده نمى شود.76ما مى كوييم اولا: اين روايات از حيث سند معتبر نيست, زيرا از طريق شيعه اثرى از آن نيست. ثانياً: از همان 
طريق اهل سنّت هم اكر قبول كنيم اين روايات به مقدَّم داشتن(حذيفه يمانى) غيرقرشى توسط بيامبراكرم(ص) در يكك نماز, نقض 
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مثل(عياض) با شتاب در حل اين تناقض به اين توجيه روى آورده اند كه مراد از تقديم قريش بر غير قريش تقدم در خلافت و 
حكومت است نه تقديم در نماز جماعت يا ميّت!0" ثالثاً: اكر قريش بايد مقدم شود فقط بنى هاشم مراد است كه ما اين را قبول 
داريم, جرا كه قريش رسول خخدا(ص) را آزار دادند و اخراج كردند و با او جنكيدند و جكونه است كه مقدّم شوند و معلم همكان 
شوند و كسى معلّم آن ها نشود!؟ رابعاً: از همه كه بككذريم دلالت آن, مقابل فرمايش رسول خدا(ص) است كه فرمود: (لاحسب 
لقرشى ولاعربى الآ بالتواضع». و نيز با آيه سيزدهم سوره حجرات و خطبه ييامبر(اص) در مكه ‏ كه به همه آن ها اشاره رفت - 
تعارض دارد. در مجموع اين قبيل روايات عاجزند از اثبات تقدّم قريش مكر در بنى هاشم و آن جه در بحث حيض در جوامع فقهى 
ها مده ايك كد ونان قرشيه دوسال ديزتر يه باتسكى عن رد ابرق تعد يا تكو اسق و بغيد اسيك كسى آن ارا امازتن 
براى قريش حساب كند, زيرا در اين صورت بايد براى(نبطيه) هم امتياز قائل شود كه در روايات هم دوش قرشيه است. شيخ مفيد 
ذر كنا ن(مقنعه) مى كريد “قد رو :أن القرشية من الساء والبطيه تريان الدم الى سكين سنه)/78 و دو تطبه اصولاً تدسف هست كه 
عرب مستعجم هستند يا عجم مستعرب.8” هرجند از ابن عباس نقل شده است كه:( نحن معاشر قريش حي من النبط).79 ولى 
وضوحى ندارد ودر نهايت اين كه در زمان ما شناخته شده نيستند و قرشيه هم جز بنى هاشم در زمان حال شناخته شده نيست, 
هرجند صاحب جواهر از قبيله معروف به قريش در زمان ما نام مى برد 5٠‏ كه براى ما شناخته شده نيست. لذا راهى براى برترى 
قريش وجود ندارد نه آن روايات اهل سنت و نه اين مسئله يائسككى قرشيه و نه امورى از اين قبيل قادر به اولويت دادن به قريش 
نيستند و قريش كرايى به حكم كتاب و سنّت مطلوب نيست. اما آن جه در بحث ما مفيد است اين كه(قبيله كرايى) كه در خصوص 
رسول خدا(ص) به شكل(قريش كرايى) تبلور داشت, يكك معيار منفى است إيعنى حاكم يا مدير اسلامى در عضويابى نمى تواند به 
قبيله خويش به عنوان يكك منبع اولويت دار بنكرد. البته تشخيص قبيله در صدر اسلام بسيار آسان مى نمود, زيرا نظام قبائلى حاكم 
آن جنان دقيق بودكه به قول قرآن يكك عامل شناسايى و تعارف, قبايل بودند١؟‏ و هر كس را به قبيله اش مى شناختند و از امام 
صادق(ع) آموختيم كه قبايل, كسانى اند كه منسوب به آبا هستند 517 كه در زبان ما جنين نسبتى را در يكك خاندان يا دودمان مى 
توان يافت يا آن جه كه به(آل) معروف است رشبيه آن جه در كشورهاى خليج فارس متعارف و متداول است مانند آل سعود, آل 
نهيان, آل صباح و ...هر جند طبق فرهنكك قرآن, آل ابراهيم و آل عمران معنايى اعم دارد, زيرا(آل ابراهيم) به بنى اسحاق و بنى 
اسماعيل تقسيم مى شود كه اوّلى يهود و دوّمى عرب را مى سازد.”5 يس(1ل) حتى معنايى فوق نزاد مى يابد, اما آن جه در زمان ما 
از آل فهميده مى شود معنايى بسيار محدودتر است و شايد بهترين ترجمان آن(خاندان) يا(دودمان) باشد وكرنه مصداقى براى قبيله 
نخواهيم يافت. بر اين اساس وقتى قريش كرايى و قبيله كرايى در زمان رسول خدا(ص) مطرود شد معيارى كه متناسب با همه زمان 
ها به دست مى آيد(عدم دودمان كرايى) و (عدم خاندان كرايى) است إبه عبارت ديكر, دودمان و خاندان هيج اولويتى به عنوان 
نيروى انسانى ندارند.  *‏ منابع ارزشى الف مهاجرين مراد از مهاجرين نيروهاى فداكارى هستند كه در صدر اسلام با 
بيامبراكرم(ص) و يا بدون ايشان از مكه به مدينه يا به شعب ابى طالب يا به حبشه مهاجرت كردند و خود و فعلشان در قرآن كريم 
ممدوح شمرده شده اند. در ارزش هجرت همين بس كه اميرالمؤمنين(ع) در نامه هاى متعدد به معاويه و ديكران.(هجرت) را از 
ارزش هاى اصلى خويش, ذكر مى كند, مثلاا مى فرمايد:(سبقت الى الايمان والهجره)؟5, يا مى فرمايد:(ليس المهاجر كالطليق)8. 
بخش عظيمى از كادر رسول خدا(ص) بلكه حواريون و رببون اورا مهاجرين تشكيل مى دادند. در جنكك بدر طبق آمارى كه ابن 
هشام مى دهد 07 نفر از مهاجرين بوده اند.2؟ قبل از جنكك بدر هم مراحل شناسايى و اطلاعات عمليات را مهاجرين انجام مى 
دادند, جون انصار فقط بيمان حفاظت از ييامبر(ص) را در داخل مدينه داشتند نه خارج آن./7؟ بيش تر مسئوليتى كه از طرف بيامبر 
با عنوان مكى يا قريشى يا بنى هاشم يا ذى القربى 8مسئوليت كرفتند هجرت هم كرده اند, مككر مؤلفه قلوبهم كه بعد از فتح مكه, 
اسلام آوردند ويا برخى مثل عباس عموى بيامبر(ص) كه عذر از هجرت داشت. لذا هجرت هم از لحاظ قرآن وهم از نظر رسول 
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خدا(ص) يكك ارزش و يكك اولويت قطعى است ريعنى مهاجرين در عضويابى داراى اولويت هستند. اما در اين خصوص كه عنوان 
مهاجر اكنون جه مصداقى دارد. بين مفسران و فقها اختلاف است و دو قول وجود دارد: قول اول: انقطاع هجرت بعد از فتح مكه و 
قول دوم: اتصال هجرت و تداوم آن تا مادامى كه كفر باقى است688. دليل قول اول اين سخن بيامبر(ص) است كه فرمود:(لاهجرة 
بعد الفتح) و اين كه بعد از فتح مكه از دارالكفر تبديل به دارالايمان شده است و آمدن از مكه به مدينه معناى هجرت ندارد.9؟ 
دليل دسته دوم آن است كه مراد, هجرت از دارالكفر به دارالايمان است نه فقط از مكه به مدينه. صاحب جواهر ادعاى لاخلاف مى 
كند. 00 ما مى كوييم هجرت از قبيل حقيقت و مجاز نيست كه از مكه به مدينه را حقيقى و باقى را مجازى بدانيم كما اين كه 
صاحب جواهر جنين تصور كرده است, بلكه هجرت يك معناى كلى و جامع است به معناى دورى از بدى ها به سمت خوبى هاو 
داراى مصاديقى است, مصداق بارز آن, همان هجرت از مكه به مدينه است ولى تنها مصداق نيست, هم جنان كه در روايتى آمده 
است:(المهاجر من هجر نفسه)01 و يكى از كناهان كبيره را(تعرّب بعد الهجره) مى دانند كه شايد عبارت آخرى از ارتداد و 
مصاديقى كه صاحب (تذكره) و محقق كركى و ديكران آوردند و شهيد هم در(روضه) به آن اشاره دارد 07 كه يكى از آن ها را ما 
در معيار(شهرنشين كرايى) اشاره كرديم. و لذا هر نوع دورى از كناه و جهل و آمدن به سمت تعالى و تمدن مى تواند بدون 
مسامحه و مجاز, هجرت تلقى شود. مكر نه اين كه ما هجرت از مكه به حبشه را هم هجرت مى دانيم. آيا اين جا از دارالكفر به 
دارالايمان است يا اين كه از دارالكفر به دارالكفر؟ لذا هجرت از همان زمان رسول خدا(ص) هم مصداقى غير از هجرت مكه به 
مدينه داشته است كما اين كه شعب ابى طالب هم همين معنا را دارد. به طور كلى هجرت يكك ارزش است كه بزركان به رخ 
ديكران مى كشيدند, امام سجاد(ع) در خطبه معروف خود در شام به افتخارات يدران خويش كه اشاره مى كند مى فرمايد:(وهاجر 
الهجرتين).٠0‏ در نماز جماعت هم تقدم با كسانى است كه زودتر هجرت كرده اند رُمكر نماز جماعت فقط مخصوص صدر اسلام 
است كه(اقدم هجرة) ملاكك تقدم تنها آن زمان باشد, نماز جماعت هميشكى است يس تقدم(اقدم هجرة) هم هميشكى است. ييكى 
از مصاديق اصلى آن انسان هاى مجاهد و مبارزى هستند كه سابقه مبارزاتى و ييشينه روشنى در مبارزه با طاغوت ها و دشمنان دين 
داشته باشند, انسان هاى فداكار و انقلابى كه زودتر از ديكران يا به ميدان نهاده اند و از بيت و بيتوته خارج شده اند:(و من يخرج 
من بيته مهاجراً الى الآمه ورسوله ثم يدركه الموت فقد وقع اجره على اللّه)؟0, (ياعبادى الذين آمنوا ان ارضى واسعه فاياى 
فاعبدون)20, و آن جمله رسول خدا(ص) كه كفتيم فرار از يكك زمين به زمين ديكر را ولو به يكك وجب, هجرت مى داند و 
صاحب آن را هم نشين ابراهيم(س) و محمد(ص) و. ...بنابراين معيار(مهاج ركرايى) در عضويابي رسول خدا(ص) يكك اصل مسلم 
مبتنى بر كمان و عقل بود و به آن عمل كرد. آمار دقيق كاركزارانٍ ييامبر(ص) اين را نشان مى دهد. ما هم بايد(مبار زكرايى) 
و(ايثاركرى) و(ايثار كرايى) را معيار بدانيم زيعنى هركس تلاش و مجاهدت بيش ترى داشته و جان بازى كرده و يا و نخاع داده 
است را اولويت بدهيم. يس(سابقه مبارزاتى در راه اسلام) معيار است و(السابقون الاولون) در اين زمينه بيش تاز و مقدّم هستند. 
شايد نام(مجاهد كرايى) مناسب تر باشد. بنابراين(مهاجر كرايى) با هر مصداقى در هر زمين و زمانى معيار مثبت در عضويابى است. 
ب انصار انصار نيز مثل مهاجرين از منابع اصلى تغذيه كننده نيروى انسانى ييامبر بوده اند و اولويت داشته اند و لقب انصار را قرآن 
به آن ها داده است. در كشاف و غيره مذكور است كه رسول خدا(ص) بين آن ها و مهاجرين جككونه تعادل در ارزش برقرار مى 
كند. بعضى انصار بر قريش خود را برتر مى دانستند رسول خدا(ص) فرمود: اى انصاريان, مكرنه آن كه شما ذليل بوديد و خداى 
تعالى شما را به واسطه من عزيز و ارجمند ساخت؟ كفتند: بلى يا رسول الله. سيس فرمود: مكر نه شما كمراه بوديد حق سبحانه به 
سبب من شما را هدايت كرد؟ كفتند: بلى يا رسول اللَه. بعد از آن فرمود: جرا جواب مرا نمى دهيد؟ كفتند: جه بكوييم يا رسول 
اللّه؟ فرمود: در جواب من بكُويبد مككر نه آن كه قومت تو را اخراج كردند و ما تو را جاى داديم و در يناه خود آورديم؟ مكر نه 


قومت تكذيب تو را نمودند, يس ما تورا تصديق كرديم؟ نه تورا مخذول ساختند يس ما تورا نصرت داديم؟ و بر همين طريق 
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حضرك: رشالت شنارة ضطات حضسيلة ابكان فى تو نان كد نهنة ينل الودر امدق بى كتتدة با رسول اللداقق وعجاق هااقداق و 
باد. 08 ييعنى آن حضرت با يكك بيان زيبا و شيوا و عادلانه در محضر مهاجر و انصار به طور تلويحى ارزش هاى طرفين را ككفت و 
آن هارا مثل دو بال براى خود قلمداد كرد. يا موقع كلنكك زدن در خندق اين شعار را مى داد كه:(اللهم اغفر الانصار 
والنياصرة)لاق بحت دوباره(الفبيرت) ات كدد اغلاى آن ابكار انك تضيرت نقد ر ارزكن عند ست كه كن لقب (الصارق) 
را مثل يكك نشان بر دوش مى كشيد و بدان افتخار مى كرد. انصارى ها به همين صورت در تاريخ به صورت لسان صدق در آخرين 
مانده اند. جابرين عبدالله انصارى, ابوايوب انصارى, جناده انصارى, ابودجانه انصارى و غيرهم يعنى همان ارزش كه بنى هاشم و 
شاذات ذارتد كه به وسيلة بيقن وتذ سهد غود را همتاز مى كنند اثها با سوئد اتضارى نين كازق مى كتند. اتضازى ها دز سكف 
بدر, فتح مكه و ديككر نبردهاى بيامبر(ص) نيز حضور جشم كيرى داشتند و تعدادشان از مهاجران هم بيش تر بود.08 ج - تابعين 
خداوند مى فرمايد:(والسابقون الاولون من المهاجرين والانصار والذين اتبعوهم باحسان رضى الله عنهم و رضوا عنه)094 در اين آيه 
به سه دسته از ياران رسول خدا(ص) كه مورد رضايت خداوند بوده اند اشاره مى شود كه عبارت اند از: مهاجرين, انصار و تابعين. 
در مورد تابعين دو نظر است: يكى اين كه ييامبر را درك نكردند و بعداً آمدند و معصومين ديكر را يارى كردند و يا اين كه تابع 
سابقين شدند(از مهاجرين و انصار) با احسان و ايمان و اطاعت.٠2‏ تابعين طبق برداشت دوم كسانى هستند كه يا مهاجرند يا انصار 
متها دير به أين قاقله نور ببوسعه اند و جز (السابقون الاولون من المهاجرين والانضار) تيسقتد ولى عجر لاحقين هسغندو به هر حال 
آمده اند و خداوند هم اعلام رضايت از آن ها مى كند: (رضى الله عنهم و رضوا عنه). د مجاهدين جهاد نوعاً قرين مهاجر و انصار 
است جه بسا بككوييم آن جه به مهاجر و انصار و تابعين ارزش مى دهد همين جهاد آن ها است, قرآن مى فرمايد:(إِنَّ الذين آمنوا و 
هاجروا و جاهدوا باموالهم و انفسهم فى سبيل اللّه والذين آووا ونصروا اولئكك بعضهم اولياء بعض)١2,‏ يا مى فرمايد:(والذين آمنوا و 
هاجروا و جاهدوا فى سبيل الله والذين اووا و نصروا اولئكك هم المؤمنون حقا لهم مغفرة و رزق كريم) 87 ريعنى هجرت و نصرت 
ضلع سومى دارد به نام جهاد و در نتيجه مى شوند(مؤمنون حقا), (رضى الله عنهم و رضو عنه), (لهم مغفرةً و رزق كريم) و قرآن 
صريحاً مى فرمايد:(فضل الله المجاهدين على القاعدين اجراً عظيما)**. در يكك جمع بندى بايد كفت كه جهار عنوانٍ (مهاجرين, 
انصار, تابعين, مجاهدين) كه يكك منبع و مجموعه ارزشى را تصوير مى كنند و مى توان آنان را(ايثا ركران) ناميد, رسول خدا(ص) 
به نص قرآن كريم به آن ها اهميت و اولويت مى داد. بنابراين(ايثا ركرى) معيار ديكرى براى عضويابى است. حكومت اسلامى 
نيروهاى خويش را بايد از اين جهار منبع سرشار و عظيم بركيرد. و اكر جنكك نبود, ايثا كران و مهاجران و انصار و تابعين كسانى 
خواهند شد كه بيش ترين سوابق مبارزاتى و فداكارى و دل سوزى واز خود كذشتكى و تحمل رنج و مرارت را براى اسلام و 
حكومت اسلامى داشته اند. ه منابع بومى قال الله تبارك و تعالى:(وما ارسلنا من رسول الآ بلسان قومه)؟*, (هوالذى بعث فى 
الامييق رسولآً متهم)ذاء, (لقد من الله على السؤمتين اذ بعت فنهم)22, (كما ارسلنا فيكم رسولا منكم)/2. وول خدا(ضص) عرين: 
قرشى, مكى, مدنى و بومى بود و خداوند در آيات جهاركانه به اين نكته اشاره مى كند. نيروهاى بومى شايسته به خاطر سنخيت و 
نيز شناخت و ركك و ريشه معلوم و مشخص , موفق ترند و لذا اولويت دارند.88 عتاب بن اسيد, اهل مكه است و والى همان جا 
شد4ة2, نصب خاندان(باذان) در يمن ٠/ا,‏ عدى بن حاتم در قبيله خود, طيّ ال, قيس بن مالكك در هَمْ دان "لا, عين فروه در مراء "/ار 
مالكك بن عوف, آتش افروز جنكك حنين, مردٍ سرسخت قبيله بنى سعد توسط بيامبر سريرست قبيله نصر وسلمه شد6, نصب معاذين 
جبل يمنى به عنوان قاضى يمن8/, نصب يكك جوان ثقفى در ثقيف72, نامه يبامبر به هوذه بن على حنفى زمام دار يمامه كه فرمود: 
اسلام بياور تا در امان باشى و قدرت و سلطنت تو باقى بماند7/, نامه به حارث حاكم غسان با همين مضمون8/ و نامه هايى از 
همين دست به سلطان حبشه, قيصر روم و كسراى ايران, حاكى از يكك نوع اولويت دهى به نيروهاى بومى است كه اككر اسلام 
آوردند طبق و عده بر منطقه و نقطه خويش حكومت مى كردند. در فتح مكه ابوسفيان مكى در مكه مسئوليت مى كيرد تا(مؤلفة 
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قلوبهم) را در منزلش جمع كند4/, عثمان بن طلحه مكى را در كليددارى كعبه ابقا مى كند ,6٠١‏ اميرالمؤمنين هم قثم بن عباس مكى 
را عامل مكه قرار داد81 و سهل بن حنيف انصارى را كه مدنى بود عامل خود در مدينه قرار داد. 87 در نقاط ديكر, حضرت كنترل 
آن جنانى نداشت, شام كه در اختيار معاويه بود, بلاد عراق هم نوعاً به اشاره معاويه مست مى شدند والآ شامل نصب عناصر بومى با 
همان حجم زمان رسول خدا(ص) در زمان اميرالمؤمنين هم مى شديم. البته قبلا اشاره كرديم كه شنسب كه ايرانى و اهل غور هرات 
بود از طرف آن حضرت بر منطقه خويش حاكم شد87 استقصاى بيش تر ما را به اولويت نيروهاى بومى در سيره بيامبراكرم(ص) و 
امي رالمؤمنين(ع) بيش تر راهنمايى مى كند. بيامبران هم نوعاً از طرف خداى تباركك و تعالى بر مناطق خويش مبعوث و منصوب مى 
شدند: در سوره هاى هود و اعراف مرتباً با اين جمله رو به رو مى شويم كه:(الى عاد اخاهم هودا», (الى ثمود اخاهم صالح», (الى 
مدين اخاهم شعيبا), (ولقد ارسلنا نوحاً الى قومه), (لقد ارسلنا موسى بآياتنا الى قومه ان اخرج قومكك من الظلمات الى النور) و آياتى 
ذيكر ازابن قيل كد هارا كمكدانى كند وراجهتث اتخاة يك معبار مئاسي در عضوياى كه همان (بومن كراين) باشد. يعن 
نيروهاى بومى نسبت به نيروهاى غير بومى, اولى و احق هستند, مككر اين كه نكته خاص مثل مسائل امنيتى در ميان باشد, و كرنه 
اصل بومى كرايى در عضويابى اصلى عقلى, عرفى و شرعى است. # مؤلفة قلوبهم در آيه ©٠‏ سوره توبه(مؤلفة قلوبهم) به عنوان 
يكى از مصرف هاى زكات نام برده شده اند صاحب شرايع مى كويد:(المولفة قلوبهم هم الكفار الذين يتمالون الى الجهاد) ؟/ 
صاحب جواهر اقوال مختلفى را در تعريف مؤلفة قلوبهم از اصحاب نقل مى كند و در يايان نظر خودش را به عنوان تحقيق بعد از 
مطالعه كامل در كلمات اصحاب و اخبار و اجماع و نفى خلاف جنين اين كونه اعلام مى دارد:(ان المؤلفة قلوبهم عام للكافرين 
الذين يراد الفتهم للجهاد او الاسلام والمسلمين الضعفاء العقائد لا انهم خاصّون باحد القسمين)10. اختلاف بين فقها بر سر اين است 
كه(مؤلفة قلوبهم) جه كسانى هستند؟ بعضى فقط كفار را مصداق مى دانند عده اى كمّار را براى استمالت آن ها به جهاد و برخى 
كفار را براى استمالت آن ها به اسلام. كروهى هم مسلمانان ضعيف العقيده را براى بقاء شان در اسلام از مصاديق اين عنوان مى 
دانند. خلاصه(مؤلفة قلوبهم) دو دسته اند: دسته اى كه بايد جذب شوند و دسته اى كه بايد دفع نشوند ربه عبارت بهتر, يكك تيره 
بايد بيايند و يكك تيره بايد نروند. تيره اول كفارند يا براى جهاد, خواه مسلمانان شوند يا نه ويا براى مسلمان شدن و تيره دوم 
ضعيف العقيده ها هستند براى اين كه باقى بمانند, لذا از زكات بودجه اى براى اين منظور در نظر كرفته شده است. امام باقر(ع) در 
صحيح زراره مى فرمايند:(مؤلفة قلوبهم) قومى هستند كه خخداى واحد را عبادت مى كنند و شهادت(لا اله الا الله و محمد رسول 
الله) سر فى دعق ولى به عقي ال عه شاى وحن شكق دارتد, خداوند بد باميركن قرماك داد كه بايول وهديه دل ا هارابه 
دست آورد تا اسلام آن ها محكم شود. رسول خدا(ص) در جنكك حنين با رؤساى قريش و مضر مانند ابوسفيان و غيره جنين كرد. 
انصار ناراحت شدند, خدمت رسول خدا(ص) آمدند و كفتند: اكر اجازه دهى كلامى داريم و آن اين كه اكر اين اموال كه به اينان 
دادى دستور خدا است, تسليم هستيم واكر دستور توست راضى نيستيم. خداوند به خاطر اين اعتراض نور آن هارا بُرد و 
براى(مؤلفة قلوبهم) سهمى از زكات قرار داد.88 (مؤْلفة قلوبهم) مانند(مهاجرين) يكك عنوان عام است كه داراى مصاديقى است, 
مصداق بارز آن ابوسفيان و عيينه و ديكران است كه در صدر اسلام بودند.817 در زمان هاى ديكر مصاديق ديكرى دارد و دليل بر 
اين مسئله اطلاق ادله امت كه(مؤلفه قلوبهم) را مقيد و منحصر به زمانى و زمينى خاص نكرده است و اين ادله از حيث ديكرى هم 
اطلاءق دارد كه مقبّد به جهاد نيست, يعنى براى غير جهاد هم مى توان آن ها را تأليف كرد رمثلاً براى عضويت در حكومت و 
استفاده از تخضّ ص آن ها صاحب جواهر هم مقيد به جهاد نمى داند ما مى خواهيم حرف ديككرى هم بزنيم و آن اين كه تاليف 
قلوب منحصر به يرداخت زكات نيست, زيرا تعليق حكم بر وصف, مشعر به علت است ريعنى علّت برداخت زكات تأليف قلوب 
است يعنى تألِيفٍ قلوب اصل است و يرداخت زكاتٍ واجب يكى از راه هاى تأليف قلوب است, بنابراين راه هاى ديكرى هم وجود 


دارد كه او تأليف و تشويق شود زمثلا ما به او يست و مقام بدهيم تا براى اهداف بلند اسلام استمالت شود.88 لذا آن جه ما به آن 
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رسيده ايم دو وجه است: عضويت در سازمان حكومت اسلامى هم مى تواند مايه تأليف قلوب باشد وهم اين كه هدف از تأليف 
قلوب باشد ربه اين معنا كه شما فرد لايقى را با يول تشويق كنيد كه عضو اداره اسلام شود و يا او را عضو اداره اسلام كنيد تا تأليف 
قلوب شود, ما هر دو را از اطلا-ق ادله واز اعتبار وصف العينى تعليق حكم بر وصف, متوجه مى شويم. براين اساس, مؤلفه قلوبهم 
به يكك منبع خوب انسانى براى حكومت اسلامى تبديل مى شوند به اين معنا كه حكومت اسلامى براى تقويت يايه هاى مردمى و 
تحكيم ريشه حكومت در دل جامعه اسلامى نبايد از اين نيروى عظيم كه طبق فرموده امام صادق و باقر(ع) بيش تر مردم را تشكيل 
مى دهند و در همه زمان ها هم هستند:(يكون ذلكك فى كل زمان)84 غفلت شود. البته منظور ما در نظر كرفتن سهميه اى در كادر 
حكومتى غير كليدى براى آنان بدون هيج اولويتى است ,ويعنى(مؤلفة قلوبهم) مثل مهاجر و انصار و بنى هاشم نيستند كه در 
عضويابى اولويتى داشته باشند, ولى غفلت از آن ها هم درست نيست. ييامبراكرم(ص) براى تأليف قلوب به يرداخت زكات اكتفا 
نفرمود بلكه مسئوليت هم مى داد رُنمونه اش ابوسفيان بود كه بلافاصله فرماندهى دو هزار نفر از قريش را در يكك عمليات نظامى بر 
عهده كرفت ,4١‏ و عمروعاص كه در(ذات السلاسل) فرمانده شد١3,‏ ابوسفيان بت يرست حتى مأموريت بت شكنى بت هاى طائف 
را بيدا كرد, جالب است كه او بت هارا شكست واز خرابه هاى آن هيزم درست كرد و فروخت و قرض هاى عده اى را 
يرداخت97, وحشى هم يس از اين كه اهلى شد مأموريت جنككى كرفت 47, معاويه هم جزء كاتبان رسول خدا(ص) شد.95 /ل منابع 
دينى منظور, مسلمين, يهود. نصارى, مجوس و به طور كلى اقليت هاى دينى اند كه به هر حال منابعى از نيروهاى انسانى را تحت 
عناوين دينى تشكيل مى دهند. در اين درنكك و توقف نداريم كه(اسلام كرايى) يكك اولويت قطعى و صد درصد است و غير اسلام 
هم ولو ميلى به اسلام و جهاد نداشته باشند و مؤلفه قلوبهم نباشند سهميه اى خواهند داشت. رسول خدا(ص) كاهى با آن ها ييمان 
مى بست مثل(بنى نضير) يا(بنى قريظه) كه يهود بودند تااز نيروهاى آن ها عليه كفار استفاده كند و يا درخواست نماينده اى از آنان 
مى كرد:(قل تعالوا الى كلمه)...40 يعنى نمايند كان آن ها را مى خواند با آن ها ييمان مى بست ولى هيج وقت به آن ها فرصت 
فرادستى نمى داد. اسلام به همه كفار و اهل كتاب, بدبين نيست بلكه با آن ها كه ميل به سلطه دارند سر ناسازكارى دارد, اما 
استفاده از اهل جزيه آن هم به شكل (بطانه) بلكه به شكل نيروهاى كاركزار و متخصص به شكلى كه حكومت اسلامى حالتٍ تسلط 
و نظارت رااز دست ندهد منعى ندارد. سيره رسول خدا(ص) همين كونه بود, در تاريخ مى خوانيم كه: فرمان رواى مسيحى 
شهر(ايله) به نام(يوحنابن رويه) در حالى كه صليب طلا به سينه انداخته بود واز مقر فرمان روايى خود به سرزمين تبوكك آمده بود 
هديه اى به رسول خدا(ص) داد و هديه اى هم از آن بزركك وار كرفت و حاضر شد بر آيين مسيح بماند و جزيه بدهد, بيامبر با او 
يمان بست كه مسيحى بماند و به او مأموريت داد كه از مسلمانان كه از ايله مى كذرند يذيرايى كند.42 اصولاً فرمان روايانى كه 
در مرزهاى سوريه و حجاز زندكّى مى كردند در ميان قوم و قبيله و منطقه زندكى خود, نفوذ كلمه داشتند و همكى مسيحى بودند 
و جون احتمال داشت كه روزى سياه روم از نيروهاى محلى آنان استفاده كند. ييامبر(ص) با همه آن ها بيمان عدم تعرض بسسلت./ا9 
يا(اكيدر) فرمان رواى مسيحي (دومةالجندل) حضور ييامبر رسيد و از قبول اسلام امتناع ورزيد ولى حاضر شد باج كذار مسلمانان 
باشد.98 جالب است كه(يوحنا) و(اكيدر) مسيحى مى مانند ولى كاركزار و باج كذار ييامبر مى شوند رُيعنى مى توان و جايز است 
از نيروهاى اهل كتاب استفاده كرد فقط به اين شرط كه نظارت و تسلط را در دست نككيرند, زيرا با اصل مسلّم(لن يجعل الله 
كاذ مو اطلى الوديوع تمزياقا وزيطن | عر يمع به وهو معاون سفانت :ذا ردس ساق كرا نيا ارندوت امقدران اسنقادة 3 
غير مسلمين جايز است به شرط عدم سلطه و بدون هيج اولويتى. 4 منابع عقيدتى مراد, دا رالاسلام و دارالكفر است. (دارالاسلام 
جايى است كه اسلام در آن جا حاكم است و دارالكفر يا دارالشركك آن جا كه كفر و شركك حاكم است», مثل مكه و مدينه قبل از 
فتح مكه كه مكه مصداق دارالكفر بود و مدينه دارالايمان و دارالاسلام. البته اكنون شرايط فرق مى كند بعضى كشورهاى اسلامى 
مثل تركيه هرجند حكومت آن ها لاثيكك است, اما آن جا را نمى توان دارالكفر حساب كرد. يس دارالكفر جايى است كه مسلمين 
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يا در آن جا حاكم نيستند يا در اقليت اند. مسلماً دارالكفرى كه در صدر اسلام مطرح بوده با توجه به اين كه اسلام هنوز توسعه 
نداشت, كشورها و مناطقى بودند كه اسلام هنوز وارد آن جا نشده بود. اكنون بحث در اين است كه آيا از نيروهاى مسلمان مقيم 
دارالكفر مى توان در حكومت اسلامى دعوت و استفاده كرد؟ به عبارت بهتر آيا نيروهاي مسلمان دارالكفر منبعى مناسب براى 
عضويابى جهت تشكيلات حكومت اسلامى محسوب مى شوند يا نه؟ قرآن مى فرمايد:(الذين آمنوا ولم يهاجروا ما لكم من ولايتهم 
من شىء حتى يهاجروا)49, بعضى مصداق اين آيه را عباس عموى بيامبر مى دانند كه هجرت نكرد ولى رسول خداا(ص» او را در 
همان دارالكفر مأموريت جاسوسى قريش داد و كزارش به ييامبر مى داد و حتى در جنكك بدر شركت كرد و اسير شد و ييامبر به 
رَزْمن د كانش سفارش كرده بود كه او را ضربه نزنند و سالم بدارند و سرانجام اسير شد. ٠٠١‏ به هر حال اولويت با دارالاسلام است و 
در صورت عدم كفايت بايد سراغ نيروهاى مسلمان دارالكفر رفت كه از داستان عباس و نظاير آن جواز آن را يافتيم. بنابراين 
نيروهاى مسلمان كه در دارالكفر اقامت و يا تحصيل كرده اند و مدتى به هر دليل مانده اند, استفاده از آن ها جايز است, اما هيج 
اولويتى بر نيروهاى دارالاسلام ندارند, بلكه اولويت از آن نيروهاى دارالاسلام است, زيرا مقيم هاى دارالكفر جه بسا از فرهنكك آن 
جا تأثير كرفته اند و ممكن است تأثيرات منفى هم داشته باشند. يى نوشت : .١‏ حسن ستارى, مديريت منابع انسانى, ص .4١‏ 
؟.حجرات(69) آيه17. *. بحارالانوار, ج8/, ص ."8١٠‏ *. مرتضى مطهرى, خدمات متقابل اسلام و ايران, ص 7588 - 588. ه. همان, 
ص8 .6٠‏ . همان, ص ؟١١5.‏ /. تراتيب الاداريه, ج١ى‏ ص17. 8. همان, ج١,‏ ص17. 9. سيره ابن هشام, ج 7, ص 777. .٠١‏ صحاح 
سته. .١١‏ فروغ ابديت, ص 920" و 1378. 17. شيخ عباس قمى, منتهى الآمال. .١٠‏ بحارالانوار, ج١”,‏ ص 584 رطبقات كبرى, 8ج١,‏ 
ص 780 تاريخ طبرى, ج 7 ص 798 ركامل ابن اثير. ج ؟ ص 3١‏ بُفروغ ابديت, ج 7و ص 718. 18. سيره حلبى, ج "ا ص 7794 ,طبقات 
كبرى. 8ج ,١‏ ص 109 ,فروغ ابديت, ج7, ص 719. 10. طبقات كبرى, 8ج ,١‏ ص ١094‏ ,سيره حلبى, ج7, ص/377 ربحارالانوار, 
ج١٠,‏ ص 5/84. 18. همان, جاو ص 78؟. 17. همان, ج 7 ص 777. 18. فروغ ابديت, ج 7 ص 777 19. همان, ص .57١‏ ١٠؟.‏ همان, 
ص777. ١؟.‏ مرتضى مطهرى, خدمات متقابل اسلام و ايران. ج؟, ص 97". 77. جعفر سبحانى, فروغ ابديت, ص 87". 7؟. اسد 
الغابه. '7. فروغ ابديت, ص57/8. 10. نساء(؟) آيه8ه. 2؟. حجرات(29) آيه"1. /1”؟. جعفر سبحانى, همان, ج ”و ص 5/1 7/ا8. 38. 
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حدائق, ج ,٠١‏ ص 98" رُسيوطى, جامع صغير, ج ”, ص 88. ."١‏ همان. ”. همان و كنزالعمّال, جغ, ص .١198‏ 7. سيوطى, شرح جامع 
صغيره ج5, ص١1‏ به نقل از حدائق, ج١٠,‏ ص 90". ع". حدائق, ج١,‏ ص 798 مُجواهر, ج17, ص 5"07. 0. حدائق, ج١٠,‏ 
ص 90 ُسيوطى, شرح جامع (مناوى), جع, ص ١17ه.‏ 6". جواهرالكلام. ج", ص .18١‏ /. وسائل الشيعه, باب١‏ من ابواب الحيض, 
ح3. 8". جواهرالكلا-م, ج”, ص 74.1281 وا٠ع.‏ همان. ١ع.‏ حجرات(9©) آيه1. ”ع. منهج الصادقين, ج86 ص 659. 5. وسائل 
الشيعه, ج؟, باب 9 رجواهرالكلام, ج١؟,‏ ص .5١12- 7١6‏ 55. نهج البلاغه, خ2ه,. ص 58(فيض الاسلام). ه5. همان, نامه1١,‏ 
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و ثانى). 59. همان, ج7١,‏ ص 27" ,منهج الصادقين, ج؟, ص517. ١ه.‏ همان, ج١؟,‏ ص598. ١ه.‏ بحارالانواره ج١١,‏ ص38 مج/اقر 
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روش حكومتى بيامبر (صلى الله عليه واله) 


روش حكومتى بيامبر(صلى الله عليه واله) نويسنده:سيد قوام الدين صمصام يكى از مباحث بسيار بحث انككيز در قرن حاضر مسئله 
نظام سياسى و نظام اداري حكومت بيامبر اكرم(صلى الله عليه واله) بوده است. ديد كاه برخى اين است كه حكومت ييامبر 
اكرم(صلى الله عليه واله) اساساً نظام خاص ادارى و سياسى نداشته است. به اين ديد كاه از جنبه هاى كوناكون ‏ خصوصاً كلامى ‏ 
ياسخ كفته اند, اما از زاويه طرح عينى نظام سياسى و ادارى يبامبراسلام(صلى الله عليه واله) كم تر بدين ساحت درآمده اند. نككارنده 
از كسانى است كه به وجود نظام اداري كامل و يبشرفته اى در دوران رسول اللّهداصلى الله عليه واله) اعتقاد داردو در جهت اثبات اين 
اعتقاد, با روى كردى تاريوك فيز نظام ادارى بيامبر اكرم(صلى الله عليه واله) يرداخته و با كاوش در لابه لاى صفحات تاريخ 
حامق ابكرم وساي الشعليه زوالا فبردفاى لظلا تتش كم رض را به دميت روف اميك ]بن ارشع يها انما لبايك ار عه 
ترين اركان در نظام ادارى يعنى عضويابى از ديدكاه اسلام اشاره دارد. منابع نيروى انسانى (عضويابى) هر نظام ادارى اركان كونه 
كونى دارد كه يكى از آن ها عضويابى است. علماى مديريت عضويابى را جنين تعريف مى كنند: (عمليات كاوش در منابع انسانى 
و كشف افراد شايسته و ترغيب و تشويق آنان به قبول مسئوليت در سازمان.)١‏ مراد ما از عضويابى در نظام اداري حكومتٍ رسول 
اكرم(صلى الله عليه واله) لزوماً مطابق تعريف فوق نيست, زيرا ممكن است در اطلاعاتى كه از آن عصر به دست ما رسيده جنين فعل 
و انفعالى را شاهد نباشيم و البته منكر وجود آن هم نيستيم ويا جه بسا اقتضاى آن زمان دقيقاً بياده شدن مفاهيم فوق نبوده باشد. 
بنابراين مراد ما شناسايى منابع نيروى انسانى است كه رسول خدا(صلى الله عليه واله) كادر حكومتى اش را از آن ها تأمين مى كرده 
است. شناسايى اين منابع به ما كمكك مى كند كه در انتخاب معيار براى عضويابى و براى منابع انسانى توفيق يابيم تا مديران سازمان 
هاى حكومت اسلامى در هر عصر و نسلى بر اساس آن معيارها به عضويابى بيردازند. در آن شرايط, منابع نيروى انسانى ييامبر 
اكرم(صلى الله عليه واله) اين ها بودند: ١‏ منابع نزادى عرب و عجم 17 منابع سرزمينى مانند مكه و مدينه و يمن م7 منابع قبيله اى 
مانند قريش 6 منابع ارزشى مانند مهاجرين, انصار, مجاهدين و تابعين مه منابع بومى 6 منابع سرزمينى ‏ اعتقادى مانند دارالكفر 
و دارالاسلام 7ل منابع اعتقادى مانند مسلمين, يهود و نصارى. ١‏ منابع نؤادى قرآن به زبان عربى نازل شده, ييامبر اكرم(صلى الله 
عليه واله) عرب است, اسلام در عربستان طلوع كرده است, اولين حكومت اسلامى در مدينه ‏ كه از شهرهاى عرب است - تشكيل 
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يافته و عمده نيروهاى ييامبر اكرم(صلى الله عليه واله) در كادر ادارى و حكومتى عرب بوده اند, ولى با اين همه, عربيت يكك 
اولويت نبوده است. قرآن مى فرمايد: (يا ايها الناس انا خلقناكم من ذكر وانثى وجعلناكم شعوباً و قبائل لتعارفوا ان اكرمكم عندالله 
اتقيكم 7 راى مردم ما شما را از دو جنس مرد و زن آفريديم و شما راابه شكل ملت ها و قبيله ها در آورديم تا يكديكر را بشناسيد.) 
بيامبر اكرم در روز فتح مكه مى فرمايد: (انْ اباكم واحد كلكم لآدم و آدم من تراب ان اكرمكم عندالله اتقيكم وليس لعربى على 
عجمى فضل الآ بالتفوى" :يدر شما يكى اسث و آن, آدء(ع) است و آدم از خاك, با تقوائرين شما نزد خخدا كرامى ثرين شما 
است, عرب را بر عجم برترى نيست مككر به تقوا.) بعضى از اعراب معاصر از تمدّن اسلامى با نام(تمدّن عربى) ياد مى كنند و مى 
كُويند:(مسلمانٍ غير عرب اكر بيش رفت كرده است به خاطر روح عربى بوده است كه در همه ملت ها بيدا شده بود و همه اين ملت 
ها تحت نام و عنوانِ(عربيت) يك حركت هم آهنكك به وجود آورده بودند).* اين نظريه, به طور آشكار تحريف تاريخ است, در 
حالى كه ملت هاى مسلمان بر روى ملت خود يل زده بودند و خود را مسلمان مى دانستند. محور نبودن عربيت به صورت يكك 
ارزش اسلامى باقى بود حتى خلفاى راشدين بر آن ياى فشرده اند ولى امويان سلسله جنبان تفكر تفوّق عرب شدنده و سياست آن 
ها بر اصل تفوق عرب بر غير عرب يايه كذارى شد, معاويه به صورت بخش نامه به همه عمّال خويش دستور داد كه براى عرب, 
حق تقٌسدم قائل شوند. اين عمل ضربه مهلكى به اسلام زد و منشاء تجزيه حكومت اسلامى به صورت حكومت هاى كوجكك بود, 
زيرا بديهى است كه هيج ملتى حاضر نيست تفوق و قيمومت ملت ديكر را بيذيرد. اسلام از آن جهت مقبول همه ملت ها بود كه 
علاوه بر ساير مزايايش رنكك نؤادى و قومى نداشت.8 (آجرى) در اربعين از رسول خدا(صلى الله عليه واله) نقل مى كند كه:(همانا 
خدا اختيار كرد مرا و اختيار كرد براى من اصحابى يس قرار داد براى من از آنها وزرائى.)/ در(استيعاب) از قول على(ع) آن وزرا 
جهارده نفر شمرده مى شوند:(حمزه, جعفر, ابوبكر, على, حسن, حسين, عبداللّه بن مسعود, سلمان, عمارين ياسر, حذيفه, اباذر 
بلال و مصعب).8 جالب است اكر اين مجموعه را به منزله كابينه فرض كنيم(هر جند حسنين كم سن بوده اند.) در اين جمع دو نفر 
غير عرب ديده مى شوند: سلمان فارسى و بلال حبشى. اين دقيقاً همان عدم اولويت نزاد عرب را تأكيد مى كند در شرايطى كه 
زمين و زمان و زمينه اقتضاى عرب كرايى داشت حضور اين دو نفر در سطح بالاى مسئوليت معناى خاص دارد. و وقتى هم 
ييامبر(صلى الله عليه واله) به سلمان لقب مى دهد نمى كويد سلمان عربى بلكه مى فرمايد(سلمان محمٌّدى). بيامبر(صلى الله عليه 
واله) به همين دو اكتفا نكرد,(صهيب بن سنان) ملقّب به(ابو يحيى), رومى بوده است, وحشى - كه بعد اهلى شد و به او مأموريت 
داده شد حبشى است كه شيعه و سنى او را صحابى مى دانند. ابن هشام در سيره خويش (ابو كبشه) را فارسى و(زيدبن حارثه) را 
عشي فى دائك و كور كه بدن حضور داشفه اندى عقي اذو عشي ) را ا عيهابة افير كد عقي اشر شمردة انك دن اين 
ميان, نقش سلمان فارسى كه سلمان الخير و سلمان السلام و سلمان محمدى است, بسيار برجسته و كليدى است, وى در جنكك 
دق خلدق سن نازوف و يون كه طات متحي هى ساف ة 11 و وها دو رما فيان العاف دار مداتو هن تر انو 
اميرالمؤمنين(ع) وى را يس از مركك تجهيز كرد و براو نماز خواند و جعفر هم حاضر بود. در فروغ ابديت آمده است:(مناطقق خوش 
آب و هواي عربستان در آخرين قرن قبل از اسلام به طور كلى تحت نفوذ سه دولت بزركك يعنى ايران و روم و حبشه بود شرق و 
شمال شرقى اين منطقه زير حمايت ايران و شمال غربى تابع روم و قطعات مركزى و جنوب تحت نفوذ(حبشه) قرار داشت, بعدها در 
اثر مجاورت با اينان سه دولت عرب به نام هاى حيره, غسان و كنده هر كدام تحت نفوذ يكى از سه دولت نامبرده(ايران: روم و 
حبشه) قرار داشتند.) جالب است كه ييامبر سلاطين هر سه قدرت را به اسلام دعوت كرد خسرو يرويز كه بيامبر او را به نام(كسرى 
عظيم فارس) در نامه اش ياد كرد قبول نكرد,1 ولى نجاشى سلطان حبشه اسلام آورد؟1 و هرقل عظيم روم معروف به(قيصر) اسلام 
آورد.10 آن جه براى ما مفيد است آن كه طبق مداركك ياد شده بيامبر به كسرى 8و قيصر نوشت:(اسلم تسلم ,اسلام بياور تا سالم 
بمانى). و در بعضى نامه هايش مى افزود:(اسلم تسلم فاجعل لكك ما تحت يديكك)18 و يا مى فرمود:(ان تؤمن باللّه وحده لاشريكك 
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له يبقى ملكككث).17 اين جملاءت به آن معنا است كه اكر اسلام بياوريد به حكومت ادامه مى دهيد. اككر عربيت در كار كزارى 
حكومت رسول خدا(صلى الله عليه واله) اولويت داشت جنين وعده اى به حكام غير عرب نمى داد. اين وعده ها كوياى نففى عرب 
محورى در حكومت است و اين آن جيزى است كه ما در اين مبحث به دنبال آنيم. مسلمان شدن سلطان حبشه و بقاى او در 
حكومت با تأييد رسول خدا(صلى الله عليه واله) نشان مى دهد كه كادر غير عرب رسول خدا(صلى الله عليه واله) منحصر در برد كان 
حبشى مثل بلاللى و وحشى و ذومخبر نمى شود بلكه ملك حبشه هم در اين حلقه وارد است و نه تنها صهيب رومى كه برده است 
بلكه خود قيصر روم هم به نوعى در حكومت فراكير و جهان كير رسول خدا(صلى الله عليه واله) نقش دارد. آن جه منظور ما را 
بيش تر تقويت مى كند اسلام آوردن دسته جمعى (باذان) حاكم يمن و تمام كارمندانش كه ايرانى بودند مى باشد,18 زيرا سرزمين 
غاص اعدو ميق كد كر عقوي ننه را ردانو و سكير نان أأم كبرايه ديك فاده كتاساق اسان بودند9١‏ و تمام كارمندانشان 
ايرانى بودند با نامه ييامبر و وعده اى كه داد مبنى بر اين كه(اكر مسلمان شوى حكومتت دوام دارد) ٠١‏ با لبيكك به ييامبر و مسلمان 
شدنشان ايرانيان زيادى به كادر حكومتى رسول خدا(صلى الله عليه واله) اضافه شد. اين روحيه حتى در حكومت اميرالمؤمنين هم 
مشاهده مى شد كه فردى به نام(شنسب) را كه ايرانى و از نسل غوريان است به عنوان فرمان دار ناحيه(غور) هرات منصوب فرموده 
بود.١1‏ خلفاى دوم و سوم هم سلمان رادر مدائن نصب كرده بودند, كه ذكر آن رفت. همه اين ها نشان مى دهد كه نفى عرب 
محورى از ديد كتاب و سنت و سيره, مسلم است و بيامبراكرم(صلى الله عليه واله) در عضويابى, هيج كاه به نيروهاى عرب به عنوان 
يكك منبع نيروى انسانى داراى اولويت, تكيه نكرده است. ١‏ منابع سرزمينى مكه با همه اهميتش هيج كاه براى حكومت اسلامى به 
يكك منبع اولويت دار تبديل نشد, زيرا ارزش هاى مكه مخصوص اهل آن نيست و يكك سرزمين عمومى و متعلق به همه است. حتى 
يس از اين كه مكه فح شد و يبامبر به وطن اصلى خود بازكشت آن جا را يايتخت قرار نداد و به مدينه بازكشت. در تاريخ 
حكومت هاى اسلامى هم هيج كاه مكه بايتخت نشده است. علّت آن بر ما مجهول است. آرى, مكه نه تنها بايتتخت نشد بلكه با 
همين عمل ييامبر(صلى الله عليه واله) عملا(هم شهرى كرى) و (هم وطن كرايى) نفى كرديد. بسيارى از ياران اوّليه ييامبر(صلى الله 
عليه واله), كه مرتباً آزار مى شدند, مثل بلال, عمار, صهيب, سلمان, اويس قرنى, معاذبن جبل, اباذر غفارى, مقداد, عدى بن حاتم 
و عبدالله بن مسعود, مكى الاصل نبودند. در ميان وزرايى كه قبللاً شمرديم, شش نفر غير مكى اند و اكر حسن و حسين(ع) را لحاظ 
تكنو سه مك و غير مك ساو انهه دين عقده استان دار جه الثر 3 هنا اسل يدن .و ركفا لذن ال عد قو شيقن لفو سكي 
هستند كه يكك نفر از آن ها(عتاب بن اسيد) است كه والى مكه است از طرف رسول خدا(صلى الله عليه واله)؟١‏ نه به خاطر اين كه 
مكى است بلكه به خاطر بومى بودنش. بنج نفر باقى مانده كه قرشى هستند يكى(ابوسفيان) است كه به عنوان(مؤلفة قلوبهم) 
منصوب شد بر نجران"7 نه به عنوان مكى و سايرين هم به خاطر شايستكى و صلاحيت. و مكى بودن هيج دخلى نداشت. يس بنابر 
آمار وزرا كه ستاد رسول خد(صلى الله عليه واله) بودند و مطابق آمار استان داران در تشكيلات حكومتى رسول خدا(صلى الله عليه 
واله) ورف مافير دكن كرةا در خصوص (عثمان بن طلحه بن شيبه) كه به طور موروثى كليددار كعبه بودند ييامبر او را ابقا 
كردر؟7 ولى نه به خاطر مكى بودنش بلكه براى رد امانت, زيرا اين آيه نازل شد كه:(ان الله يامركم ان تؤدو الامانات الى اهلها ز:ة؟ 
خداوند به شما امر مى كند تا امانات را به اهل آن بازكردانيد.) حضور حجم عظيمى از يمنى ها در بين استان داران و يكك نفر به 
نام(حذيفه) در بين وزرا حاكى از اين است كه مكه اولويت ندارد. ب - مدينه(يايتخت كرايى ‏ مركز كرايى) مدينه الرسول(صلى الله 
عليه واله) كه قبل از هجر ت(يثرب) نام داشت مركز اسلام و حكومت اسلامى و مدفن بسيارى از نيكان و ياكان است. رسول 
خدا(صلى الله عليه واله) اين شهر را براى مركزيت بر مكه مكرّمه هم ترجيح داد و حتى بعد از فتح مكه يايتخت را عوض نكرد. ولى 
آيا مدينه اولويت دار است ريعنى اهل مدينه به خاطر اين كه در اين سرزمين و در مركز و يايتخت هستند مزيتى بر ديككران دارند. 


و(مركز كرايى) و(يايتخت كرايى) كه در زمان رسول خدا تحت عنوان مدينه كرايى تبلور داشت, آيا معيارى براى عضويابى در 
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حكومت اسلامى است؟ ياسخ اين سؤال هم منفى است, زيرا در ليست وزرايى كه ديده شد تنها يكك نفر مدنى است و آن«(زيادبن 
لبيد انصارى) است و نيروهاى يمنى كه نه مكى اند و نه مدنى آمار بالايى را در بين استان داران رسول خدا(صلى الله عليه واله) 
داشتند. نيروهاى مهاجر هم كه مكى و غير مكى داخل آن ها بود يست هاى حكومتى را اشغال كرده بودند. در يكك جمع بندى بايد 
كفت: سرزمين, معيار نيست حتى مكه و مدينه و يمن و هيج حاكم اسلامى نمى تواند فردى را جون هم شهرى او است يا مقيم 
بايتخت است يا مقيم يكى از استان هاى مهم است(مثل يمن) اولويت دهد. ٠"‏ منابع قبيله اى(قريش و) ...قريش نام قبيله اى است 
يدر اين قبيله(نضربن كنانه) است, اين قبيله را از آن جهت قريش نامند كه كرد حرم فراهم آمده اند. امويان و علويان و عباسيان از 
قريش هستند, محمد(صلى الله عليه واله) هم قرشى است و بزركك ترين افتخار براى يكك نفر اين بوده كه شاخه اى از آن محسوب و 
به آن منسوب شود. با توجه به اين كه جامعه عرب دجار دردى ريشه دار و مزمن به نام تفاخر به فاميل و خانواده و قبيله بود لذا 
زمينه برترى اين طائفه ممتاز فراهم بود. بيامبر كه خود قرشى بود با شناخت درد مزبور قبل از بدخيم شدن, به علاج آن يرداخت و 
قبل از او قرآن كريم رسماً شعوب و قبائل را مايه تعارف و شناخت يكك ديكر و نه سرمايه تفاخر مى داند:(جعلناكم شعوباً و قبائل 
لتعارفوا)72؟. رسول خدا (صلى الله عليه واله) وقتى مكه را فتح كرد براى بيش كيرى از بيمارى قريش كرايى با قدرت مى 
فرمايد:(ايها الناس ان اللّه قد اذهب عنكم نخوةٌ الجاهليه و تفاخروها بآبائها الاوانكم من آدم و آدم من طين إلا خير عبادالله عبدا 
تقاه)". در جاى ديكر مى فرمايد:(اشراف امّتى حَمَلةُالقرآن و اصحاب الليل58 رُاشرافٍِ قوم من, حاملانٍ قرآن و شب زنده داران 
هستند). و يا آن جا كه با كشتكان آن ها من جمله ابوجهل و عتبه و شيبه وامدّه كه در جاه بودند صحبت مى كند, مى 
فرمايد(ديكران مرا تضدق كردتد .يديكران مرا جاى دادتد, ديكران يرا كسك كردنل). 19 ابن ذيكران جه كساتن هسيتتد كداايق 
همه در كلام رسول خدا(ص) تكرار مى شود يعنى غير قريش كه تركيبى از مهاجر و انصار و مكى و غير مكى اند. معلوم مى شود 
اكثر قريش مانع راه بودند كه بيامبر اين كونه با جاه سخن مى كويد البته بعضى از قريش, ييامبر(ص) را هم كمكك كرده اند قبلا 
خوانديم كه از هفده استان داره شش نفرشان قرشى بوده اند و هم جنين در ميان وزراى آن حضرت, هشت نفر از قريش هستند: 
بنج نفر از بنى هاشم و سه نفر ديكر يعنى ابوبكر, عمر و مصعب از قريش هستند. قريشى ها در بين قضات و نيز در همه اركان 
حكومتى حضور داشته اند, ولى نه به خاطر قرشى بودن بلكه ملاحظات ديكرى در نظر بوده است. البته روايتى از رسول خدا(صلى 
الل عليه واله) تقل اده كددمى قرفا جد( قده ةا قينا ولاتقدهر اها و علموا عن قريقر ول علييها واولان قط فك لقعي نا 
مالخيارها عنداللّه تعالى) :”و در نقلى ديكر از اميرالمؤمنين(ع) آمده است:(قدموا قريشا ولاتقدّموها ولولا ان تبطر قريش لاخبرتها 
بمالها عندالله تعالى)١"‏ و در نقل سوم دارد كه(قدمواً قريشا ولا تقدموها و تعلموا منها ولا تعلموها)7؟”. اين روايات از طريق اهل 
سنت است و به قول(مناوى) در شرح جامع صغير بعضى براى تقديم قول شافعى بر غير شافعى به اين روايات استناد كرده اند,7” 
زيرا شافعى نسب به(مطلب) فرزند هاشم مى رساند و جالب است كه خيلى از فقهاى ما, در اين كه مطلبى را در احكام بنى هاشم 
وارد كنند ترديد دارند. در كتاب(ذكرى) آمده است كه برخى از فقها مثل شيخ مفيد و شيخ صدوق و يدرش و غيرهم در بحث 
نماز مت براى اين كه اولويتى به هاشمى بدهند راهى ندارند جز اين كه به جنين رواياتى استناد كنند, در حالى كه در روايات ما 
اثرى از آن ها مشاهده نمى شود.6” ما مى كويبم اولا: اين روايات از حيث سند معتبر نيست, زيرا از طريق شيعه اثرى از آن نيست. 
ثانيً: از همان طريق اهل سنّت هم اكر قبول كنيم اين روايات به مقدّم داشتن(حذيفه يمانى) غيرقرشى توسط ييامبراكرم(ص) در يكك 
نماز. نقض مى شود ,در حالى كه يشت سرش قرشى ها بودند ريعنى يبامبر او را امام قرشى ها كرد و بر آن ها مقدّم داشت. لذا 
بعضى مثل (عياض) با شتاب در حل اين تناقض به اين توجيه روى آورده اند كه مراد از تقديم قريش بر غير قريش تقدم در خلافت 
و حكومت است نه تقديم در نماز جماعت يا ميّت!88 ثالثاً: اكر قريش بايد مقدم شود فقط بنى هاشم مراد است كه ما اين را قبول 


داريم, جرا كه قريش رسول خخدا(ص) را آزار دادند و اخراج كردند و با او جنكيدند و جكونه است كه مقدّم شوند و معلم همكان 
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شوند و كسى معلّم آن ها نشود!؟ رابعاً: از همه كه بككذريم دلالت آن, مقابل فرمايش رسول خدا(صلى الله عليه واله) است كه 
فرمود: (لاحسب لقرشى ولاعربى الآ بالتواضع). و نيز با آيه سيزدهم سوره حجرات و خطبه ييامبر(صلى الله عليه واله) در مكه ‏ كه به 
همه آن ها اشاره رفت تعارض دارد. در مجموع اين قبيل روايات عاجزند از اثبات تقدّم قريش مكر در بنى هاشم و آن جه در 
بحث حيض در جوامع فقهى ما آمده است كه زنان قرشيه ده سال ديرتر به يانسكى مى رسند8” امرى تعبدى يا تكوينى است و بعيد 
است كسى آن را امتيازى براى قريش حساب كند, زيرا در اين صورت بايد براى(نبطيه) هم امتياز قائل شود كه در روايات هم 
دوش قرشيه است. شيخ مفيد در كتاب(مقنعه) مى كويد:(قد روى ان القرشية من النساء والنبطيه تريان الدم الى ستّين سنه)/”. و در 
تنطلة اض ولا توويك عبنت كه عرى فسستعيين سعد ياغعم سععرب لا عرجدد ال أبن عباس تقل ده ابت كهت(تحن معاش رركن 
حىّ من النبط).7"4 ولى وضوحى ندارد و در نهايت اين كه در زمان ما شناخته شده نيستند و قرشيه هم جز بنى هاشم در زمان حال 
شناخته شده نيست, هرجند صاحب جواهر از قبيله معروف به قريش در زمان ما نام مى برد 5٠‏ كه براى ما شناخته شده نيست. لذا 
راهى براق برترى قريش وجود تدارد نه آن وواياث اهل ستت و نه اين مسئلة ياتسكى قرشيه .و نه امور از اين قبيل قادر بة اولويثت 
دادن به قريش نيستند و قريش كرايى به حكم كتاب و سنّت مطلوب نيست. اما آن جه در بحث ما مفيد است اين كه(قبيله كرايى) 
كه در خصوص رسول خدا(صلى الله عليه واله) به شكل(قريش كرايى) تبلور داشت, يكك معيار منفى است ريعنى حاكم يا مدير 
اسلامى در عضويابى نمى تواند به قبيله خويش به عنوان يكك منبع اولويت دار بنكرد. البته تشخيص قبيله در صدر اسلام بسيار آسان 
مى نمود, زيرا نظام قبائلى حاكم آن جنان دقيق بودكه به قول قرآن يكك عامل شناسايى و تعارف, قبايل بودند 5١‏ وهر كس را به 
قبيله اش مى شناختند و از امام صادق(ع) آموختيم كه قبايل, كسانى اند كه منسوب به آبا هستند51 كه در زبان ما جنين نسبتى را 
در يكك خاندان يا دودمان مى توان يافت يا آن جه كه به(آل) معروف است ر,شبيه آن جه در كشورهاى خليج فارس متعارف و 
متداول است مانند آل سعود, آل نهيان, آل صباح و ...هر جند طبق فرهنكك قرآن, آل ابراهيم و آل عمران معنايى اعم دارد, 
زيرا(آل ابراهيم) به بنى اسحاق و بنى اسماعيل تقسيم مى شود كه اوَّلى يهود و دوّمى عرب را مى سازد.”7؟ يس(1آل) حتى معنايى 
فوق نزاد مى يابد, اما آن جه در زمان مااز آل فهميده مى شود معنايى بسيار محدودتر است و شايد بهترين ترجمان آن(خاندان) 
يا(دودمان) باشد وكرنه مصداقى براى قبيله نخواهيم يافت. بر اين اساس وقتى قريش كرايى و قبيله كرايى در زمان رسول خدا(صلى 
الله عليه واله) مطرود شد معيارى كه متناسب با همه زمان ها به دست مى آيد(عدم دودمان كرايى) و (عدم خاندان كرايى) است به 
عبارت ديكرو دودمان و خاندان هيج اولويتى به عنوان نيروى انسانى ندارند. ؟ ‏ منابع ارزشى الف مهاجرين مراد از مهاجرين 
نيروهاى فداكارى هستند كه در صدر اسلام با ييامبراكرم(صلى الله عليه واله) و يا بدون ايشان از مكه به مدينه يا به شعب ابى طالب 
يا به حبشه مهاجرت كردند و خود و فعلشان در قرآن كريم ممدوح شمرده شده اند. در ارزش هجرت همين بس كه 
اميرالمؤمنين(ع) در نامه هاى متعدد به معاويه و ديكران,(هجرت) را از ارزش هاى اصلى خويش, ذكر مى كند, مثلاً مى 
فرمايك:(سبقت الى الايمان والهجره)؟*, يامئ قرمايد:(ليس المهاجر كالطليق)8؟. بخش عظيمى ان كادر رسول دا (ضلى الله عليه 
واله) بلكه حواريون و ريون او را مهاجرين تشكيل مى دادند. در جنكك بدر طبق آمارى كه ابن هشام مى دهد - 27 نفر از 
مهاجرين بوده اند.52 قبل از جنكك بدر هم مراحل شناسايى و اطلاعات عمليات را مهاجرين انجام مى دادند, جون انصار فقط بيمان 
حفاظت از ييامبر(صلى الله عليه واله) را در داخل مدينه داشتند نه خارج آن./؟ بيش تر مسئوليتى كه از طرف بيامبر با عنوان مككى يا 
قريشى يا بنى هاشم يا ذى القربى 8مسئوليت كرفتند هجرت هم كرده اند, مككّر مؤلفه قلوبهم كه بعد از فتح مكه, اسلام آوردند ويا 
برخى مثل عباس عموى ييامبر(صلى الله عليه واله) كه عذر از هجرت داشت. لذا هجرت هم از لحاظ قرآن وهم از نظر رسول 
خدا(صلى الله عليه واله) يككث ارزش و يكك اولويت قطعى است ,ُيعنى مهاجرين در عضويابى داراى اولويت هستند. امّرا در اين 


خصوص كه عنوان مهاجر اكنون جه مصداقى دارد. بين مفسران و فقها اختلاف است و دو قول وجود دارد: قول اول: انقطاع هجرت 
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بعد از فتح مكه و قول دوم: اتصال هجرت و تداوم آن تا مادامى كه كفر باقى است68. دليل قول اول اين سخن بيامبر(صلى الله عليه 
واله) است كه فرمود:(لاهجرة بعد الفتح) و اين كه بعد از فتح مكه از دارالكفر تبديل به دارالايمان شده است و آمدن از مكه به 
مديئه معناى هجرت ندارد.58 دليل دسته دوم آن اسث كه مراد, هجرت از دارالكفر به دارالايمان است نه فقط از مكه به مدينه. 
صاحب جواهر ادعاى لاخلاف مى كند.80 ما مى كوييم هجرت از قبيل حقيقت و مجاز نيست كه از مكه به مدينه را حقيقى و باقى 
را مجازى بدانيم كما اين كه صاحب جواهر جنين تصور كرده است, بلكه هجرت يكك معناى كلى و جامع است به معناى دورى از 
بدى هابه سمت خوبى ها و داراى مصاديقى است, مصداق بارز آن, همان هجرت از مكه به مدينه است ولى تنها مصداق نيست, 
هم جنان كه در روايتى آمده است:(المهاجر من هجر نفسه)01 و يكى از كناهان كبيره را(تعرّب بعد الهجره) مى دانند كه شايد 
عبارت آخرى از ارتداد و مصاديقى كه صاحب(تذكره) و محقق كركى و ديكران آوردند و شهيد هم در(روضه) به آن اشاره 
دارد 07 كه يكى از آن ها را ما در معيار(شهرنشين كرايى) اشاره كرديم. و لذا هر نوع دورى از كناه و جهل و آمدن به سمت تعالى 
و تمدن مى تواند بدون مسامحه و مجاز, هجرت تلقى شود. مكر نه اين كه ما هجرت از مكه به حبشه را هم هجرت مى دانيم. آيا 
اين جا از دارالكفر به دارالايمان است يا اين كه از دارالكفر به دارالكفر؟ لذا هجرت از همان زمان رسول خدا(صلى الله عليه واله) 
هم مصداقى غير از هجرت مكه به مدينه داشته است كما اين كه شعب ابى طالب هم همين معنا را دارد. به طور كلى هجرت يكك 
ارزش است كه بز ركان به رخ ديكران مى كشيدند, امام سجاد(ع) در خطبه معروف خود در شام به افتخارات يدران خويش كه 
اشاره مى كند مى فرمايد:(وهاجر الهجرتين).”0 در نماز جماعت هم تقدم با كسانى است كه زودتر هجرت كرده اند رمكر نماز 
جماعت فقط مخصوص صدر اسلام است كه(اقدم هجرة) ملا-كك تقدم تنها آن زمان باشد, نماز جماعت هميشكّى است يس 
تقدء(اقدم هجرة) هم هميشكى است. ييكى از مصاديق اصلى آن انسان هاى مجاهد و مبارزى هستند كه سابقه مبارزاتى و بيشينه 
روشنى در مبارزه با طاغوت ها و دشمنان دين داشته باشند, انسان هاى فداكار و انقلابى كه زودتر از ديكران يا به ميدان نهاده اند و 
از بيت و بيتوته خارج شده اند:(و من يخرج من بيته مهاجراً الى اللّه ورسوله ثم يدركه الموت فقد وقع اجره على اللّه)56, (ياعبادى 
الذين آمنوا ان ارضى واسعه فاياى فاعبدون)20, و آن جمله رسول خدا(صلى الله عليه واله) كه كفتيم فرار از يكك زمين به زمين 
ديكر را ولو به يكك وجب, هجرت مى داند و صاحب آن را هم نشين ابراهيم(س) و محمد(ص) و. ...بنابراين معيار(مهاج ركرايى) 
در عضويابي رسول خخدا(صلى الله عليه واله) يكك اصل مسلّم مبتنى بر كمان و عقل بود و به آن عمل كرد. آمار دقيق كاركزارانٍ 
بيامبر(صلى الله عليه واله) اين را نشان مى دهد. ما هم بايد(مبارزكرايى) و(ايثاركرى) و(ايثاركرايى) را معيار بدانيم زيعنى هركس 
تلاش و مجاهدت بيش ترى داشته و جان بازى كرده و يا و نخاع داده است را اولويت بدهيم. يس(سابقه مبارزاتى در راه اسلام) 
معيار است و(السابقون الاولون) در اين زمينه بيش تاز و مقدّم هستند. شايد نام(مجاهد كرايى) ناشب تر باشسدك. 
بنابراين(مهاجر كرايى) با هر مصداقى در هر زمين و زمانى معيار مثبت در عضويابى است. ب انصار انصار نيز مثل مهاجرين از منابع 
اعتلن تغدية كاده تبروى أتسائى ناهر بودة افك و ازلويق داشهةةاثنه و لقي انان زاقرآان به انها ذادة اسك خر كفاف واغيرة 
مذكور است كه رسول خدا(صلى الله عليه واله) بين آن ها و مهاجرين جككونه تعادل در ارزش برقرار مى كند. بعضى انصار بر 
قريش خود را برتر مى دانستند رسول خدا(صلى الله عليه واله) فرمود: اى انصاريان, مكرنه آن كه شما ذليل بوديد و خداى تعالى 
شما را به واسطه من عزيز و ارجمند ساخت؟ كفتند: بلى يا رسول الله. سيس فرمود: مكر نه شما كمراه بوديد حق سبحانه به سبب 
من شما را هدايت كرد؟ كفتند: بلى يا رسول اللّه. بعد از آن فرمود: جرا جواب مرا نمى دهيد؟ كفتند: جه بكوييم يا رسول اللّه؟ 
فرمود: در جواب من بككُويبد مكر نه آن كه قومت تو را اخراج كردند و ما تورا جاى داديم و در يناه خود آورديم؟ مككر نه قومت 
تكذيب تورا نمودند, يس ما تورا تصديق كرديم؟ نه تو را مخذول ساختند يس ما تورا نصرت داديم؟ و بر همين طريق حضرت 
رثات شمارش صضفاك عضيلة ايشان م تمود ا آق كه عمه بهد ؤانو دو آمدنددو كسد :يا وسول اللهتن واجان ماقداى تو اديه 
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بيعنى آن حضرت با يكك بيان زيبا و شيوا وعادلانه در محضر مهاجر و انصار به طور تلويحى ارزش هاى طرفين را كفت و آن ها را 
مثل دو بال براى خود قلمداد كرد. يا موقع كلنكك زدن در خندق اين شعار را مى داد كه:(اللهم اغفر الانصار والمهاجره)017. بحث 
درباره(نصرت) است كه حد اعلاى آن ايثار است نصرت آن قدر ارزش مند است كه هر كس لق ب(انصارى) را مثل يكك نشان بر 
دوش مى كشيد و بدان افتخار مى كرد. انصارى ها به همين صورت در تاريخ به صورت لسان صدق در آخرين مانده اند. جابربن 
عبدالله انصارى, ابوايوب انصارى, جناده انصارى, ابودجانه انصارى و غيرهم يعنى همان ارزش كه بنى هاشم و سادات دارند كه به 
وسيله بيش وند سيد خود را ممتاز مى كنند اينها با يسوند انصارى جنين كارى مى كنند. انصارى ها در جنكك بدر, فتح مكه و ديكر 
نبردهاى ييامبر(ص) نيز حضور جشم كيرى داشتند و تعدادشان از مهاجران هم بيش تر بود.08 ج ‏ تابعين خداوند مى 
فرمايد:(والسابقون الاولون من المهاجرين والانصار والذين اتبعوهم باحسان رضى الله عنهم و رضوا عنه)24 در اين آيه به سه دسته 
ازياران رسول خدا(صلى الله عليه واله) كه مورد رضايت خداوند بوده اند اشاره مى شود كه عبارت اند از: مهاجرين, انصار و 
تابعين. در مورد تابعين دو نظر است: يكى اين كه ييامبر را درك نكردند و بعداً آمدند و معصومين ديكّر را يارى كردند و يا اين 
كه تابع سابقين شدند(از مهاجرين و انصار) با احسان و ايمان و اطاعت. 80 تابعين طبق برداشت دوم كسانى هستند كه يا مهاجرند يا 
اتصار منتها دير به اين قافله نور بيوسته اند و جزء(السابقون الاولون من المهاجرين والانصار) نيستند ولى جزء لاحقين هستئد, به هر 
حال آمده اند و خداوند هم اعلام رضايت از آن ها مى كند: (رضى الله عنهم و رضوا عنه). د مجاهدين جهاد نوعاً قرين مهاجر و 
انصار است جه بسا بكُوييم آن جه به مهاجر و انصار و تابعين ارزش مى دهد همين جهاد آن ها است, قرآن مى فرمايد:(إِنَّ الذين 
آمنوا و هاجروا و جاهدوا باموالهم و انفسهم فى سبيل الله والذين آووا ونصروا اولئكك بعضهم اولياء بعض)21, يا مى فرمايد:(والذين 
آمنوا و هاجروا و جاهدوا فى سبيل الله والذين اووا و نصروا اولئتك هم المؤمنون حقا لهم مغفرً و رزق كريم)27 رُيعنى هجرت و 
نصرت ضلع سومى دارد به نام جهاد و در نتيجه مى شوند(مؤمنون حقا), (رضى الله عنهم و رضو عنه), (لهم مغفرةُ و رزق كريم) و 
قرآن صريحاً مى فرمايد:(فضل الله المجاهدين على القاعدين اجراً عظيما)#*. در يكك جمع بندى بايد كفت كه جهار عنوان 
(مهاجرين, انصار, تابعين. مجاهدين) كه يكك منبع و مجموعه ارزشى را تصوير مى كنند و مى توان آنان را(ايثاركران) ناميد, رسول 
خدا(صلى الله عليه واله) به نص قرآن كريم به آن ها اهميت و اولويت مى داد. بنابراين(ايثا ركرى) معيار ديكرى براى عضويابى 
است. حكومت اسلامى نيروهاى خويش را بايد از اين جهار منبع سرشار و عظيم بركيرد. و اكر جنكك نبود, ايثا كران و مهاجران و 
انصار و تابعين كسانى خواهند شد كه بيش ترين سوابق مبارزاتى و فداكارى و دل سوزى و از خود كذ شتكى و تحمل رنج و مرارت 
را براى اسلام و حكومت اسلامى داشته اند. ه منابع بومى قال الله تبارك و تعالى:(وما ارسلنا من رسول الآ بلسان قومه)؟, 
(هواللاى بعك فى الأمييق رسولاً متهم )قف القد من الله على المؤهنين اذ يعت فهم) 2غ كنا ارسلنا فكع رسولاً متكم)/2. رسو 
خدا(ص) عربى, قرشى, مكى, مدنى و بومى بود و خداوند در آيات جهاركانه به اين نكته اشاره مى كند. نيروهاى بومى شايسته به 
خاطر سنخيت و نيز شناخت و ركك و ريشه معلوم و مشخص , موفق ترند و لذا اولويت دارند.88 عتاب بن اسيد, اهل مكه است و 
والى همان جا شد28, نصب خاندان(باذان) در يمن ١/ى‏ عدى بن حاتم در قبيله خود, طيّ ١لا‏ قيس بن مالكك در هَمْدان "لاو عين فروه 
در مراء 17 مالكك بن عوف, آتش افروز جنكك حنين, مردٍ سرسخت قبيله بنى سعد توسط ييامبر سريرست قبيله نصر وسلمه شد*/, 
نصب معاذبن جبل يمنى به عنوان قاضى يمن 8/, نصب يكك جوان ثقفى در ثقيف2/, نامه بيامبر به هوذه بن على حنفى زمام دار 
يمامه كه فرمود: اسلام بياور تا در امان باشى و قدرت و سلطنت تو باقى بماند/ا/, نامه به حارث حاكم غسان با همين مضمون1/ و 
نامه هايى از همين دست به سلطان حبشه, قيصر روم و كسراى ايران, حاكى از يكك نوع اولويت دهى به نيروهاى بومى است كه اكر 
اسلام آوردند طبق و عده بر منطقه و نقطه خويش حكومت مى كردند. در فتح مكه ابوسفيان مكى در مكه مسئوليت مى كيرد 
تا(مؤلفة قلوبهم) را در منزلش جمع كند4/, عثمان بن طلحه مكى را در كليددارى ععبه ابقا مى كند ,/٠١‏ امي رالمؤمنين هم قثم بن 
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عباس مكى را عامل مكه قرار داد81 و سهل بن حنيف انصارى را كه مدنى بود عامل خود در مدينه قرار داد. 87 در نقاط ديكر, 
حضرت كنترل آن جنانى نداشت, شام كه در اختيار معاويه بود, بلاد عراق هم نوعاً به اشاره معاويه مست مى شدند والا شامل نصب 
عناصر بومى با همان حجم زمان رسول خخدا(صلى الله عليه واله) در زمان اميرالمؤمنين هم مى شديم. البته قبلا اشاره كرديم كه 
شنسب كه ايرانى و اهل غور هرات بود از طرف آن حضرت بر منطقه خويش حاكم شد" استقصاى بيش تر ما را به اولويت 
نيروهاى بومى در سيره ييامبراكرم(صلى الله عليه واله) و اميرالمؤمنين(ع) بيش تر راهنمايى مى كند. ييامبران هم نوعاً از طرف نخداى 
تبارك و تعالى بر مناطق خويش مبعوث و منصوب مى شدند: در سوره هاى هود واعراف مرتباً با اين جمله رو به رو مى شويم 
كه:(الى عاد اخاهم هودا), (الى ثمود اخاهم صالح», (الى مدين اخاهم شعيبا), (ولقد ارسلنا نوحاً الى قومه), (لقد ارسلنا موسى بآياتنا 
الى قومه ان اخرج قومكك من الظلمات الى النور) و آياتى ديكر ازاين قبيل كه مارا كمكك مى كند در جهت اتخاذ يكك معيار 
مناسب در عضويابى كه همان(بومى كرايى) باشد. يعنى نيروهاى بومى نسبت به نيروهاى غير بومى, اولى و احق هستند, مكر اين كه 
نكته خاص مثل مسائل امنيتى در ميان باشد, و كرنه اصل بومى كرايى در عضويابى اصلى عقلى, عرفى و شرعى است. ١‏ ع مؤلفة 
قلوبهم در آيه 8٠‏ سوره توبه(مؤلفة قلوبهم) به عنوان يكى از مصرف هاى زكات نام برده شده اند صاحب شرايع مى كويد:(المولفة 
قلوبهم هم الكفار الذين يتمالون الى الجهاد) 8 صاحب جواهر اقوال مختلفى را در تعريف مؤلفة قلوبهم از اصحاب نقل مى كند و 
در يايان نظر خودش را به عنوان تحقيق بعد از مطالعه كامل در كلمات اصحاب و اخبار و اجماع و نفى خلاف جنين اين كونه اعلام 
مى دارد:(ان المؤلفة قلوبهم عام للكافرين الذين يراد الفتهم للجهاد او الاسلام والمسلمين الضعفاء العقائد لا انهم خاصّون باحد 
القسمين)18. اختلاف بين فقها بر سر اين است كه(مؤلفة قلوبهم) جه كسانى هستند؟ بعضى فقط كفار را مصداق مى دانند عده اى 
كفار را براى استمالت آن ها به جهاد و برخى كفار را براى استمالت آن ها به اسلام. كروهى هم مسلمانان ضعيف العقيده را براى 
بقاء شان در اسلام از مصاديق اين عنوان مى دانند. خلاصه(مؤلفةٌ قلوبهم) دو دسته اند: دسته اى كه بايد جذب شوند و دسته اى كه 
بايد دفع نشوند ربه عبارت بهتر, يكك تيره بايد بيايند و يكك تيره بايد نروند. تيره اول كفارند يا براى جهاد, خواه مسلمانان شوند يا نه 
ويا براى مسلمان شدن و تيره دوم ضعيف العقيده ها هستند براى اين كه باقى بمانند, لذا از زكات بودجه اى براى اين منظور در نظر 
كرفته شده است. امام باقر(ع) در صحيح زراره مى فرمايند:(مؤلفة قلوبهم) قومى هستند كه خداى واحد را عبادت مى كنند و 
شياذت (ل الدالا الله واميك د رسول الله)اسر فى ذهلد ولى فى از جيه ماق ون شكف ارت خداوتك به بباميوش فرمان .واد 
كه با يول و هديه دل آن ها را به دست آورد تا اسلام آن ها محكم شود. رسول خدا(صلى الله عليه واله) در جنكك حنين با رؤساى 
قريش و مضر مانند ابوسفيان و غيره جنين كرد. انصار ناراحت شدند, خدمت رسول خدا(صلى الله عليه واله) آمدند و كفتند: اكر 
اجازه دهى كلامى داريم و آن اين كه اكر اين اموال كه به اينان دادى دستور خدا است, تسليم هستيم و اكر دستور توست راضى 
نيستيم. خداوند به خاطر اين اعتراض نور آن هارا برد و براى(مؤلفة قلوبهم) سهمى از زكات قرار داد.88 (مؤلفة قلوبهم) 
مانند(مهاجرين) يكك عنوان عام است كه داراى مصاديقى است, مصداق بارز آن ابوسفيان و عيينه و ديكران است كه در صدر 
اسلام بودند.817 در زمان هاى ديكر مصاديق ديككرى دارد و دليل براين مسئله اطلاق ادله امت كه(مؤلفه قلوبهم) را مقيد و منحصر 
به زمانى و زمينى خاص نكرده است و اين ادله از حيث ديكرى هم اطلالق دارد كه مقدّد به جهاد نيست, يعنى براى غير جهاد هم 
مى توان آن ها را تأليف كرد رمثلا براى عضويت در حكومت و استفاده از تخصٌ ص آن ها صاحب جواهر هم مقيد به جهاد نمى 
داند ما مى خواهيم حرف ديكرى هم بزنيم و آن اين كه تاليف قلوب منحصر به يرداخت زكات نيست, زيرا تعليق حكم بر وصف, 
مانس زلاعافيك امت 1نلى علخ بردات وكات قآلت تارب اسعافس تالبق قلرى اقيل اسصوو برذاقت كاك واضه يكن اذ 
راه هاى تأليف قلوب است, بنابراين راه هاى ديككرى هم وجود دارد كه او تأليف و تشويق شود زمثلاً ما به او يست و مقام بدهيم تا 
براى اهداف بلند اسلام استمالت شود.88 لذا آن جه ما به آن رسيده ايم دو وجه است: عضويت در سازمان حكومت اسلامى هم 
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مى تواند مايه تأليف قلوب باشد و هم اين كه هدف از تأليف قلوب باشد ربه اين معنا كه شما فرد لايقى را با يول تشويق كنيد كه 
عضو اداره اسلام شود و يا او را عضو اداره اسلام كنيد تا تأليف قلوب شود, ما هر دو را از اطلاق ادله و از اعتبار وصف العينى تعليق 
حكم بر وصف, متوجه مى شويم. براين اساس, مؤلفه قلوبهم به يكك منبع خوب انسانى براى حكومت اسلامى تبديل مى شوند به 
اين معنا كه حكومت اسلامى براى تقويت يايه هاى مردمى و تحكيم ريشه حكومت در دل جامعه اسلامى نبايد از اين نيروى عظيم 
كه طبق فرموده امام صادق و باقر(ع) بيش تر مردم را تشكيل مى دهند و در همه زمان ها هم هستند:(يكون ذلكك فى كل زمان)9/ 
غفلت شود. البته منظور ما در نظر كرفتن سهميه اى در كادر حكومتى غير كليدى براى آنان بدون هيج اولويتى است ويعنى(مؤلفة 
قلوبهم) مثل مهاجر و انصار و بنى هاشم نيستند كه در عضويابى اولويتى داشته باشند, ولى غفلت از آن ها هم درست نيست. 
ييامبراكرم(صلى الله عليه واله) براى تأليف قلوب به يرداخت زكات اكتفا نفرمود بلكه مسئوليت هم مى داد ,نمونه اش ابوسفيان بود 
كه بلافاصله فرماندهى دو هزار نفر از قريش را در يكك عمليات نظامى بر عهده كرفت 40, وعمروعاص كه در(ذات السلاسل) 
فرمانده شد ,4١‏ ابوسفيان بت يرست حتى مأموريت بت شكنى بت هاى طائف را بيدا كرد, جالب است كه او بت ها را شكست واز 
خرابه هاى آن هيزم درست كرد و فروخت و قرض هاى عده اى را يرداخت97, وحشى هم يس از اين كه اهلى شد مأموريت 
جنكّى كرفت 31, معاويه هم جزء كاتبان رسول خدا(صلى الله عليه واله) شد.945 /ا منابع دينى منظور, مسلمين, يهود, نصارى, 
مجوس و به طور كلى اقليت هاى دينى اند كه به هر حال منابعى از نيروهاى انسانى را تحت عناوين دينى تشكيل مى دهند. در اين 
درنكك و توقف نداريم كه(اسلام كرايى) يكك اولويت قطعى و صد درصد است و غير اسلام هم ولو ميلى به اسلام و جهاد نداشته 
باشند و مؤلفه قلوبهم نباشند سهميه اى خواهند داشت. رسول خدا(صلى الله عليه واله) كَاهى با آن ها ييمان مى بست مثل(بنى نضير) 
يا(بنى قريظه) كه يهود بودند تا از نيروهاى آن ها عليه كفار استفاده كند و يا درخواست نماينده اى از آنان مى كرد:(قل تعالوا الى 
كلمه)...40 يعنى نمايند كان آن ها را مى خواند با آن ها بيمان مى بست ولى هيج وقت به آن ها فرصت فرادستى نمى داد. اسلام 
به همه كفار و اهل كتاب, بدبين نيست بلكه با آن ها كه ميل به سلطه دارند سر ناسا زكارى دارد, اما استفاده از اهل جزيه آن هم به 
شكل (بطانه) بلكه به شكل نيروهاى كا ركزار و متخصص به شكلى كه حكومت اسلامى حالتٍ تسلط و نظارت رااز دست ندهد 
منعى ندارد. سيره رسول خدا(صلى الله عليه واله) همين كونه بود, در تاريخ مى خوانيم كه: فرمان رواى مسيحى شهر(ايله) به 
نام(يوحنابن رويه) در حالى كه صليب طلا به سينه انداخته بود واز مقر فرمان روايى خود به سرزمين تبوكك آمده بود هديه اى به 
رسول خدا(صلى الله عليه واله) داد و هديه اى هم از آن بزركك وار كرفت و حاضر شد بر آيبن مسيح بماند و جزيه بدهد, بيامبر با 
او معاة منج كدسيس صانه ويا او وأدررية دل كنااق سالماناة كد ان الم كذرثن يتيران كد 2 اضول قرماة روانات جد 
در مرزهاى سوريه و حجاز زندكى مى كردند در ميان قوم و قبيله و منطقه زندكى خود, نفوذ كلمه داشتند و همكى مسيحى بودند 
و جون احتمال داشت كه روزى سياه روم از نيروهاى محلى آنان استفاده كند. ييامبر(صلى الله عليه واله) با همه آن ها ييمان عدم 
تعرض بست.917 يا(اكيدر) فرمان رواى مسيحي (دومةالجندل) حضور ييامبر رسيد و از قبول اسلام امتناع ورزيد ولى حاضر شد باج 
كذار مسلمانان باشد.98 جالب است كه(يوحنا) و(اكيدر) مسيحى مى مانند ولى كاركزار و باج كذار ييامبر مى شوند زيعنى مى 
توان و جايز است از نيروهاى اهل كتاب استفاده كرد فقط به اين شرط كه نظارت و تسلط را در دست نكيرند, زيرا با اصل مسَلّم (لن 
بجحل الله للكائريو هلي اوسن سياة الو( عطر|الجريه عن يد وعم ناعرو تكافات خارد, يدن الباق كراي) ازلريت نيك ول 
استفاده از غير مسلمين جايز است به شرط عدم سلطه و بدون هيج اولويتى. 4 منابع عقيدتى مراد, دارالاسلام و دارالكفر است. 
(دارالاسلام جايى است كه اسلام در آن جا حاكم است و دارالكفر يا دارالشركك آن جا كه كفر و شركك حاكم است», مثل مكه و 
مدينه قبل از فتح مكه كه مكه مصداق دارالكفر بود و مدينه دارالايمان و دارالاسلام. البته اكنون شرايط فرق مى كند بعضى 
كشورهاى اسلامى مثل تركيه هرجند حكومت آن ها لاثيكك است, اما آن جا را نمى توان دارالكفر حساب كرد. يس دارالكفر 
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جايى است كه مسلمين يا در آن جا حاكم نيستند يا در اقليت اند. مسلماً دارالكفرى كه در صدر اسلام مطرح بوده با توجه به اين 
كه اسلام هنوز توسعه نداشت, كشورها و مناطقى بودند كه اسلام هنوز وارد آن جا نشده بود. اكنون بحث در اين است كه آيا از 
نيروهاى مسلمان مقيم دارالكفر مى توان در حكومت اسلامى دعوت و استفاده كرد؟ به عبارت بهتر آيا نيروهاي مسلمان دارالكفر 
منبعى مناسب براى عضويابى جهت تشكيلات حكومت اسلامى محسوب مى شوند يا نه؟ قرآن مى فرمايد:(الذين آمنوا ولم يهاجروا 
ما لكم من ولايتهم من شىء حتى يهاجروا)49, بعضى مصداق اين آيه را عباس عموى ييامبر مى دانند كه هجرت نكرد ولى رسول 
خدا(صلى الله عليه واله) او را در همان دارالكفر مأموريت جاسوسى قريش داد و كزارش به يبامبر مى داد و حتى در جنكك بدر 
شركت كرد و اسير شد و ييامبر به رَزمندكانش سفارش كرده بود كه او را ضربه نزنند و سالم بدارند و سرانجام اسير شد. ٠٠١‏ به هر 
حال اولويت با دارالاسلام است و در صورت عدم كفايت بايد سراغ نيروهاى مسلمان دارالكفر رفت كه از داستان عباس و نظاير آن 
جواز آن را يافتيم. بنابراين نيروهاى مسلمان كه در دارالكفر اقامت و يا تحصيل كرده اند و مدتى به هر دليل مانده اند استفاده از 
آن ها جايز است, اما هيج اولويتى بر نيروهاى دارالاسلام ندارند, بلكه اولويت از آن نيروهاى دارالاسلام است, زيرا مقيم هاى 
دارالكفر جه بسا از فرهنكك آن جا تأثير كرفته اند و ممكن است تأثيرات منفى هم داشته باشند. بى نوشت : .١‏ حسن ستارى, 
مديريت منابع انسانى, ص .4١‏ ؟.حجرات(959) آيه17. ". بحارالانوار, ج8/, ص 80". 6. مرتضى مطهرى, خدمات متقابل اسلام و 
ايران. ص88؟ -585. ه. همان, ص6:92. *. همان ص؟7١6.‏ /. تراتيب الاداريه, ج١‏ ص17. 8. همان, ج١و‏ ص17١.‏ 4. سيره ابن 
هشام, ج؟, ص **7. .٠١‏ صحاح سته. .١١‏ فروغ ابديت, ص 920" و 1378. 17. شيخ عباس قمى, منتهى الآمال. 17. بحارالانواره ج ,7١‏ 
ص 584 رُطبقات كبرى, 8ج ,١‏ ص 720 ,تاريخ طبرى, ج7, ص 798 ركامل ابن اثيره ج 7و ص١2‏ رُفروغ ابديت, ج 7و ص518. 15. 
سيره حلبى, ج", ص 774 رطبقات كبرى, 8ج ,١‏ ص ١99‏ ,ُفروغ ابديت, ج ”و ص 7759. 18. طبقات كبرى, 8ج ,١‏ ص ١04‏ رسيره 
حلبى, ج ؟”, ص 7717 ربحارالانوار, ج ,٠١‏ ص 5/4 .١8‏ همان, ج 7, ص 778. 17. همان, ج ”, ص 777. 14. فروغ ابديت, ج ”و ص 777 
9. همان, ص .٠١ .55١‏ همان, ص 777. ١؟.‏ مرتضى مطهرى, خدمات متقابل اسلام و ايران, ج ؟, ص 597 77. جعفر سبحانى, فروغ 
ابديت, ص 07". “1”. اسد الغابه. 7. فروغ ابديت, ص7/8. 10. نساء(؟) آيه8ة. 18. حجرات(69) آيه؟1. /71. جعفر سبحانى, همان, 
ج؟, ص 6/7 81/7 78. بحارالانوار. 9؟. فروغ ابديت, ص 8875 رُسيره ابن هشام, ج١,‏ ص 279 مُصحيح بخارى, ص 98 رُبحارالانوار, 
ج19 ص غ2ع". .٠١‏ حدائق, ج ,٠١‏ ص 98 مُسيوطى, جامع صغير, ج 7, ص 80. .١‏ همان. 7. همان و كنزالعمال, ج2, ص .١98‏ 57. 
سيوطى, شرح جامع صغير. ج؟, ص 217 به نقل از حدائق, ج ,٠١‏ ص 98" ع. حدائق, ج ١‏ ص 798 رجواهر, ج17, ص 17ن". 0". 
حدائق, ج ,٠١‏ ص 98 ,سيوطى, شرح جامع (مناوى), جع, ص 17ه. 8". جواهرالكلام, ج", ص .18١‏ /ا. وسائل الشيعه, باب١‏ من 
ابواب الحيض, ح3. 8. جواهرالكلام, ج", ص .١181‏ 79 و .5٠‏ همان. ١ع.‏ حجرات(69) آيه"1. ”ع. منهج الصادقين, ج8, ص 819. 
“ا5. وسائل الشيعه, ج؟, باب9” رجواهرالكلام, ج١؟,‏ ص ١١8‏ -518. . نهج البلاغه, خ8ه, ص 528٠(فيض‏ الاسلام). هع. همان, 
نامه/7١,‏ ص 881. 6#. سيره ابن هشام, ج 7, ص 887. /ا5. فروغ ابديت, ج١,‏ ص .68١‏ 5#. جواهرالكلام, ج١؟,‏ ص 18(مانند علامه و 
شهيد اول و ثانى). 9ع. همان, ج7١,‏ ص 727 رمنهج الصادقين, ج؟, ص717. .١‏ همان, ج١7,‏ ص 78. ١ه.‏ بحارالا-نواره ج١1,‏ 
ص 78 زج لاءر ص 707 رج ل/ات, ص 788. 1ه. شهيد ثانى, روضه البهيه, كتاب الصلواة, ج١,‏ ص 97( جاب ١٠جلدى).‏ "ه. خطبه 
سجاديه. ه. نساء(6) آيه ٠٠١‏ . 00. عنكبوت(79), آيه08. 08. منهج الصادقين, ج4, ص 7378:(لا-عيش الا عيش الآخره اللهم اغفر 
الانصار والمهاجره). /ه. فروع ابديت, ج 7و ص178. 8/. ر.كك: سيره ابن هشام, ج7, ص 727 و 210. 09. توبه(9) آيه .3٠٠١‏ 80. منهج 
الصادقين, ج3, ص 776. .8١‏ انفال(8) آيهالا. 27. همان, آيهع/. “ا2. نساء(©) آيهة4. 8# ابراهيم(15) آيهع. 20. جمعه(27) آيه1. 
#*. آل عمران() آيهع*1 . لات. بقره(7) آيه181 . 28. محسن الموسوى, دولةالرسول, ص 787. 28. فروغ ابديت, ج 7و ص 787 و 


7ه رسيره ابن هشام, ج وى ص 8٠١‏ تاريخ سياسى اسلام, ج١,‏ ص 127 إتراتيب الاداريه, ج١,‏ ص 76١‏ راسد الغابه, ج"", ص 002. 
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امام على عليه السلام و نهاد نظارت در حكومت 


امام على عليه السلام و نهاد نظارت در حكومت در باب نظارت كمترين ترديدى وجود ندارد كه يكك دولت اعم ازاين كه دولت 
دينى باشد يا عرفى» يكى از وظائفش نظارت بر حسن اجراى قوانين است. اين امر نياز به تأكيد شرعى ندارد بلكه اصلى عقلى است 
كه اجراى آن از نظر هر انسان عاقلى الزامى استء زيرا روشن است كه وجود قوانين از يكك طرف و حضور مردم از طرف ديكر 
الزاما نياز به واسطه اى دارد كه نامش نظارت بر حسن اجراى قانون است. در دنياى امروز اين نظارت ها به قدرى كسترده شده است 
كه برخى مهم ترين وظيفه دولت و حكومت را همين نظارت دانسته و معتقدند كه حكومت به جاى مداخله مستقيم در كارهاء بهتر 
است همان نقش نظارتى خود را ايفا كرده و آن را براى حفظ و سلامت جامعه كافى مى دانئند. با اين حال» در باره حدود نظارت و 
نظر شارع در باره آن بسا ترديدهايى وجود داشته باشد. اصل آن غير قابل ترديد است اما تعريف جهارجوبه اى براى آن كونه كه 
انسان مؤمن را از ترديد در اين باره بيرون آورده نياز به تأكيد و تأييد شارع مقدس دارد. بر اساس تعريفى كه شرع از حقوق انسان 
مؤمن دارد» يا بر اساس اصل حفظ حرمت مؤمنين و به ويزه بر اساس نوع نككاه اسلام به جرم» تخطى از حدود الهى» تعريف حق 
الناس و حق الله نهى از تجسس در امور. حريم خصوصى و بسيارى از مسائل ديكر لازم است تا در باره جنبه هاى شرعى نظارت 
بحث فقهى صورت كرفته و به صورت دقيق تعريف شود. امر به معروف و نهى از منكر اصل نظارت عمومى يكك تفاوت آشكار 
ميان آموزه هاى اسلامى با آنجه امروزه در غرب وجود دارد اين است كه نظارت عمومى و جامع مورد تأييد قرار كرفته در حالى 
كه در فرهنكك حقوقى غربء دخالت مردم در كارهاى يكديكر روا شمرده نشده و صرفا دولت و نهادهاى عمومى جنين مسؤوليتى 
دارند. به همين دليل است كه افراد نه تنها مسؤوليتى ندارند بلكه ورود آنان به اين عرصه براى آنان مسؤوليت هم دارد. اين در 
حالى است كه يايه و اساس امر به معروف و نهى از منكر بر به رسميت شناخته شدن نوعى نظارت عمومى است. البته اين نظارت به 
معناى وجود قضائى افراد حاضر در صحنه نيست بلكه اساس آن بر بايه نوعى حس مسؤوليت فردى - اجتماعى متقابل است كه 
اجرائ آن ياداش اخروى ذارد. اين كه مؤمنان بعضى اولياء بعضى هستند و امر به مغروف و نهى از منكر مى كنثد به عتوان يكف 
اصل جامع در قرآن يذيرفته شده است. «و المؤمنون و المؤمنات بعضهم أولياء بعض يأمرون بالمعروف و ينهون عن المنكر (توبه: 


.١‏ حسبه بخشى از «اصل نظارت عمومى» اصل نظارت عمومى به حوزه خصوصى و عمومى مى تواند تقسيم شود. حوزه 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. داع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 9ئا از رهسا 


خصوصى آن تذكراتى است كه افراد بر اساس تشخيص دينى خود به خطاكاران مى دهند و البته بايد تابع شرايط خاص خود باشد. 
اما در بخش عمومىء اين مسؤوليت بر عهده دولت است و مى تواند براى آن جزا و عقاب خاص دنيوى در نظر كرفته شود. در اين 
بخش نظارت در قالب سازمانى شكل كرفته است كه از عصر نخست به عنوان سازمان حسبه شناخته مى شود. حسبه به معناى نوعى 
نظارت بر كارهاى ديكران است (احتسب فلان على فلان» يعنى انكر عليه قبيح عمله). اين منصب رسمى است و به دليل رسميت» 
متفاوت با امر به معروف و نهى از منكر فردى است كه تبعات دولتى و حكومتى ندارد. يايه قرآنى تشكيلات حسبه آيه «ولتكن 
منكم امه يدعون الى الخير و يأمرون بالمعروف و ينهون عن المنكرا (آل عمران: ٠١‏ است. سازمان حسبه بر اساس آموزه هايى 
شكل كرفته است كه از زمان رسول خدا (ص و همين طور آنجه در عصر صحابه و به خصوص عصر امير المؤمنين عليه السلام بوده 
است. سازمان حسبه در واقع نوعى تبديل آموزه ها به نظام و تشكيلات بوده است كه جامعه اسلامى بر اساس اجتهاد دست به 
تشكيل آن زدهاند. طبيعى است كه هر زمان مى بايست براى ارزشها و آموزه هاى كلىء نظام سازى هاى خاص صورت كيرد. آنجه 
جالب است اين كه هيج فقيهى با اصل اين تشكيلات حسبه در دولت هاى اسلامى مخالفت نكرده است. طبعا محتسب شرايط 
خاصى مانند اجتهاد و معرفت در دين داشت و در اين باره در رساله ها و ابواب مربوطه در متون فقه شرح وافى و كافى آمده است. 
يكك فصل خاص از كتاب الاحكام السلطانيه به بحث حسبه مربوط است كه ضمن آن از شرايط حسبه سخن كفته شده است. مع 
الاسف بر اساس اظهار نظر مرحوم احمدى ميانجى (اطلاعات و تحقيقات در اسلام: ص )3١7‏ در ميان شيعه اين بحث كمتر مطرح 
شده استء هر جند علماى اهل سنت جندين كتاب و رساله در اين باره نوشتهاند. اين امر به دليل دور بودن شيعيان از حكومت در 
يك دوره طولا-نى بوده است. وظيفه اين تشكيلات در بخش هاى مختلف رسيدكى به امورى است كه تخطى از قوانين جارى. 
ارزشهاى رسمى و شناخته شده و امور خارج از شؤون است. طبعا در بسيارى از جوامع شكل آنها مختلف است. برخى از اصول 
ثابت آن جل و كيرى از مشروب خوارى علنى و مفاسدى است كه دين براى آنها تعريف به خصوص دارد. اما مواردى» اختصاصى 
برخى از ادوار يا برخى جوامع است و حتى شامل مواردى جون كبوتر بازى هم مى شود. در بسيارى از جوامع» موارد موقتى ييش 
مى آيد كه نوعى تخطى از ارزشهاى رسمى به شمار مى آيد. امروزه تشكيلات حسبه به جندين اداره و سازمان تقسيم شده است. 
بخشى از كار بر عهده شهرداريهاء بخشى در حيطه قوه قضائيه» بخشى سازمان بازرسى كل كشور و بخشى در زمره اختيارات نيروى 
انتظامى است. يبشينه نظارت در دوران رسول خدا (صلى الله عليه و آله و سلم) حكومت رسول خدا (ص) نخستين دولت اسلامى 
بود كه در ميان اعراب تشكيل شد و از هر جهت تازكى در تأسيس نهادهاى عمومى داشت. طبيعى است كه در آن دوره تصور 
كنيم تشكيلات سادهاى وجود داشتء به طورى كه دقيقا نمى دانيم زندان وجود داشته است يا نه و اككر بوده استء مسلما در جاى 
مستقلى كه براى اين كار تعبيه شده باشدء نبوده است. با اين حالء يايه و اساس اين نهادهاى عمومى ريخته شد و مسلمانان تأسيس 
آن نهادها را دنبال كردند و دولت نخستين اسلامى را به تدريج به يكك امبراتورى كسترده تبديل كردند. هيج كس در عصور 
نخستين اسلامى مدعى نشد كه اين قبيل تأسيس نهادها كارى بر خلاف دين است. آنجه مهم بود شرط اسلاميت بود كه بايد در 
آنها رعايت مى كرديد. در زمينه نظارت در عصر نخسته. نمونه هايى داريم كه در عين ساد كى» مشروعيت آنها را تأبييد مى كند. 
اين نمونه ها در نظام زندكى ساده اى كه در آن روزكار وجود داشت» در درجه نخست خود رادر بازار نشان مى داد. بسيارى از 
تخلفاتى كه ممكن بود صورت كيرد و نياز به نظارت داشت,ء دقيقا در بازار اتفاق مى افتاد. بنابرين لازم بود تا بازار تحت نظارت 
قرار كرفته و نه تنها از باطل خورى مصرّح در شرع جل وكيرى شودء بلكه از كارهاى خارج از عرف و آنجه كه به نوعى حقوق 
عمومى را زير سؤال مى برد» ممانعت كردد. براى نمونه ترديدى نيست كه رسول خدا (ص) مسؤوليت نظارت بر بازار را در زمانى 
بر عهده شخصى از اصحاب به نام سعيد بن عاص كذاشته است (الاصابه: ج ١‏ ص 57). همين وضعيت نظارت در دوران خلفاى 
بعدى دنبال شد كه البته براى ما سيره امير المؤمنين عليه السلام سيره اى قابل استناد است. امام على عليه السلام و اصل نظارت 
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عمومى در سيره امام على عليه السلام جندين نوع مستند در باره بحث نظارت مى توان يافت. الف: توصيه به عمال براى نظارت بر 
زيردستان: در يكك بخش نامه ها و دستورات كتبى ايشان به استانداران را داريم كه مرتب بر نظارت بر كار عمال تأكيد دارند و 
نمونه روشن آن عهد اشتر تر است كه در نهج البلاغه نامه "0 درج شده و نمونه هايى در متون ديكرى هم مانند دعائم الاسلام آمده 
است. براى نمونه در دعائم آمده است كه حضرت دستور مى دهند مراقب كاركزاران باشند تا بدانند آنان با مردم جكونه برخورد 
مى كنند (حتى تعلم كيف معاملتهم للناس فيما وليتهم) (دعائم: ج ١ص‏ 2608). در عهد اشتر وجود دستككاه نظارتى را سبب وفادارى 
آنان به عهد و ييمان آنان مى داند: درحبا ا شرو رع اطاررك مكعرادا نعو واوا لها حا كيلو السب وَابْعَث لون 

ِنْ أَهْل الصّدْقٍ وَ الْوَمَاءِ عليه فَإنَّ تعَامدَك فِى السّرٌ لامُورِجِم ع دُوَةٌ لَهُمْ عَلَى اش يَغمَالٍ الْأمَانَدُ وَ الرَفْقٍ بالرَعِيد و تَحقط م مِنَ الاغوّان 
(شرح نهج البلاغه: ج ١1/‏ ص 68). به دنبال آن حضرت توصيه مى كنند كه اككر خيانتى از آنان ظاهر شد بايد با آنان برخورد كنند. 
حدوه به معناى «انكيزه و باعث» است. عينى تعهد عامل به نظارت بر امور ينهانى كا ركزاران عاملى است براى آن كه آنان امانت را 
رعايت كرده و با رعايا به رفق و مدارا برخورد كنند. امام على عليه السلام خطاب به يكى از عمالش فرموده است: أرى أن تبعث 
قوما من اهل الصلاح و العفاف ممن يوثق بدينه و أمانته يسأل عن سيرةٌ العمال و ما يعملون فى البلاد (نهج السعاده: ج ه ص 38 
فاع ج ع ص 078). در ميان عباراتى كه مى تواند نظارت را نشان دهد شايد هيج نصى مانند جمله ذيل نباشد كه به كزارش 
يعقوبى امام به يكى از واليان خود كه در عين التمره بود» نوشته است. در اين نامه كه به مالكك بن كعب ارحبى نوشتند: أما بعد 
فاستخلف على عملكك, و أخرج فى طائفة من أصحابك حتى تمر بأرض كور السواد» فتسأل عن عمالى و تنظر فى سيرتهم فيما بين 
دجلة و العذيبء ثم ارجع إلى البهقباذات فتولٌ معونتهاء و اعمل بطاعة الله فيما ولاكك منهاء واعلم أن كلّ عمل ابن آدم محفوظ عليه 
مجزى به فاصنع خيرا صنع الله بنا و بكك خيراء وأعلمنى الصدق فيما صنعتء و السلام (يعقوبى: ج "١‏ ص 7١8‏ در منبع به اشتباه نام 
عامل كعب بن مالكك آمده است). اين نامه نيز به صراحت روى نظارت تأكيد دارد. مضامين فراوانى در اين زمينه در عهد اشتر 
هست. در آنجا حضرت به رغم آن كه درخواست مى كند تا براى سريرستى كارها از افراد متقى و اهل صلاح و اصيل استفاده كند 
باز هم نظارت بر امور آنان را براى خبر كيرى تأكيد مى كند. بر اساس روايت دعائم الاسلام در اين متن آمده است: انظر فى امور 
عمالكك تستعملهم فليكن استعمالكك اياه اختبارا ... اين به رغم آن است كه حضرت توصيه كرده است فاصطف لولاية اعمالكك اهل 
الورع و الفقه و العلم و السياسة و الصق بذوى التجربة و العقول و الحياء و من اهل البيتوتات الصالحةٌ و اهل الدين و الورع (دعائم: ١‏ 
ج ص 84" - 0/0”) ب: نظارت امام بر كار عمال و انتقاد از آنان: بخش ديكر نظارت هاى ايشان بر كار عمال است كه نمونه روشن 
آن نامه هايى است كه حضرت با شنيدن اخبارى از تخلفات آنان براى آنان نوشتهاند. نمونه آن نامه به عثمان بن حنيف والى بصره 
است كه خود صحابى بود و به دليل نشستن بر سر سفره رنكين مورد عتاب قرار كرفت. بى ترديد امام ناظر بر رفتار او بوده و يس از 
شنيدن اين خبر آن نامه را كه اكنون به عنوان نامه 8؟ در نهج البلا-غه است نوشتهاند. نامه اى ديكر هم به عاملى متخلف در نهج 
البلااغه هست كه حضرت به او نوشتند: ... بلغنى انكك جرّدت الارض فأخذت تحت قدميكك و أكلت ما تحت يديكك, فارفع الى 
حسابكك و اعلم أن حساب الله أعظم من حساب الناس (نهج البلاغه نامه .)©٠‏ امام ضمن نامه اى به عبد الله بن عباس از برخورد 
نامناسب او با طايفه بنى تميم كلايه كردند و به خصوص از شورش احتمالى آنها در صورت ادامه برخورد سخت سخن كفتند (نهج 
البلاغه: نامه 14) همجنين در باره مسائل مالى به حاكم خود در بحرين تذكر دادند كه او مال را برداشته نزد معاويه كريخت 
(يعقوبى ج ؟ ص .)2١١‏ همجنين امام به مصقلهُ بن هبيره فرماندار اردشيرخره كه خبر يافته بود خراج آنها را يراكنده مىسازد و 
مى بخشدء نوشت: «اما بعد فقد بلغنى عنكك امر اكبرت ان اصدقه, انكك تقسم فى المسلمين من قومكك... فو الذى فلق الحبة و برأ 
النسمة لافتشن عن ذلكك تفتيشا شافيا فان وجدته حقا لتجدن بنفسكك على هوانا» خبرى از تو بمن رسيده است كه باور كردن آن بر 
من كران آمدء كه تو خراج مسلمانان را در ميان بستككانت و كسانى كه بر تو درآيند از درخواست كنندكان و دستهها و شاعران 
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دروغكوء بخش م ىكنى جنان كه كردو راء يس بخدايى سوكند كه دانه را شكافت و جان را آفريدء دقيقا اين كزارش را بازرسى 
خواهم كرد واكر آنرا درست يافتم البته خويش را نزد من زبون خواهى يافت (يعقوبى: ج ١‏ ص .)2١١‏ ج: نظارت شخصى در 
بازار: بخش سوم نظارت شخصى ايشان در بازار در نقش يكك محتسب و ناظر است. در اين باره هم نقلهايى در اختيار داريم كه 
نشان مى دهد امام در فرصت هاى مناسبى كه در اختيار داشت در بازار حركت كرده و برامر خريد و فروش نظارت مى كرد. اين 
امر منافات با آن نداشت كه كسانى مسؤوليت اين كار رااز سوى وى عهده دار باشند. به خصوص مى توان تصور كرد كه در 
مواقعى كه خود قصد خريد داشت,ء كار نظارت را هم انجام مى داد. از امام صادق از يدرش نقل شده است كه امام على عليه السلام 
بادره خود در بازار مى كشت. (انساب الاشراف: ج ١‏ ص .)038١‏ قاضى نعمان نقل كرده است كه امام على (ع) طبعا از طريق مردم 
يا عوام اطلاعاتى خود دريافت كه ابن هرمه؛ ناظر بازار اهواز خيانتى مرتكب شده است. بنابرين نامه اى به رفاعه حاكم اهواز نوشت 
وازاو خواست تا او رااز نظارت بر بازار برداشته و زندانى كند. (دعائم الاسلام: ج ؟ ص 017) شعبى هم كويد: أن علا كان يأمر 
المثاعب و الكنف تقطع عن طريق المسلمين (المصنف عبدالرزاق: ج ٠١‏ ص 77). امام على عليه السلام دستور داد تا مسيل حوض و 
آب ناودان و همين طور فاضلاب از راه مسلمانان قطع شود. در اينجا به نقل يكك روايت مفصل با عبارت فارسى قرن نهم (از كتاب 
فضائل اهل بيت رسول و مناقب اولاد بتول از عماد طبرى) مى يردازيم كه تصويرى از نظارت امام على عليه السلام را در بازار نشان 
مى دهد: از مجمّع تيمى روايت است كه وى كفت على عليه السلام يكك بارى به بازار آمد و شمشير خود با خود داشت و مى كفت 
كيست كه اين شمشير از من بخرد؟ واكر به نزديكك من جهار درهم بودى كه بدان ازارى بخرم هر آينه اين شمشير را نفروختمى. و 
از ابن مردويه روايت است از ابى مطر كه وى كفت من از مسجد بيرون آمدم ناكاه مردى از يس من آواز كرد كه جامه خود بردار 
كه جون جامه بردارى ياكيزهتر مى باشد و ديرتر كهنه مى شودء و از سر خود بركير اكر مسلمانى و من از يى وى برفتم او ازارى در 
خود كرفته و ردايى برخود فرو كذاشته همجنانكه اعرابى باديه نشين و درّهاى با خود داشت من كفتم كه كيست اين مرد؟ يس 
شخصى كفت كه من تو راغريب مىبينم در اين شهر. كفتم: آرى كه من از اهل بصرهام كفت اين على بن ابى طالب است يس 
مى رفت تا وقتى كه به دار أبى معيط رسيد و آن بازار شتر بود» وكفت بفروشء, سو كند مخور كه سوكند كاسد م ىكند؛ و بركت را 
مىبرد» و نيست كند. بعد از آن اميرالمؤمنين على به نزديك اصحاب خرما رفت وناكاه ديديم كه خادمهاى در آنجا مى كريست 
على كفت جرا مى كريى اوكفت كه اين مرد خرما به يكك درهم به من فروخت جون بيش خواجه خود بردم او باز يس فرستاد. به 
نزديكك اين مرد آوردم نمىستاند و قبول نم ىكند.يس اميرالمؤمنين عليه السلام فرمود كه اى مرد! خرماى خود را بستان و آقجه 
(:سكه نقره حاى) اين عورت باز يس ده كه او در اين باب فرمانيردار است و اختيارى ندارد. آن مرد سخن على نمى شنيد. راوى 
مى كويد كه من كفتم اى شخص تو هيج مىدانى كه اين جه كسى است كفت نه كفتم اين على بن ابى طالب است در حال آن 
مرد خرما را بستد و بر سر خرما ريخت و آقجه زن را به او داد. بعد از آن خداوند خرما كفت يا على مىخواهم كه تواز من راضى 
باشى على عليه السلام فرمود كه من از تو راضى نمى باشم الآ آن كهى كه حق مردم را تمام بدهى بعد از آن على عليه السلام 
بككذشت و جماعت مسلمانان همراه وى بودند تا آن زمان كه به اصحاب ماهى رسيد و كفت در اين بازار ماهى مرده بر سر آب 
افتاده بايد كه نفروشند. بعد از آن بككذشت و به بازار كرباس آمد كه دار فرات مىكويند. به در دكانى آمد و به صاحب دكان 
مى كفت كه اى بير! ببرهنى كه به سه درهم ارزد به من بفروش صاحب د كان اميرالمؤمنين عليه السلام را بشناخت يس على عليه 
السلام هيج جيز از او نخريد و به بيش جوانى آمد و يبرهنى به سه درهم ازاو خريد و در يوشيد و فرمود: الحمد لله الذى رزقنى من 
الرياش ما أتجمّلل به على الناس و أوارى به عورتى يعنى شكر و سياس خدايى را كه روزى من كرد جامهاى كه از براى مردم 
دريوشم و بزينت خود كنم و عورت خود را بدان بازيوشانم كفتند: يا أميرالمؤمنين اين جيزى است كه تو روايت مى كنى يا جيزى 
است كه از بيغمبر صلَى الله عليه وآله شنيدهاى به نزديكك جامه يوشيدن على عليه السلام كفت بلكه از رسول خدا شنيدهام يس يدر 
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جوان خداوند جامه كه به دكان آمدء به وى كفتند: امروز يسر تو بيراهنى به سه درهم به أميرالمؤمنين فروخت و يدر به يسر خود 
كفت كه تو جرا دو درهم ازاو نستدى بايستى كه بيش از دو درهم نككرفتى در حال يكك درهم از يسر بستد و بيش اميرالمؤمنين 
على آورد» واو نشسته بود و جماعت مسلمانان در خدمت وى بودند. اميرالمؤمنين آن درهم را ازاو نستد و كفت اين آقجه راجه 
بوده است كفت آن يرهن كه تو بخريدى بهاى آن دو درهم بود. على عليه السلام فرمود كه دين بها بمن فروخت و من بدان 
راضى بودم و به رضاى او اين جامه را ازاو كرفتم تجسس يا برخورد با افراد مريب يكى از مسائلى كه مقابل مفهوم نظارت قابل 
تأمل استء مفهوم نظارت است. اين نظارت بايد به كونه اى باشد كه افراد كه ياكك هستند از هر خطرى ايمن باشند و كسانى كه 
ناياكك هستند فضا براى ايشان نا امن باشد. حضرت خطاب به عمالشان فرمودند: اقم الناس على سننهم و دينهم و ليأمنكك بريؤهم و 
ليخفك مريبهم (غرر الحكم: ج ١‏ ص .)1١١‏ مريب يعنى كسى كه محل تهمت و ترديد و شكك است. در ظاهر امر جنين به نظر مى 
رسد كه نظارت يا دست كم نوع خاصى از آن با تجسس منافات دارد. در قرآن و روايات» از تجسس نهى شده است اما همزمان به 
برخورد با اهل مريب و مشكوكك توصيه شده است. مرز تشخيص ميان تجسس و نظارت در موارد مشكوكك دشوار است. اين امر 
هم به قوانين مربوط مى شود و هم به ايمان اشخاص باز مى كردد. يكى از مرزهاى اصلى اخلاقى - فقهى حفظ «عورت مؤمن) و 
حرمت اوست. جندين روايت تأكيد دارد كه رسول و اهل بيت روى حرمت مؤمن واين كه اين حرمت بالا-تر و بزركتر از حرمت 
كعبه است تأكيد كرده اند (درالمنثور: ج 8 ص 47). همجنين تأكيد مؤكد در روايات شده است كه «لا تطلبوا عثرات المؤمنين» 
لغزشهاى مؤمنان نبايد دنبال شود. اما در مقابل اين موارد يا به عبارتى در حاشيه آنها دو نكته وجود دارد: الف: نظارت كلى روى 
افرادى كه مسؤوليتى دارند و بيم آن مى رود كه با سوء استفاده از موقعيت و امكانات خود دست به اقدامات خلاف شرع و عقل و 
عرف بزنند. ب: نظارت و تجسس در مواردى كه سوء ظن وجود دارد. در اين زمينه دو اشكال هست: اول آيات و رواياتى كه نهى 
از سوء ظن مى كند. دوم آيات و رواياتى كه از تجسس نهى مى كند. در اين زمينه براى جستجو هم ادله شرعى وجود دارد وهم 
فقهاى ما براى استدلال روى مفهوم مصلحت بزركتر سخن كفتهاند. آنان بحث تجسس حرام را با حفظ نظام اسلامى يا حقوق مردم 
كنار هم كذاشته و از تجسس حلال سخن كفتهاند. از اين بحث ضمن عنوان «نصاب الاحتساب» سخن مى كفته ميشود. براى مثال 
كفته اند كه محتسب مى تواند احوال بازار را بدون آن كه حتى كسى كزارشى از خيانت آنان داده باشد» جستجو كند. در واقع 
تجسس حلال به معنى «طلب خبر براى كار خير است). در باره سوء ظن حرام نيز همين مسأله وجود دارد. به لحاظ اخلاقى نوعى از 
سوء ظن حرام است كه عمل بدى بر آن مترتب شود و به نوعى انعكاس خارجى بيدا كند. اما از اين محدوده خارج تر نوعى نظارت 
عمومى و حكومتى در موارد سوء ظن است. اولا فضاهاى سوء ظنى وجود دارد كه مؤمن نبايد به طرف آنها برود و اككر رفت بداند 
كه مورد اتهام قرار خواهد كرفت. ثانيا وقتى زمانه خراب باشد بسا كفته شود كه اصل بر ترديد و سوء ظن است. ثالثا اكر انسانى 
سابقه سوء داشته باشد و باز هم در شر ايط حساسى قرار كيرد طبيعى است كه از سوى ديكران زمينه سوء ظن وجود دارد. به همين 
دليل است كه سابقه سوء را در تمام قوانين دنيا در جهت استخدام و سبردن مسؤوليت لحاظ مى كنند. به همين جهت تأكيد شده 
است : احترسوا من الناس بسوء الظن. خودتان را با داشتن سوء ظن از دست مردم در امان بداريد (تحف العقول: ؟2). به خصوص 
نسبت به دشمن و افراد فاسق اين يكك اصل مسلم است: تجنب عدوك ... و لاتصحب الفاجر و لا تطلعه على اسراركك (وسائل: ج ١١‏ 
ص .)”١‏ البته همه اين توجيهات با ملاحظه آن است كه به جز آنجه در قرآن در باره سوء ظن آمده دهها روايت صريح در اين باره 
وجود دارد كه در سخت ترين شرايط به خصوص وقتى ياى روابط اجتماعى ميان افراد با يكديكر به ميان مى آيد تأكيد بر آن دارد 
كه كسى حق داشتن سوء ظن نسبت به برادر مؤمن را ندارد. (بحث تفصيلى در اين باره را بنككريد: اطلاعات و تحقيقات در اسلام 
ص 177 - 768). در زمينه برخورد هاى امام در اين زمينه يكك نكته جالب تأكيد 1 حضرت روى برخورد با با افراد مريب است. 


امام در نامه اى كه براى مردم مصر در باره حكومت قيس بن سعد بن عباده نوشتند فرمودند: و قد بعثت اليكم قيس بن سعد 
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الانصارى اميرا فوازروه و أعينوه على الحق و قد أمرته بالاحسان الى محسنكم و الشدة على مريبكم و الرفق بعوامكم و خواصكم 
(نهج السعاده: ج * ص 288). معناى مريب در باره كسانى است كه منشأ ترديد ميان مردم هستند. برخى آن را جنبه دينى داده و 
برخى آن را سياسى تفسير كردهاند. اكر معناى آن مقابل محسن باشد» شامل نوعى خرابكارى مى شود. وظيفه حاكم اين است كه با 
افراد مريب با شدت برخورد كند. امام شبيه اين تعبير را در نامه اى كه براى حذيفةٌ بن اليمان به مردم مدائن نوشتند آوردند. (معادن 
الحكمه: ج ١‏ ص 28). آنجه هست اين است كه ظن به ايجاد خرابكارى امرى است كه بايد توجه حاكم را جلب كند. در نقل 
ديكرى آمده است كه افراد مريب بايد از حكومت صالح خوف داشته باشند «و ليخفك مريبهم) (غرر الحكم: ج ١‏ ص .)03١7‏ البته 
به صرف ترديد معاقبه و مؤاخذه نمى شوند اما مهم اين است كه فضا به كونه اى باشد كه آنان احساس ناامنى كنند. تحقيق كردن 
در باره آنان امرى است كه مورد تأكيد امام على عليه السلام است. وقتى حضرت احساس كرد كه طلحه و زبير در بى مخالفت 
هستند» مراقبت خود را زياد كرد اما حاضر به مؤاخذه آنان نبود. لذا اسكافى نوشته است: و كان يعمل المراقبةٌ فى أمرهما و لايمضى 
على التهمه حتى ينكشف الغطاء (المعيار و الموازنه: ص 20). به هر روى برخورد با اهل الريب و البدع مورد تأكيد قرار كرفته است. 
(كافى: ج ١‏ ص 270©. عرافت و نقابت عريف شخصى بود كه از طرف حكومت به عنوان ناظر بر قبيله اى كماشته مى شد. در 
دورانى كه دولت ها جائر بودندء ائمه ازاين كه كسى عريف قومى باشد. و او را تأبيد كنند يرهيز داشتند» اما روشن بود كه مبناى 
اين يرهيز اين بود كه عريف در خدمت دولت جائر باشد. در روايتى امام باقر (ع) عريف را شريكك دولت جائر در ريختن خون افراد 
معرفى مى كنند واز آن يرهيز مى دهند (رجال كشى: .22١5--707‏ در روايتى ديكر هم آمده است كه: من تولى عرافة قوم و لم 
يحسن فيهم حبس على شفير جهنم بكل يوم الف سنة و يده مغلولة الى عنقه ... فان قام فيهم بأمر الله أطلقها الله و ان كان ظالما هوى 
به فى نار جهنم سبعين خريفا. (وسائل: 11/117). در دوران حكومت اموى و عباسى عرفا معمولا در خدمت دولتهاى فاسد بودند. به 
همين دليل روايات مذمت آنان فراوان است. كار عريف نظارت بر امور قبيله در ارتباط با حكومت بود. بخشى از اين نظارت 
ارزيابى همراه قبيله در امور دفاعى و جهادى بود. از زمان خود رسول خدا (ص) اين نكته مطرح بود كه حضرت خود دراين باره 
كه جه كسانى از جنككهاى ايشان تخلف كردهاند تفحص مى كرد «كان النبى يسأل عن المتخلفين عنه فى غزوته) (بحار: ج ١‏ ص 
..١‏ در دولت هاى ظلم و جائر يكى از كارهاى عريف شناسايى شورشى ها عليه حكومت بود و همين امر سبب مى شد تا طى 
يك دوره طولانى» شغلهايى جون عريف و نقيب و عشار يعنى ماليات كير مذموم باشد. حضرت على عليه السلام كسى كه خود 
عمل مى كند بعد توصيه و نظارت اما اين نظارت از زبان كسى شنيدنى و اجرا كردنى است كه خود يايبند باشد. نمونه زير يكك 
نمونه از يايبندى مولى الموحدين على بن ابى طالب به توصيه هايى است كه خود به عثمان بن حنيف دارد: سُوَيد بن غفله مى كويد 
كه بيش حضرت اميرالمؤمنين على عليه السلام رفتم وقت نماز ديكرى بود و وى را يافتم كه نشسته بود و در ييش وى كاسهاى 
نهاده و در آن كاسه شير ترش بود كه بوى ترشى آن مىيافتم و در دست مباركك وى كرده نانى بود كه يوست جو در روى آن نان 
مى يافتم و بددست خود آن را مىشكستى و جنان خشكك شده بود كه كاهى بودى كه بر زانو نهادى و بشكستى و در آن شير 
انداختى مرا كفت كه به نزديكك اين طعام آى كفتم يا حضرت من روزه دارم اميرالمؤمنين فرمودند كه من از رسول خدا شنيدم كه 
مى كفت هر كه به روزه باشد و آرزوى طعامى كند و به واسطه روزه از آن طعام نخورد و وى را تركك كندء حقو سزاوار بود بر 
خداى تعالى كه وى را از طعام بهشت اطعام كند و از شراب بهشت بدهد. راوى مى كويد كه من به كنيزكك حضرت كفتم كه در 
آن حال وى به نزديكك على عليه السلام ايستاده بود كه واى بر تواى فضّه شما از خدا نمى ترسيد درباره اين بير كه آرد از براى او 
نمى بيزيد؟ اين جه بسيار سيوس است كه در روى نان وى مى بينم فضه كفت كه اى سويد! اميرالمؤمنين عليه السلام خودش به ما 
كفتداست كه از براى او آرد نبيزيم واز عدى بن ثابت روايت است كه وى كفت از براى على يالودهاى آورده بودند. اميرالمؤمنين 
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منبع :أ 3لإداع0 8ع 5-لاءا. الالانالانا 
ماهيت حكومت اسلامى 


ماهيت حكومت اسلامى نويسنده: سيد جواد ورعى متفكر فرزانه» شهيد آيت اللّه مطهرى رحمهالله در بسيارى از مباحث فلسفى» 
كلامى» فقهى و حقوقى. ميراث ارزشمندى از خود به جاى نهاده و هنوز بسيارى از آثار او» يس از دهها سال» طراوت و تازكى خود 
را حفظ كرده و مورد استفاده محققان و انديشمندان است. او خود درباره سمت و سوى تحقيقاتش مى كويد: «اين بنده ه ركز مدعى 
نيست موضوعاتى كه خودش انتخاب و درباره آنها قلمفرسايى كرده. لازمترين موضوعات بوده است. تنها جيزى كه ادعا دارد اين 
است كه به حسب تشخيص خودش از اين اصل تجاوز نكرده كه تا حدى كه برايش مقدور است در مسائل اسلامى عقده كشايى 
كند و حتىالامكان حقايق اسلامى را آن جنان كه هستء ارائه دهد.١‏ به همين دليل» برخى از موضوعات كه به بركت تأسيس نظام 
جمهورى اسلامى ايران» در فضاى فرهنكى و سياسى جامعه اسلامى و حتى جوامع ديككر مطرح شده و امروزه از لا-زمترين 
موضوعات بشمار مىآيدء ببشتر داراى جنين لزومى نبوده از اين رو در آثار اين متفكر اسلامى به تفصيل مورد بحث قرار نكرفته 
است. و در اين ميان» بحث «حكومت اسلامى و ماهيت آن. و نيز مباحث مربوط به آن از جمله مسائلى است كه بدانها نيرداخته 
است. البته اين مسأله در لابلاى مباحث مختلفء در آثار ايشان به جشم مىخورد. اما آن كونه كه سيره استاد در طرح مسائل بوده و 
بسا يس از مطالعه و تأمل دقيق و طرح آن در جلسات مختلف و حلاجى و ياسخكويى به شبهات و سؤالات دست به قلم مىبرد» در 
مسأله حكومت و مباحث بيرامونى آن وارد نشده است. بنابراين» نمى توان ديد كاهى جامع» منسجم و همه جانبه را در اين موضوع به 
ايشان نسبت دادء اما همين مقدار هم كه در آثار متعدد ايشان در اين باره به جشم مى خورد. مغتنم است و مى تواند تا حدّى افق 
فكرى او را نشان دهد. در اين مقاله كوتاه» تنها «ماهيّت حكومت در اسلام» و نتايجى كه بر آن مترتب مىشودء از ديدكاه آن عالم 
انديشمند مطرح شده و بخشهايى از سخنان وى نقل مى كردد: ضرورت حكومت قبل از تبيين ديد كاه استاد در زمينه ماهيت 
حكومتء مناسب است «ضرورت وجود حكومت» در قالب ياسخ ايشان به يكك شبهه مطرح شود. خوارج يس از ماجراى حكميّت» 
كه فريب معاويه را خوردند» شعار «لاحكم إلاللهه سر دادند و حكميت را از اساس منكر شدند. آنان كفتند: تنها خداوند حق حكم 
و حاكميت دارد و ما در ماجراى حكميت مرتكب كناه شدهايم و بايد توبه كنيم. امام على عليهالسلام شعار آنان را سخن حقى 
خواند كه از آن اراده باطل نمودهاند. جون كرجه حكم و حكومت از آن خخداستء اما بديهى است كه خداوند شخصاً در ميان 
مردم حكومت نمى كند. هر جامعداى نيازمند حكومت استء جه خوب و جه بد. واز آنجا كه نوع حكومت تأثير فراوانى در 
سرنوشت جامعه و مردم دارد» اسلام نمى توانست نسبت به اين مسأله اساسى بى تفاوت باشد. از ديد كاه استاد شهيد آيه مباركه «يا 
ايها الرسول بلغ ما أنزل إليكك من ربّكك و إن لم تفعل فما بلُغت رسالته»؟ كه در ماجراى غدير نازل شد و بيامبر را مأمور كرد تا 
ولايت على بن ابى طالب را به مردم ابلاغ كند و آن حضرت را به ولايت نصب نمايد» حاكى از اهميت فراوان حكومت در فرهنكك 
اسلامى است و اكر حكومت مختل شود همه جيز دجار اختلال مىشود. ”ايراد استاد» با الهام از نهج البلاغه به خوارج اين بود كه 
هر جامعهاى نيازمند امير و حاكم استء جنانكه خوارج يس از مدتى فردى را از ميان خود بركزيدند و با او بيعت كردندء با اينكه 
ابتدا تعيين حاكم را محكوم كرده و آن را مختص خدا مىدانستند. شهيد مطهرى: حقيقت اين است كه حكومت به مفهوم 
دموكراسى با حكومت به مفهوم اسلامى متفاوت است. حكومت اسلامى واقعاً ولايت و سريرستى است. حكومت اسلامى الهى و 
ولايى است شهيد مطهرى معمولاً در هر مسألهاى به بحث مقايسهاى ميان مكتب اسلام و مكاتب ديككر مى يرداخت و برجستكى هاى 


اسلام را نشان مىداد. وى معتقد بود كه «فلسفههاى اجتماعى اسلام به مراتب مترقىتر از فلسفههاى زندكى غربى است.)؟ در مسأله 


حكومت نيز از تفاوت جوهرى ميان «حكومت در اسلام» و «حكومت در غرب» سخن كفته وبا صراحت ابراز نموده است: «حقيقت 
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اين است كه حكومت به مفهوم دموكراسى با حكومت به مفهوم اسلامى متفاوت است. حكومت اسلامى واقعاً ولايت و سريرستى 
است و در اين ولا-يت رأى و اراده مردم دخالت ندارد» نه از قبيل تفويض حقى حكومت از طرف مردم است و نه از قبيل توكيل 
استء بلكه سلطهاى است الهى و واقعا ولايت و سريرستى و قيمومت است و موضوع يكك سلسله احكام شرعيه نيز هست.) 0 استاد 
در اين عبارت به تفاوت جوهرى ميان ماهيت حكومت در اسلام و مفهوم آن در غرب تصريح كرده كه مى تواند آثار» ييامدها و 
فروعى داشته باشد و اين آثار كم و بيش در تأليفات ايشان نمايان است. جنانكه نككاه مكتب تشيع را به مقوله حكومتء متفاوت از 
نككاه اهل تسنن ارزيابى مى كند. شيعه بر اين باور است كه امامت از اصول دين است و داراى شؤون مختلفى است كه يكى از آنها 
حكومت است. نبايد امامت را مترادف با حكومت معنا كرد تا كفته شود: شيعه حكومت را انتصابى مىداند و اهل سنت انتخابى و 
نظريه اهل سنت با نيازهاى امروز بشر سا زكارتر است! بلكه مسأله اين است كه امام جانشين ييامبر در همه شؤون اوست؛ همان طور 
كه در زمان ييامبر و با وجود آن حضرت,ء كسى از متصدى حكومت نمىيرسيدء يس از بيامبر نيز همان طور كه مرجعيت دينى 
مردم با امام است و هدايت معنوى مردم را برعهده دارد جامعه را نيز اداره مى كند.8 ايشان در بحث شؤون ييامبر» امام معصوم و 
نايبان آنان نيز به اين مطلب اشاره كرده كه حكومت در اسلام ماهيتى الهى دارد» نه مردمى. البته الهى بودن حكومت را ملازم با 
نفى حقوق مردم نمىداند» جنانكه يس از اين خواهد آمد. استاد شهيد, مانند همه فقها شأن و مقام مقدس «ابلاغ احكام الهى)» 
«قضاوت :و داورى) و وحكومت وآذاره جامعه) راز مختصات امبر شمرده؛ كه از آن حضرت به ديكران رسيده اس وى بر 
تقدس اين مقامات تأكيد كرده؛ بدين معنا كه از جانب خداوند اعطا شده است. سيبس تفويض اين سه مقام به امام معصوم را از 
وظايف بيامبر دانسته كه به دستور خداوند انجام كرفت. البته در خصوص شأن نخستء تفاوت ميان ييامبر و جانشينان او را متذكر 
شده كه ييامبر صلى اللهعليه وآ لهوسلم احكام رااز طريق وحى مى كرفت و به مردم ابلاغ مى كرد ولى امام از ييامبر مى آموزد و به 
مردم انتقال مىدهد. نكته ديكرى كه استاد در اين بحث يادآور شده آن است كه نبوّت يكك مقام شخصى است كه قابل انتقال به 
ذيكرع نيك ادكه امامف د كقاني المت كه ببائير كر الذ مد طريق كل ينان كدو كزين زف كن ادن فقا كدر ذاشهه اده 
امام است.» ولى مقام قضاوت و حكومت مىتواند به طور كلى تعيين شود؛ مثلاً- بيامبر بكويد:«هر كس داراى اين صفات باشدء 
جانشين من است.» آنكاه اكر كسى داراى اين صفات باشد مى تواند بااستناد به اين اصل بككويد:« خدا مرا به اين مقام نصب كرده 
است.» سيس از دوران غيبت امام معصوم سخن كفته كه امام نايب خاص يا عام تعيين مى كند. امام در خصوص نايب عام مى كويد: 
«كسى كه داراى فلان صفات باشد براى تصًدى سه مقام مقدّس؛ بيان احكام» قضاوت و حكومت بر مردم تعيين مى كنم.) استاد اين 
مسائل را از نظر اصول اسلامى مسلّم دانسته كه هيج جاى بحثى ندارد. آثار الهى و ولابى بودن حكومت اسلامى مبنايى كه استاد 
در مسأله ماهيت حكومت بركزيدهاند» آثار و نتايجى دارد كه بعضى از آنها عبارتند از: ١‏ انتصاب حاكم در عصر حضور و تلفيقى 
از انتصاب و انتخاب در عصر غيبت بديهى است اككر حكومت از مقوله «ولايت و سريرستى» باشدء يا بايد شخص ولايتش ذاتى باشد 
ويااز ديكرى اخذ نمايد. و در بينش توحيدىء هيج انسانى بر انسان ديكر داراى ولايت ذاتى نيست. تنها خداوند بر انسانها ولايت 
دارد» كه به هر كس اراده كند عطا مى كند. خداوند ولايت را به ييامبرش عطا كرده؛ «النبئ اولى بالمؤمنين مِنْ أنفسهم) و نيز حق 
اعطاى آن به ديكران راهم به آن حضرت داده است. آيه مباركه (يا أيها الرّسول بَلُْ...؛ كه در ماجراى غدير نازل شد از ديدكاه 
دانشمندان اسلامى كوياى اين واقعيت است كه ييامبر بدينوسيله براى خود جانشين تعيين كرد و امامان معصوم عليهمالسلام ولايت 
خود را از ييامبر صلىاللهعليهوآ لهووسلم كرفتند. استاد شهيد در آثار كوناكون خود, به اين مسأله يرداخته و حتى برخى از وقايع 
تاريخى را كه با اين مسأله مهم و اساسى و مسلّم تاريخى در تعارض بوده؛ مورد سؤال قرار داده و سرانجام در صدد حل تعارض 
برآمده است؛ مثا در خصوص ماجراى حكميت اين يرسش را مطرح مى كند: «مطابق اعتقاد شيعه و شخص اميرالمؤمنين» زمامدارى 
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معتقد است كه ياسخ اين يرسش به خوبى از ذيل كلام امام على عليهالسلام فهميده مى شود. آنجا كه مىفرمايد: «قال الله سبحانه: 
(فإن تنازْعُتُم فى شىء فردّوه إلى الله و الرّسول) قَرَدهُ إلى الله قم بكتابه وَ رَدَهُ إلى الرسولٍ أن ناخذ بِمْدِمته فإذائحكم بالصّدقٍ 
فى كتاب الله فتن أحقٌ الناس بهء و إن ححكمَ بسن رسولٍ الله فنحن أولاهم بها١8‏ «خداوند سبحان فرمود: اكر در جيزى نزاع كرديدء 
آن رابه حكم خدا و رسول بازكردانيد. باز كرداندن آن به خدا آن است كه بر اساس كتاب او حكم دهيم و بازكرداندن آن به 
رسول آن است كه بر اساس سنت او رفتار كنيم. اكر به راستى بر اساس كتاب خدا حكم شود ما سزاوارترين مردم به ولايتيم واكر 
بر اساس سنت رسول خدا حكم شودء باز هم ما شايستهترين مردم به اين مقام و منصبيم.» عنايت به نيازهاى زمان در عصر غيبت در 
عصر غيبت نيز فقيهان واجد شرايط نيز از سوى امام معصوم به ولايت نصب شده و نايبان آنان بشمار مىروندء اما يكك تفاوت مهم 
ميان عصر حضور و عصر غيبت وجود دارد كه استاد شهيد با عنايت به نيازهاى زمانء بدان توجه كرده است. از آنجا كه ايشان به 
نيازها و مقتضيات زمان توجهّى ويه داشتء تلاش م ىكرد كه آموزههاى دينى با نيازهاى زمان در تعارض قرار نكيرد. معتقد بود 
كه ناديده كرفتن اين واقعيت كه دين ياسخكوى نيازهاى زمان است,. لااقل كروهى از مردم را از دين جدا مى كند. ايشان با تحليل 
جامعه شناسانه» علل كرايش به مادى كرى را برشمرده و يكى از آنها را در ارويا «نارسايى مفاهيم دينى از نظر حقوق سياسى» 
مىداند و در توضيح مطلب مىافزايد: «براى ييشرفت و توسعه دين و يا توقف و عقبكرد آن» شرايط خاصى ضرورت يبدا مى كندء 
كاهى يكك نياز بخصوص در جامعه بيدا مىشود؛ يعنى احساس مىشود, و دين يا مسلكك ديكر جيزى را عرضه مىدارد كه موافق با 
آن نياز استء لهذا با سرعت آن دين ييش مىرود و كاهى به عكس.ء نوعى نياز شديد و منطقى و معقول در جامعه ييدا مى شود و 
دين يا اولياى دين به ضديت با آن نياز برمى خيزند و نوعى جنكك ميان نياز دينى و نيازى كه جامعه به خوبى آن را احساس 
مى كندء بريا مى كنند. سديهى است در جنين صورتى حداقل كروهى از مردم جانب آن نياز را مى كيرند و اساساً يكك دين صحيح 
نمى تواند جنين باشد و نبايد جنين عرضه شود.)9 آنكاه «مسأله حقوق سياسى و اينكه افراد جامعه حق دارند و بايد در سرنوشت 
اجتماع خود مؤثر باشند» را به عنوان مسألهاى ياد مى كند كه «از قرن ١7‏ ميلادى به صورت يكك نياز عمومى و قطعى مطرح شد.» ٠١‏ 
ايشان با اشاره به تاريخجه نفى ه ركونه حق مردم بر حاكم و صرفاً مكلف و موظف بودن آنان در غربء آن را با فرهنكك اسلامى 
در تعارض مىداند و نمونه هايى از بيانات على عليهالسلام را در زمان حكومتشء كه از حقوق متقابل مردم و حاكم سخن كفته. به 
عنوان شاهد ذكر مىكند.١١‏ يكى از نظريههاى رايج در غرب اين بوده كه «سلطنت موهبتى الهى است و سلطان فقط در ييشكاه 
خداوند مسؤول است و در برابر مردم مسؤوليتى ندارد. در رابطه ميان مردم و حكومتء, حكومت داراى حق و مردم داراى وظيفهاند. 
رعايا نبايد ميان«سلطنت مطلقه» كه در ادبيات سياسى كذشته ارويا رايج بود با «ولايت مطلقه ييامبر يا امام معصوم يا فقيه واجد 
شرايط» در فرهكك اسلامى خلط شود. نمىتوائند شكل حكومت را تغيير ذهند. به تحكمران اغتراض كتند. كيفر دهند وااو وا عل 
نمايند. نيرو و شرف رعايا در بيش حكمران ارزشى ندارد.»؟7١‏ استاد شهيد بر اين نكته تكيه كرده كه «ييوند تصنعى كه كليسا ميان 
اعتقاد به خدا و نفى حق حاكميت مردم و بالالزام ميان حق حاكميت مردم و نفى وجود خدا برقرار كرده» عامل مهمى در روكردانى 
مردم از دين و مذهب شد. در حقيقت اصل مردم براى رهبر ونه رهبر براى مردم را تشبيت كرد...) «... در حالى كه در فرهنكك 
اسلامى رهبر براى مردم است نه مردم براى رهبر. وازه رعيت نيز» على رغم مفهوم منفورى كه اخيراً در زبان فارسى بيدا كردهء 
متضمن همين واقعيت است.170 در مكتب اسلام» حقوق مردم از حق الهى سرجشمه مى كيرد و «از نظر فلسفه اجتماعى اسلامىء نه 
تنها نتيجه اعتقاد به خدا و يذيرش حكومت مطلقه افراد نيست و حاكم در مقابل مردم مسؤوليت داردء بلكه از نظر اين فلسفهء تنها 
اعتقاد به خداست كه حاكم را در مقابل اجتماع مسؤول مىسازد و افراد را ذىحق مى كند و استيفاى حقوق را يكك وظيفه لازم و 
شرعى معرفى مى كند.) ١‏ بايد به اين نكته توجه داشت كه «حكومت مطلقه افراد» در عبارت استاد» غير از «ولايت مطلقه»اى است 


كه به اتفاق فقها براى ييامبر» و امام معصوم و به نظر بسيارى از فقهاء براى فقيه واجد شرايط ثابت است؛ جرا كه ولايت ييامبر و امام 
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نيز نافى حقوق مردم در برابر حكومت نيستء جه رسد به ولايت فقيه. استشهاد استاد به كلمات على عليهالسلام در تشريح حقوق 
متقابل ميان مردم و حكومت و نفى آنجه كه در كذشته غرب رواج داشتء نشانكر اين واقعيت است. على عليهالسلام به عنوان امام 
معصوم و جانشين رسول خدا صلىاللهعليهوآله در اوج قدرت و به هنكامه تصدّى خلافت» از حقوق طرفينى حكومت و مردم سخن 
مى كفت. از اين رو نبايد ميان «سلطنت مطلقه» كه در ادبيات سياسى كذشته ارويا رايج بود با «ولايت مطلقه ييامبر يا امام معصوم يا 
فقيه واجد شرايط» در فرهنكك اسلامى خلط شود.ه١‏ به هر حالء از ديدكاه استاد «اعتراف به حقوق مردم شرط لازم و احتراز از هر 
جيزى كه مشعر بر نفى حاكميت آنها باشد» شرط اول رهبرى سالم است و شرط اول رهبرى طبيعى است كه مى تواند رضايت و 
اطمينان مردم را جلب كند.» ١8‏ بر همين اساسء ايشان معتقد بود با آنكه حكومت در اسلام, الهى و انتصابى استء اما به معناى 
ناديده كرفتن حقوق مردم و از آن جمله حق حاكميت مردم نيست. در زمان حضور امام معصوم با اينكه مردم هيج نقشى در تعيين 
زمامدار ندارند» اما داراى حقوقى هستند كه حكومت موظف به تأمين آنهاست و اين واقعيت در كلمات امير مؤمنان على عليهالسلام 
منعكس است.7١‏ اما در زمان غيبت علاوه بر حقوقى كه بر حكومت دارد؛ در انتخاب حاكمان و دولتمردان نيز نقش دارد. جملات 
زيراز استاد شهيد نشانكر اين واقعيت است: «دوره امامت كه منقضى شدء مردم در حوايج اجتماعى جه مى كنند؟ امام نايب معين 
مى كند و مى كويد: «انظروا إلى مَنْ كان منكم قد روى يثنا و نَظرَ فى حلالنا و حرامنا؛ ١1‏ سيس در ادامه مىافزايد: فقد جعلته 
عليكم حاكماً. مقام؛ مقام مقدسى است و مقام مقدس را بايد خدا معين كرده باشد و اساساً مقام مقدس را غير از خدا كسى 
نمى تواند معين كند. هر سه مقام (بيان احكام» قضاوت در ميان مردم و حكومت بر مردم) مقدس است و خدا بايد معين كرده باشد 
يا به طور تعيين شخص ويا به طور كلى شرايطى را براى آن ذكر كرده باشد كه دراين صورت باز هم خدا معين كرده است.90١‏ 
استاد در ادامه» سؤالى را به اين شرح مطرح كرده: «مكر مقام حكومت, يكك مقام مقدس نيست و مككر نبايد خدا آن را تعيين كرده 
باشد؟ عرض مى كنم جراء يس جطور مىشود كه اسلام براى آن شرايطى قرار داده باشد كه هر جا آن شرايط محقق شدء اسلام 
اجازه داده است؟ يعنى حق حكومت و حاكميت به يكك معنا اصلاً مال خدا نيست؟! و آنكاه به اين يرسش جنين ياسخ مىدهد: «آن 
طور كه خوارج مىكفتند كه خخدا بايد خودش در ميان مردم حكومت كند, غلط است. ولى به معناى ديككر» اين حرف درست 
است؛ يعنى بالاخره آن حكومتى كه بايد ميان مردم باشدء بايد واجد شرايطى باشد كه آن شرايط را اسلام معين كرده است. اكر آن 
شرايط راء كه اسلام معين كرده؛ داشته باشد. همان طور كه انتصابى بودن حاكم اسلامى در عصر غيبت مى تواند به معناى «تعيين 
شرايط لازم در حاكم اسلامى» و انتخابى بودن او به معناى «شناسايى افراد واجد شرايط و انتخاب يكى از آنان» باشد. مفتى بدون 
اينكه خدا شخصش را معين كرده باشدء با آن شرايط مى تواند فتوا دهد» حاكم هم بدون اينكه خدا شخصش را معين كرده باشدء 
مى تواند ميان مردم حكومت كند. 7٠١‏ براى تصدّى اين سه مقام در عصر غيبت شرايطى ذكر شده. طبعاً كسانى كه بايد تشخيص 
دهند جه كسانى داراى اين شرايط هستندء تا بتوان به آنها مراجعه كردء مردم يا نمايند كان آنها هستند. بدين ترتيب حق مردم در 
تعيين سرنوشت خود و انتخاب حاكمان جامعه كه استاد شهيد از آن به عنوان يكك نياز در عصر كنونى ياد كردند» روشن مى شود و 
ميان انتصاب حاكم اسلامى از سوى خداوند و انتخاب آنان از سوى مردم تلائم صورت مى كيرد. اين عبارت از استاد كوياى طرح 
اين مسأله در ذهن آن بزركوار است. «منبع اصلى قوّه حاكمه كيست و جيست؟ آيا مردماند ويا به اصطلاح خداست و يا طبيعت 
است به معنى اينكه طبيعت بعضى را واجد شرايط و ممتاز آفريده و ديكران را از آن موهبت بى نصيب م ىكند؟ مسلماً نوع سوم 
نيست. ممكن است كسى خيال كند كه از نظر شيعه فقط اصل دوم معتبر است و از نظر اهل تسنن قسم اول صحيح است يعنى مردم 
منشأ و منبع اصلى قانوناند» ولى اين توجيه صحيح نيست.2١7‏ انتصابى بودن حاكم اسلامى در عصر غيبت مى تواند به معناى «تعيين 
شرايط لازم در حاكم اسلامى» باشد و انتخابى بودن او به معناى «شناسايى افراد واجد شرايط و انتخاب يكى از آنان» باشد؛ شبيه 


آنجه كه در بسيارى از نظامهاى سياسى دنيا مرسوم است كه يكك نهاد با تصويب قانون انتخابات» شرايطى را براى ‏ مثلاً ‏ رييس 
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جمهور معين مى كند و مردم از ميان واجدان شرايط فردى را انتخاب مى كنند. با اين تفاوت كه در فرهنكك اسلامى شرايط زمامدار 
از سوى يبشوايان معصوم تعيين شده؛ ولى در مكاتب سياسى ديكر شرايط آنان نيز توسط نمايندكان از آثار و فروع الهى بودن 
حكومت,ء آن است كه ولا-يت و زمامدارى جامعه از مقوله وظيفه و تكليف و امانت استه نه از مقوله حق و امتياز مردم تعيين 
مى شود. در يايان اين بخش مى توان جنين نتيجه كيرى كرد كه جون در عصر حضور حاكم جامعه به دستور الهى به اشخاص معينى 
واكذار شده. مردم در اصل انتخاب حاكم نقشى ندارند و به عبارت ديككر حاكميت از آن امام معصوم است كه به جانشينى از 
ييامبر» امامت و رهبرى جامعه را در شؤون مختلف بر عهده دارد و مردم وظيفه دارند به حاكميت او تن بدهند و با وى بيعت كنند. 
ولى در عصر غيبت كه حاكميت به عنوان «فقيه جامع شرايط» واكذار شده. مردم مصاديق اين عنوان را شناسايى كرده و از ميان 
آنان يكك نفر را انتخاب م ىكنند؛ بدين ترتيب آموزههاى دينى با نياز روز جامعه در تعيين سرنوشت خود همنشين شده و نظامى با 
هويت و اصالت دينى و برخاسته از خواست و اراده مردم مؤمن شكل مى كيرد. تفسير استاد در ماههاى نخست بيروزى انقلااب 
اسلامى ايران» از نظام مورد نظر مردم؛ يعنى «جمهورى اسلامى» ‏ كه از آثار و تأليفات ديكر ايشان در موضوع امامت و رهبرى 
متأخر است - كواه بر اين توجيه و جمع بين سخنان استاد است. ايشان در ياسخ كسانى كه قيد «اسلاميت» نظام و «ولايت فقيه) را با 
جمهوريت نظام ناهماهنكك مى شمردند» اظهار داشت: «جمهورى مربوط است به شكل حكومت كه مستلزم نوعى دموكراسى است؛ 
يعنى اينكه مردم حق دارند سرنوشت خود را خودشان در دست بككيرند واين ملازم با اين نيست كه مردم خود را از كرايش به يكك 
مكتب و ايدئولوزى و از التزام و تعهد به يك مكتب معاف بشمارند.) 11١‏ همجنين در تفسير فرمان امام به نخست وزير دولت موقت 
كه مرقوم فرموده بودند: «به موجب حقى شرعى (ولا-يت فقيه) و به موجب رأى اعتمادى كه از طرف اكثريت قاطع ملت به من ابراز 
شده. رييس دولت را تعيين مى كنما» مى نويسند: «ولا-يت فقيه» يكك ولا-يت ايدئولوزيكى است و اساساً فقيه را خود مردم انتخاب 
مى كنند و اين امر عين دموكراسى است. اكر انتخاب فقيه انتصابى بود و هر فقيهى فقيه بعد از خود را تعيين مىكرد, جا داشت 

بككُوييم اين امر خلاف دموكراسى است.)77 ؟. رهبرى تكليف و امانت است نه حق و امتياز يكى ديكر از آثار و فروع الهى بودن 
حكومتء آن است كه ولا-يت و زمامدارى جامعه از مقوله وظيفه و تكليف و امانت است. نه از مقوله حق و امتياز. در فرهنكك 
اسلامى رهبرى و زمامدارى تكليفى است كه خداوند بر عهده ييامبر و جانشينان معصوم او در عصر حضور و جانشينان عادل وى در 
عصر غيبت نهاده است كه در صورت فراهم شدن شرايط به عنوان يكك تكليف الهى موظف به تصدّى آنند. قرآن نيزاز آن به 
«افانة» ينادامى كند كد بابك :به القن سيرد «إن الله يامركم أن تُوَدُوا الأمانات إلى أهلها». ؟؟ از آنجا كه حكومتث وسيلداى برائ 
تأمين عدالت اجتماعى و در نتيجه رشد و تعالى معنوى مردم استء در بينش اسلامى «طعمه) و فرصتى براى رسيدن به منافع مادى 
نيست؛ «إن عملكك ليس بطعمة ولكنه فى عنقك امانة.10 بلكه مسؤوليت دشوارى است كه جز زحمت و رنج دنيايى براى زمامدار 
ندارد» كرجه اجر و ياداش اخروى به همراه مىآورد. استاد مطهرى با اشاره به انديشه خطرناكك و كمراه كننده «ارتباط ميان ايمان و 
اعتقاد به خدا و سلب حق حاكميت توده مردم)» در غرب از نظر اسلام» عكس اين انديشه را صحيح مى شمارد و با استناد به آيات 
قرآن كريم و فرازهايى از نهج البلاغه مى نويسد: «قرآن كريم حاكم و سريرست اجتماع را به عنوان امين و نككاهبان اجتماع 
مى شناسد. حكومت عادلانه را نوعى امانت كه به او سيرده شده است و بايد ادا نمايد تلقى مى كند. برداشت اثمه دين و بالخصوص 
شخص اميرالمؤمنين على عليهالسلام عيناً همان جيزى است كه از قرآن كريم استنباط مىشود.» سيس نمونههايى از نامههاى على 
عليهالسلام به فرماندارانش راء كه جنبه بخشنامه داشته و در آنها شأن حكمران و وظايف او در برابر مردم و حقوق واقعى آنان 
منعكس شده. نقل مى كند. 78 تعبيراتى كه در فرهنكك اسلامىء درباره حكمران جامعه به كار رفته» شاهد بر اين حقيقت است كه 
حكمرانى وظيفه و مسؤوليت است. امين» حافظ و نككاهبان, والى و سريرستء امام و قائد. برادر و معلّم وازدهاى است كه درباره 


حاكم جامعه به كار برده شده است. نككاه امام خمينى به مقوله قدرت سياسى و حكمرانى بر جامعه؛ در اين زمينه بسيار كوياست. او 
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مىفرمود: «عهده دار شدنٍ حكومت فى حد ذاته شأن و مقامى نيستء بلكه وسيله انجام وظيفه؛ اجراى احكام و برقرارى نظام عادلانه 
اسلام است... بديهى است كه تصدّى حكومت به دست آوردن يكك وسيله استء نه اين كه يكك مقام معنوى باشد... ه ركاه 
حكومت و فرماندهى وسيله اجراى احكام الهى و برقرارى نظام عادلانه اسلام شود» قدر و ارزش بيدا مىكند و متصدّى آن». صاحب 
ارجمندى و معنويت بيشتر مى شود... موضوع ولا-يت فقيه» مأموريت و انجام وظيفه است.)77 ". شرايط دشوار حاكم اسلامى در 
بينش اسلامى» حاكم علاوه بر دارا بودن شرايطى كه يكك مدير جامعه بدان نياز دارد به شرايط ديككرى هم نيازمند است. صاحبنظر 
بودن در قوانين اسلامى و عصمت در حضور وعدالت و تقوا در عصر غيبت از شروط اساسى در حاكم اسلامى است. از آنجا كه 
«در اسلام درباره حكام از نظر وظايف حكومت براى اجراى عدالت» سنت نبوى» احقاق حقوق و اجراى حدود و تعليم و تربيت 
مردم سختكيرى فوق العادهاى»18 شده استء حاكم بايد داراى شرايطى باشد كه بتواند از عهده اين مسؤوليت خطير برآيد. حاكم 
اسلامى فقط مسؤول نظم و امنيت و رفاه مادذّى شهروندان نيستء آنككونه كه در نظامهاى غير دينى متداول استء بلكه او وظيفه دارد 
عدالت اجتماعى را در شؤون مختلف در جامعه تحقق بخشد. حقوق مردم را ادا كند. حدود و دستورات الهى را اجرا نمايد» به تعليم 
و تربيت مردم هت كمارد و آنان را از نظر روحى و معنوى رشد دهد. اين همه. از عهده كسى برمىآيد كه هم از نظر علمى و هم 
از نظر روحى و اخلاقى داراى شرايط باشد. ويزكىهايى كه در نظامهاى سياسى براى دولتمران لازم شمرده شده» متناسب وظيفهاى 
است كه بر عهده آنان نهاده مىشود. و جون در نظام اسلامى» حاكم مسؤوليت بيشترى در مقايسه با نظامهاى ديكر دارد طبعاً 
شرايط دشوارترى لازم شمرده شده؛ از همين روست كه اكر حاكم اسلامى شرايط لازم رااز كف بدهدء بدون آنكه نيازمند عزل از 
سوى مردم باشد» مشروعيت خود رااز كف داده واز مقامش معزول مى كردد. اين معنا در همه مقامات مقدسى كه در جامعه 
اسلامى وجود دارد ديده مىشود. درباره مرجعيت دينى و لزوم تقليد مردم ازايشانء آمده است: «قَأما مَنْ كان من الفقهاء صائنا 
لِنَفْسِه حافظاً لدينه مخالفاً عَلى هوا مطيعاً لأمر مَوْلاهُ فَللَعَوام أن تقلذومنة؟ ستاك شهيد امن روايت اسن فقس فى كلد واكرز 
كبس اذعنا عقف كد هن حفس :عييخو قرا م هو و لما بابد حودل كفده يانه تسسات كرة كاين حقام مقن اميه نامك ديد 
صلاحيت بيان احكام الهى ‏ كه اول از خدا بوده استء به بيغمبر ابلاغ شده. از ييغمبر به امام و از امام به افرادى كه واجد شرايطى 
بودهاند» رسيده است در اين شخص هست يا نه؟ شما بايد ببينيد او از افرادى است كه مصداق اين مقام مقدس هستند يا نه» اكر 
فيديك عادل اسك ة.دنيا طلي: نشث» اد ثقهاى ايت كدي تواند خودش :را تكيدازئ كسالك فين رك اسيعة تكيدار دين 
استء از هواى نفس جدا و مطيع امر مولا.يش استء آن وقت بدانيد كه او لياقت مقام مقدس مرجعيت و فتوا دادن را دارد. مسأله 
امامت و مرجعيت علمى كه يكك مقام خاصى است,. در تاريخ اسلام هميشه وجود داشته است. "١‏ استاد هميشه با استناد به سخنان 
امام على عليهالسلام معتقد بود كه «افرادى كه فرهنكك اصيل اسلامى نيافتهاند» تربيت اسلامى نيافتهاند» بايد محكوم و تابع باشند نه 
حاكم و متبوع) ١"و‏ آن رااز جملات على عليهالسلام درباره خوارج استنباط كردند» آنجا كه حضرتش فرمود: «جفاء طغام؛ عَبِيدٌ 
قْامٌ جمعُوا من كل أوب و تُلقِطوًا مِنْ كُلّ شَوْبٍ مِمّن ينبغى أن يُفَقَه وَيُوَدّبَ و يُعلّم و يدب وَيُوَلَى عَلَيه و يُؤْحَدَ على يَدَيْه سوا 
مِنّ الْمُهاجرين و آلانصار ولا مِنَّ الّذِين تَبَوّوْا الدَارَ...7” «درشت خويانى دون يايه» بندكانى فرومايه از هر كوشه كرد آوريده واز 
اين سو و آن سو جيده؛ مردمى كه بايستى احكام دينشان اندوزند و ادبشان بياموزند و تعليمشان دهند و كار آزمودهشان كنند و بر 
آنان سريرست بككمارند و دستشان كيرند و به كارشان وادارند. نه از مهاجرانند و نه از انصار و نه از آنان كه در خانه مانند در 
ايمان استوار ). استاد در خصوص شرايط متصديان قوه مقننهه قوه مجريه وقوه قضابيه نيز اينكونه آورذه اسث: ادر مورد قوه قضابيه 
از نظر فقه اسلامى تكليف روشن است. اجتهاد و عدالت دو شرط اصلى است. اجتهاد در سيستمهاى حقوقى ديكر در عضر حاضر به 
منزله شرط اجتهاد دو ققد اسلا كنمرةة مى قودر ادو عورة #اتولكة ار هماما دن دوك كدان عوافه در مئاد مقررات اصلى 


اجتهاد كند, بايد مجتهد و متخصص باشد و در حدودى كه مىخواهد در داخل آن قوانين اصلىء قوانينى وضع كند. ضرورت ندارد 
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شخصاً مجتهد باشد ولى بايد به تصويب مجتهد جامع الشرايط برسد. اما در مورد متصديان اجراى قوانين و به اصطلاح اجزاى 
دولت» ترديدى نيست كه بايد فاسق و يا متجاهر به فسق نباشند» ولى بعيد است كه عدالت شرط شده باشد» هر جند از مفاد ( لاينال 
عهدى الظالمين) شايد بشود استنباط كرد كه هر منصبى در حكومت اسلامى بايد توأم با عدالت متصدّى آن منصب باشد. جيزى 
كه هست سيره رسول اكرم صلى اللهعليهو آله و اميرالمؤمنين درباره اشخاصى مانند خالد بن وليد و زياد بن ابيه و غير هم كه تعيين 
مىكردندء, اين جهت را تاييد نم ىكند.)7” جنانكه ملا-حظه مىشود اين احتمال كه متصديان امور اجرايى نيز مشمول آيه «لاينال 
عهدى الظالمين» شوندء از نظر استاد دور نمانده است. معلوم مىشود بنابراين احتمالء از ديد كاه ايشان هر منصبى در حكومت 
اسلامى» هر جند قوه مجريه باشد» عهد الهى است و عهد خداوند به ستمكاران نمىرسد و ستمكار اعم از كسى است كه به مردم 
ستم كند يا با ارتكاب كناه به خود يا با ناديده كرفتن حقوق الهى به خداوند ستم روا دارد. شايد بتوان سيره ييامبر و اميرمؤمنان را به 
صورت «فقدان افراد واجد شرايط» يا «فرض ضرورت» يا «مراعات مصلحتى اهم» مانند تأليف قلوب كسانى كه به تازكى اسلام 
آورده بودند» حمل نمود. *. اختيارات وسيع حكومت از كلمات استاد شهيد بر مىآيد كه حكومت از دو جنبه داراى اختيارات 
وسيعى است كه به اختصار بدان اشاره مىشود: الف) هر حكومتى براى اداره مطلوب جامعه نيازمند اختيارات لازم است و اساساً 
مسؤوليتها اختياراتى متناسب با خود را لازم دارند و الا ايفاى مسؤوليتها با مشكل روبرو خواهد شد. اين امر در مورد حكومت 
اسلامى كه وظايفى به مراتب بيش از حكومتهاى عرفى و بشرى دارد و رسالت تأمين عدالت اجتماعى و رشد و تعالى معنوى مردم 
را نيز عهده دار مى باشدء از اهميت بيشترى برخوردار است. بيشتر از استاد شهيد نقل كرديم كه از سختكيرى فوق العاده اسلام 
درباره حاكم اسلامى از نظر وظايف حكومت سخن كفته بودند. «اجراى عدالت» سنت نبوى» احقاق حقوق و اجراى حدود و تعليم 
و تربيت مردم». روشن است حكومتى كه وظايف ستكينترى برعهده داشته باشدء براى انجام آنها به ابزارها و اختيارات فزونترى 
نيازمند است. هميشه بايد ميان مسؤوليت و اختيارات تعادل و توازن برقرار باشد. مثلاً از نظر استاد» اسلام در زمينه تحقق عدالت 
اجتماعى جنين اقداماتى انجام داده است: «يكى در قسمت قانونى و ايجاد امكانات مساوى قانونى براى همه ؛ زيرا اسلام» مالكيت» 
آزادى» حق اشتغال مقامات قضايى و حكومتى و نظامى و دينى و حق تعليم و تعلم و كسب هنر و صنعت و انتخاب شغل و حرفه را 
براى همه على السويه قرار داده است و مانند اجتماعات اريست وكراسىء تبعيض و تفاوتى از اين نظر قائل نشده است. كار و انجام 
وظيفه و خدمت به اجتماع را هم بدون استثناء بر همه لازم و واجب شمرده است. ديكر اينكه از لحاظ تكاليف» همه را متساوياً 
مكلف كرده؛ جنانكه از لحاظ مجازات نيز همه را در يكك صف قرار داده است»6” ايشان در ادامه مىافزايد: «اسلام براى برقرارى 
عدالت اجتماعىء علانوه بر ايمان» از دو اصل ديكر هم استفاده كرده است: يكى امر به معروف و نهى از منكر. و يكى ديكر 
مجازاتها و قوانين جزايى. البته اينها علاوه بر تشويقى است كه اسلام به استيفاى حقوق و قيام عليه ظالمين و اتحاد در برابر آنها كرده 
است.00" بديهى است كه بى كيرى اصول ياد شده براى برقرارى عدالت اجتماعى در برخى از ابعاد» بر عهده مردم و در برخى ديكر 
بر عهده حكومت است. از همين جاست كه وسعت دايره اختيارات حكومت اسلامى براى رسيدن به اهداف خود قابل تحليل است. 
مثلا در جوامع غير دينى بسيارى از رفتارهاى شهروندان به حوزه امور خصوصى و شخصى آنان مربوط مىشود و كسى حق دخالت 
و اعتراض ندارد؛ بر همين اساس امر به معروف و نهى حكومت اسلامى تنها موظف به تأمين رفاه و آسايش مادى مردم نيستء بلكه 
عدالت اجتماعىء تعليم و تربيت» رشد و تعالى معنوى» ارتقاى فكرى و اخلاقى نان نيز وظيفه حكومت است. از منكر نوعى دخالت 
و فضولى در زندكى شخصى ديكران قلمداد مىشود! به عنوان نمونه» جان استوارت ميلء از بنيانكذاران مكتب اصالت فرد» معتقد 
است «تنها جامعهاى را مى توان جامعه انسانى خواند كه انسانها در آن آزاد باشند؛ يعنى هر جه را بخواهند بيرستند و كسى مانع آنها 


نشود. 7" آزادى هر كس در مورد روابط جنسىء به طور كلى غير مهم و امرى كاملا خصوصى شمرده مىشود؛ امرى كه ارتباط به 
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بشر قلمداد مى كردد.)/1” وى كسانى را كه مردم را به خوددارى از مشروبخوارى و رعايت حرمت روزهاى يكشتبه در آيين 
مسيحيت و يا هر مورد مشابه ديكر فرا مىخوانند» مقدس مآبانى مى شمارد كه در امور ديكران دخالت مى كنند.8؟ وقتى شهروندان 
حق دخالت در زندكى يكديكر را ندارند» آن هم با تفسيرى كه آنان از حوزه خصوصي زندكى مردم دارند» حكومت به طريق 
اولى جنين حقى ندارد. نه حق جل و كيرى دارد نه حق مجازات مرتكبين را. از ديد كاه آنان» حكومت بايد نسبت به عقيده و رفتار 
فردى مردم خنثى باشدء در حالى كه در جامعه اسلامى» همه رفتارهاى آدمى تحت تدبير و حكم دين است. كرجه در نظام اسلامى 
نيز براى مردم «حوزه خصوصى زندكى» تعريف مىشود, به طور كلى كه ديككران حق دخالت در آن را ندارند» اما لااقل دو تفاوت 
عمده با نظامهاى سياسى ديككر دارد: اول اينكه» حكومت اسلامى تنها موظف به تأمين رفاه و آسايش مادى مردم نيست» بلكه 
عدالت اجتماعىء تعليم و تربيت» رشد و تعالى معنوى» ارتقاى فكرى و اخلاقى آنان نيز وظيفه حكومت است. از اين روء هر جند 
مستقيماً در زندكَى شخصى مردم دخالت نم ىكندء اما نسبت به ايمان» اعتقاد» اخلاق و حقوق مردم نيز احساس مسؤوليت نموده و 
براى آن برنامه ريزى مى كند و در بى تربيت شهروندانى است كه نه تنها در زندكى اجتماعى ياى بند شرع و قانون اندء بلكه در 
زندكى فردى نيز خود را ملتزم به رعايت مقررات دينى و مملكتى مىدانند.9١‏ دوم آنكه؛ ميان حوزه خصوصى زندكّى مردم در 
مكتب اسلام و «حوزه خصوصى زندكى آنان در مكاتب ديكر» تفاوت زيادى وجود دارد. از آنجا كه در بينش اسلامىء مردم از 
حقٌّ فضاى سالم براى رشد فكرى و تعالى معنوى برخوردارند» هر رفتارى از سوى شهروندان كه اين حق را در معرض تهديد قرار 
دهد» نمى تواند در محدوده حوزه خصوصى زند كى افراد تلقى شود. نوع لباس يوشيدن و آراستن خود يكك امر شخصى استء اما 
اكر نوع لباس و آرايش و رفتار يكك فرد؛ اعم از زن و مردء اخلاقء ايمان و امنيت جوانان را تهديد كندء نمى تواند به بهانه رفتار 
فردى از حريم دخالت ديكران و از آن جمله حكومت بيرون باشد. اصولاً در اسلام همكان نسبت به سرنوشت يكديكر مسؤولاند. 
بى تفاوتى در جامعه با دين دارى ناسازكار است. تشريع امر به معروف و نهى از منكر به عنوان يكى از وظايف مهم اجتماعى نيز از 
شميق كاه تقاض فى كيرد اسعاد دروا ب او اناك كد شيع ولمك د كار ير تودين قامل كليل و عاص نسة :مكاتي كدسعى 
كردهاند با حذف اعتقاد و ايمان مذهبى به توجيه مسؤوليت بيردازند» با شكست روبرو شدهاند .50 استاد با تأكيد بر اينكه «مسؤوليت 
اجتماعى از نوع خدمت است نه مزاحمت» مى نويسد: «آيا فساد هر فرد يكك امر شخصى و فردى است و دخالت در كار او دخالت 
در آزادى غير است و غير مجاز است و يا اينكه امر فردى نيستء بلكه امر اجتماعى است و مسؤوليت هر فرد براى صلاح كشتى 
اجتماع ايجاب م ىكند اصلاح فرد را؟ به علاوه فرضاً فردي محض باشدء دخالت در آزادى فرد براى مصلحت خود فرد مجاز است و 
احياناً مى تواند لازم باشد.١؟‏ بديهى است كه بخشى از اين مسؤوليت بر عهده حكومت است. ايشان همجنين در بحث فلسفه 
مجازات در اجتماع يس از تبيين «ضرورت مجازات» به عنوان عاملى مهم در جلو كيرى از وقوع جرم و اينكه مجازات در طول تعليم 
و تربيت و ايمان و امر به معروف و نهى از منكر قرار دارد» مىافزايد: «آيا فقط در مورد مسائلى كه مربوط به حقوق اجتماعى است» 
مجازات صحيح است يا در امور فردى نيز مجازات صحيح است؟ البته از نظر بعضى از فلاسفه. كه حكومت را نماينده افراد و حق 
حكومت را ناشى و مفوّض از افراد مىدانند» حكومت فقط در حدود مسائل اجتماعى نيابت دارد. اما از نظر اسلام اختيارات 
حكومت شامل مسائل فردى هم هست. همان طورى كه تجاوز به مال مردم و بدن مردم و تضييع حقوق ديككران مجازات دارد 
تضييع مال و بدن و حقوق خود نيز مجازات دارد. به علاوه هيج مسأله فردى نيست كه اجتماعى نباشد ؛ زيرا فرد فاسد مثل دندان 
فاسد ساير دندانها را فاسد مىكندء اجتماع را فاسد مى كند» 57 «به عقيده بعضى, مورد مجازات منحصر است به امور اجتماعى» ولى 
به عقيده ما مصالح فردى نيز مى تواند مبناى مجازات قرار كيرد و در اسلام جنين مجازاتهايى وجود دارد ؛ مثل مجازات روزه 
خوارى و تاركك الصلاه و دروغكو)"5 تبيين حوزه خصوصى در زندكى انسان از مباحث مهمى است كه خود نيازمند يزوهشى 
مستقل است تا تفاوت ديد كاه اسلام با ديدكاه مكاتب ديككر در اين زمينه روشن شود. در يايان يادآورى يكك نكته ضرورت دارد و 
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آن اينكه كرجه مجتهد جامع الشرايط مانند امام معصوم در سه بُعد: «بيان حكم شرعى»» «قضاوت» و «حكومت» ولايت دارده اما 
بى ترديد قرار كرفتن در هر يكك از مقامات ياد شده شرايطى لازم دارد؛ مثللاا مجتهد عادل هر جند ولايت قضايى دارد؛ ولى اكر 
شخص زودباور و سادهلوحى باشدء كه در قضاوت يكك آفت بشمار مىرودء نبايد متصدّى امر قضا شود. اشتراط «كمال عقل) و 
«1كاهى به آنجه بر آن ولايت دارد» و «ضابط بودن)568 به خاطر دشواريهاى منصب قضاست كه تنها اجتهاد و عدالتء كافى به نظر 
نمىرسد. جه اينكه رهبرى جامعه نيز علاوه بر اجتهاد و عدالتء بايد با اوضاع و جريانات سياسى و نيازهاى زمان و مكان آشنا باشد 
وداراى تدبير و مديريث باشد كه بدون برخوردارى از اين وي كيهاى عقلانى نمىتوان شخصى را كه به درجه اجتهاد رسيده و 
عادل استء هر جند توانايى اداره بيت خود را هم ندارد» شايسته مقام رهبرى دانست. استاد مطهرى به اين نكته توجه داشته و آن را 
كوشزد نموده وازاينكه به محض رسيدن يكك مجتهد به مقام مرجعيت و افتاء اطرافيان او وى را «رهبر مذهب تشيع» معرفى 
مى كنند» انتقاد كرده» مى نويسد: «جامعه ما مراجع راء كه حداكثر صلاح آنها صلاحيت در ابلاغ فتواستء به جاى رهبر مى كيرند و 
حال آنكه ابلاغ فتوا جانشينى مقام نبوت و رسالت در قسمتى از احكام استء اما رهبرى جانشين مقام امامت است.580 اين مهم يس 
از ييروزى انقلا.ب اسلامى و تأسيس نظام جمهورى اسلامى و ضرورت يافتن منصب رهبرى بيش از بيش خود را آشكار نموده 
است. جه بسيار مراجع عادلى كه در علم و تقوا سرآمد اقران خويش اند اما به لحاظ فقدان شرايط لازم در رهبرى نمى توان آنان را 
در منصب رهبرى قرار داد. عقل و تجربه كواه روشنى براين واقعيت است. اين مسأله در فقه مطرح شده كه اكر فقيهى حكمى داد. 
فقيه ديكر نمى تواند با آن تزاحم نمايد. فروض مختلف تزاحم حكم با حكم, تزاحم حكم با فتواء تزاحم فتوا با حكم در آثار معتبر 
فقهى بيان شده است. مسلم است آنجه كه از شؤون مختلف حكومت شمرده مىشود و به حاكم اسلامى به عنوان ولا.يت عامه 
سيرده شده؛ اكر همه فقيهان نيز داراى جنين ولايتى باشندء با مبسوط اليد بودن يكى از آنان» بقيه مجاز به دخالت در حوزه بسط يد 
وى نيستند. البته افناء در حوزه اعمال فردى و تقليد از ايشانء در اين محدوده بلامانع است و تابع شرايط مرجع تقليد استء اما 
دخالت در حوزه امور عمومى كه از شؤون حكومت به شمار مىرودء جون به اختلال نظام منتهى مىشودء روا نيست. ب) علاوه بر 
آن» استاد مطهرى بر اساس ديد كاه خود در مقوله «حكومت» كه آن را امرى الهى و مقدس دانسته» و ولايت و سريرستى شمرده؛ از 
جنبه ديكرى هم از اختيارات وسيعى سخن كفته است. ايشان در مباحث مختلفء كه از قدرت ياسخكويى مكتب اسلام به نيازهاى 
زمان دفاع كرده» يكى از علل آن را «اختيارت وسيع حكومت» مىداند كه «راهى است كه اسلام در بطن خودش قرار داده براى 
آسان بودن انطباق با نيازهاى واقعىء نه بايسندها كه هميشه اين دو با هم اشتباه مى شوند و ما به غلط يسند زمان را مقياس مى كيريم. 
دينى كه با يسند مردم بخواهد انطباق بيدا كند» دين نيستء همان ١‏ لَواتّبع الحقّ أَهْواءهُمْ) است.ع؟ دين آمده است كه يسندها را بر 
اساس نيازهاء با دستورات خود تطبيق دهد ولى خودش هم بايد با نيازهاى واقعى و فطرى هماهنكك باشد.)1؟ «بلاتشبيه همان طور 
كه در بعضى از قوانين دنياء در برخى از مسائل به طور كلى به يكك مقام اختياراتى مىدهند؛ مثل اختياراتى كه بر حسب قوانين به 
ريبس جمهور آمريكا مىدهند, مكر آنكه كنكره بعداً آنها را از او بككيرد. در اسلام نيز يكك سلسله اختيارات به ييغمبر داده شده. در 
مسائل اداره جامعه اسلامى غالباً جنين است كه بيغمبر طبق اختيارات خودش عمل مىكند. اين اختيارات از ييغمبر به امام منتقل شده 
وازامام به حاكم شرع مسلمين. بسيارى از تحريمها و تحليلها كه فقها كردهاند ‏ كه همه هم امروز قبول دارند ‏ بر همين اساس 
است.582 ناكفته نماند كه حكومت اسلامى از يكك جهت محدودتر از حكومتهاى عرفى و بشرى است و آن اينكه موظف به اجراى 
احكام و قوانين اسلامى است و مجاز به تعدّى از حدود و مقررات اسلامى نيست و از اين جهت اختيارات محدودترى دارد. حق 
قانونكذارى در امور كلى را ندارد و تنها در محدوده امور متغير حق قانونكذارى دارد.4؟ بى نوشت: .١‏ مجموعه آثار» ج 2١‏ ص 
9 مقدمه عدل الهى. ؟. مائده:21 ". ر.كث.به: يادداشتهاى استاد مطهرى» ج"2 ص "٠١0‏ 6. بيرامون انقلاب اسلامى» ص 177 0. 
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ساختار حكومت اسلامى (ديدكاه ها و نظريه ها) 


ساختار حكومت اسلامى (ديدكاه ها و نظريه ها) تاريخجه درباره حكومت اسلامى, ديد كاه هاى كوناكونى از سوى دانشوران 
اسلامى مطرح شده است. آشنايى با اين ديدكاه ها براى هر محققى كه به نحوى در خصوص جايككّاه نظام حكومتى در اسلام, 
يزوهش مى كند, ضرورتى انكار نايذير است, از همين رو ما در اين مقال, مجموع نظريه ها را با استفاده از منابع معتبره در يكك جا 
كرد آورده ايم. اولين كتابى كه بعد حكومتى اسلامى و ساختارى دارد كتاب (خراج) ابويوسف (متوفى 197ه ق) است. كلمه 
(خراج) بار حكومتى و ساختارى دارد, جرا كه خراج ماليات و ضريبى است كه يكك حكومت مسلط از رعيت تحت امر خويش اخذ 
مى كند, طبيعى است كه اين كار نياز به يكك سازمان ويزه دارد. كتاب ابويوسف صرفا از يكك جنبه به حكومت نككريسته است ولى 
به هر شكل آغازى سرافراز بر يكك سلسله مباحث اين جنينى است و جه بسا ابويوسف افتخار سرسلسله بودن در تدوين كتاب هاى 
(نظام الحكم) را دارا باشد. امنا از قدما ‏ بعد از ابويوسف و كتاب مذكورش - كسانى كه با نككرش حكومتى, آثارى يديد آورده اند 
با فهرست ذيل مشخخص مى شوند: ١‏ يحيى بن آدم (متوفى *١7٠ه)‏ صاحب كتاب (خراج). 7 عبدالله بن سلام (متوفى 11ه) 
صاحب كتاب (اموال). '- جهشيارى (متوفى 7١‏ ه) صاحب كتاب (وزراء و كتّاب). 5 قدامه بن جعفر (متوفى 7707" ه) صاحب 
كتاب (خراج). 0 ابوعمر الكندى (متوفى "8٠‏ ه) صاحب كتاب (ولاة). 5 هلال الصابى (متوفى 558 ه) صاحب كتاب (وزارء و 
كتّاب). 1 ماوردى (متوفى 58٠‏ ه) صاحب كتاب (احكام سلطانيه). 4- ابويعلى (متوفى 588 ه) صاحب كتاب (احكام سلطانيه). 
9-ابن منجب صيرفى (متوفى 287 ه ) (وزراء و كتّاب). ٠١‏ ابن طباطبا (متوفى) 7 صاحب كتاب (آداب سلطانيه). ١١‏ ابن تيميه 
(متوفى 1718ه) صاحب كتاب (سياست شرعيه) (الحسبه). ١7‏ ابن قيم الجوزيه (متوفى 8١‏ ه) صاحب كتاب (سياست شرعيه). 
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ه) صاحب كتاب (مقدمه). ١8‏ مقريزى (متوفى 850 ه) صاحب كتاب (اوزان و مكيال و نقود اسلاميه). ١8‏ -ابن حجر عسقلانى 
(متوفى 807 ه) صاحب كتاب (قضاة). در بين كتاب هاى قديمى فوق جند كتاب از منابع معتبر محسوب مى شود كه اولين آن ها 
(احكام سلطانيه), از دو فقيه بزركك يعنى ماوردى شافعى و ابويعلى حنبلى است. آن دوو هم عصر بودند و بين وفاتشان هشت سال 
فاصله بيش تر نيست (ماوردى ,58٠‏ ابويعلى 508ه) عبارت هاى آنان نيز بسيار شبيه به هم بلكه در خيلى از فصول مثل يكديكر 
است, مككر در مواردى كه اختلاف فقهى دارند, جون يكى شافعى و ديكرى حنبلى است. دكتر صبحى الصالح معتقد است كه يكى 
از آن ها (كه به احتمال زياد ابويعلى است) در كليات و جزئيات از ماوردى اقتباس كرده است. اساتيد معروفى جون دكتر حسن 
ابراهيم حسن و دكتر على ابراهيم حسن و استاد ناجى معروف و دكتر عبدالعزيز الدورى بغدادى كه از جمله مؤلفان در حكومت و 
تمدن اسلامى اند, به سبب همين شباهت از كتاب ابويعلى غفلت كرده اندريا آن را با كتاب ماوردى يكى دانسته اند. اين دو كتاب, 
از كتاب هاى قبلى خود و جند كتاب بعدى در خصوص نظام و ساختار اسلامى, كسترده تر تحقيق كرده اند ولى از بسيارى جهات 
كافى نيست. به هر حال بعد از ابو يوسف مى توانند سرسلسله دوّمين مرحله از سرى كتاب هاى (نظام الحكم) محسوب شوند. بعد از 
اين دوه نوبت به على بن محمد بن مسعود الخزاعى (متوفى14/اه) مى رسد. وى كتا ب (تخريج الدلالات السمعيه على ما كان فى 
عهد رسول اللّه(ص) من الحرف و الصنائع والعمالات الشرعيه) را در فاصله سال هاى (277 الى 841ه) يعنى ده سال از 28 سالكى 
تا لا سالكى نككاشته است. خزاعى كه به قول دكتر محمد عماره١‏ غواص ماهر اقيانوس سنّت و معمار ساختار دولت شامخ دينى 
است اين هنر را نشان داد كه ساختار نظام اسلامى را كه در كتاب هاى مختلف سيره و مغازى يراكنده و مانند دانه هاى تسبيح از هم 
كسيخته بود به شكل منظّم و به هم بيوسته اى عرضه كرد. او سومين سرسلسله از مراحل تكوينى و تدوينى كتاب هاى نظام الحكم 
بلكه مهم ترين مصنّف و مؤلف و مبتكر دراين رشته به شمار مى رود و جه بسا كتاب او نشان درجه يكك را دارا باشد. اين كتاب, 
حركتى جديد و تككايويى تازه را در نككرش هاى حكومتى دانشمندان اسلام بليند آورة ريغتن تكرشى جامع و يكك يارجه و 
ساختارى و منظم و به شكل امروزى است. جالب است كه مؤلفى كه هفت قرن قبل مى زيسته جنين ديد تشكيلاتى بيبش رفته و 
جامعى به مسائل حكومتى داشته باشد, به طورى كه حدود يانصد سال بعد (رفاعه طهطاوى) (متوفى ١047ه)‏ جذب اين كتاب 
شده و آن را تلخيص كرد و جزيى از كتاب (نهايه الايجاز فى سيره ساكن الحجاز) قرار داد.؟ از او بالاتر (كتّانى) عالم مغربى است 
كه از كتاب مذكور به اعجاب آمده” و بر آن تعليقه زده و به اجزا و فصول آن افزوده و آن را (تراتيب الاداريه) نام نهاده است. 
نسخه اى كه كتّرانى به آن دست يافته فاقد جزء دهم كه جزء آخر كتاب خزاعى است - مى باشد و از اين جهت مى توان كتاب 
تراتيب را ناقص دانست.؟ هم جنين وقتى كه كتّانى از تأليف كتابش فارغ شد, متوجه كرديد كه قبل از او (رفاعه طهطاوى) تلخيص 
از كتاب خزاعى را در كتاب (نهايه الايجاز) كنجانده است.ه وى جه بسا قبل از اين توبجه, فكر مى كرد كه در برخورد با كتاب 
تخريج بيبش تاز بوده است. به هر حال كتاب هاى (رفاعه طهطاوى) و (ابن ادريس كتانى) حاكى از اهميّت كتاب خزاعى است و 
هم جنين فاصله زياد و جند قرنه بين اين دو نويسنده دانشمند و خزاعى نشان مى دهد كه طىّ اين مدّت كتاب (تخريج الدلالات 
السمعيه) قدرش ناشناخته بوده است. و اين دو دانشمند را مثل كوهرى از زير آوار جند قرنه بيرون كشيده اند. يس از آن جه بسا 
كتاب (تراتيب الاداريه) حتى از خود كتاب تخريج شهرت بيش ترى يبدا كرد. به هر حال, كتاب هاى نظام الحكم كه بعدا يديد 
آمدند و روز به روزبه تعداد آن ها افزوده مى شود, مخصوصا بعد از ييروزى انقلاب اسلامى نوعا كتاب تراتيب را محترم و مغتنم 
مى دارند كه در حقيقت كتاب خزاعى را ارج مى نهند. و اين دو كتاب سر سلسله يكك مكتب فكرى شده اند كه ييامبر اكرم(ص) 
را مؤسس يكك نظام و يكك ساختار تشكيلاتى تام و تمام مى دانند. اكنون نظر به اهميت كتاب خزاعى, لازم است مقدمه معروف 
آن را نقل كنم: (جون ديدم بسيارى كه جاى ياى محكمى در معارف بيدا نكرده اند و از ابزار تحقيق و كاوش جز قلم و دوات 


نزدشان نيست! كمان مى كنند رهر كس در دوران ما به امور حكومتى مى يردازد بدعت كرده و به سنت عمل ننموده است. از خدا 
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خواستم كه فهرستى از اين كونه اعمال را (در زمان رسول اكرم(ص) )جمع كنم و نشر دهم تا نادان بداند و ديكرى انصاف دهد. 
لذا اين كتاب را تأليف كردم و نام آن را (تخريج الدلالات السمعيه على ما كان فى عهد رسول اللّه(ص) من الحرف و الصنائع 
والعمالاءت الشرعيه) كذاردم. و براى هر كدام از اين اعمال حكومتى يكى از صحابه را كه رسول الله(ص) او را بر اين مسئوليت 
كمارده بود نام بردم تا كسانى كه در شرايط كنونى مسئوليتى قبول كرده اند خدا را شكر كنند كه در حقيقت به يكك كار شرعى 
مشغول اند كه يكى از صحابه رسول خدا(ص) آن را انجام مى داده است و خدا را شكر كند كه او را جانشين يكى از صحابه 
رسول خدا(ص) قرار داده است و بر تلاشش نسبت به اقامه حق اين مسئوليت بيفزايد. و بداند كه سنْتى را احيا و احراز مى كند و من 
اميدوارم با زحمت فراوانى كه متحمّل شده ام تا توانسته ام جنين تأليفى را به انجام برسانم موفق شده باشم اثبات كنم مجموعه حرفه 
ها و صنايع و اعمال ذكر شده داراى شرافت و والايى و حايز جنبه شرعى هستند و از آن كمان زشت كه آن ها را بدعت مى داند, 
منزه مى باشند.)8 در جاى ديكّر از همين مقدمه مى كويد: (رسول خدا(ص) براى صحابه مسئوليت ها و وظايفى را معين فرمود و 
هر كدام از صحابه را كه مورد رضايت و اعتمادش بودند بر آن مسئوليت ها كماشت و به آن ها لقب (امراء و عمّمال) داد تا بر 
اساس بد و تقوا با يكديكر تعاون و همكارى تمايند.)لا جتان كه بيدا اسث انكيزه خزاعى از تأليف كتاب معروفش اين بوده تا 
منتقدين خود را ساكت كند, زيرا او مورد انتقاد كسانى واقع شده بود كه او را نسبت به قبول مسئوليت قضائى زير نظر يكك سلطان 
نكوهش مى كردند و تصدى به اين كونه امور دولتى را بدعت مى دانستند. البته ما به عنوان يكك شيعه انقلابى جه بسا انكيزه او را 
خيلى مثبت ندانيم ولى حاصل كار او را فوق العاده ارج مى نهيم, جرا كه نسبت به يكى از معضلات مهم سياسى اسلام كره كشا 
است. اكنون لازم مى دانيم به مقدمه كتاب (تراتيب الاداريه) ‏ بسط داده شده همان كتاب (تخريج) است اشاره كنم. ابن ادريس 
كتّانى مى كويد: (كسانى كه به تدوين تمدن عرب همت كماشته اند و از سازمان هاى ادارى خلفا در مملكت اسلامى دم زده اند و 
از سلسله مراتب تشكيلاتى و شرح وظايف كارمندان در زمان حكومت هاى اموى و عباسى ياد كرده اند, از ذكر اين امور در عهد 
رسول اكرم(ص) سرباز زده اند در حالى كه ضمن عهده دار شدن منصب نبوّت دينى, دين او جامع بين سياست دينى و دنيوى بودم 
تركيبى كه به كونه اى دو سلطه را به هم آميخته بود كه بتوان به هر دوى آن ها نام واحدى تحت عنوان دين نهاد, به شكلى كه 
اداره ها و تشكيلات لازم براى هر دو سلطه و هر دو سياست در عهد او داير و به مترقى ترين شكل جريان داشت به كونه اى كه با 
قدرى كاوش متوبجه مى شويم حتى براى امور شخصى كه يكك حاكم به آن نياز دارد در زمان رسول اكرم(ص) مسئولينى تعيين 
شده بودند مانند صاحب وضو, صاحب فراش, صاحب نعال, صاحب اصطبل و. ...جه بسا حاكمان و يادشاهان اسلامى بعدى امور 
فوق رااز عهد يبامبر(صلى الله عليه واله) اقتباس كرده باشند. هر كس به ساختارى كه در زمان رسول اكرم(ص) متعلق بوده توجه 
كند به سلسله مراتب ادارى از انواع وزيران و مكاتبات ادارى و مستغلات و اقطاعات و تنظيم عهدنامه ها و قراردادهاى صلح و سفرا 
و مترجمان و ثبت و ضبط امور نظامى و قضات و صاحب مظالم و تقسيم كنند كان هزينه ها و تقسيم كنند كان مواريث و نيروى 
انتظامى شهر و زندان بان و جاسوس ها و نيروهاى اطلاعاتى و بيمارستان و مدارس و زوايا و يزشكان و يرستاران و جرّاحان و 
صرّافان و مسئول بيت المال و مسئول ماليات زمين و تقسيم كننده زمين و سازنده سلاح هايى مثل منجنيق, تيراندازان با منجنيق و 
تكك تيراندازان و تفنكك جى ها و خندق كنندكان و رنككرزان و انواع تجارت ها و صنايع و حرفه ها مى يابد كه در مدت حكومت 
رسول اكرم(ص) با وجود كوتاهى آن, خالى ازاين كونه اعمال حكومتى و ساختار مناسب با آن ها نبوده است و مى يابد كه اين 
وظايف متكى به متخصصينى از اصحاب و يارانش بوده است.8 رفاعه طهطاوى, كه هم جون., ابن ادريس كتّانى مذهب خزاعى را 
ييموده و براو در مباحثش اعتماد كرده است4 و تلخيصى از كتاب او را جزء كتاب خودش قرارداده است, مقدمه خزاعى را با كمى 
تغيير در كتابش نقل مى كند و بعد از آن كه به اقتباس از او خلاصه اى از اعمال و وظايف حكومتى را به شكل مفصّل مى آورد, 


در يايان مى كويد: (ان ذلكك شئ لم يف به غالب مؤلفى كتب السير بل جميعهم.) ٠١‏ بعد از خزاعى نوبت به ابن خلدون و مقدمه 
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اش مى رسد كه از لحاظ شهرت از تمام آنجه كفته شد كوى سبقت ربوده است. مى كويد: (خلافت اداره مردم است به مقتضاى 
حكم شرع نسبت به مصالح اخروى و دنيوى آنان كه به اخرويه برمى كردد, زيرا امور دنيوى از ديدكاه شرع كلا به مصالح اخروى 
اعتبار مى يابد, بنابراين خلافت و حكومت, جانشينى شارع است در حراست دين و سياست دنيا به كمكك دين.)١1‏ در جاى ديكر 
مى كويد: (خداى تبارك و تعالى همان كونه كه ييامبر(ص) را براى ابلاغ و دعوت حت مبعوث و اختيار نموده است, براى حفظ 
اين دين و اداره امور دنيوى و سياست دنيا به وسيله دين نيز بركزيده است.) 17 تا بدين جا سابقه نكرش حكومتى به احكام اسلام و 
تاريخ اسلام بين متقدمين تا حدودى آشكار شد. واز آن يس تا كنون اين نككرش حفظ, تداوم و توسعه داده شده است. خصوصا 
طرز فكر خزاعى مورد استقبال قرار كرفته است. واو به عنوان يكك صاحب مكتب در اين زمينه ظهور و بروز بيدا كرده است. 
ديدكاه اول: موافقان حكومت در اسلام ١-امام‏ خمينى(ره): (رسول اكرم در رأس تشكيلات اجرايى و ادارى قرار داشت و به 
برقرارى نظامات اسلام همت كماشته بود تا دولت اسلام را به وجود آورد خداوند متعال در كنار فرستادن يكك مجموعه قانونى 
يعنى احكام شرع يكك حكومت دستككاه اجرا و اداره مستقر كرده است, اسلام همان طورى كه قانون كذارى كرده است قوه مجريه 
هم قرار داده است.) (يس از رسول اكرم(ص) در زمان خلفا و حضرت امير(ع) هم سازمان دولتى وجود داشت و اداره و اجرا 
صورت مى كرفت.) (بسيارى از احكام بدون تشكيلات و سازمان دولت اجرا نمى شود مثل ديات و غيره ...حتى حضرت صادق 
هم قاضى نصب مى كرد. جون ما بدانيم كه در رأس حكومت جه كسى باشد و الا نصب در زمان او لغو بود جون تأثير نداشت يس 
معلوم مى شود براى زمان ما فرموده است.) (طرح حكومت واداره و قوانين لازم براى آن آماده است.)1 7 جعفر مرتضى عاملى: 
(تجربه آشكار حكومتى رسول اكرم(ص) سرشار از سازمان و نظم ادارى و نظامى و امنيتى است. سازمان هايى كه اكثر آن نزد امت 
هاى سابق شناخته شده نبود و حتى امم لاحقه نيز هنوز به آن دست نيافته اند.)؟١‏ "ل ابوالقاسم السهيلى: (ييامبر قوانين و نظام ها و 
سازمان هايى مقرر فرمود كه هر ذى حقى با وجود آن ها به حق خود مى رسيد و تجاوز و تعدّى اشرار و طمع كاران از امّت و حتى 
اهل ذمه دفع مى شد. احكام زوجيت و حقوق آن را به بهترين نظام و بديع ترين قوانين مقرر و بيان نمود. مقرّرات باز ركانى و 
معاملاتى از قبيل خريد و فروش و اجاره و شركت و مداينه و تقسيم مواريث را به نحوى حكيمانه تنظيم فرمود و بعضى از مجازات 
ها و تعاذير را براى حفظ جان و آبرو و مال مردم مقرر داشت. مجموعه آداب از هر باب را مانند آداب اكل و شرب و نوم و كلام و 
مجالسه و محادثت و زيارت و سفر و حضر و زوجيت و ذوى الارحام و نهايتا براى انجام امور فوق, سازمان ها و ادارات و قوانينى 
مقرر داشت كه در نهايت اتقان و استحكام و ابداع بود.)0١‏ 5 احمد حسن يعقوب: (دولتى كه رسول اكرم(ص) در صدر اسلام آن 
را به وجود آورد دولتى است كه هيج فرقى با دولت هاى ديككر ندارد جز اين كه در رأس آن نبى است و در رأس آنان غير نبى و 
شخص عادى است. تمام عناصر تشكيل دهنده دولت از قبيل سلطه و ملت و كشور در دولت رسول(ص) وجود داشته است و اين 
امرى واضح است كه نياز به بيان ندارد ولى به خاطر مناقشه اى كه بين من و عالم ازهرى (على عبدالرازق) در انكار وجود اين 
دولت شده است مرا مضطرٌ و ناجار مى كند تا نشانه هايى از دولت رسول و ساختار حكومتى او را بيان كنم. از جمله مظاهر وجود 
دولت اوله اسلام عبارت است از: ١‏ رياست اين دولت كه شخص نبى اكرم(ص) است كه خداوند او را به عنوان نبى انتخاب كرده 
است و او را (ولى) ناميده است كه كلا-مش نافذ و اوامرش مطاع است و اوست كه: الف - نصب و يا عزل والى براى مناطق ,ب - 
فرماندهى لشكر و يا تعيين فرماندهان رج فصل منازعات و خصومات ,د نصب جانشين براى خود در يايتخت و حكومت مى 
كند. 1 قانون و شريعت و برنامه براى اين دولت م * قواى مجريّه و مقئّنه ز-ارتش و تحركات مختلف نظامى و منظم (تعيين و 
هدايت امراء, افسران و ...با اصطلاحات نظامى مثل حامل رايه ,)6 - تنظيم عهدنامه ها (مثل معاهده صلح حديبيه و معاهده اهل 
مقنا ,) 5 مكاتبات دييلماتيك (مثل مكاتبه با قيصر كه دحيه كلبى واسطه بود 707 تعيين يايتخت دولت 8 - تبليغات دولت (كه 


عبارك ردقه إن شس او خط عاسو شان 1 كانيع كبيو كن «الكهنو عب اللهاون رواتحه 7 اجرا كنند كان احكام (مانند على بن 
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ابى طالب, زبيره مقداد, عاصم بن ثابت و ضحاكك بن ابى سفيان ١17‏ كابينه و هيثت دولت (بزركان صحابه و عترت طاهره كه در 
عين حال مجلس شورا هم محسوب مى شدند ١١7‏ ولايت عهد (على بن ابى طالب(ع) بود 7١67‏ محافظين رئيس دولت (سعد بن 
معاذ ياسدار و محافظ رسول اكرم(ص) در شب جنكك بدر و محمد بن مسلمه ياسدار او در شب جنكك احد, و زبير بن عوام محافظ 
او در يوم حديبيه وابو ايوب انصارى در بعضى از طرق خيبر, سعدبن ابى وقاص و ابن ابى مرشد الغنوى در جنكك حنين. البته بعد از 
نزول آيه (والله يعصمكك من الناس) تشكيلات حفاظت رسول اكرم(ص) منحل شد :)71 شهردارى (كه حسبه نام دارد و مسئول 
كو كن دين معاد بن "الحاض تو دو قد نه غير نسلاب امورى كه شمرده شد نشانه هاى دولت اوليه اسلام بود و به جز از 
عهده يكك دولت بر نمى آيد و علا-ئمى است كه جز بر يكك دولت حقيقى دلالت نمى كند.)28١‏ ه سميح عاطف الزين: (اجماع 
تاريخ نويسان بر اين است كه اسلام يكك دولت است كه از همان سال نخستى كه ييامبر اكرم(ص) در مدينه مستقر شد, به وجود 
آمد و رسول اكرم(ص) دولتى با تشكيلات و عناصر كامل و داراى ساختار داخلى و خارجى بر يا كرد. ايشان استاندارانى تعيين 
كرد تا بين مردم مطابق دستورها و قوانين دولت مركزى عمل كنند و به مردم تعليم دهند كه اسلام دينى است حاوى عبادت, 
سياست و داراى ساختار تشكيلاتى. بعدها دامنه نفوذ اين دولت اسلامى در زمان خلفا تا شهرهاى دور كسترش بيدا كرد و يس از 
آن امويان و عباسيان و عثمانيان آن را ادامه دادند.)...117 نظام حكومتى اسلام بر جهار يايه استوار است: ١‏ سيادت و حكومت شرع 
وقانون 17 سلطنت و قدرت براى امت 7" انتخاب و نصب خليفه واحد ,5 حق خليفه است كه احكام را بنا كند رُيعنى اداره 
حكومتى به شكلى مركزى است. ساختار ادارى اسلام بر هفت ركن استوار است: خليفه, هيثت دولت (معاونين و هيئت تنفيذيه), 
استانداران, نيروى نظامى, تشكيلات و سازمان ادارىه مجلس شوراى اسلامى ودستكاه قضائى.8١‏ 7 استاد جعفر سبحانى: (اين 
حكومت هر جند از نظر سازمان و تشكيلات ادارى همانند حكومت هاى جهان امروز نبود ولى با يكك تركيب ابتدايى كه به جهار 
ركن والى, عامل خراج. قاضى, اطاعت از مركز حكومت استوار بود, در حقيقت نمونه يكك حكومت كاملى بود. البته سرعت 
تشكيل حكومت اسلامى به وسيله بيامبرلاص) ضرورت اين كار را در جوامع اسلامى در اولين فرصت نشان مى دهد. يس جامعه 
مسلمانان بايد در نخستين فرصت نظام سياسى مستقل خود را متناسب با هر عصرى تأسيس كنند, همه اين ها با مطالعه كتاب هايى 
در زمينه سيره, تاريخ زندكانى ييامبر(ص)»), سيره ابن هشام, تاريخ طبرى, تاريخ ابن اثير, ارشاد مفيد, كشف الغمه و از متأخرين 
كتاب تاريخ سياسى اسلام دكتر حسن ابراهيم حسن و ديكر كتب تاريخى.)19 /ل محمد فاروق النبهان: (دولت نو بنياد عصر رسول 
اكرم(ص) به جلوه و مظاهر دينى اكتفا نكرده است بلكه از لحاظ ساختار و سازمان نيز شكل منظمى بيدا نمود و اين سازمان سياسى 
بشكل زر تبودان بيدا من كند: ١-رياست‏ دولت (رسول اكرم(ص) به حكم رسالت رياست عاليه دولت را به عهده كرفت ١):‏ 
فصل در منازعات (رسول اكرم(ص) در مسجد مى نشست و بين مردم طبق احكام شريعت به حق حكم مى كرد )" اقامه حدود,ْ 
فرماندهى سياه براى دفع دشمنان, رسول اكرم(ص) به فرماندهى سياه اسلام مى يرداخت براى دفع دشمنان كه عليه اولين دولت 
عربى -اسلامى داخل جزيرة العرب مى شوريدند, دولتى با بنيانى نيرومند و داراى اركانى ريشه دار و ساختارى سياسى, اقتصادى, 
اجتماعى منظم و مرزبندى شدهوبه اين ترتيب آمال و خواسته هاى امت عرب تحقّق يافت كه عبارت بود از د يك وحدت ناكسستنى 
تحت لواى اسلام ...بعد از وفات رسول اكرم(ص) تحت شرايط اسف بارى على بن ابى طالب خلافت را تحويل كرفت و تصميم 
كرفت امور را به معيارهاى حقيقى باز كرداند وامنيت و نظم و سازمان دهى را عودت دهد واين كار را با كنار كذاشتن 
كاركزاران از شهرها شروع كرد تا نقشه هاى اصلاحى خويش را آغاز نمايد.) 7١‏ هل شيخ الاسلام ابن تيميه: (رسول خدا(ص) 
وظايف يكك والى را به طور كامل انجام مى داد و استاندارها را اداره مى كرد ولو در اماكن دورى بودند, امور نظامى را اداره مى 
كرد, زكات را جمع آورى و بين مستحقين آن توزيع مى كرد مطابق آن جه در قرآن است, از كاركزاران خويش در امور دخل و 
خرج حساب مى كشيد.)١7‏ 4 ظافر قاسمى: (هنكامى كه يذيرفتيم كه اسلام مجموعه اى از عقيده و نظام و عبادت است ناجارا بايد 
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بيذيريم كه اين نظام كه در كتاب و سنت وارد شده است يقينا اسباب و وسايل تحقق و تطبيق آن هم بيش بينى شده است والآ صرفا 
نظامى نظرى و تئوريكك مى شود كه ثمره و فايده و ارزش عملى ندارد. يا اين كه بيذيريم اسلام يكك نظام است ولى نظر دهيم كه 
قابل بياده شدن نيست اين را هم منطق سليم نمى يذيرد مضافا به اين كه سيره نبوى به روشنى از بريايى يكك دولت منظم توسط 
رسول اكرم(ص) خبر مى دهد كه زيباترين و بهترين تشكيلات را داشته است, تشكيلاتى مطابق با نيازهاى عصر و تشكيل يافته در 
جهت اجراى وحى, يا آن امورى كه مصالح عموميه اقتضا مى كرد و لذا ما همان را مى كوييم كه خزاعى كفته و جز يكك تصنيف 
بر آن نمى افزاييم. در حقيقت تقسيم بندى ساختار رسول اكرم(ص) در سه قسم شئون داخلى, خارجى و نظامى خلااصه مى 
شود.)77 ٠١‏ دكتر صبحى الصالح: (هر كاوش كرى كه وسعت معرفت را با صفاى تيت بيوند زده باشد نمى تواند انكار كند كه 
اسلام يكك ساختار و تشكيلات اجتماعى داشته است كه جز زوركو و مكابر و جهول با اين واقعيت مقابله نمى كند و ما كمان 
نداريم كه نيازى به اقامه دليل براى اثبات نظام و ساختار كامل اسلام داشته باشيم كه دين و دولت را با هم شامل مى شود و نصوص 
و تعاليم اسلام ير است از مبادى و معيارهاى اساسى در قانون كذارى و تشريع سياسى و اقتصادى و اجتماعى و نظامى و حوادث 
تاريخى اثبات كرده كه اسلام صرف يكك سرى عقايد دينى فردى نيست از آن زمان كه دولت اولته اسلام در عصر رسول 
اكرم(ص) تكوين و تشكيل يافت.)77 ١١-علامه‏ شرف: (رسول اكرم(صلى الله عليه واله) صفت نبوت و رسالت را به آن كونه كه 
خدايش به او امر كرده بود از طريق وحى, جمع كرد و صفت رياست دولت را كه رسول خدا به آن متصف شد و براساس آن 
تشكيلات و ساختار و برنامه ريزى مى كرد از حاكم عالم يعنى خدا كرفته بود.)؟7 ديدكاه دوم: مخالفان حكومت در اسلام ١‏ على 
عبدالرازق: با اقوال كُوناكون كه موافق وجود تشكيلات اسلامى كه مبتنى بر سيره و سنت رسول اكرم(ص) مى باشند, آشنا شديم. 
جهره شاخص و برجسته آن را (خزاعى) يافتيم و عمده موافقان در حقيقت با او هم افق بودند, ولى دانشمندانى هم هستند كه با اين 
نككرش مخالفت كرده اند كه در رأس آن ها دانشمند و قاضى ير سر و صداى الازهر, دكتر (على عبدالرازق) است. وى در هفتم 
رمضان 67٠قمرى‏ كتاب جنجالى (الاسلام واصول الحكم) را نككاشت و يس از /اهه سال به مقابله با طرز فكر (خزاعى) يرداخت, 
به طورى كه دو كتاب (تخريج الدلالات السمعيه) خزاعى و (الاسلام واصول الحكم) عبدالرازق به دو نقطه عطف و دو كانون توجه 
در داستان حكومت اسلامى و ساختار اسلامى تبديل شد. كم تر كتابى در زمينه نظام الحكم تدوين شد كه نفيا يا اثباتا ازاين دو 
مكتب و كتاب متأثر نشده باشد و ذكرى از آن دو به ميان نياورده باشد, لذا بد نيست بعد از آشنايى اجمالى با كتاب خزاعى اكنون 
با س ركذشت و سرنوشت كتاب عبدالرازق از زبان خودش و ديكران آشنا شويم. او در مقدمه كتاب مى نويسد: (اشهد ان لا اله الا 
اللّه ولا اعبد الأ اياه ولا اخشى احدا سواه له القوه والعزه و ماسواه ضعيف ذليل وله الحمد فى الاولى والآخره وهو حسبى و نعم 
الكل واتديف ان متمدا وسول اللةنارسله شاهدا و مرا و تتيرا بق داعا الى اللديلاته وسرانجا ممرا اصن الله.وناضكه عليه وسلهوا 
تسليما كثيرا.)8١؟‏ كويا او عواقب جنين كتابى را بيش بينى كرده است و مى دانسته كه دست به كارى زده كه به احتمال زياد تكفير 
خواهد شد لذا در همان آغاز براى بيش كيرى, اعتقاد خود را به اصول اوليه اسلام بيان كرده است! سيس مى كويد: (از سال ١١78‏ 
قمرى متولى و متصدى امر قضا در داد كاه هاى شرعى مصر شدم و همين امر باعث شد تا تحقيقى در تاريخ قضاوت شرعى انجام 
دهم و جون قضا با انواع و اقسامش از شاخه هاى حكومت است و تاريخ قضا بيوستكى برجسته اى به تاريخ حكومت دارد وهم 
جنين قضاوت شرعى ركنى از اركان حكومت اسلامى و شعبه اى از شعبه هاى آن است, بنابراين كسى كه در صدد تحقيق تاريخ 
قضاى شرعى است به ناجار بايد درباره حكومت اسلامى هم تحقيق كند. اساس هر حكومتى هم در اسلام ‏ آن طور كه مى كويند ‏ 
خلا لخت و امامت عظمى است, لذا به ناكزير از خلاغت هم ناجار از بحث شديم. اين بحث ها را از جند سال قبل (يعنى قبل از 
0٠٠ه)‏ شروع كردم و ابا زحمت زياد اين كتاب حاصل شد كه با شرمندكى تقديم علاقه مندان مى كنم.)18 براى آشنايى با 


اهداف و محتواى كتاب به عباراتى از آن توجه مى كنيم: (فمن المؤكد اننا لانجد فيما وصل الينا من ذلكك عن زمن الرساله شيئا 
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واضحا يمكننا ونحن مقنعون و مطمئنون, ان نقول انه كان نظام الحكومه النبوية.)1؟ در جاى ديكر مى كويد: (ان محمد(ص) ما 
كان الا رسولا لدعوة دينيه خالصه للدين لايشويها نزعه ملكك ولا حكومه وانه لم يقم بتأسيس مملكة بالمعنى الذى يفهم سياسة من 
هذه الكلمة ومرادفاتها وما كان الا رسولة كاخرالها مق الرسل وما كان ملكا ولة توسين :دولة ولا دافيا الى 3لك3 )4 ودر با درك : 
(ترى من هذا انه ليس القرآن هو وحده الذى يمنعنا من اعتقاد ان النبى(ص) كان يدعو مع رسالته الدينيه الى دولة سياسية وليست 
السنةُ هى وحدها التى تمنعنا من ذلكك ولكن مع الكتاب والسنة حكم العقل وما يقضى به معنى الرساله و طبيعتها, انما كانت ولاية 
محمد(ص) على المؤمنين ولاية الرساله غير مشوبة بشئ من الحكم هيهات هيهات لم يكن ثمت حكومه ولادوله ولاشئ من نزعات 
السياسيه ولا اغراض الملوكك والا-مراء, لعلكك الآن قد اهتديت الى ما كنت تسأل عنه قبلا من خلو العصر النبوى من مظاهر الحكم 
واغراض الدولة و عرفت كيف لم يكن هنا لكك ترتيب حكومى ولم يكن ثمت ولاه ولاقضاه ولاديوان الخ ولعل ظلام تلك الحيره 
التى صادفتكك قد استحال نورا وصارت النار عليكك بردا و سلاما.)9؟ دكتر على عبدالرازق ‏ كه به فقيه ازهرى معروف شده است - 
مى كويد: حكومت و سياست و دولت و تشكيلات اجرائى و قضايى و ديوانى وغيره در عصر نبوى نبوده است. البته اين كليات و 
امّهات بحث اوست والا در خلال كتابش كه اتفاقا مختصر است به صراحت نفى تشكيلات مى كند و براى هر ادعايى دليل هم اقامه 
مى كند. در اين جا بد نيست عبارتى از اين كتاب نقل كنيم كه حاكى از ارتباط او با (خزاعى) است يعنى رقيب اصلى او در محل 
نزاع: (مرحوم رفاعه بكك رافع از كتاب (تخريج الدلالات السمعيه) مطلبى را نقل كرده كه شبيه نظر ابن خلدون است (كه خلافت را 
حراست دين و سياست دنيا مى دانست) در اين توافق, خلا-صه نقل رفاعه از كتاب (تخريج) اين است: (كسى كه معرفت درستى 
ندارد و تازه كار است كمان مى برد كه بسيارى از اعمال حكومتى بدعت است و خلاف سنت است و كار كزار آن يكك كار صرفا 
دنيوى انجام مى دهد و يكك كاركزار دينى محسوب نمى شود و كار يست و بى ارزشى را انجام مى دهد. به اين علت, فهرستى از 
اين كارها را در يكك كتاب جمع كرد تا موضوع بر همكان روشن شود, و در هر عملى هم مسئولى كه ييامبر(ص) بر آن كماشته 
بود نام بردم تا كسى كه در عصر ما متولى آن امور است خدا را شكر كند كه او را بر كار شرعى كمارده است, كارى كه اصحاب 
رسول خدا(ص) طبق صلاحديد آن حضرت انجام مى داده اند, و خداى تباركك و تعالى او را قائم مقام صحابه رسول خدا(ص) قرار 
داده است.) ”١‏ البته ما اين احتمال را مى دهيم كه عبدالرازق كتاب خزاعى را نديده بلكه خلاصه آن را در كتاب (نهايه الايجاز فى 
سيره ساكن الحجاز) كه از (رفاعه طهطاوى) است خوانده است, به هر حال تفاوتى نمى كند, جون خلاصه طهطاوى مخلٌ نيست 
كما اين كه توسعه كتّرانى مخل نيست جرا كه قبلا تذكر داديم (رفاعه) تلخيص كتاب (خزاعى) را به عهده كرفته وابن ادريس 
كتّانى توسعه آن را در كتاب (تراتيب الانداريه), انجام داده است. به هر حال عبد الرازق نقطه مقابل خزاعى قرار دارد و در اين 
ترديدى نيست كه خزاعى در اثبات موضوع مبالغه مى كند, جرا كه ساختار حكومتى بيامبر(ص) را حتى كامل تر از زمان حال مى 
داند, هم جنين عبدالرازق هم مبالغه مى كند, زيرا ييامبر(ص) را اصلا صاحب تشكيلات نمى داند. 1 دكتر طه حسين: (قرآن به 
امور سياسى نظم و سازمان و تشكيلات خاصى اجمالا يا تفصيلا نداده است و اسلام فقط امر به عدل و احسان و ايتاء ذى القربى و 
نهى از فحشا و منكر و بغى كرده است و براى مسلمين يكك جهارجوب كلى ترسيم نموده سبس كار را به خود آن ها واكذار كرده 
است تا در جهارجوب شرع و اسلام, هر طور كه مصلحت مى دانند عمل كنند. هم جنين ييامبر اكرم(ص) هم ساختارى و نظامى 
معيّن براى حكومت و سياست ترسيم نكرده و براى خودش جانشين انتخاب نكرده است جه كتبى جه شفاهى وقتى بيمار بود فقط به 
ابوبكر امر به نماز كرد و مسلمانان كفتند كه رسول خدا(صلى الله عليه واله) ابوبكر را براى امور دينى بركزيد و امور دنيا مربوط به 
خودمان است واكر براى مسلمين يكك تشكيلات سياسى آسمانى نازل شده بر اساس وحى بود هر آينه قرآن آن را ترسيم و معرفى 
مى كرد و رسول خدا(صلى الله عليه واله) هم اصول آن را بيان مى نمود و بر مسلمين هم واجب مى كرد ايمان و اذعان به آن 


را ”١‏ "ل سيك مهدى شمس الدين: (در حجاز, كهواره اسلام نظام ادارى خاص و سيستم ادارى دولتى يا مردمى وجود نداشت , در 
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عهد ييامبر سازمان ادارى بدان معنا كه بعدا يديد آمد و اكنون مشاهده مى كنيم نبود, آن حضرت به تنهايى رهبرى اداره را عهده 
دار مى شد ...در شرع نصوص قانونى نرسيده كه شكل و سيستم اداره را بيان نمايد و علت آن روشن است, زيرا اداره واقعيتى يويا 
در حيات در حال تحول جامعه است و لذا حكمت اقتضاى آن را ندارد كه به قانون خاصى مقدّد كردد ولى همين شكل اداره 
جهارجوب كلى و زمينه اى را تشكيل مى دهد كه اصول كلى اداره اسلام از آن استنباط كردد (از خلال قوانين قرآنى و سنّت) و 
حكومت على(ع) در يرتو آن تجربه بنا نهاده شده است كه اين اصول كلى عبارت اند از: مسئله ديات, اطاعت از ولى امر, اداره و 
تحول, مسثله وحدت, مسثله كفايت و رسالت, قلمرو كار اداره و سلطه و نظارت عمومى.؟7” 6 دكتر محمد حسنين هيكل: (ييامبر 
اسلام(صلى الله عليه) در مكه اخلاق را مطرح كردند ودر مدينه قواعد اساسى خاثواده, ارث و تجارث و ...را بيان كردند و اين 
هيج تفصيلى در زيربناى يكك دولت نيست و اسلام يكك تعرض صريح به نظام حكومتى نداشته است و دو آيه كريمه: (وشاورهم فى 
الامر) و (امرهم شورى بينهم) در مناسباتى كه متّصل به نظام الحكم باشد نازل نشده اند و اين دو آيه هركز يكك تصوير تفصيلى از 
ساختار نظام حكومتى ارائه نداده اند.)7” ديد كاه سوم: بينابين بعد از بررسى اقوال موافق و مخالف وجود ساختار حكومت در 
اسلام, اكنون به دي دكاهى مى يردازيم كه حالت بين بين دارند ريعنى نه مثل خزاعى قائل به يكك تشكيلات كامل در عهد رسول 
اكرم(ص) هستند و نه مثل عبدالرازق كلا آن را نفى مى كنند بلكه نوعا قائل به يكك تشكيلات بسيط و ساده اند كه تبديل به 
معيارهايى براى توسعه شده است. در اين جا برخى از نظريات متفكران اين ديد كاه را نقل مى كنيم: ١‏ محامى ‏ حمد, محمد 
الصمد مى كويد: (درست است كه اسلام به جزئيات مسائل سياسى, نيرداخته است, ولى به مبادى و معيارهاى عمومى يا مبانى ثابتى 
كه در هر حكومت صالحى در هر عصر و نسلى بايد يافت شود توجه كرده است. علت نيرداختن به همه شئون حكومت هم به 
اجماع علما به مصلحتى كه منظور خداوند تبارك و تعالى است برمى كردد, و آن مصلحت اين است كه انسان در احكام شريعت 
اسلامى ميدان وسيعى براى تطبيق و اجتهاد مطابق با نيازهاى هر عصر بيابد و دجار سختى و بن بست نشود. زيرا اسلام ختم همه 
شرايع آسمانى است, يس معقول نيست كه بر مردم تا ابد الدهر يكك نظام حكومتى را با يكك محدوده مشخصى كه قواعدش تغيير 
نايذيرند واجب كند, خصوصا اين كه تاريخ هيج نظامى از نظام هاى حكومتى را كه قواعدش قابل تطبيق كامل با شرايط تمام 
عصرها و نسل ها باشد, نشان نمى دهد. مهم ترين دستورها و مبادى اساسى كه براى هر حكومت صالحه اى واجب است و حاكمان 
را ملزم به عمل به مقتضاى آن نموده شوراء عدل, حريت و مساوات است.)5” 1 محمد مباركك: (رفتار بيامبر(ص) مانند كفتارش 
مصدر و مدرك اصلى به شمار مى رود, كه عبارت است از سنّت عملى و خط مشى فعلى او. ايشان دولتى را تأسيس كرد و علاوه 
بر نبوّت و رسالت, امام مسلمين و فرمانده و رئيس دولت بود. آن بزركوار قاضى نصب و تعيين مى كرد, سياه اعزام مى نمود, 
زكات وغنائم را جمع آورى و در مصارفش صرف مى كرد, حدود اقامه مى كرد, قرارداد مى بست و هيئت هاى سياسى به نزد 
يادشاهان مى فرستاد.8” ... در اسلام الزام به يكك نظام معن يا يكك سازمان و ساختار, مشخص نشده است. اما آن جه كه فقهايى 
مانند ماوردى و ابويعلى در موضوع وزارت و وزرا وامرا و ساير ولايات و وظايف كفته اند يكسرى امور اصطلاحى و اجتهادى 
است كه براى ما و نسل هاى آينده الزام آور نيست و همانا ما بايد به تجربيات عصر و مشكلات نوين و واقعيت هاى جامعه خويش 
توجه كنيم و از خلال آن ها آن جه را كه اهداف مورد نظر اسلام را تحقق مى بخشد, اتخاذ كنيم. همين داستان نسبت به تفكيكك و 
تعادل قوا هم تكرار مى شود, يس آن جه كه اهداف دولت اسلامى و آرمان هاى آن را محقق مى سازد احقاق حق, منع تجاوز و 
طغيان همه جانبه و ...است ويعنى معيارهاى اساسى كه مراعات آن ها به منظور بريا نمودن دولت اسلامى و حفظ كيان و دستكاه 
ادارى آن و تشكيل قواى آن واجب استو, زيرا اين مبادى و معيارها از كتاب و سنّت استنباط شده اند و مسلمانان از قبل آن ها را 
مى شناخته و معتبر مى دانسته اند. ...دولت هاى جديد در كشورهاى اسلامى از غرب متأثر بوده اند و سزاوار است كه مجدّدا ييمان 


ببندند كه راه اسلام را بييمايند. وجود يكك قانون اساسى كه مبادى اسلام را در زمينه هاى سياسى كوناكون و آموزش و اقتصاد و 
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اخلاق تلخيص كند وسيله اى براى تجديد التزام به اسلام است.)8" “د دكتر محمد كاظم مكى: (عملكرد رسول اكرم(صلى الله عليه 
واله) در شئون حكومت واداره و تدابير تشكيلاتى آن حضرت امرى واضح است. ايشان براى جريان آسان امور مردم به اين اداره و 
تشكيلات اعتماد مى كرد و همين عملكرد يكى از ادله تاريخى است كه بر تأسيس هسته اصلى دولت در اسلام به دست ييامبر(ص) 
تأكيد مى كند. ١‏ شئون داخلى: آن حضرت به دستكاه ها و تجهيزاتى تكيه داشت كه امور مهم ذيل را بر يا مى داشت: الف - 
وزارت: كه معاون و مشاور رسول اكرم(ص) محسوب مى شود و در بسيارى از موارد ييامبر(صلى الله عليه واله) نام هايى را ذكر مى 
كند كه بعدها خلفاى راشدين ناميده شدند. آن بزركوار, آنان را به عنوان وزير توصيف مى كرد, مثل ابى بكر و عمر و على (عليه 
السلام ,)ب صاحب سر كه همان امين عام و دبير كل است و در حقيقت امور دفترى رسول اكرم(ص) را اداره مى كرد, اين مقام 
را (حذيفة بن اليمان) به عهده داشت ,ُج ‏ صاحب الخاتم و مسئول مكاتبات رسمى رسول اكرم(ص) كه اين وظيفه را (معيقيب بن 
ابى فاطمه الدوسى) به عهده داشت و حفاظت خاتم رسول اللّهداص) به عهده او بود زد امارت بر مناطق و نواحى زه محاسب و 
محتسب ,ُو اقامه كنند كان حدود و مسئولان زندان ها رز صاحب جزيه (ابا عبيده بن الجرّاح )ح ‏ مهمة التنظيم (عبادهٌ بن 
صامت ز)ط امور نظامى وى امور خارجى. به اين ترتيب محمد(صلى الله عليه واله) همانند يكك رهبر سياسى حكمرانى مى كرد. 
اين عملكرد, هسته اصلى دولت اسلامى است. علاوه بر اين, رسول اكرم(صلى الله عليه واله) از خلال قرآن كريم و سنّت, يكك سرى 
اصول و قواعد ثابت براى دولت اسلامى طرح فرمود كه مربوط به زمان خاصى نيست بلكه بر همه زمان ها و مكان ها قابل تطبيق 
است ....) (مؤسسات و تشكيلات ادارى در اسلام ثابت, مستقر و واحد نبوده است بلكه مطابق هر عصر و مطابق ماهيت هر حكومتى 
كه به اسم اسلام ظهور كرده متغير بوده است.)/717 6 محمّد سليم العواء: (هر كاركزارى در حكومت اسلامى داراى ولايتى است كه 
حدود و مكان و زمان آن راقانون مشخص مى كند و سه صورت را مى توان در آن بحث كرد: الف بحث تاريخى رب بحث 
فقهى مج بحث علمى: براساس حكومت اسلامى از نظر صحنه واقعيت موافق با مقتضيات زمان و اين بحث دو يايه دارد: ١‏ استفاده 
از نصوص قطعى قرآن كريم و سنّت نبوى والآ انتساب به اسلام نخواهد داشت 1 در صورت فقدان نص صريح بايد ديد كه جه 
جيزى مطابق با مصالح مسلمين است. ما معتقديم كه نظام ادارى و سياسى اسلام جامد نيست, احكام تفصيلى در زمينه عدالت, 
امانت, تقوا به صورت نص صريح در قرآن و سنت ييامبر(صلى الله عليه واله) مده است, ولى در موارد جزئى ولىٌ امر مسلمين حق 
اجتهاد داشته تا بر طبق مصالح, احكام وضع كند. بنابراين, هر نظام سياسى يا ادارى كه هدفش بريا داشتن دين و تأمين مصالح 
دنيوى و اخروى مسلمانان باشد, اسلامى است, وهر نظام ادارى كه هدفش جز اين باشد ‏ حتى اكر نام اسلامى را هم داشته باشد ‏ 
غير اسلامى خواهد بود.)8" ه دكتر منير العجلانى: (ديدكاه صحيح در اين قضيه مهم كه مورد اختلاف علما است جيست #برخى 
مى كويند مسائل سياسى و حكومتى جزء دين است, بعضى مى كويند اين امور مثل عبادات, دينى نيستند كه شارع براى آن ها 
قواعد واجبى وضع كرده باشد. بهترين راه حل به نظر ما راه حل وسط است إويعنى برخى مسائل حكومتى را شارع بيان و الزام كرده 
و نسبث به دسته اى از آن ها ساكت است و امر آن ها ريه اجتهاد حكام واكذاشته است .... محمّد(صلى الله عليه واله) در مدينه - 
علاوه بر جنبه نبوت - يكك زعيم سياسى به تمام معنا بود. ولى اين زعامت به شكل سريع يكك تشكيلات و ساختار ادارى را موجب 
نشد جرا كه اين سرعت با طبيعت اشياء ناسازكار است .... ساختار ادارى رسول اكرم(صلى الله عليه واله) ساده اما با عظمت بود راز 
لحاظ تشكيلات ساده بود ولى از نظر آداب و اهداف و معيارها, عظمت داشت /معيارهايى كه ما را در به وجود آوردن (وظايف) و 
(مناصب) جديد در حكومت اسلامى, كمكك مى كند و بيامبر(صلى الله عليه واله) هميشه به اين معيارها سفارش مى فرمود.... 
بعضى از مؤلفان ينداشته اند كه تشكيلات ادارى در مدينه از زمانى شروع شد كه رسول اكرم(ص) اوّلين فرد را به عنوان والى در 
مدينه نصب كرد و او (سعد بن عباده) بود, در حالى كه ما عملكرد اين والى را مورد تتبع قرار داديم, ديديم او فقط اقامه و امامت 
نماز مى كرده است و عمل حكومتى ديكرى انجام نمى داده است. وى كوجكك تراز آن بوده كه به عنوان نائب رسول اكرم(ص) 
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در مدينه در مدّت غيبت آن حضرت, قلمداد شود. و به نظر ما اطلاق (والى) براين افراد صحيح نيست, زيرا كلمه (والى) معنايى هم 
رديف (امير) و (حاكم) دارد. اين اصطلاحات دو سال قبل از وفات ييامبر اكرم(صلى الله عليه واله) و بعد از توسعه مناطق تحت 
حكومت ييامبر(ص) رايج شدند. رسول اكرم(ص) قوه مجريه را تأسيس كرد, صدقات را جمع مى كرد, فرماندهى جنكك ها را بر 
عهده داشت, و غنائم را توزيع مى نمود, فرماندهان را نصب مى فرمود, نظام قضائى به وجود آورد و بين متخاصمين حكم مى كرد 
و حكمش الزام آور بود. قواعد و مقرراتى را به عنوان معيارهايى براى سلوكك و رفتار اجتماعى مردم مقرر فرمود و آن ها را بر مردم 
واجب كردانيد. هم جنين مردم را نسبت به سلطه حكومت خاضع كرد وكرنه عرب به شكل نظام قبيله اى باقى مى ماند. جون 
خضوع در مقابل يكك حكومت مركزى سابقه نداشت. آن حضرت(ص) به منظور رهايى مردم تلاش مى كرد نه استيلاى بر آنان, 
سعى در اتحاد آنان داشت, براى عدالت آمده بود نه جياول. يبيام و نتيجه فعاليت هاى او اهداى نور, حريّت, مساوات, اخوّت و صلح 
به مردم بود. رسول اكرم(صلى الله عليه واله) اشتياق زيادى براى مشورت با اصحاب از خويش نشان مى داد. البته به خاطر وحى و 
الهام بى نياز از مشورت بود لكن قصد داشت ارزش (مشورت) را به عنوان يكك معيار به مردم تفهيم فرمايد. اقوال ييامبر(اص) در 
خصوص آداب كارمندان مسلمان, به عنوان آدابى جاويدان و معيارهاى هميشكّى در كتاب هاى حديث موجود است به طورى كه 
اكر كارمندان عصر ما آن معيارها را مراعات كنند مشكلى نخواهند داشت. هرجه حكومت ها بيايند و زمان ها تغيير كند اين آداب 
به صورت يكك الككوى غير قابل تغيير باقى مى مانند. رسول اكرم(ص) علاوه بر آداب كارمندان معيارهايى را براى سياست خارجى, 
جنكك, صلح, حقوق خصوصى و عمومى, مبارزه با فقر و تنككدستى, مبارزه با جهل و مرض., مقرر فرمود. از ميان آن جه مايليم به 
آن تأكيد و تنبيه نماييم, كمكى است كه اين معيارهاى كلى و جاويدان در تأسيس و احداث شغل ها و مناصب جديد مى نمايند. از 
بارزترين مصاديق مى توان (حسبه) را نام برد كه جنين تشكيلاتى در زمان رسول اكرم(ص) ايجاد نشد و جنين شغل و منصبى داير 
نككرديد و لى زمينه ايجاد آن را با اصرار و تحريص بر فريضه امر به معروف و نهى از منكر فراهم فرمود, زيرا شغل (حسبه) مسئول 
امر به معروف و نهى از منكر, منع از غش صنعتكران و تّار. در معامله, مواظبت از ترازوها و مكيال ها مبارزه با احتكار, قيمت 
كذارى كالاها وارزاق ... مى باشد. و بر همين قياس بسيارى از مناصب و تشكيلات در زمان بعد از حضرت رسول اكرم(ص) 
يديدار شد كه معيارهايش در زمان آن حضرت تبيين شده بود, ما اكنون كنجينه اى ازاين معيارها و قواعد را در اختيار داريم رمثلا 
رسول اكرم(ص) به تمام سفيران بييكانه به جشم مساوى نكاه مى كرد و آنان را در جتر حمايتى خويش قرار مى داد واز آزارشان 
مانع مى شد, ماليات كمركى را از عهده آنان برداشت, هر كالايى رااز كشورشان بدون عوارض مى آوردند, اين مقررات در زمان 
ما هم جارى است. ييامبر(ص) مسئوليت ها را جز به متخصصين نمى داد, كسانى كه امانت را با شناخت و توانايى و كارآيى جمع 
كرده بودند لذا زمانى كه ابوذر از ايشان مسئوليتى خواست فرمودند امارت و مسئوليت در قيامت موجب خزى و ندامت است و 
امانتى است كه بايد به اهلش سيرده شود تا حق آن را به خوبى ادا كند.)9”اين, جكيده اى از نظريه دكتر (منير العجلانى) بود. ما 
معتقديم كه رئيس نظريه سوم ايشان است. در قبال خزاعى و عبدالرازق كه دو عنصر اصلى موافق و مخالف بودند مى توان د كتر 
عجلانى را به عنوان عنصر اصلى نظريه بين آن دو معرّفى كرد. نظريه اى كه بر معيارها و آداب كلى و جاويدان اصرار فراوان دارد, 
و تأكيد او بر معيارها خيلى بيش از اصرارش بر وجود تشكيلات در زمان رسول اكرم(ص) است. © مؤلفان كتاب مقدمة الدستور: 
كتاب (مقدمة الدستور) به همت كروهى از نويسندكَان سورى - كه نامشان معلوم نيست - نوشته شده است. اين كتاب در ميان كتاب 
(نظام الحكم) يكك امتياز است و آن تبديل نظريات به قانون اساسى است كه قانون يبش نهادى كروه براى هر حكومتى است كه 
ادعاى اسلاميت دارد. اكنون كه در اين مقال ديدكاه هاى مختلف را درخصوص ساختار حكومت در اسلام طرح كرديم شايسته 
است كه به نظريه مؤلفان (مقدمة الدستور) هم توجه كنيم: (تشكيلات و ساختار ادارى اسلام يكك شيوه و اسلوب عملى و يكك 
وسيله است بنابراين, احتياج به دليل خاص ندارد, بلكه دليل عامى كه اصل اداره را اثبات و دلالت مى كند براى ما كافى است. 
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شايد بككويند: اين شيوه ها عملكرد عبد است و ناجارا دليل شرعى مى خواهد. در ياسخ خواهيم كفت كه: اين افعال و شيوه ها 
نسبت به اصلشان يكك دليل كلى شرعى اقامه شده است و اين دليل عام شامل تمام فروعات هم خواهد شد. بله اكر بر فروعات هم 
دليل اقامه شد ما تابع آن هستيم ولى فروعات لزوما دليل خاص لازم ندارند رمثلا خداى تباركك و تعالى مى فرمايد: (آتوا الزكاة) 
اين يكك دليل عام است و در عين حال ادلّه اى هم بر فروع آن اقامه شده است, مثل: مقدار نصاب, عاملين, اصنافى كه مشمول 
ماليات مى شوند و ...كه همككى از (آتوا الزكاة) متفرّع شده اند, ولى در عين حال دليلى بر كيفيت عملكرد عاملين قائم نشده است 
كه آيا يياده بروند يا سواره؟ اجير استخدام كنند يا نه؟ آيا در دفتر ثبت كنند يا نه؟ آيا مكان مخصوصى لازم دارند؟ آيا احتياج به 
صندوق يا كاو صندوق دارند؟ آيا ماليات ها را زير زمين بككذارند يا مثل حبوبات داخل خانه قرار دهند؟ و ...امثال اين احكام, 
اعمالى جزئى است كه از تنه (آتوا الزكاة) منشعب و متفرع مى شوند و دليل عام و كلى شامل آن ها است, زيرا دليل خاصى ندارند 
و همين كونه است ساير شيوه ها و عملكردها كه همككّى فرعى از يكك اصل هستند و دليل خاص جداى از دليل اصل نياز ندارند. اما 
به وجود آوردن اداره و تشكيلات و ساختار حكومتى و شيوه مديريت در اسلام يكك عمل اصلى است و احتياج به دليل دارد ,دليل 
آن هم سيره و فعل بيامبر(صلى الله عليه واله) است كه حكومت تأسيس كرد واداره بر يا نمود. ييامبر هم مبلغ بود و هم مجرى وهم 
به مصالح مسلمين اهتمام و قيام مى ورزيد. بعد تبليغى آن حضرت معروف است و نيازى به بحث ندارد, اما بعد تنفيذى و اجرايى و 
ادارى اش منطبق بر وحى است آن جا كه به ايشان امر شد صدقات را جمع آورى كند, حدود را بريا دارد, بت ها را بشكند, بجنكد 
واسير بككيرد, مردم را به عدل امر كند, مردم را وادار كند به دستورات خدا عمل كنند. تمام اين ها غير تبليغى و جنبه تنفيذ و اجرا 
دارند. در كنار اين ها ييامبر تشكيلاتى براى اجراى اين امور و اين مصالح بريا نمود, مردم را اداره مى كرد, نويسند كان و دبيرانى را 
براى اين كونه مديريت ها تعيين فرمود. يبامبر(ص) در مدينه مديريت مى كرد و على بن ابى طالب هم او را كمكك مى كرد و 
عهدنامه ها را مى نوشت, اككر صلحى رخ مى داد ثبت مى كرد و اين ها همه اداره است و تشكيلات است و حكومت نيست. يا 
(حارث بن عوف المرى) مسئول خاتم آن حضرت بود, (معيقيب بن ابى فاطمه) غنائم را ثبت مى كرد, (حذيفة بن يمان) خرص 
الحجاز را مى نوشت, (عبدالله بن ارقم) آمار قبايل و آب هاى آن ها را ثبت مى كرد, همه اين ها اداره است و حكومت نيست. همه 
اين ها دليل است كه رسول خدا(ص) همان كونه كه به حكومت قيام و اقدام مى فرمود نسبت به اداره و تشكيلات هم اهتمام مى 
ورزيد. البته رسول خدا(ص) براى هر كدام از كاركزاران و مديران كه نصب مى كرد شرح وظايف و دستورالعمل هايى را صادر و 
بيان مى كرد, ولى نه به اين شكل كه حتى نسبت به امور فرعيه و جزئى هم آن ها را محدود كند و همين نشان مى دهد كه اين 
امور فرع بر يكك اصل هستند, و ييامبر(ص) امكان مى داد هر مديرى براى اجراى شرح وظايف صادره از شيوه ها و روش هاى دل 
خواه استفاده كند كه براى او اسان ترين راه باشد. خلفاى ييامبر(ص) بعدها حق داشتند هر اسلوب و ساختار ادارى كه دوست دارند 
مبنا قرار دهند و مردم را به آن ملزم كنند, زيرا تشكيلات و نظام ادارى و مقررات مربوط به آن از اعمال فرعيه محسوب مى شود كه 
خليفه مى تواند به آن امر كند و مردم هم واجب است اطاعت كنند, زيرا اين الزام به شاخه هاى حكمى است كه خليفه بنا كذاشته 
است و الزام يعنى ترككث غير آن و منع از غير آن, واين خارج از احكام شرعيه نخواهد بود .... اين ها راجع به اصل اداره بود, اما 
سيت به ححرفات: ادازه و تشكيلات بابد كفت ابن عرثيات از واقعيت اذاره اعد من شونده يرا به كمكف تدقيق در واقعيت اداره 
عملكرد خليفه و معاونين او روشن مى شود واين احتياج به روش ها و شيوه ها دارد, و هر حاكمى به ناجار يكك جهاز ادارى و 
ساختار تشكيلاتى خاص لازم دارد, تا بتواند مسئوليت هاى خويش را انجام دهد, هم جنين با تدقيق براى ما روشن مى شودكه 
رعيت هم امورى دارند كه براى جرخش آن امور احتياج به روش ها و شيوه هايى است و اين جاست كه ضرورت ايجاد يك 
تشكيلات ادارى خاص براى مديريت امور مردم احساس مى شود.) 5١‏ اين نظريه در حقيقت مقدمه اى است بر ماده 66 قانون 
اساسى يبش نهادى اين كتاب كه مى كويد: در اسلام يكك حكومت است و يكك اداره, و اداره هم يكث اصل دارد و يكك فرع, 
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حكومت دليل خاص مى خواهد كه داريم, اصل اداره هم دليل خاص مى خواهد كه وجود دارد, منتها فرع آن كه شيوه و اسلوب 
است به خليفه و حكومت او واكذار شده است و هر حكومت هم دو نوع اداره دارد: يكى اداره خودش و ديكرى اداره مردمش, كه 
اوّلى را اداره عامه و دوّمى را اداره مصالح مى كويند. و براى هر دو اسلوب و روش و جهاز و ساختار لازم است و هيج كدام دليل 
خاص نمى خواهد جون همه فرع و شاخه هستند بر يكك اصل كه اصل اداره است و آن هم مبتنى بر اصل حكومت است كه دليل 
خاص بر آن اقامه شده است. ابتداثا جه بسا به نظر بيايد كه صاحبان مقدمه دستور, ديدكاه شان شبيه (خزاعى) است كه موافق با 
تشكيلات اسلامى است, ولى با قدرى دقت متوجه مى شويم كه اين ديد كاه بيش تر به نظر ميانه روهايى مثل دكتر (العجلانى) 
نزديكك است كه تشكيلات ييامبر(ص) را بسيط و مدلل به دليل مى دانستند ولى توسعه را به اختيار مردم و حكومت هاى آنان مى 
كذاشتند. ديد كاه جهارم: ساختار مجهول بعد از بيان نظريه هاى خزاعى, عبدالرازق و عجلانى به عنوان سه طرز فكر اصلى در محل 
نزاع يعنى وجود تشكيلات ادارى و ساختارى در زمان رسول اكرم(ص», در لابه لاى اقوال به نظريه جهارمى بر مى خوريم كه 
حرفى غير از آن سه نظر و آن سه نفر دارد, نظريه اى كه قائل است اسلام تشكيلات و ساختار دارد ولى براى ما مجهول است و نمى 
توانيم آن را بشناسيم, ب يعنى منابع كافى در اختيار نداريم تا به آن ساختار مطلوب برسيم لذا بايد به آن جه عقلا مى كويند بسنده 
كنيم. در اين جا به نظريه دو تن از طرف داران اين ديدكاه اشاره مى كنيم: ١‏ نواف بن عبدالعزيز آل سعود: (آيا در اسلام نظام 
اسلامى به ما معرفى شده است #بايد كفت اين ساختار و نظام در لابه لاى كتاب ها و نظريات كوناكون و نزد بسيارى از دانشمندان 
مجاهد در جهان اسلام است و هنوز خداوند كسى را برنينكيخته تا آن ساختار را احيا كند و يكك قانون اساسى مشخص و همه جانبه 
را تدوين كند كه حاوى و حايز همه ديدكاه ها براى همه فرقه هاى اسلامى باشد. يكك فرد, هر جه قدر هم صاحب عمق علمى 
باشد, نمى تواند اين نظام را تدوين و معرفى كند, زيرا با اين اختلاءف آرايى كه در جهان اسلام موجود است وهمه آن ها هم 
استناد به براهين و حتجت هاى قانع كننده مى نمايند, ايوق افر» كار مشكلى امش مكراد ين كه خداوند فردى را مبعوث كند كه اين 
ساختار را زنده كرداند به طورى كه تعداد زيادى از دانشمندان با ديدكاه هاى مختلف و عميق را متحد كند تا آنان ساختار و نظام 
اسلامى را يس از اظهار و تبيين منتشر كنند و بياده نمايند.)١‏ !ابن حزم: (امويان در خلافت, انحصار طلب و خودكامه هستند, 
فقيهى در اردن به ياخاسته و مى كويد كه خلافت شرعا جز براى بنى اميه جايز نيست, راونديه مى كويند كه خلافت شرعا جز براى 
فرزندان عباس بن عبدالمطلب جايز نيست, اصحاب على بن ابى طالب هم ندا مى دهند كه خلااغت شرعا جايز نيست مكر در 
فرزندان على. از اين آراى متناقض كه صاحبانش آن را به دين نسبت مى دهند نتيجه مى كيريم كه دين هيج كدام از آن ها را امضا 
نمى كند و قبول ندارد.)7؟ خلا-صه اين سؤال براى هر يزوهش كرى مطرح است كه: آيا اسلام نظام حكومتى دارد يا نه #به اين 
سؤال, ياسخ هاى كوناكونى داده اند كه به اندازه حوصله اين مقاله آن ياسخ ها را مطرح كرديم, خلاصه آن جه را كه كفته ايم, 
جهار ديدكاه زير است: ١‏ خزاعى: اسلام تشكيلات كاملى را معرفى كرده است. 7 عبدالرازق: اسلام براى حكومت اصلا 
تشكيلات ارائه نداده است. ا عجلا-نى: اسلام تشكيلات بسيط را ارائه داده و اعمال كرده است و براى توسعه آن هم معيارهايى 
جاويدان مقرّر كرده است. # نواف: اسلام تشكيلات دارد ولى ما : نمى دانيم و مجهول است و هنوز شناخته نشده است, شايد بعدا 
شناخته شود. كفتنى است كه ديد كاه هاى جهار كانه فوق, نتيجه تحقيق و تفحص در منابع و كتاب هاى فراوانى است, به طورى كه 
نا اطميتان مى توان كفت كه ديد كاه يتجمى در ابن زميته وجود ندارة. بئ ثوشت: 1. دكتر ميحمد عمارة و الدوله اللاسلاميه بين 
العلمانيه والسلطةٌ الدينية, ج١,‏ ص7١1.‏ 7. دكتر احسان عباس, مقدمه تخريج الدلالات السمعيه, ص16. *. همان و نيز ظافر قاسمى, 
نظام الحكم فى الشريعه, ج١,‏ ص 62. *. دكتر احسان عباس, همان, ص١.‏ ه. عبدالحى الكثّانى, تراتيب الاداريه, وج ١‏ ص 2" *. 
على بن محمد بن مسعود الخزاعى, تخريج الدلالات السمعيه, ص 575.(خلاصه اين مقدمه در كتاب نهاية الايجاز فى سيره ساكن 
الحجاز, اثر رفاعه طهطاوى, ص 0" آمده است, طبع بمطبعة المعارف الملكيه تحت نظاره قلم الروضه والمطبوعات, ١179١هق).‏ /. 
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همان, ص .7١‏ 8. التراتيب الاداريه, مقدمه, ص .٠١-4‏ 4. ظافر قاسمى, نظام الحكم فى الشريعه, ج١,‏ ص 68. .٠١‏ على عبدالرازق, 
الاسلام واصول الحكم, ج١,‏ ص ,85-8١‏ به نقل از كتاب (نهاية الايجاز فى سيره ساكن الحجاز) رفاعه طهطاوى. .١١‏ مقدمه ابن 
خلدون, ص .18١‏ 18. همان, ج١,‏ ص/5. 19. جعفر سبحانى, مبانى حكومت اسلامى, ج ١و‏ ص 77-7١‏ 17. همان, ص .18١‏ 17. امام 
خمينى(ره), ولاءيت فقيه وجهاد اكبر, ص 18-8. .١5‏ موسوعه الاستخبارات الامن, ج؟, ص8. .١15‏ الروض الانف (شرح سيره ابن 
هشام) به نقل از تراتيب الاداريه, ج١,‏ ص .١15‏ 18. النظام السياسى فى الاسلام, ج١,‏ ص#2. /17. سميح عاطف الزين, الاسلام نظام, 
ج١.‏ ص١١. .7٠١‏ محمد فاروق النبهان, نظام الحكم فى الاسلام, ج١,‏ 91-41 و .11١.3١8‏ ظافر قاسمى, همان, ج١و‏ ص28*. 77. 
همان. “1؟. صبحى صالح, النظم الاسلاميه نشأتها و تطوّرهاء ص". 75. نشأة الفكر السياسى و تطورةٌ فى الاسلام, ص”7. 10؟. على 
عبدالرازق, الاسلام و اصول الحكم, مقدمه. 18. همان. 71. همان,. ص 68. 18. همان. 19. همان, ص .8١‏ ع" المحامى حمد محمد 
الصمد, نظام الحكم فى عهد الخلفاء الراشدين, ج١,‏ ص18. 0. محمد مباركك, نظام الاسلام, ج ١و‏ ص18. 8". همان, ج ١‏ ص 88 
دكتر محمد كاظم مكى, النظم الاسلاميه فى اداره الدولة و سياسة المجتمع, به نقل از از دكتر حسن ابراهيم حسن, تاريخ اسلام, 
ج١,‏ ص .3701/-٠٠١‏ 78. محمد سليم الحواء, (كاركزاران در حكومت اسلامى), مقالات جهارمين كنفرانس انديشه اسلامى, ج١,‏ 
ص 17. 4". دكتر منير العجلا-نى, عبقريه الاسلام فى اصول الحكم. ص8١-68. .٠‏ همان, ص ١ذ. ."١‏ دكتر العجلاانى, عبقريه 
الاسلام فى اصول الحكم, ج؟. ص17١.‏ 7. سيد مهدى شمس الدين, (حكومت در اسلام), مقالات جهارمين كنفرانس انديشه 
اسلامى, ج١,‏ ص .1١1/7‏ . دكتر محمد حسنين هيكل, الحكومه الاسلاميه, ج7, ص 79. 5٠‏ . مقدمه الدستور او الاسباب الموجبة لهر 
ص 181-114. 5١‏ . دكتر منير العجلا-نى, عبقريه الاسلام فى اصول الحكم, ج١,‏ ص 4. 57 . همان, ج١,‏ ص/1. منبع :سيد صمصام 


الدين قوامى 
امتيازات نظام ولايت فقيه 


امتيازات نظام ولا-يت فقيه نويسنده: آيت الله مصباح يزدى ضرورت دارد كه با مقايسه نظام اسلامى كشورمان با ساير نظامهاى 
دموكراتيكك جهان كه امروزه به عنوان ييشرفته ترين نظامهاى حكومتى شناخته مى شوندء امتيازات نظام اسلامى را بر ساير نظامها بر 
شماريم: الف انسجام درونى اولين امتيازى كه نظام ما بر ساير نظامها دارد» انسجام درونى آن است. كفتيم كه در همه نظامهاى 
دم وكراتيك؛ شاخص اصلى بيشرفته و دموكراتيكك بودن را تفكيكك قوا از يكديككر وعدم دخالت قوا در يكديكر معرفى مى كنند. 
ما به كوشه اى از تعارضهاى درونى آن نظامها اشاره كرديم و كفتيم با اين كه بنابراين است كه هيج يكك از قوا در ديككرى دخالت 
نكند؛ اما عمللا نظامى را سراغ نداريم كه در آنء قوا كاملا از همديكر مستقل باشند و در يكديكر دخالت نكنند و قانون تا حدى به 
قوا اجازه دخالت در يكديكر را نداده باشد كذشته از دخالت هاى غير قانونى و تخلفات و اعمال فشارهايى كه برخى از قوا دارند. 
عملا مشاهده مى كنيم كه قدرت در اختيار يكك قوه قرار مى كيرد و آن قوه با استفاده از قدرت و امكانات كسترده اأى كه جهت 
يشتيبانى همه قوا دو اغتبار دارده بر.ديكران قشنا وارة مى سازه: وقتى قواى نظامى و انتظامى» امكانات مالى و اقتصادى و بودجه 
يك مملكت در اختيار قوه مجريه قرار كيرد» عملاً همه اهرمهاى فشار در اختيار يكك قوه قرار كرفته است و هر وقت رئيس قوه 
مجريه بخواهد مى تواند از قدرت خود سوء استفاده كند. يس يكك نوع ناهماهنكى درونى در نظامهاى دموكراتيك دنيا مشاهده مى 
شودء اما در نظام ماء درعين اين كه قواى سه كانه از يكديكر تفكيكك شده اند و اختيارات مستقلى دارند» آن ناهماهنكى وجود 
ندارد؛ جون در نظام ما يكك عامل وحدت بخش و هماهنكك كننده اى وجود دارد به نام ولايت فقيه كه با اشرافى كه بر قواى 
حكومتى دارد؛ بين آنها هماهنككى و انسجام ايجاد مى كند و به عنوان محور نظام از ايجاد بحران جل وكيرى مى كند. حتّى ما 
مشاهده كرده ايم كه جكونه مقام معظم رهبرى درمقاطعى از ايجاد تنش بين مسؤولين قوا جل وكيرى كرده اند و كاهى كه زمينه 
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بحرانى هم فراهم مى شدء رسماً رئيس قوه مجريه از ايشان مى خواست كه با اعمال قدرت جلوى بحرانى را بكيرند و ايشان بخوبى 
بحران را مهار مى كردند. ولى فقيه كرجه مستقيماً مسؤول هيج يكك از قوا نيستء اما مسؤولين قواى سه كانه يا مستقيماً توسط ايشان 
نصب مى كردندء وايا به تعبير قانون اساسى ايشان رأى مردم را تنفيذ مى كنند و با نصب و تنفيذ ايشان مسؤوليت و مقام سران قوا 
اعتبار و مشروعيت مى يابد. ب ضمانت اجرايى درونى و روانى امتياز دوم نظام ما بر ساير نظامها وجود ضمانت اجرايى درونى و 
روانى است كه در آحاد مردم وجود دارد» واين ضمانت اجرايى درونى در يرتو احساس وظيفه شرعى در اطاعت از مقررات و 
قوانين اين نظام و دولت اسلامى به وجود مى آيد. جنين ضمانت و كنترل درونى در ساير نظامها وجود ندارد و در اكثر قريب به 
اتفاق نظامها قوانين با قدرت و زور بر مردم تحميل مى شود و هر كجا كه مردم احساس آزادى بيشتر و كنترل كمترى كنندء شانه از 
زير بار قوانين خارج مى كنند. كراراً شنيده مى شود كه افراد در باب رعايت مقررات و نظم در كشورهاى ارويايى سخن مى كويند. 
از جمله اين كه در كشورهاى غربى و ارويايى مردم به صورت خودكار و اتوماتيكك وار قوانين و مقررات را اجرا مى كنند و ماليات 
مى يردازند. اين نظام و انضباط ظاهرى در سايه حاكميت سيستم بيشرفته كنترلى حاصل آمده كه مردم را ملزم به رعايت قوانين مى 
كند و ماليات ها را وصول مى كند وكمتر كسى مى تواند تخلف كند. سيستم وصول ماليات در آنجاء در طول جند قرن تجربه و 
بخصوص با تجربياتى كه در نيم قرن اخير به دست آمده. از مكانيسم دقيق و يبجيده اى برخوردار است و بر اين اساس به صورت 
هاى مختلف ماليات را از مردم وصول مى كنند و توده مردم كه بار اصلى ماليات را به دوش دارند, عمللا براحتى ماليات را مى 
يردازند؛ البته شركت هاى بزركك با زدوبند با مسؤولان مملكتى و روابطى كه با نظام قدرت دارند» سعى مى كنند كه از يرداخت 
ماليات خوددارى كنند. در اينجا بر خود لازم مى دانم به كسانى كه شيفته غرب هستند و از نظم و مدنيت و فرهنكك والاى غرب 
سخن سر مى دهندء بككُويم كه بسيارى از ستايش ها و تعريفهايى كه از كشورهاى غربى مى شودء شعارى بيش نيست و تهى از 
واقعيت است. مثلاً- كفته مى شود كه در كشورهاى غربى رانندكان كاملا مقررات راهنمايى را رعايت مى كنند و از نظم و انظباط 
قابل تحسينى برخوردارند؛ اين ادعا واقعيتى ندارد. بنده نمونه اى را براى نقض ادعاى فوق عرض مى كنم: من براى سختنرانى در 
دانشكاه فيلادلفياى آمريكا دعوت داشتم. براى اين كه شهرهاى بين راه را مشاهده كنم, با ماشين از نيويوركك به سمت فيلادلفيا 
سفر كردم. در بين راه ملاحظه كردم كه راننده ماشين هر از جند كاهى دستكاهى را جلوى ماشين مى كذارد و يس از مدتى آن را 
در داشبرد قرار مى دهد و كراراً اين كار را تكرار مى كرد. حس كنجكاوى من بر انككيخته شد و از او سؤال كردم كه اين دستكاه 
جه كاربردى دارد؟ او كفت: در آمريكاء سرعت بيش از نود مايل در ساعت ممنوع است و يليس براى جلوكيرى از تخلّفات 
رانندكّى در جاده ها رادار نصب كرده كه توسط آن ماشين هايى كه سرعت غير مجاز دارند شناسايى شوند. بعلاوه» نيروهاى يليمس 
در قسمت هايى از جاده كمين مى كنند و راننده متخلف را جريمه مى كنند. با توجه به اين كه رفت و آمد و سرعت ماشين ها به 
وسيله رادار كنترل مى شود عده اى اين دستككاه را كه اردار يليس را كور مى كند اختراع كرده اند و اكنون اين دستكاه براحتى در 
بازار خريد وفروش مى شود. بليس كه متوجه اين مسأله شده؛ در جاده ها كمين مى كذارد تا رانند كانى را كه با استفاده از اين 
دستكاهء رادار يليس را كور مى كنند و در نتيجه با سرعت غير مجاز حركت مى كنند؛ متوقف و جريمه كند. از اين روء ما با نصب 
اين دستكاه با هر سرعتى كه بخواهيم رانندكى مى كنيم و هركاه به يست بليس برخورديم آن را مخفى مى سازيم و مجدداً آن را 
نصب مى كنيم! مى نككريم كه آنها براى اين كه مقررات را رعايت نكنند و كنترل ضابطين قانون را بى اثر سازند» دستكاهى مى 
سازند كه رادار يليس را كور مى كند و آن را به وفور در بازار آمريكا به فروش مى رسانند» آن وقت ما خيال مى كنيم كه 
آمريكاى ها ]ز عطاق فرمكه تكد ف اق بركتؤردارند كد به دلشواهو بااميل و رظبت قوراف را زعايت من كشدى كاملة در اننا 
نظم حاكم است. مسائل جنايى كه هر روزه درآنجا رخ مى دهد و به كوش ما مى رسدء خود حديث مفصّل دارد. يكى از دوستانى 


كه يس از جند سال اقامت در آمريكا به ايران ب ركشتء مى كفت: هيج دبيرستانى در آمريكا نيست كه يليس مسلّح نداشته باشدء با 
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اين وجود هر روز ما شاهد آدم كشى در آن مدارس بوديم, و مثلاً دانش آموز اسلحه به روى معلّم و هم كلاسى هاى خود مى 
كشد و آنها را به قتل مى رساند! اين نمونه نظم و انضباط در آن كشور است! آرى عامل عمده اى كه در غرب افراد را قانون مدار 
و مطيع قانون مى سازدء عامل بيرونى و ترس از جريمه» زندان و مجازات است و اكر ترس نداشته باشد و به شكلى بتواندد كنترل 
ضابطين قانون را بى اثر سازند» در تخلف از مقررات غالباً شكى به خود راه نمى دهند. اما در نظام اسلامىء غيراز اين عامل كنترل 
بيرونى وترس از مجازات و جريمه كه البته وجود دارد» عامل مهم ديكرى نيز وجود دارد كه اككر در مردم تقويت شودء توانايى 
بالايى در رفع بسيارى از مشكلات اجتماعى و حل آنها دارد. آن عامل عبارت است از كنترل درونى و نظارت درونى افراد در انجام 
مقررات و قوانين. اين عامل ناشى از ايمان مردم به لزوم اطاعت از مقررات و قوانين دولت اسلامى است و به واقع مردم انجام 
مقررات را وظيفه شرعى خود مى دانند. طبيعى است كه اككر نظام و دولت اسلام حاكم نبود و امام به عنوان مقتدار و يبشوا و مرجع 
تقليد مردم نفرموده بود كه اطاعت از مقررات دولت اسلامى شرعاً واجب استء مردم فقط به انككيزه مصون ماندن از مجازات و 
جريمه از قوانين اطاعت مى كردند. امروزه» متدينان و مردم انقلابى ايران به جهت اطاعت از ولى امر مسلمين به قوانين و مقررات 
دولت عمل مى كنند؛ كر جه در مواردى مى دانند كه آن قوانين به ضررشان هست. اين ضامن اجرايى درونى كه ناشى از ايمان 
افراد است و عامل بسيار مهم و ارزشمندى در كنترل مردم و قانون مدار ساختن آنهاست,ء در جامعه ما وجود دارد و ما قدرش را 
نمى دانيم. عاملى كه موجب مى كردد مردم قوانين دولت اسلامى را قوانين خدا ومورد رضايت او بدانند و در نتيجه» با احساس 
وظيفه الهى و شرعى به آنها كردن نهند و تخلف از آن قوانين را موجب مجازات اخروى و الهى بدانند. البته ما انكار نمى كنيم كه 
در نظام ما نيز تخلفاتى صورت مى كيرد, اما اين تخلفات نسبت به موارد تبعيت و اطاعت از قوانين ناجيزند؛ و اكر بنا بود كه شمار 
تخلفات افزون از موارد اطاعت از قانون باشدء ديكر سنكك روى ستكك بند نمى شد و نظام ازهم كسسته مى كشت. ج - 
برخوردارى رهبرى از عالى ترين مراتب تقوا و شايستكى امتياز سوم نظام ما بر ساير نظامها اين است كه مقام رهبرى بايد برخوردار 
از عالى ترين مراتب تقوا و شايستككى هاى اخلاقى و عظمت شأن و قداست باشد؛ جون ايشان جانشين بيامبر و امام زمان است و 
مردم او را تجلى ونمودى از شخصيت امام زمان مى شناسند و از اين روء مرتبه اى از عشق و محبتى كه به آستان مقدس ييامبر و امام 
زمان» عجل الله تعالى فرجه الشريفء ابراز مى دارند» در حق ايشان نيز ابراز مى دارند. با اين كه مقام رهبرى در نظام ما داراى عالى 
تنروق عقاننينا وو خورووان 11 شه ريق خدوك اسعم | كك تحلض اناو سر وناو كداى كديس فق وسكقوط اذ عدالك انيت 
مرتكب كردد» خود به خود از مقام ولايت بر مسلمين منعزل مى كردد و ديكر نيازى به تشكيل دادكاه و محاكمه و اثبات جرم و در 
نهايت عزل او نيست. همين كله العياذ بالله» جرمى مرتكب شدء از عدالت ساقط و خود به خود منعزل مى كردد و خبركان تنها نقش 
اعلام عدم صلاحيت او براى رهبرى را دارد» نه اين كه او را عزل كند؛ جون عزل خود به خود با سقوط عدالت حاصل مى كردد! 
در هيج يكك از نظام هاى دنياء مسؤولان عالى رتبه برخوردار از شايستكى هاى اخلاقى كه رهبرى در نظام ما از آنها برخوردار است 
نمى باشند؛ و حتّى رهبران بعضى از كشورها سرتا يا آلوده به فساد اخلاقى و كناه هستند: مثلاً در آمريكا كه به اصطلاح يكى از 
متمدن ترين» يبشرفته ترين و بزركترين كشورهاى دنياست»؛ رئيس جمهور منّهم به فساد اخلاقى و جنسى شد و جندين شاهد به فساد 
و جرم او شهادت دادند و خودش نيز اعتراف كرد. اما وقتى كه مسأله استيضاح او مطرح شد و در يارلمان آن كشور به شور نهاده 
شدء اكثريت نمايند كان به استيضاح او رأى ندادند و او كماكان برسر قدرت باقى ماند و هيج مشكلى نيز بيش نيامد. همه مردم دنيا 
فهميدند كه او فاسد استء اما به جهت زدوبندهاى سياسى نمايندكَانء استيضاح يكى دو رأى كم آورد و آن عنصر فاسد سر جاى 
خود باقى ماند! نظاير فراوانى از اين دست وجود دارد و افرادى كه تخلفات آشكارى دارند و حتّى در دادكاه هم محكوم شده اند 
به جهت زدوبندهاى سياسى در يست خود ابقا مى شوند و ممكن است حتّى در دوره بعد نيز مجدداً انتتخاب كردند. بنابراين» از 


ديد كاه اسلام حتى اكر مقام رهبرى فاقد يكى از شرايط شود و كناهى از او سر زند» از مقامش منعزل مى كردد؛ جون با انجام يكك 
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كناه كبيره از عدالت ساقط و فاسق مى كردد و صلاحيت رهبرى بر مسلمين را ندارد؛ و ديككر براى اثبات جرم او نيازى به تشكيل 
داد كاه و يا رأى خب ركان نيست. يس در هيج يكك از نظامهاى دنيا در مورد مسؤولين كشور و بخصوص عالى ترين مقام كشور؛ 
يعنى؛ رهبرى اين قدر سخت كيرى نشده است. د رعايت مصالح معنوى و واقعى انسانها در نهايت» از جمله مهمترين امتيازات نظام 
ما بر ساير نظامها رعايت مصالح واقعى انسانهاست: ما به عنوان مسلمان معتقديم كه خداوند بهتر از ديكران مصالح انسانها را مى 
شناسد و ما مى خواهيم كه همان مصالحى كه خداوند در نظر كرفته در جامع تحقيق يابد» و اين مهم جز در سايه عمل به احكام و 
قوانين دينى تأمين نمى شود. در روى زمين» تنها نظام جمهورى اسلامى ايران است كه در اصل جهارم قانون اساسى آن آمده است 
كه همه مقررات و قوانين جارى كشور بايد بر اساس موازين اسلامى تصويب و اجرا كردد. حتّى اكر قانون و مصوبه اى بر خلاف 
اطلاق و عموم دليل شرعى باشدء اعتبار ندارد.بنابراين» تنها كشورى كه قوانين آن ضامن تأمين مصالح واقعى انسانهاستء كشور 
ماست. همه توجه دارند كه اين نظام با همه دستاوردهاى آنء در سايه فداكارى مردم و به بركت خون شهدا واز جمله شهداى 
هفت تير به دست آمد و آنان با فداكردن جان خود و تقديم خون ارزشمند خود به انقلاب براى ما عزّتء سر بلندى و ارزشهاى 
والا-يى را آفريدند. ما بايد بهوش باشيم كه اين ارزشها را برايكان از دست ندهيم. امروز» دست هايى در كار است كه به اصل 
اسلام» ولا-يت فقيه و نظام و مقررات اسلامى خحدشه وارد كند. جون اين ارزشها جونان خارى در جِشم آنهاست و با همه وجود 
سعى مى كنند آنها را از بين ببرند و همه توان و تلاش و فعاليت هاى تخريبى خود را متمركز بر روى آن جند نقطه اصلى كرده اند 
تا به شيوه ها و شكردهاى كوناكون به آنها ضربه وارد سازند. كاهى در مقالات» سخنرانى ها و روزنامه هاى كثير الانتشار جمهورى 
اسلامى اصل اسلام و احكام اسلامى را زير سؤال مى برند و مى كويند: امروز زمان آن ككذشته كه ما دم از واجب و حرام بزنيم» 
بايد مردم را به حال خود رها كنيم كه خود تصميم بككيرند و انتخاب كنند! يا كراراً مشاهده شده كه به ولايت فقيه جسارت و توهين 
من كتنده كدااكر سماخث وسعة ضار سسؤولاق فرشكن تبوى قافو آأنها بايد تعزين و .مجازاك شود؟ اما اين بز ركواران به روي 
خود نمى آورند و اقدامى نمى كنند. اينجاست كه ما به عنوان مسلمانء انقلابى بيرو امام و مقام معظم رهبرى وظيفه داريم كه اين 
كستاخان و جسارت ييشه كان راسر جاى خود بنشانيم و اجازه ندهيم كه شريعت مقدس اسلام و تشيع و ارزشهاى مقدسى كه 
مقدل بعاد تدة ناوا | لت وكداطا هاي دياف وك كي كينت | مده الالو ولا رياف لداكقدى قورع وكير ورك اذاو كاري ادك 
بازان خدعه كر و فرهنكك سوزان بى هويت»ء به فروش برسند و حاصلى جز ننكك و عار و نفرين خداء ييامبر» فرشتكانء مؤمنان و 


نسلهاى آينده براى ما باقى نماند؛ اميد كه جنين مباد. منبع:كتاب نظريه سياسى اسلام 
معنا و مفهوم ولايت فقيه 
نكاهى به جيستى ولابت مطلقه فقيهدر انديشه سياسى امام خمينى 


نكاهى به جيستى ولايت مطلقه فقيهدر انديشه سياسى امام خمينى نظريه ولايت فقيه امام خمينى به نظريه ولايت مطلقه فقيه معروف 
شده است. البته اين تعبير در سخنان خود امام خمينى نيز به كار رفته است و از همين رو تلقىها و تفسيرهاى مختلفى از آن به عمل 
آمده است. ايشان در موارد مختلفى اين اصطلاح رابه كار بردهاند. از جمله يس از ايراد خطبههاى نماز جمعه توسط آيتالله 
خامنهاى» رياست جمهور وقتء در نامهاى خطاب به ايشان مىفرمايد: «... از بيانات جنابعالى در نماز جمعه اينطور ظاهر مى شود كه 
شما حكومت را به معناى ولايت مطلقهاى كه از جانب خدا به نبى اكرم(ص) واكذار شده و اهم احكام الهى است و بر جميع احكام 
شرعيه الهيه تقدم دارد» صحيح نمىدانيد. و تعبير به آن كه اين جانب كفتهام حكومت در جهارجوب احكام الهى داراى اختيارات 
است به كلى برخلاءف كفتهدهاى اينجانب بود. اكر اختيارات حكومت در جهارجوب احكام فرعيه الهيه است»ء بايد عرض حكومت 
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الهيه و ولايت مطلقه مفوّضه به نبى اسلام(ص) يكك يديده بىمعنا و بىمحتوا باشد واشاره مىكنم به ييامدهاى آن؛ كه هيج كس 
نمى تواند به آنها ملتزم باشد: مثلاً خيابا نكشىها كه مستلزم تصرف در منزلى است يا حريم آن است در جارجوب احكام فرعيه 
نيست...0.١‏ يس از اين مكتوب» آيتالله خامنهاى در نامهاى خطاب به امام خمينى توضيحاتى ارائه مىدهد. حضرت امام نيز در 
ياسخ با تأكيد مجدد بر ولايت مطلقه فقيه مى نويسد: «... اينجانب كه از سالهاى قبل از انقلاب با جنابعالى ارتباط نزديكك داشتهام و 
همان ارتباط بحمدالله تعالى تاكنون باقى استء جنابعالى را يكى از بازوهاى تواناى جمهورىاسلامى مىدانم و شما را جون برادرى 
كه آشنا به مسائل فقهى و متعهد به آن هستيد و از مبانى فقهى مربوط به ولايت مطلقه فقيه جداً جانبدارى مى كنيد مىدانم و در 
بين دوستان از جمله افراد نادرى هستيد كه جون خورشيد؛ روشنى مىدهيد...) ؟ در برخى از منابع» هفت تلقى مختلف از ولا-يت 
فقيه ذكر شده است. از جمله اينكه: )١‏ همه كاره بودن ولي فقيه و تمركز قدرت در دست او و هيج كاره بودن مردم؛ 7) تعميم حوزه 
ولايت در تمامى عرصههاى اجتماعى و شخصى اففراد؛ "') شموليت ولايت فقيه بر همه افراد جامعه؛ *) شموليت ولايت فقيه در همه 
مواردى كه موضوع يكى از احكام ينج كانه فقهى قرار كيرد؛ 3) محدود نشدن ولي فقيه به قانون بشرى و فوق قانون بشرى عمل 
كردن و وضع قانون توسط فقيه؛ *) فوق احكام اوليه عمل كردن و بنابر مصالح, احكام اوليه را تركك و بر تركك و بر طبق احكام 
ثانويه عمل كردن؛ 0) عمل بر اساس مصاحت عقلىء نه تنها فوق قانون بشرىء بلكه فوق قانون الهى و حتى تعطيلى بعضى از احكام 
بنابر اقتضاى شرايط خاص. " بعضى كمان بردهاند مقصود از مطلقه يعنى ولي فقيه رها از هر قيد و بندى است و هركونه كه بخواهد 
مى تواند عمل كند و مقيد به احكام و قوانين قدسى اسلام هم نيستء جه رسد به احكام و قوانين بشرى و غير قدسى. از اين رو به 
نفى جنين ولايت فقيهى يرداخته و آن را مساوى با حكومت مطلقه و استبدادى شمرده و شركك به خدا به شمار آوردهاند. برخى از 
مخالفين ولايت مطلقه فقيه معتقدند: «ولايت مطلقه فقيه از ديد قرآن بىاساس و در حكم شركك است" اينان بر اين باورند كه قائلين 
به ولاءيت فقيه هيج كونه دليلى از قرآن براى اثبات ولا-يت فقيه ارائه نكردهاند حال آنكه در اين ديدكاه براى ثبات ولا-يت فقيه 
مى بايست از قرآن شاهد و قرينهاى آورده شود وكرنه يذيرفته نيست. در اين تلقى» اولويت داشتن و مقدم بودن در آيه «النبى أولى 
بالمؤمنين»» «غير از ولايت و آمريت و حاكميت على الاطلاق استء آن هم نه تنها عه بعضىها كمان بردهاند مقصود از مطلقه يعنى 
ولي فقيه رها از هر قيد و بندى است و هركونه كه بخواهد مىتواند عمل كند ط مطلق بودن ولايت به معناى التزام فقيه به تبيين و 
اجراى همه احكام شريعت و جارهانديشى در مواقع تزاحم ميان آنها است بر نفوسء بلكه بر اموال و حقوق و براى افراد غير 
رسول(ص). موضع اين آيه در مجموعه منسجم آيات قبل و بعد با سياق عبارات و سال نزول آنء دلالت روشن بر مسائل و روابط 
خانوادكى دارد نه مسائل حكومتى و اداره امت. مضافاً به اينكه تاريخ سنت و سيره نشان نمىدهد كه رسول اكرم و اميرالمؤمنين در 
دوران حكومت و خلاافت خود از جنين اولويت و ولا-يت استفادهاى نموده واز كسى سلب مالكيت و آزادى نموده يا بىاعتنا به 
بيعت شده باشند.) * در بخش ديكرى از اين ديد كاه با اشاره به اين كه ولي و والى در صدر اسلام و در دولتهاى اسلامى به 
معناى حاكم يا استاندار آمده است. منكر اين هستند كه جنين ولا-يت و حكومتى كه از سوى امام على به افراد واكذار مى شد 
«سريرستى مطلق و مالكيت بر اموال و انفس افراد باشد و حق خودكامكى و فعال مايشايى يا ادعاى مافوق حقوق و قوانين و اصول 
را داشته باشند.» 0 يرسش اين است: از آنجا كه بنا به اعتقاد برخىء وازه ولايت مطلقه در مكتوبات و سخنان امام خمينى تبيين و 
تفسير نشده استء ولايت مطلقه به جه معنا است؟ آيا هما نكونه كه يارهاى ينداشتهاند» مراد از ولايت مطلقه در انديشه امام خمينى 
رهايى از هر قيد و بندى است يا اين كه ولي فقيه داراى قيد است و وازره مطلقه به معناى استبدادى نيست؟ هدف اين مقاله ياسخ به 
يرسشهاى مذكور است و در اين ارتباط ضمن توجه به آراى مخالفان و موافقان» سخنان امام خمينى نيز در اينباره بيان و 
ديد كاههاى موافقان و موافقان در آرا و انديشه ايشان سنجش مى شود. با توجه به وجود تلقىهاى ناصوابى كه از ولايت مطلقه فقيه 


انجام شده است ضرورت دارد به تبيين اين مفهوم از ديد كاه قائلان و مفسران ولايت مطلقه انتصابى فقيه يرداخته شود. كرجه در 
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آغاز مىتوان به طور كلى اشاره كرد كه ولى فقيه در جارجوب احكام اسلامى رفتار كرده واز شريعت تخطى نمى كندء اما در هر 
صورت جون اين تعبير در اواخر حيات امام خمينى به كار رفته و ايشان نيز يس از استعمال به تفسير آن نيرداخته استء كمان شده 
كه ولى فقيه در حكومت؛ خودرأى و مستبد است و فراتر از قانون قدسى و بشرى مى تواند فرمان براند و هيج جيزى نمى تواند بر او 
نظارت يا او را كنترل و محدود كند! اما يارهاى از قائلان و مفسران اين نظريه به تبيين اصطلاح «مطلقه» يرداخته و ساحت فقيه رااز 
استبدادورزى و ديكتاتورى بركنار دانستهاند. آيتالله جوادى آملى معتقد است مراد از ولا-يت مطلقه» ولا-يت در اجراى احكام 
اسلامى است؛ به اين معنا كه فقيه و حاكم اسلامى» ولايت مطلقهاش اولاً محدود به حوزه اجرايى است و نه تغيير احكام الهى» ثانيا 
در مقام اجرا نيز حق نخواهد داشت كه هركونه اراده كرد احكام را اجرا كندء بلكه اجراى احكام اسلامى نيز بايد توسط 
راءكارهايى كه خود شرع مقدس و عقل ناب و خالص بيان نموده است صورت كيرد. از اين رو ولا-يت مطلقه از سه ويزْككى 
برخوردار است: )١‏ فقيه عادل؛ متولى و مسؤول همه ابعاد دين در دوران غيبت است و شرعيت نظام سياسى اسلامى و اعتبار همه 
مقررات آن وابسته به او است و با تأيبد و تنفيذ او مشروعيت مىيابد. ؟) اجراى همه احكام اجتماعى اسلام كه در نظم جامعه 
اسلامى دخالت دارندء بر عهده فقيه جامع شرايط است كه يا خود او به طور مستقيم آنها را انجام مىدهد ويا به افراد داراى 
صلاحيت تفويض مى كند. ") در هنكام اجراى دستورهاى خداوندء در موارد تزاحم احكام اسلامى با يكديكر ولىئّ فقيه براى 
رعايت مصلحت مردم و نظام اسلامى» اجراى برخى از احكام دينى مهم را براى اجراى احكام دينى مهمتر» به طور موقت تعطيل 
مى كند و اختيار او در اجراى احكام و تعطيل موقت اجراى برخى | احكام, مطلق است و شامل همه احكام كوناكون اسلام 
مى باشد؛ زيرا در تمام موارد تزاحم» مهمتر بر مهم بيش داشته مى شود واين تشخيص علمى و تقديم عملى بر عهده فقيه جامع 
شرايط است. 8 بنابراين در اين برداشتء ولايت مطلقه فقيه به معناى مطلق و بىقيدى نيست تا به صورت حكومت استبدادى درا يد 
بلكه داراى شرايط و قيود علمى و عملى فراوانى است كه حفظ آن شرايط از حيث حدوث و تداوم و استمرار ضرورى است. از اين 
رو مطلق بودن ولا-يت به معناى التزام فقيه به تبيين و اجراى همه احكام شريعت و جارهانديشى در مواقع تزاحم ميان آنها است. 
تراحم در هنكام اجراى برخى احكام با احكام ديكر روى مىدهد به كونهاى كه انجام يكى سبب كنار كذاشتن و ترك ديكرى 
مى شود و دو حكم را نمىتوان در يكك زمان با هم اجرا كرد. فقيه از باب ولايت مطلقه در جنين مواردى آنجه به اصطلاح مهمتر 
است را بر مهم ترجيح مىدهد. البته در ساز و كارها و جكونكى اين ترجيح نيز بحث است كه يكى از اين سازوكارها استفاده از 
كاربست مشورت است. " به اين معنا كه فقيهى كه رهبرى جامعه مسلمانان را بر عهده دارد در مواقعى كه ميان احكام شريعت 
تزاحم واقع مى شود به مشورت با متخصصان و كارشناسان مىيردازد و آنككاه رأى صواب و يا نزديكك به صواب را انتخاب مى كند 
و جامعه را از بلاتكليفى خارج مىسازد. جوادى آملى در باب ويزكىهاى ولى فقيه و لزوم مشاوره رهبر جامعه اسلامى معتقد است: 
«ويزكى سوم فقيه جامع شرايط» سياست,ء درايت و تدبير و مديريت او است كه به موجب آن نظام اسلامى را بر محور مشورت با 
صاحب نظران و انديشمندان و متخصصان جامعه و توجه به خواست مشروع مردم اداره مى كند. اكر فقيهى بدون مشورت عمل كندء 
مدير و مدبر و آكاه به زمان نيست و لذا شايستكى رهبرى و ولايت را ندارد.» 8 آيتالله معرفت نيز به تبيين مفهوم ولايت مطلقه فقيه 
از منظرى ديككر يرداخته است. به اعتقاد وى مقصود از اطلاق در عبارت «ولايت مطلقه فقيه؛ شمول و اطلاق نسبى در مقابل ديكر 
انواع ولايتها است كه جهت خاصى در آنها مورد نظر است. فقها هنككامى كه از انواع ولايتها نام مىبرند» محدوده هر يكك را 
مشخص مى سازند؛ مانند ولايت يدر بر دختر در امر ازدواج» ولايت يدرو جد در تصرفات مالى فرزندان نابالغ» ولايت عدول 
مؤمنين در حفظ و حراست اموال غايبين» ولايت وص يا قيم شرعى بر صغار و مانند اين موارد كه در كتب فقهى از آنها به تفصيل 
بحث شده است. اما هنككامى كه ولا-يت فقيه را مطرح مى كنندء دامنه آن را كستردهتر دانسته و آن را در ارتباط با شؤون عامه و 
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در تمامى ابعاد سياستمدارى مسؤوليت دارد و در راه تأمين مصالح امت و در تمامى ابعاد آن بايد بكوشد. اين همان «ولايت عامه» 
است كه در سخنان كذشتكان آمده است و مفاد آن با «ولايت مطلقه» كه در كلمات متأخرين رايج كشته يكى است. بنابراين مراد 
از اطلاق» كسترش دامنه ولايت فقيه است تا آنجا كه شريعت امتداد مىيابد. مسؤوليت اجرايى ولي فقيه در تمامى احكام انتظامى 
اسلام ودر رابطه با تمامى مصالح امت مى باشد و مانند انواع ديكر ولا-يت يكك بعدى نخواهد بود. 4 معرفت.؛ در ادامه به 
محدوديتهاى ولايت فقيه اشاره مى كند و مى كويد اساساً اضافه شدن ط دامنة ولايت فقيه را ديد كاههاى شريعت و مصالح امت 
محدود مىسازد و اطلاءق آن در شعاع همين دايره است ولا-يت بر عنوان فقيه خود موجب تقيد است؛ زيرا وصف فقاهتء آن را 
تقييد مى زند. بنابراين اضافه شدن ولايت به عنوان وصفى فقاهت و تفسير مطلقه به معناى نامحدود بودن از نظر ادبى و اصطلاح 
فقهى ناسازكار است. از اين رو اطلاق» در عنوان وصفى محصور مىباشد و اين كونه اطلاق» در عين تقييد و تقييد در عين اطلاق 
است و هركز به معناى همهكاره و نامحدود بودن ولا-يت فقيه نيست. بنابراين اطلا-ق در ولا-يت فقيه» نسبى است و در جارجوب 
مقنضيات فقه و شريعت و مصالح امت محدود مى باشد و هركونه تفسيرى براى اين اطلاق كه برخلاف معناى ياد شده باشدء حاكى 
از بىاطلاعى از اصطلاحات فقهى و قواعد ادبى است.١٠‏ او در ادامه با توجه به رويكردى كه در جهت خلاءف معناى ياد شده از 
ولا-يت مطلقه شده است به نقد آن مىيردازد و يادآور مىشود كه هيج فقيهى از وازه «عامه) يا «مطلقه» معناى غير معقولى راقصد 
نكرده است و وازههايى هم جون نامحدوديت» مطلقالعنان واراده قاهره. مفاهيمى خودساخته هستند كه ناروا به فقها نسبت داده 
شده است. از اين رو ولايت فقيه مسؤوليت اجرابى خواستههاى فقهى را مىرساند كه اين خود محدوديت را اقتضا مىكند و ه ركز 
به معناى تحميل اراده شخص نيست؛ زيرا شخص فقيه حكومت نمى كند» بلكه فقه اوست كه حكومت مى كند. ١١‏ ايشان در ادامه و 
براى تكميل بحث خود ناكزير به نامه امام خمينى به رياست جمهور وقتء آيتالله خامنهاى» اشاره مى كند و به تبيين آن مىيردازد 
و براين باور است كه اساساً تذكر امام خمينى به اصل كفتار نبوده استء بلكه به برداشتى بوده است كه برخى از فرصت طلبان 
درصدد سوءاستفاده از آن برآمده بودند. مراد آيتالله خامنهاى از جارجوب شرعء ضوابط و اصول ثابته شريعت بوده است كه 
مصالح و ييش آمدها را نيز شامل مى شود و خود ضوابطى دارد كه در اختيار فقيه قرار دارد تا بر اساس آن ضوابط» حكم شرعى هر 
يكك را استنباط كند. شمارى كمان بردند كه مقصود ايشان صرفاً احكام اوليه است كه مصالح آنها از قبل بيش بينى شده و زمان و 
مكان هيج كونه تغييرى در آنها نمىدهد و فقيه نمى تواند در «حوادث واقعه» نظر دهد و احكام تكليفى و وضعى آنها را در برتو 
قواعد عامه روشن سازه. بنابراين ينداشتند كه اين كونه امور بايد به كارشناسان مربوطه واككذار شود و به فقيه و فقاهت ارتباطى 
ندارد. در نتيجه مسائل سياسى و تنظيم امور كشورى و لشكرى را از حوزه ولا-يت فقيه خارج دانستند. اما امام خمينى به اين نوع 
برداشت اعتراض و يادآورى كرد كه دست فقيه بازاست و در يرتو ضوابط شرعى مى تواند در تمامى عرصدهاى زندكَى و همه 
شؤون سياسى, اجتماعى» فرهنكى و... برابر مصالح روز نظر دهد و ديدكاءهاى شريعت را در تمامى جزئيات روشن سازد. بنابراين 
ولايت فقيه ازاين ديد كاه كسترده بوده و با ييشرفت زمان و تغيير احوال و اوضاعء قابل حركت و هماهنكك است و هيج كاه دست 
فقيه بسته نيست. البته ناكفته نماند كه فقيه در تشخيص موضوعات از متخصصان و كارشتاسان مربوطه و احتمالاً عرف عام بهره 
مى كيرد و اين دقيقاً حركت در جارجوب مقررات شريعت است. ؟1 بنابراين اختيارات ولايت فقيه در كستره دامنه شريعت است و 
مراد از اطلاق» شمول و كسترش در تمامى زمينههاى مربوط به شؤون عامه و مصالح امت مى باشد كه خود تقيبد در عين اطلاق 
است. طبق اين برداشت,ء دامنه ولايت فقيه را ديد كاههاى شريعت و مصالح امت محدود مىسازد و اطلاق آن در شعاع همين دايره 
است. برسش ديكرى كه در ادامه اين مباحث امكان طرح دارد اين است كه آيا قوانين بشرى مىتوانند براى ولي فقيه 
محدوديتهايى را ايجاد كند يا اين كه ولىّ فقيه فوق قانون و فوق جون و جراست؟ معرفت معتقد است ياسخ اين يرسش با توجه به 


مشروعيت قوانين مصوب در نظام جمهورى اسلامى روشن است؛ زيرا قوانين مصوبء جنبه مشروعيت يافته است و مخالفت با آن 
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مخالفت با شريعت تلقى م ىكردد. جز اين كه مصلحت عامه ايجاب كند كه در يارهاى رخدادهاى خاص و موقعيتهاى ضرورى» 
ولي فقيه اقدامى فورى و مناسب اتخاذ نمايد كه ضابطه و شرايط آن را نيز شريعت و قانون مقرر داشته است. از اين رو ولىٌ فقيه 
مى تواند در شرايط استثنايى فراتر از وظايف مقرر در قانون اساسى اعمال ولا-يت كند اما باز هم بدون معيار و ضابطه نيست: 
«حاكميت قانون در تمامى مراحل اسلامى كاملا رعايت مى كردد و هيج كونه بىضابطه بودن وجود ندارد و هيج كس در هيج يست 
و مقامى برخلا.ف ضوابط رفتارى انجام نمىدهد. مقام رهبرى در قبال مردم مسؤوليت دارد تا در انجام وظايف مربوطه كوتاهى 
نكند و همواره مصالح امت را در نظر بككيرد.» 1 در يارهاى ديدكاههاى ديكر از ولايت مطلقه فقيه نيز مى توان تفسيرى مشابه نظر 
فوق يافت. در اين ديدء مطلقه بودن ولا-يت فقيه از آن رو است كه فقيه به سان ييامبر(ص) و امام معصوم(ع) داراى تمام اختيارات 
حكومتى آنهاست وازاين رو هيج كونه تفاوتى ميان فقيه و امام معصوم و ييامبر نيست. در اين ديدكاه. ولايت مطلقه فقيه ناظر به 
رأى امام خمينى در مقابل آراى يارهاى فقيهان ديكر است كه كستره اختيارات ولا-يت فقيه را محدودتر از اختيارات رسول 
اكرم(ص) وامام معصوم (ع) ينداشتهاند. رأى امام خمينى در باب حوزه اختيارات ولىّ فقيهه يكى از سه نظريهاى است كه در 
اينباره مطرح شده است. اين نظريه در واقع كستردهترين آنها از حيث اختيارات است كه اختيارات فقيه را همسنكك اختيارات 
حكومتى بيامبر(ص) و امام معصوم(ع) به شمار مى آورد. اين نظريه از سوى فقها به «ولايت عامه فقيه) تعبير شده است. بنا بر نظريه 
دوم» حوزه اختيارات فقيه محدود به افتاء و قضاوت است. بنابراين حفظ مرزهاء نظم كشورء جهاد و دفاع» اجراى حدود. اخذ خمس 
وزكاته اقامه نماز جمعه و... بر عهده فقيه نيست و از حوزه وظايف و اختيارات او خارج است و فقيه در آنها ولايت ندارد. آنجه 
فقيه مى تواند و مىبايد انجام دهد همان حل و فصل خصومت و نزاع ميان آدميان است و بس. اما بر طبق نظريه سوم» كستره 
اختيارات فقيه بيش از ييش محدود مىشود. تصرفات فقيه در اين ديدكاه» تنها در امور حسبيه نافذ است. جنين جواز تصرفى از باب 
قدر متقين است نه از باب ولابت بر تصرف؛ بدين معنا كه به يقين يكى از افرادى كه حق تصرف در امور حسبيه را دارا استء فقيه 
جامع شرايط است آن هم نه از باب ولايت بر تصرف. اين نظريه معتقد است هيج كونه ولايتى براى فقيه ثابت نشده است. ولايت 
تنها اختصاص به بيامبر(ص) و ائمه(ع) دارد. در نظريه نخست (ولا-يت عامه فقيه يا ولا-يت مطلقه فقيه) نسبت به دو نظريه ديكر 
اطلاق دارد. زيرا ولا-يت فقيه را به امور حسبيه يا فتوا دادن و قضاوت كردن محدود نمى كند. در نتيجه فقيه جامع شرايط در تمام 
شؤون مسلمانان و جميع امور مرتبط با حكومت و نظام سياسى همانند ييامبر و ائمه معصوم» صاحب اختيار است. ١5‏ از توجه به 
آنجه كذشت مىتوان اين كونه برداشت كرد كه ولايت مطلقه انتصابى فقيه هيج نسبتى با حكومت مطلقه و استبدادى ندارد. آنجه 
سبب يكسان ينداشتن ولايت مطلقه فقيه با حكومت مطلقه سياسى شده استء اشتراكك اين دو در اصطلاح مطلقه است و نه جيزى 
ديكر. در واقع «مطلقه) در ولايت فقيه اشاره دارد به اين كه ولايت فقيه مقيد به امور حسبه و قضاوت و فتوا نيستء بلكه ولايت فقيه 
كستردهتر از موارد مذكور است و موارد سياسى را نيز شامل مىشود. از اين رو با توجه به نظريههاى ديككر اطلاق دارد. اما «مطلقه» 
در حكومت مطلقه به معناى همهكاره بودن حاكم وهيج كاره بودن ديككران است و آنجه ملاك عمل است خواستههاى يكك فرد 
غير معصوم است. از اين رو به آن مطلقه سياسى كفته مى شود و در واقع در برابر ولايت مطلقه فقيه مى نشيند. بنابراين ولايت مطلقه 
انتصابى فقيه تافته جدابافتهاى نيست كه داراى حدود و مرزهايى نباشد. آنككاه كه استبدادورزى فقيه آغاز شودء ولايت فقيه خاتمه 
مى يابد و فردى مستبد حكم روايى مى كند نه فقيهى عادل و اسلام شناس. ١18‏ اين برداشت با توجه به تأكيدات و تصريحات امام 
خمينى و نيز تفسير يارهاى از مفسوّان ديد كاه ايشان كاملا روشن م ىكند كه در صورت خود كامكى فقيهء جئين شخصى ولايت 
نخواهد داشت و از ولا-يت ساقط مىشود. سخنان امام خمينى در اينباره خواندنى است: «حكومت اسلامى هيج يكك از انواع 
حكرمة اناق نوكر و السك عدا انفد اناق ست كل علاتششخص ليه حكريك تح كلد بلكةفكهارست كاشكرمك هن كلد كر 


فقيهى شيوة استبدادى و ديكتاتورى را در بيش كيرد خود به خود از ولايت بر جامعه مسلمانان ساقط است رئيس دولت مستبد و 
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خودرأى باشد, مال و جان مردم را به بازى بككيرد و در آن به دلخواه دخل و تصرف كندء هركس را ارادهاش تعلق كرفت بكشد, و 
هر كه را خواست تيول بدهد و املاك و اموال ملت را به اين و آن ببخشد. رسول اكرم(ص) و حضرت اميرالمؤمنين(ع) و ساير خلفا 
همجنين اختياراتى نداشتند. حكومت اسلامى نه استبدادى استء نه حكومت مطلقه. بلكه مشروطه است. البته نه مشروطه به معناى 
متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد. مشروطه از اين جهت كه حكومت كنندكان در اجرا و اداره» 
مقيد به يك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم(ص) معين كشته است.) 1# در جايى ديكر ايشان ضمن 
نفى حكومت استبدادى» به عنصر مصلحت كرايى نيز اشاره مى كند و اختيارات فقيه را همياى اختيارات حكومتى شخص يبامبر(ص) 
و امام(ع) معصوم دانسته است: «حكومت اسلامى» استبدادى نيست كه در آن خواستههاى نفسانى يكك فرد ملاكك باشد. مشروطه و 
جمهورى هم نيست كه در آن قانونهاى بشرى ملاك و معيار باشد. حكومت اسلامى» در همه شؤون خود از قانون الهى سرجشمه 
مى كيرد. هيج يكك از كار كزاران حكومتى در اسلام نمى توانند استبداد به رأى داشته باشند. همه جيز در حكومت اسلامى بايد برابر 
قانونهاى الهى باشد» حتى بيروى از كاركزاران حكومت. بله! حاكم اسلامى مجاز است در موضوعاتء برابر صلاح مسلمانان و يا 
حوزه حكومتى خود عمل كند. جنين اختيارى استبداد به رأى نيستء بلكه عمل بر اساس مصلحت است. نظر و ديدكاه حاكم نيز 
همانند عمل او تابع مصلحت است.) 17 در كالبدشكافى جريان مخالف و منتقد ولايت مطلقه فقيه ‏ كه آن را همسان خود كامكى و 
رها از هر قيد و بندى مىداند ‏ به نظر مىرسد در عمل امورى را مشاهده و برخورد كردهاند كه لابد جنين معنايى از آن متبادر 
مى شده است. كرجه آن اعمال توسط ولي فقيه هم انجام نكرفته باشدء اما ممكن است به توسط آنان كه به طرفدارى از ولايت 
مطلقه فقيه شهرهاند و نيز از سوى كاركزاران حكومتى كارهايى صورت كرفته و بككيرد كه تداعى كننده حكومت خودكامه و 
توتاليتر در اذهان باشد. از اينرو لازم است آنكونه كه آمد. در حكومت اسلامى مبتنى بر ولا-يت انتصابى مطلقه فقيه از انجام 
اعمال و رفتارى كه ساحت ولايت فقيه را خدشهدار مى كند جلوكيرى و همه امور در مجارى قانونى انجام يابد. از اين ديد ولي فقيه 
در حوزه خصوصى افراد مجاز به هيج كونه دخل و تصرفى نيست و در صورتى كه به دلخواه واز روى هوا و هوس حكمروايى كند 
و به جنين اعمالى مبادرت ورزد» از ولا.يت ساقط مىشود. كرجه ممكن است اين حقوق هنكامى كه دجار تزاحم با امر مهم ترى 
يعنى حوزه عمومى كردد» حقوق جمعى مقدم شود, اما اصل بر عدم دخالت در حيطه خصوصى افراد و شهروندان نظام سياسى 
اسلامى است. 18 علانوه بر موارد مذكور در كلام و كفتار امام خمينى» سخنان ديكرى نيز مى توان يافت كه تأكيد بر حفظ حريم 
خصوصى آدميان دارد و در اين باره به كا ركزاران توصيه م ىكند و دستور مىدهد تا به مواردى كه مورد توجه نامه ايشان است 
جامه عمل بيوشند. امام خمينى در فرمانى كه در 76 آذر 18١‏ خطاب به قوه قضائيه و ديكر اركانهاى اجرايى در مورد اسلامى 
شدن قوانين و عملكردها صادر نمود» در واقع تفسير خود را يبشاييش از مفهوم ولايت مطلقه فقيه انجام داده استء زيرا در اين نامه 
كه در شمار حكم حكومتى است به دولت و كاركزاران حكومتى دستور مىدهد كه حوزه و حريم خصوصى افراد را به دليل «لزوم 
اسلامى نمودن تمام اركانهاى دولتى به ويزه دستكاههاى قضايى و لزوم جانشين شدن احكامالله در نظام جمهورى اسلامى به جاى 
احكام طاغوتى رزيم سابق»)19 رعايت نمايند. يارهاى بندهاى اين نامه كه به فرمان هشت مادهاى نيز مشهور شده استء به صورت 
آشكار به حوزه خصوصى افراد اشاره دارد. اين موارد به طور مختصر عبارتند از: )١‏ احضار و توقيف افراد بدون حكم قاضى كه بر 
اساس موازين شرعى استء جايز نيست و تخلف از آن موجب تعزير مىشود. 7) تصرف در اموال منقول و غيرمنقول بدون حكم 
شرعى» جايز نيست. همجنين ورود به مغازه و محل كار و منازل افراد بدون اذن صاحبان آنان براى جلب يا به نام كشف جرم و 
ارتكاب كناه ممنوع است. ") شنود تلفنها و استماع نوار ضبط صوت ديكران به نام كشف جرم جايز نيست. علاوه براين تجسس 
درباره كناهان ديكران و دنبال كردن اسرار آدميان جايز نيست و فاش ساختن اسرار آنان جرم و كناه است. *) تجسس در صورتى 
روا است كه براى كشف توطثه و مقابله با كروههاى مخالف نظام اسلامى كه قصد براندازى دارند و كار آنها مصداق افساد در 
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زمين است انجام شود. البته در صورت جواز تجسس مى بايست ضوابط شرعى رعايت كردد ويا دستور دادستان باشدء زيرا تعدى از 
جدود شرعى تسبث به آثان اروااسث. ه) سكا كه مأموران قضاي از روى خطا واشناه وارد متزل و محل كار شخصى و 
خصوصى مىشوند و با آلات لهوء قمار» فحشا و مواد مخدر برخورد كردند حق ندارند آن را افشا كنند. هيج كس محق نيست 
حرمت مسلمانان را هتكك نمايد. #) قضات حق ندارند حكمى صادر كنند كه مأموران اجازه ورود به منزل يا محل كار افراد داشته 
باشند كه نه خانه امن و تيمى است و نه اين كه در آنجا توطئه عليه نظام صورت مى كيرد. موارد مذكور بىنياز از تبيين و تحليل 
است و كوياى نظر صريح و مكتوب امام خمينى درباره حقوق مردم در حيطه خصوصى و شخصى است. ايشان در موارد ديكرى نيز 
سخنان صريحى در اينباره دارند. از جمله در مباحث ولا-يت فقيه خود و در تقابل دو نوع حكومت دينى و غيردينى مى كويد: 
«حكم الهى براى رئيس و مرئوس متبع است. يككانه حكم و قانونى كه براى مردم متبع و لازمالا-جرا استء همان حكم قانون خدا 
است. ... رأى اشخاص» حتى رسول اكرم(ص) در حكومت و قانون الهى هيج كونه دخالتى ندارد. همه تابع اراده الهى هستند. 
حكومت اسلامى سلطنتى هم نيست تا جه رسد به شاهنشاهى و اميراطورى. در اين نوع حكومتها حكام بر جان و مال مردم مسلط 
هستند و خودسرانه در آن دخل و تصرف مىكنند. اسلام ازاين رورّه و طرز حكومت منزه است. به همين جهت در حكومت 
اسلامى برخلاف رزيم سلطنت و شاهنشاهى و اميراطورىء اثرى از كاخهاى بزرككء عمارات كذابى» خدم و حشمء دفتر مخصوص» 
دفتر وليعهد و ديككر لوازم سلطنت» كه نصف يا بسيارى بودجه مملكت را از بين مىبرد» نيست.٠ ٠١‏ به نظر مىرسد مى توان مفهوم 
ولايت مطلقه فقيه را كه امام خمينى در آخر حيات خويش به كار برد با توجه به سخنان خود ايشان تأويل نمود. موارد ذكر شده از 
و و اللو ل و ا ل ا 
ولايت بت مطلقه فقيه» همه كاره بودن فقيه و حاكم اسلامى نيست. با توجه به ديد كاه امام < خمينى اكر ولايت مطلقه را به استبدادى و 
ديكتاتورى تفسير كنيم در اين صورت اكر فقيهى جنين شيوهاى را در بيش كيرد خود به خود از ولايت بر جامعه مسلمانان ساقط 
است و هيج كونه ولايتى ندارد. قطعههاى مذ كور در فوق به اندازه كافى نشاندهنده ديد كاه حاكم بر نظرات امام خمينى است. البته 
ا 
كه دراين صورت بايد جداكانه به آن يرداخت و آن رااز ساحت نظرات امام خمينى خارج دانست. به نظر مىرسد تحليل ولايت 
مطلقه فقيه در دي د كاههاى امام خمينى در قالب اصطلاح «جمهورى اسلامى» قابل تحليل و ارزيابى دقيقترى باشد. اصطلاحى كه 
خود ايشان نيز به آن توجه داشت و با تأكيد بر آن نظام سياسى نوينى را يديد آورد. بىنوشتها: .١‏ صحيفه امام (مجموعه آثار امام 
خمينى)؛ ج 23١‏ جاب نخستء تهران: مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» 2171/8 ص .58١‏ ؟. همان» ص 600. .٠"‏ ر.كث: على رضا 
بيروزمند. نظام معقول» تحليل مبنايى نظام ولايت فقيه با نكاهى به نظرات منتقدين. جاب نخستء تهران: 11/8 ص 194. 5. تفصيل 
و تحليل ولا-يت مطلقه فقيه. نهضت آزادى ايران. /ا7١3‏ ص 14 - 178. ه. همان. هما نكونه كه از اين قطعه بيدا استء مطلقه به 
معناى فعال مايشاء و سريرستى مطلق و فراقانون ينداشته شده است. بايد ديد آيا ولايت مطلقه فقيه در انديشه سياسى امام خمينى به 
اين معنا است يا خير. #. عبدالله جوادى آملى. ولايت فقيه» ولايت فقاهت و عدالت. جاب نخستء قم: اسراءء 312/8 ص .18١‏ /. 
براى اطلاع بيشتر بنكريد به همان منبع» ص 1017 69ل “اع, عامع, 7ع 48.٠١‏ همان» ص .58١‏ براى اطلاع از مستندات قرآنى و 
روايى و سيره ييامبر و معصومان در باب لزوم مشورت حاكم مسلمانان بنكريد به مقاله: محمدجواد ارسطاء «نكاهى به مبانى فقهى 
شورا» فصلنامه علوم سياسى» سال نخستء شماره جهارم؛ بهار 11/8 ص 75 -58. 4. محمدهاى معرفت» ولايت فقيه» جاب نخست» 
قم: يارانء لالااء ص 6. .٠١‏ همانء ص 75 و 8. .١١‏ همان. ص 8/. 17. همان» ص 78 و 18. 17. همان» ص .8١‏ 15. محمد 
جواد ارسطاء ذكرى (6)» قم: مركز فرهنككى نهاد نمايندكى مقام معظم رهبرى (واحد آموزش». /الااء ص 39 - 77. در اين اثر به 


ييشينه اين بحث در جامعه اشاره شده است و معناى ولايت مطلقه در آثار امام خمينىء نامه ايشان به رياست جمهور وقت آيتالله 
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خامنهاى و در قانون اساسى مورد بحث و بررسى قرار كرفت است در بخش دوم اين اثر» ولايت مطلقه فقيه و محجوريت مولى عليه 
مورد بحث واقع شده است. همجنين نككاه كنيد به مقاله همين نويسنده با عنوان: «مفهوم اطلاق در ولايت مطلقه فقيه؛ در فصلنامه 
علوم سياسى» سال نخست» ش دوم, يائيز 31/9 ص 3٠‏ 17. 18. امام خمينى در اين باره مىفرمايد: «حكومت اسلام حكومت قانون 
است. اكر شخص اول حكومت ما در حكومت اسلامى يكك خلاف بكندء اسلام او را عزلش كرده است. يكك ظلم بكند» يكك سيلى 
به كسى بزند» ظلم است. اسلام او را عزلش كرده؛ او ديكر قابليت براى حكومت ندارد.» صحيفه امام؛ ج ع ص 98". 18. امام 
خمينى. ولايت فقيه (حكومت اسلامى). جاب نخست,ء تهران: مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» (7/١‏ ص ”7 و 8*. 17. امام 
خمينى. كتاب البيع. ج 27 جاب نخستء تهران: مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» 11/8 ص 2188 و 219. 18. براى اطلاع بيشتر 
در اين زمينه و تفسير ولايت مطلقه فقيه نككاه كنيد به: احمد آذرى قمىء قرآن و ولايت فقيه» جاب نخست قم: مؤسسه مطبوعاتى 
دارالعلم» 01/١‏ به ويه صفحات 27 -8 كه در نقد مخالفان ولا-يت مطلقه است. حكومت اسلامى در كوثر زلالل انديشه امام 
خمينى: جستارهايى در باب مرجعيت, ولا-يت مطلقه فقيهه مصلحت نظام.؛ مجله حوزه. جاب نخست,ء قم: دفتر تبليغات اسلامى» 
ص 1594 - 84. 14. متن كامل نامه مذكور در مجموعه سخنان امام خمينى در صحيفةٌ امام, ج ١1/‏ ص 179 آمده است. .7١‏ 


امام خمينى» ولايت فقيه» حكومت اسلامى» بيشين » ص ".مده 
فرايند قاريخى انديشه ولايت فقيه 


فرايند تاريخى انديشه ولايت فقيه آيا انديشه ولايت فقيه نتيجه فرايند تاريخى فقه شيعه است؟ اين فر آيند تا جه حد معطوف به مبانى 
فكرى فقهاى اماميه مى باشد؟ درباره زادكاه بحث «حكومت در اسلام »» آنجه از بررسى مبانى اسلام به دست مى آيد حاكى از 
آن است كه ولايت ظرفى براى فقه استء يعنى ابتدا ولايت تحقق بيدا كرده و وجود يافته» سيس فقه در آن ظرف» رشد و نمو كرده 
است. توضيح آن كه يس از هجرت ييامبر اكرم (ص) به مدينه و تشكيل حكومت اسلامى در آن جاء برخورد بيامبر (ص) و 
اصحابشان با مسائل اجتماعى و سياسى موجب شد يكك نظام داخلى به عنوان «نظام ولابى » شكل بكتيرد. البته در آن موقع اين نظام 
شكل ابتدايى خود را داشت و نيازمند قانون» اصول و مبانى حقوق بود كه به تدريجء در طى زمان يديد آمد زآنجه را ما امروزه 
«فقه ) مى ناميم. اما بيش از اين دوران» جون اين نيازها وجود نداشتء اين نظام نيز مطرح نبود. به همين دليل» در آياتى كه بيش از 
هجرت بر ييامبر (ص) نازل شده استء احكام و مسائلى كه مردم به صورت روزمره به آنها احتياج دارند بيان نشده و بيشتر مسائل 
اعتقادى و كلامى ذكر كرديده است ,همجون مسائلى درباره ايمان به آخرت و ثواب. يس از مطرح شدن مساله ولايت و حكومت 
و ملموس تر شدن نياز به احكام و مسائل خاص آنء فقه تحقق بيدا كرد. از اين زمان به بعد هم هيج كاه تا كنون فقه از ولايت جدا 
نشده است. بلكه به عكسء در عصر خلفاى يس از بيامبر (ص) ء اين رابطه مورد نظر خاص بود. از جمله شروطى را هم كه مردم 
براى جانشينى ييامبر (ص) به صورت تلويحى به آن اشاره داشتند» آشنايى خليفه با فقه و همراهى ولا-يت با فقه بود. اين وضع تا 
زمان امام صادق (ع) ادامه داشت. در عصر امام صادق (ع) كه اميد به بازكشت ولايت به مسير اصلى خودش از بين رفت» ايشان 
مساله مقبوله عمر بن حنظله را مطرح كردند. بدين روىء ولا-يت مشروع به فقيه سيرده و او حاكم دانسته شد و مردم به او ارجاع 
كرديدند تا حكومت ظاهرى خلفاى جور را به رسميت نشناسند و مشكلات خود را توسط فقها حل كنند. در واقع» امام صادق (ع) 
با اين كارء ولايت رااز مسير معروف و ظاهرى اش به صورت ولايت شخص فقيه د رآ وردند. ازاين زمان تا يايان عصر حضور ائمه 
هدا (ع) در بين مردم» متشرعان در فكر اين بودند كه فقهاى شيعه را شناسايى كنند و آنها را مرجع خود قرار دهند. اين همان جيزى 
است كه ما آن را «ولايت فقيه ) مى ناميم» اكر جه در كذشته به اين نام خوانده نمى شد. در عصر غيبت» اين نياز بيشتر احساس شدء 


ائمه اهل بيت (ع) در ميان مردم حضور نداشتند و حاكمان جور در راس امور بودند. بنابراين» تنها راهى كه مردم داشتند مراجعه به 
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فقها بود. از آن تاريخ به بعد» با مساله «ولايت فقيه » برخوردهاى مختلفى شده است. شايد بتوان كفت اولين كسى كه كتاب فقهى 
اش به دست ما رسيده است و مى توان از آراء و اقوال او يكك نظريه سياسى مبتنى بر ولا-يت فقيه براى اسلام درست كرد مرحوم 
شيخ مفيد است. يس از ايشان نيز شاكردانش و ديكر فقها در زمان هاى بعدى به اين مساله توجه كردند. اما نكته اساسى در باره 
فقهاى عصر او اين است كه آنجه بيشتر مورد نظر آنان قرار داشت مبارزه منفى با حاكمان جور زمان و مساله قضاوت غير شيعى بود. 
به همين دليل» فقهاى آن عصرء بيشتر لسان نفى را به كار برده و سعى نموده اند به شكلى» با حكومت هاى زمان خود مبارزه كنند. 
ازاين روء جهات اثباتى در كلمات آنان كمتر ديده مى شود. اين سير ادامه داشت ثا آن كه حكومتى شيعى يا كرفت و آمال شيعه 
تحقق بيدا كرد. بنابراين» در عصر حكومت شيعى صفويه» فقهاى ممتازى همجون محقق ثانى به اين مساله توجه خاص نشان دادند 
وعلاوه بر جهات نفىء به جهات اثباتى مساله هم يرداختند» اين سير تا زمان مرحوم نراقى ادامه داشت. جه تعاملى بين انديشه ولايت 
فقيه و ساخت سياسى جمهورى اسلامى ايران برقرار شد؟ اين تعامل حاصل جند فرايند است إيكى از آنها رهبرى حضرت امام 
خمينى است. ايشان با انديشه هاى بلند خود و در زمانى طولانى» انديشه ولايت فقيه را كه ب ركرفته از اصل فقه بودء به كونه اى قابل 
تطبيق با عصر حاضر بيان كردند. اين موضوع با تقيدى كه مردم ايران نسبت به امامت و ولايت خاص داشتند» ييوندى به وجود 
آورد كه به يديد آمدن ساختار نظام جمهورى اسلامى منجر شد. از سوى ديككرء ييشرفت هايى كه در جهان معاصر صورت كرفته و 
از جمله در نظام هاى سياسى جهان, مساله «جمهوريت » مطرح شده استء اين موضوع با علاقه مردم ايران سبت به اسلاميت نظام 
تلاقى بيدا كرد و ساختارى جديد يديد آورد. اما نكته مهم آن است كه اين ساختار جيزى نيست كه بتوان كفت تماما از اسلام 
كرفته شده است - با هر قرائتى كه مورد نظر داشته باشيم - بلكه با تفسير خاصى كه به مردم ارائه شده بود و سخنانى كه حضرت 
امام براى مردم فرمودند و دورنمايى كه اصحاب ايشان ترسيم كردندء مردم به آن راى مثبت دادند. اين نظام تركيبى است از 
جمهوريت واسلاميت «رُجمهورى » ساختار سياسى معروفى است كه در عصر حاضرء در بسيارى از نظام هاى سياسى جهان مطرح 
است و اسلاميت آن در بى تامين اهداف اسلام مى باشد. مورد نظر حضرت امام همين بودء نه قرائت هاى غير اسلامى كه ممكن 
است وجود داشته باشد. آنجه را هم مردم به آن راى مثبت دادند «جمهورى اسلامى » بود» نه هر نوع حكومتى» هر جند تسامحا 
اسلامى تلقى شود. 


ولايت فقيه بيام آور عدالت 


ولايت فقيه بيام آور عدالت با توجه به اين كه حضرتعالى ساليانى را با حضرت امام همراه بوديد, بفرماييد ايشان جه راهكارهايى را 
براى صدور انديشه ولايت فقيه به جهان ارائه مى دادند و اساسا انديشه حكومت اسلامى را جكونه تبيين مى كردند؟ در انديشه 
حضرت امام يكك مساله كلى و مهم وجود داشت ,هدفى برتراز خدمات جزئى همانند ساختن يكك مسجد يا حسينيه و امثال آن. به 
همين دليل بود كه توانستند اسلام را در سطح جهان مطرح كنند. اين موضوع را در انديشه حضرت امام به دو صورت مى توان 
تصور كرد: يكى اين كه بخواهيم تمام جهان مسلمان شود كه به نظر منء ايشان نظرشان اين نبود ماين كار به اين زودى شدنى 
نيست. دوم اين كه طرحى از اجتماعيات اسلام و قوانين و نظام هاى آن را در جارجوب هاى فرهنكى» سياسىء اقتصادى و حقوقى 
به جهان ارائه دهند. در اين فرضء لزومى ندارد كه مردم دنيا همه مسلمان يا حتى متدين باشند تا بخواهند آن را بيذيرند. در وصيت 
نامه شان هم به اين مطلب اشاره مى كنند كه همه عقلاى عالم اين موضوع را مى يذيرند. ايشان از اين جنبه بر صدور انقلاب تاكيد 
داشتند كه ما بتوانيم موازين شرعى را در جهان مطرح كنيم. بر اين اساسء معتقد بودند كه اكر ما سعى نماييم اسلام را در سطح 
جهان بياده كنيم» زمينه ظهور حضرت بقيهُ الله (عج) نيز فراهم مى شود. با توجه به اين كه هدف اصلى حضرت امام اجراى عدالت 


در عرصه هاى كوناكون بوده استء بفرماييد «عدالت » جيست؟ جه ويزكى هايى دارد و رويكرد حضرت امام به آن از جه منظرى 
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بوده است؟ آنجه در زندكى شخصى به «عدالت » تعبير مى شود و در اصطلاح فرهنكك وحى و در حركت جمعى به «اقسط » موسوم 
استء آن است كه هر كس در زندكى شخصى خود. عادل باشد ريعنى درست كار كندء رو به هدايت داشته باشد و اهل ضلالت 
نباشد. «عدالت » حد وسط افراط و تفريط در مسائل اخلاقى است كه علماى اخلاق بدان قايلند. در فقه نيز علما عمل به احكام را 
(عدالت )فى داشد زيعنى انجام واجبات و ترك محرمات. در زندكى شخصى هم هر كس در رفتار خود؛ به حق ديكرى تجاوز 
نكند عادل استء و كر نه ظالم. اين عدالتى است كه در زندكى شخصى وجود دارد. اما آنجه مورد نظر حضرت امام بود عدالت 
اجتماعى (قسط) بود «ماعطاء كل ذى حق حقه. » به نظر ايشانء» همان كونه كه در قرآن «اقيموا الصلوة » داريم» «كونوا قوامين 
بالقسط » هم داريم و مسلمانان همه بايد به آن قيام كنند رجون به تنهايى كسى نمى تواند حكومت تاسيس كند و موازين شرعى را 
اجرا نمايد نجه به عنوان مهم ترين مساله» «عدالت اجتماعى » خوانده مى شود. در مقابل اين» صفت «جور» قرار دارد و به حاكم 
غير عادل «جائر) مى كويند. براين اساس» حضرت امام معتقد بودند كه بايد عدالت را در جهان يياده كرد يعنى همه جا حقوق 
همه كس رعايت شود «راعطاء كل ذى حصة حصته » . آيا بين عدالت و آزادى تباينى وجود دارد؟ جكونه اين توهم قابل رفع 
است؟ اين دو مقوله در عرض همديكر قرار ندارند. آزادى عدالت را به همراه دارد» در صورت وجود عدالت هم آزادى برقرار 
است. جنين نيست كه اككر عدالت باشد آزادى سلب شود؛ بلكه در اين صورت»ء آزادى در جارجوب مصالح اجتماعى وجود خواهد 
داشت. عدالت ايجاب مى كند آزادى را و آزادى نيز در زير يوشش عدالت تحقق يافتنى است. البته اسلام آن كونه آزادى اى را 
تاييد مى كند كه طبق مصلحت باشدء نه به دلخواه شخص. عدالت در ديدكاه امام خمينى» مبناى كلامى دارد يا فقهى؟ حضرت امام 
در باب ولايت فقيه» دو ركن براى عدالت در نظر كرفته اند: يكى كمال اعتقادى و ديكرى كمال اخلاقى. كمال اعتقادى بر كمال 
اخلاقى مقدم است. در صورتى كه شخصى اين دو را داشته باشد «عادل » به حساب مى آيد يعنى هم از نظر فكرى سالم است و 
هم از نظر اخلاقى. اخلاق هم دو بخش دارد: يكى حالات و ملكات و ديكرى سلوك. با توجه به اين كه شريعت اسلامى بيام آور 
عدالت بوده و تمام احكام اسلامى نيز براى اجراى عدالت استء اساسا شريعت اسلامى جككونه مى تواند در جهان معاصر و متمدن 
امروزى يام آور عدالت باشد؟ اسلام جارجوب هاى خاصى دارد كه در آنهاء همه انسان هاء حتى غير مسلمانان را هم مى يذيرد» 
اكر جه غير متدين باشند ربه عدالت» آزادىء استقلال و ديكر اصول عقلى نيز معتقد است. اما اصول عقلى را بايد تقسيم كنيم زيكك 
قسم آن سياسى است و قسم ديكر فرهنكى آيات متعددى در قرآن آمده است كه ما را به تعقل و تفكر دعوت مى كند تا انسان بر 
اساس احساساتش حركت نكند, متكى به علم باشد « بهل يستوى الذين يعلمون والذين لا يعلمون » اسلام حتى كسب علم را واجب 
كرده است: «طلب العلم فريضة على كل مسلم و مسلمة » اينها را همه عقلاى عالم مى يذيرند» جيزى نيست كه مورد شكك و ترديد 
باشد و به قول حضرت امام, تقصير از ماست كه حقايق اسلام را مطرح نمى كنيم. اكر آنها را عرضه كنيم» همه به آن علاقه مند 
خواهند شد و براى همه قابل يذيرش است. حضرت امام تاكيد داشتند كه دايره تفقه را توسعه بدهيد, فقط در مسائل شخصى 
متمركز نشويدء اجتماعيات اسلام را هم به دنيا معرفى كنيد. مكرر مى فرمودند كه تبليغات ما ضعيف استء اكر ما بتوانيم اسلام را 


شرعى دراورند. 
ولايت فقيه و عنصر عقلانيت 


ولا-يت فقيه و عنصر عقلاانيت با توجه به شبهاتى كه اخيرا در مطبوعات دكر انديش و رسانه هاى كروهى بيكانكان عليه مسائل 
اسلامى مطرح شده مبنى براين كه حكومت اسلامى از قلانيت برخوردار نيستء بفرماييد اساسا ماهيت عقلانيت اسلامى جيست و 
جه ويؤكى هايى دارد؟ برخى عناوين؛ بيكانه نيستند بلكه مطابق با طبيعت انسانى و حتى اسلام ناب هستند رمانند «آزادى » كه 
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كاهى كفته مى شود از غرب آمده؛ در حالى كه آزادى نه از غرب آمده و نه از شرق». خداى سبحان انسان را آزاد آفريده است. از 
آزادى به «فصل اخير انسان » تعبير مى شودء اكر آن را از انسان سلب كنيم انسانيت را از او سلب كرده ايم. اصولا جون اسلام انسان 
را آزاد مى داند» بر اساس خلقتء او را مخاطب ساخته و مكلف قرار داده است. امتياز انسان به اين است كه موجودى مختار بوده و 
ازاين روء قرآن او را مسؤول شناخته است. او بايد جوابكوى عمل خود باشد. تمام دستورات اسلام و تعاليم اهل بيت (ع) به انسان 
بر همين اساس است كه او در انتخاب سرنوشت خود و حتى دينش آزاد است. خداوند راه را نشان داده و انتخاب را به او واكذار 
كرده است. بنابراين» ما به بعضى از مسائل بى توجهى مى كنيم و مثلاء برخى از مفاهيم عالى انسانى را به ديكران نسبت مى دهيم. 
درباره عقلا-نيت هم موضوع به همين صورت است. آن كه بيش از همه. انسان را به تعقل دعوت كرده؛ اسلام است ,ُدينى كه از 
سوى خداى سبحان براى هدايت انسان آمده. همه بيامبران (ع) با مردم با عقل و منطق برخورد كرده اند و هيج بيامبرى مردم را 
مجبور به يذيرش دين خود نكرده و همه شان مخالف استبداد بوده اند. قرآن هم براى انسانهايى ارزش قايل شده كه عاقل هستند» و 
كر نه صرف مكلف بودن كافى نيست. اما علالوه بر اين» انسان هايى كه عقلشان را به كار مى كيرند - اولوالالباب هستند - 
ارزشمندند ركسانى كه اهل تفكرند واز آيات الهى به توحيد يروردكار بى مى برند. اينان مخاطب قرآن هستند و مى توانند به 
قرب ربوبى راه بيابند. اكر عقلانيت را جزو دين دانستيم» آيا توسعه عقلانيت به معناى بسط شريعت اسلامى و تحكيم مبانى ولايت 
فقيه است؟ توجه به عقلانيت از يايه هاى هدايت ييامبران (ع) است و در يذيرش دين و مبانى آن مؤثر مى باشد. اساسى ترين كار 
يبامبران (ع) همين است كه «دفائن العقول » را تقويت كنند ,ُاستعدادهاى عقلانى را به ظهور برسانند. در قرآن هم استدلال هاى 
برهانى متعددى وجود دارد كه مختص اهل تعقل است. در مقابل» مكرر كفار را به دليل آن كه كوركورانه از كذشتكان خود تقليد 
كرده اند توبيخ مى كنند. بنابراين» عقلانيت از ويزكى هاى انسانى استء اسلام هم مخاطبش انسان عاقل است. يس مى توان كفت 
عقلا-نيت را اسلام نياورده» بلكه خداوند انسان را عاقل آفريده و بر اساس همين امتياز» او را مخاطب ساخته است. بنابراين» بخش 
مهم هدف ييامبران (ع) اين است كه انسان ها را متفكر و متعقل بار بياورند» صرف نظر از يايه هاى فطرى انسان كه متمايل به تعقل 
است. البته در اسلام» يكك سلسله احكام نيز وجود دارد كه تعبدى است. اما معناى آن اين نيست كه قبول اين احكام مبتنى بر 
عقلانيت نيستء بلكه جون عالم محدود نيست» خالق عالم» قدرت و حكمت او هم محدوديت ندارد» انسان مى تواند تا بى نهايت 
بيش برود» ولى هر قدر يبش برود» باز هم محدود است. از اين روء به اسرار عالم و حكمت الهى جنان كه مى خواهدء نمى تواند 
بى ببرد. در برخى موارد» اسرار احكام را نمى داند» اما مقدماتش را از طريق برهان و استدلال مى يذيرد ,مثلاء خداء وجود او 
توحيد» اسماء الحسناى الهى» عدالت خداء علم او» نبوت» عصمت ييامبران (ع) و كمال قرآن را قدم به قدم با تعقل مى يذيرد. اما به 
احكام كه مى رسدء با آن كه مى داند براى او مفيدند و به مصلحت,ء ولى در برخى موارد» حكمت آنها را نمى داند. اما آن جا هم 
كه نمى داند» بايد قبول كندء ولى اين كونه نيست كه يذيرش آنها بدون مقدمات عقلانى باشد. در باب ولايت فقيه هم به همين 
صورت است. اصولا ولايت فقيه از اسلام جدا نيست. اسلام دينى است كه حكومت دارد واصلا بدون قدرت سياسىء امكان يياده 
كردن احكام وجود ندارد. بخش عمده دين الهى درباره مسائل اجتماعى و سياسى و برقرارى عدالت در جامعه و نفى تبعيض و ستم 
است. انجام اين كارها بدون قدرت سياسى امكان يذير نيست. بنابراين» همه انبيا (ع) ييوسته در صدد بودند تا با برقرارى حكومت 
بتوانند دين الهى را در همه زمينه ها يياده كنند. از جمله مسائل مهم دين اسلام هم حكومت است. حتى اكنون كه در زمان غيبت به 
سر مى بريم» به حكومت دينى احتياج داريم. در راس اين حكومت. بايد فردى عادل و اسلام شناس قرار داشته باشد. مسلمانان با 
راى و نظر خود. مطابق با اسلام به جنين شخصى راى مى دهند و بر كار او نظارت مى كنند. بنابراين» ولايت فقيه جداى از اسلام 
نيست. در اسلام» رياست هدف نيست» وسيله است. در اين نوع حكومت,ء يكى از مسائل مهمى كه ولى فقيه بايد به آن توجه داشته 
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توجه به اين كه ييامبران الهى (ع) در هر زمانى» مطابق مخاطب خود و به روز سخن مى كفتند و دولت اسلامى نيز بايد بتواند در 
جهان كنونى مطالب خود را مطابق روز عرضه كندء آيا بسط عقلانيت در دولت اسلامى به معناى توسعه عقلانيت غربى است؟ 
اسلام دينى است كه براى هدايت همه انسان هاست. نه براى زمان و اقوام خاص. و اين وظيفه ماست كه ييام آن را به دنيا برسانيم. 
حكومت اسلامى بايد در اين زمينه فعال باشد رُجون اصلا وسيله اى است براى رساندن معارف اهل ببت و قرآن به جهانيان بر 
اساس تعقل و احترام و عطوفت اسلامى. اكر حكومت اسلامى بخواهد در جهان مطرح شود و ييام خود را برساند» بايد با همه بر 
اساس عطوفت انسانى - اخلاقى و احترام متقابل برخورد كند و بر اساس منطق سخن بككويد. همه را با ديد دشمن نككريستن خلاف 
مبانى اسلامى است. مساله عقل و منطق هم كه شرقى و غربى ندارد» از ويزكى هاى انسانى است. هر كس مى خواهد حرف خود را 
به ديكران برساند» بايد از عقل و منطق بهره بككيرد. البته اين معلوم است كه هر كس از سطح علمى و فرهنكّى خاصى برخوردار 
است و زمينه هاى خاصى دارد. بنابراين» در نشر اسلام» بحثى نيست ,رُوظيفه ماست كه اسلام را آن كونه كه هستء با منطق و 
عطوفت اسلامى به دنيا برسانيم. اما بايد توجه كنيم كه اسلام دين خشونت و زور نيست» دين اكراه نيست ,در هر جامعه اى اسلام 


حاكم باشد قسط بياده مى شود و حكومت به وسيله اى تبديل مى كردد براى تربيت انسان ها. 
ولايت و اقسام آن 


ولاميت و اقسام آن «ولايت » واه اى عربى است كه از كلمه «ولى ٠‏ كرفته شده است. «ولى » در لغت عربء به معناى مدن جيزى 
است در بى جيز ديكر زبدون آنكه فاصله اى در ميان آن دو باشد كه لازمه جنين توانى و ترتبى» قرب و نزديكى آن دو به يكديكر 
است. از اينرو اين وازه با هيئت هاى مختلف (به فتح و كسر) درمعانى «حب و دوستى ؛» » «نصرت و يارى » » «متابعت و ييروى) »2و 
«سريرستى » استعمال شده كه وجه مشتركك همه اين معانى همان قرب معنوى است. مقصود از وازه «ولايت » در بحث ولايت فقيه» 
آخرين معناى مذكور يعنى «سريرستى » است. ولايت به معناى سربرستى» خود داراى اقسامى است و بايد هر يكك توضيح داده شود 
تاروشن كردد كه در اين مساله» كدام يكك از آنها موردنظر مى باشد. ولايت تكوينى» ولايت بر تشريع» ولايت تشريعى ولايت 
سريرستى» جند سنخ است كه به حسب آنجه سريرستى مى شود (مولى عليه) متفاوت مى كردند. ولا.يت سريرستىء كاه ولايت 
تكوينى استء كاهى ولا-يت بر تشريع استء و زمانى ولايت در تشريع. ولايت تكوينى به دليل آنكه به تكوين و موجودات عينى 
جهان مربوط مى شود, رابطه اى حقيقى ميان دو طرف ولا-يت وجود دارد و ولايتى حقيقى است. اما ولايت بر تشريع و نيز ولايت 
در تشريع با دو قسم خود كه در صفحات بعدى توضيح داده مى شود همكى ولايت هاى وضعى و قراردادى هستند رُيعنى رابطه 
سريرست با سريرستى شده. رابطه على و معلولى نيست كه قابل انفكاكك و جدايى نباشد. «ولا-يت تكوينى ) يعنى سريرستى 
موجودات جهان و عالم خارج و تصرف عينى داشتن در آنها ُمانند ولايت نفس انسان بر قواى درونى خودش. هر انسانى نسبت به 
قواى ادراكى خود مانند نيروى وهمى و خيالى و نيز بر قواى تحريكى خويش مانند شهوت و غضبء ولا-يت دارد ربر اعضاء و 
جوارح سالم خود ولايت دارد :زاكر دستور ديدن مى دهدء جشم أو اطاعت مى كند و اككر دستور شنيدن مى دهد» كوش او مى 
شنود واكر دستور برداشتن جيزى را صادر مى كندء دستش فرمان مى برد و اقدام مى كند ,البته اين بيروى و فرمانبرى» در صورتى 
است كه نقصى در اين اعضاء وجود نداشته باشد. بازكشت اين ولايت تكوينى» به «علت و معلول » است. اين نوع از ولايت» تنها 
بين علت و معلول تحقق مى يابد و بر اساس آنء هر علتى» ولى و سريرست معلول خويش است و هر معلولى» مولى عليه و سريرستى 
شده و در تحت ولايت و تصرف علت خود مى باشد. از اينرو» ولايت تكوينى (رابطه على و معلولى»» هيج كاه تخلف بردار نيست و 
نفس انسان اكر اراده كند كه صورتى را در ذهن خود ترسيم سازد. اراده كردنش همان و ترسيم كردن و تحقق بخشيدن به موجود 
ذهنى اش همان. نفس انسان؛ مظهر خدائى است كه: «انما امره اذا اراد شيئا ان يقول له كن فيكون » )١(‏ و لذا هركاه جيزى را اراده 
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كند و بخواهد باشدء آن جيز با همين اراده و خواستء در حيطه نفسء» موجود و متحقق مى شود. ولى واقعى و حقيقى اشياء و 
اشخاص كه نفس همه انسان ها در ولايت داشتن مظهر اويند. فقط و فقطء ذات اقدس الهى است (جنانكه در قرآن كريم ولايت را 
در وجود خداوند منحصر مى كند و مى فرمايد: «فالله هو الولى » (7). «ولايت بر تشريع » همان ولايت بر قانونكذارى و تشريع احكام 
است ويعنى اينكه كسىء سريرست جعل قانون و وضع كننده اصول و مواد قانونى باشد. اين ولايت كه در حيطه قوانين است و نه در 
دايره موجودات واقعى و تكوينى» اكر جه نسبت به وضع قانون تخلف يذير نيست يعنى با اراده مبدء جعل قانون» بدون فاصله» اصل 
قانون جعل مى شود. ليكن در مقام امتثال» قابل تخلف و عصيان است ريعنى ممكن است افراد بشرء قانون قانونكذارى را اطاعت 
نمايند و ممكن است دست به عصيان بزنند و آن را نيذيرند رُزيرا انسان بر خلاف حيوانات» آزاد آفريده شده و مى تواند هر يكك از 
دو راه عصيان و اطاعت را انتخاب كند و در عمل آن را بييمايد. در مباحث كذشته كفته شد (*) كه تنها قانون كامل و شايسته براى 
انسان» قانونى است كه از سوى خالق انسان و جهان و خداى عالم و حكيم مطلق باشد و لذاء ولايت بر تشريع و قانونكذارى» منحصر 
به ذات اقدس اله است رجنانكه قرآن كريم در اين باره فرموده است: «ان الحكم الا لله » (6). «ولايت تشريعى ) يعنى نوعى سريرستى 
كه نه ولايت تكوينى است و نه ولايت بر تشريع و قانون؛ بلكه ولايتى است در محدوده تشريع و تابع قانون الهى كه خود بر دو قسم 
است: يكى ولا-يت بر محجوران و ديكرى ولا-يت بر جامعه خردمندان. بيش از آنكه به بيان دو قسم ولا-يت تشريعى ببردازيم؛ 
يادسبارى اين نكته ضرورى است كه ولا-يت تشريعى با دو قسمشء همانند ولا-يت بر تشريع؛ مربوط به رابطه تكوينى و على و 
معلولى نيستء بلكه از امور اعتبارى و قراردادى است (8 6)البته ولايت بر تشريعء با يكك تحليل عقلى كه ضمنا اشاره شدء به سنخ 
ولا-يت تكوينى برمى كردد رُزيرا قلمرو ولايت بر تشريع» همانا فعل خود شارع است إيعنى او ولايت براراده تشريع دارد كه از آن 
به «ارادة التشريع » ياد مى شود نه «اراده تشريعيه » . ولايت بر محجوران رُولايت بر جامعه خردمندان ولايت در محدوده تشريع» در 
قرآن كريم و در روايات اسلامى» كاهى به معناى تصدى امور مردكّان يا كسانى كه بر اثر قصور علمى يا عجز عملى يا عدم 
حضورء نمى توانند حق خود را استيفا كنند آمده و كاهى به معناى تصدى امور جامعه انسانى. به عنوان نمونه رفرمايش رسول خدا 
صلى الله عليه و آله و سلم در واقعه غدير خم: «الست اولى بكم من انفسكم » (2 :)من كنت مولاه فعلى مولا » (/) و همجنين 
آياتى مانند «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم » (8) و «انما وليكم الله و رسوله و الذين امنوا الذين يقيمون الصلاة و يؤتون الزكوة و 
هم راكعون » (4) » بازك وكننده ولايت و سريرستى و اداره امور جامعه اسلامى است و از سوى ديكرء آياتى نظير: «و من قتل مظلوما 
فقد جعلنا لوليه سلطانا فلا يسرف فى القتل » )٠١(‏ و «و اهله ثم لنقولن لوليه ما شهدنا مهلك اهله » )١١(‏ و «فان كان الذى عليه الحق 
سفيها او ضعيفا او لا يستطيع ان يمل هو فليملل وليه بالعدل » (؟1) » درباره ولايت سريرستى مرد كان و سفيهان و محجوران است. در 
فقه اسلامى نيز همين دو كونه از ولايت آمده است. ولايت بر جامعه» اعم از كشوردارى و قضاء و داورى» در مبحث جهاد و امر به 
معروف و نهى از منكر فقه مطرح شده است. همه فقيهانى كه به فلسفه فقه انديشيده اند» ضرورت والى براى جامعه را به روشنى 
دركك كرده اند رمثلا فقيه بز ركوار» صاحب جواهر (ره)» در بخش امر به معروف و نهى از منكرء يس از طرح مساله جنكك و امر به 
معروف و نهى از منكر مى كويد: «مما يظهر بادنى تامل فى النصوص و ملاحظتهم حال الشيعة وخصوصا علماء الشيعة فى زمن الغيبة 
والخفاء بالتوقيع الذى جاء الى مفيد من ناحية المقدسة وما اشتمل عليه من التبجيل والتعظيم بل لولا عموم الولاية لبقى كثير من الامور 
المتعلقة بشيعتهم معطله فمن الغريب وسوسة بعض الناس فى ذلكك بل كانه ما ذاق من طعم الفقه شيئا» (1). آنجه اين فقيه بزركوار 
بر آن تاكيد دارد» يكك مساله عقلى است. وى يس از انديشه در انبوهى از احكام اسلامى در زمينه هاى كوناكون حيات بشرىء به 
اين نتيجه رسيد كه اين احكام فراوان» به قطع» نيازمند متولى و مجرى است و در غير اين صورتء امور زندكى شيعيان در عصر 
غيبت ولى عصر (عج)؛ معطل مى ماند. وى براى تاكيد بر اين مساله مى كويد: كسى كه در ولايت فقيه وسوسه كندء كويا طعم فقه 
را نجشيده و فلسفه وجودى دين و احكام آن را درنيافته است. ايشان در نهايت مى كويد: بعيد است كه فقيه جامع الشرايط» حق 
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جهاد ابتدائى نداشته باشد .)١8(‏ صاحب جواهر (ره) در مبحث قضاء جواهر نيز همين مطالب را درباره كستره ولايت فقيه در عصر 
غيبت آورده است (08). نظر شيخ انصارى (ره) درباره حكومت و ولايت فقيه را بايد در كتاب قضا جستجو نمود نه در رسائل و 
مكاسب. ايشان در كتاب قضا جنين مى فرمايد: از روايات كذشته ظاهر مى شود كه حكم فقيه» در تمام خصوصيت هاى احكام 
شرعى و در تمام موضوعات خاص آنهاء براى ترتيب دادن احكام بر آنها نافذ مى باشد ,زيرا متبادر از لفظ «حاكم » در مقبوله 
عمربن حنظله» همان «متسلط مطلق » است رُيعنى اينكه امام (عليه السلام) فرمودند: «فانى قد جعلته عليكم حاكما» (19) » نظير كفتار 
سلطان و حاكم است كه به اهل شهرى بككويد: «من فلان شخص را حاكم بر شما قرار دادم » كه از اين تعبير» بر مى آيد كه سلطانء 
فلن شخص را در همه امور كلى و جزئى شهروندان كه به حكومت برمى كرددء مسلط نموده است (137). ولايت رايج در كتب 
فقهى» مربوط به ولا-ءيت بر محجوران و ناتوانان است. در باب طهارت و قصاص و دياتء و در باب حجر و مانند آنء ولايتى مطرح 
است كه درباره مرد كان يا كسانى است كه توان اداره امور خود را ندارند ,مانند: سفيه و مجنون و مفلس و بجه هاى كوجكك و 
غيرمكلف و.... در كتاب طهارت» سخن از مرده است كه بايد ولى و سريرستى داشته باشد تا امور واجب او از قبيل تغسيل و تحنيط 
و نماز و كفن و دفن را انجام دهد. در كتاب قصاص و ديات» بحث بر سر آن است كه اكر كسى كشته شدء بازماندكانش «ولى دم 
» او هستند ودر صورت عمدى بودن قتل» حق قصاص دارند و اككر رضايت دهندء مى توانند مالى را با مصالحه به عنوان ديه مرده 
بككيرند مُخواه از مقدار معين ديه بيشتر باشد يا كمتر رُزيرا خود او نمى تواند به امور خويش قيام كند و نيازمند ولى و سريرست 
اسه يخكن ذيكرى از فقس مربوط به كتاب حجر اسث وذر تجا سحن از كسائى اسث كداذراثر ضغر و كوجكى ويا دزاثر 
سفاهت و جنون ويا به دليل ورشكسته شدن (مفلس)» محجور و ممنوع از تصرف هستند و جون خود آنان توانائى لازم را براى 
استيفاى حقوق ندارند و ازاين جهتء به ولى و سريرستى نياز دارند تا امورشان را اداره كند. بسيارى از افرادى كه در ذم ولايت 
فقيه سخن كفته اند» توهم نموده اند كه ولايت فقيه جيزى از سنخ ولايت اين ابواب فقهى است و اين» تصور نادرستى است رزيرا 
امت اسلامىء نه مرده استء نه صغيرء نه سفيه» نه ديوانه» و نه مفلس. ولايت فقيه» تفاوت اساسى با «ولايت بر محجوران » دارد رزيرا 
يكى مربوط به افراد ناتوان است و ديكرى مربوط به اداره جامعه اسلامى ريكى براى حفظ حقوق مرد كان و سفيهان و محجوران و 
صغيران است و ديكرى براى اجراى احكام اسلامى و تامين مصالح مادى و معنوى جامعه اسلامى و حفظ نظام و كشور در برابر 
دشمنان و حفظ وحدت و تقويت خردمندى و ديندارى و كمال يابى. تفاوت دوم اينكه زولى محجورين و ناتوانان» كاهى 
غيرمستقيم و به صورت تسبيب» و كاهى به صورت مستقيم و مباشرتا در امور آنان دخالت مى كند و از سوى آنان» امورشان را به 
اجرا درمى آورد ولذا آنان» «مورد كار» مى باشند نه «مصدر كار» (به استثناء حجر تفليس و مانند آن) اما ولى جامعه خردمندان و 
امت اسلامىء با تقويت انديشه و انككيزه» آنان را به حركت و قيام براى خدا و تحقق ارزش هاى اسلامى دعوت مى نمايد ولذا مردم؛ 
«مصدر كار) مى باشند نه «مورد كار» جنانكه هدف همه ييامبران الهى همين بوده است: «لقد ارسلنا رسلنا بالبينات و انزلنا معهم 
الكتاب و الميزان ليقوم الناس بالقسط ») (18). قيام مردم به قسط و عدلء يكى از اهداف ولايت فقيه است كه هر عاقل و خردمندى» 
آن را نيكو و بلكه ضرورى مى داند. در جامعه اسلامى» كارهاى شخصى را خود افراد خردورز انجام مى دهند و كارهايى كه به 
اصل مكتب برمى كردد و يا جنبه عمومى دارد» والى مسلمين» آنها را به نحو مباشرت يا تسبيب انجام مى دهد. بنابر آنجه كذشت» 
ولايت فقيه» نه از سنخ ولايت تكوينى است و نه از سنخ ولايت بر تشريع و قانونكذارى و نه از نوع ولايت بر محجوران و مردكان: 
بلكه ولايت مديريتى بر جامعه اسلامى است كه به منظور اجراى احكام و تحقق ارزش هاى دينى و شكوفا ساختن استعدادهاى افراد 
جامعه (اثاره دفائن عقول) و رساندن آنان به كمال و تعالى در خور خويش صورت مى كيرد. ولا-يت «بالذات » و «بالعرض » 
مقتضاى برهان عقلى در نيازمندى انسان به قانون الهى كه قران كريم نيز آن را تاكيد مى كند» آن است كه كمال انسان» در اطاعت 


از كسى است كه او را آفريده و بر حقيقت او و جهان (دنيا و آخرت) و ارتباط متقابل اين دو مرحله. آككاه است و او كسى نيست 
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جز ذات اقدس اله و از اينرو» عبوديت و ولا-يت» منحصر به «الله »؛ است وُيعنى انسان به حكم عقل و فطرتش موظف است كه فقط 
عبد خداوند باشد و تنها ولايت خداوند را بيذيرد. قرآن كريم؛ در عين حال كه عزت» قوت» رزق» شفاعتء و ولايت را به خدا و 
غيرخدا اسناد مى دهد, در نهايت و در جمعبندى» همه آن اوصاف كمالى را منحصر در ذات اقدس خداوند مى داند. به عنوان 
نمونه» درباره «عزت » مى فرمايد: «و لله العزه و لرسوله و للمؤمنين » (19 ,)يعنى عزت مال خدا و رسول خدا و مؤمنين است ,رُولى در 
جاى ديكر مى فرمايد: «العزة لله جميعا» 7١(‏ ()يعنى تمام عزت ها از آن خداست. درباره «قوت » نيز فرمود: ايا يحيى خحذ الكتاب 
بقوة » )7١(‏ و به بنى اسرائيل فرمود: «خذوا ما اتيناكم بقوه » (55) و در دستور به مجاهدان اسلام: «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوة ) 
(7 )اما يس از اين اوامر كه نشانكر امكان قوت براى انسان هاست,. مى فرمايد: «ان القوةٌ لله جميعا» (؟؟ :)همه قوت از آن 
خداست. قرآن مجيد در زمينه «رزق » نيز نخست خداوند را به عنوان «خير الرازقين » معرفى مى نمايد كه لا-زمه اش وجود رازقان 
ديكرى غير از خداست: «قل ما عند الله خير من اللهو و من التجارةٌ و الله خير الرازقين » (70 ()يعنى آنجه نزد خداستء بهتر است از 
لهو واز تجارت, و خداوند بهترين رزق دهند كان است زليكن در آيه ديكرى مى فرمايد: «ان الله هو الرزاق ذو القوهُ المتين » (02. 
ضمير «هو) در اين آيه» ضمير فصل است و با الف ولام «الرزاق » » مفيد حصر است ريعنى تنها رزاق خداست. در خصوص 
«شفاعت » » از تعابيرى مانند «فما تنفعهم شفاعة الشافعين ا (30) » معلوم مى شود كه غير از خداوند شفاعت كنند كانى وجود دارند» 
اما در آيات ديكرى مى فرمايد تا خدا اذن ندهد» كسى حق شفاعت ندارد و در جاى ديكر فرمود: «قل لله الشفاعة جميعا» (78 (,)اى 
ييامبر!) بكو كه همه شفاعت مخصوص الله است. در مورد ولا-يت نيز همين كونه است. در سوره «مائده » فرمود: «انما وليكم الله و 
رسوله و الذين امنوا الذين يقيمون الصلوة و يؤتون الزكوة وهم راكعون » (29). در اين كريمه؛ ولا-يت را براى خداوند و ييامبر و 
براى اهل بيت با تتميم روايت اثبات مى فرمايد و در سوره «احزاب » فرمود: «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم و اموالهم ) (790) 
ولايت وجود مباركك بيغمبر اسلام بر جان و مال مؤمنين» از خود آنان بالاتر است و لذا در آيات ديكر از همان سوره مى فرمايد: «ما 
كان لمؤمن ولا مؤمنة اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم الخيره » ”١(‏ ,)وقتى كه خدا و رسولش درباره مطلبى حكم كردندء 
احدى حق سربيجى از اين دستو را ندارد اما در عين حال كه ولايت بر مردم را به ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و وجود 
مباركك اميرالمؤمنين و اهل بيت (عليهم السلام) نسبت مى دهدء در مقامى ديكر ولايت را منحصر به ذات اقدس اله مى داند و مى 
فرمايد: «فالله هو الولى » (77 م)تنها ولى حقيقى انسان و جهان. الله است. معناى «انما وليكم الله و رسوله و الذين امنوا' اين نيست كه 
انسان ها جند ولى و سريرست متفاوت دارند كه يكى از آنها يا برترين آنها خداست. بلكه معنايش با توجه به آيه حصر ولايت: 
«فالله هو الولى »» آن است كه تنها ولى حقيقى و بالذات» خداوند است و ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم واهل بيت عصمت 
و طهارت (سلام الله عليهم اجمعين)» ولى بالعرض و مظهر ولا-يت خدايند و به تعبير لطيف قرآنء آيه و نشانه ولايت الهى اند. به 
تعبير قرآن كريم» همه موجودات, آيات الهى اندء اما انسان كامل و اولياء خداوندء آيه و نشانه تام خداوند هستند و به بيان نورانى 
اميرالمؤمنين (عليه السلام) : «ما لله آيهُ اكبر منى » (77 :)همه موجودات ارضى و سمائى آيات الهى اند» ولى منء آيه اكبر خداوند 
هستم وهيج آيتى خداوند را مانند من نشان نمى دهد. بديهى است كه مقصود حضرت اميرالمؤمنين (عليه السلام)» همان مقام 
نورانيت خود و اهل بيت است كه با نورانيت رسول اكرم و خليفه مطلق خداوند» حضرت محمد مصطفى صلى الله عليه و آله و سلم؛ 
يكى مى باشد. امام صادق (عليه السلام) مى فرمايد: در روز قيامت» خداى عز وجل از شخص مومن سؤال مى كند: زمانى كه من 
مريض شدم, جرابه عيادت من نيامدى؟ شخص مومن مى كويد: شما كه مريض نمى شويد. فرمود: فلان بنده مؤمن كه مريض شدء 
اكر او را عيادت مى كردىء مرا عيادت كرده بودى (. اين سخنان» كنايه و مجاز و استعاره و تشبيه نيستء بلكه از قبيل حق را در 
آينه مؤمن ديدن است ,كه مؤمن» آيت خداوند مى باشد. البته مظهر حق بودنء هيج كاه به معناى حلول و اتحاد نيست رزيرا محال 


است كه خداوند در جيزى حلول كند و يا با جيزى اتحاد يابدء بلكه مقصود آن است كه همه موجودات جهان, به تمام هستى خود. 
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آيت و نشانه خداوند مى باشند و همه هستى و كمالات خود را از او دريافت نموده و اكنون نيز دريافت مى نمايند ودر حدوث و 
بقاء محتاج خدايند. اينكه امام راحل (قدس سره) و بنيانكذار انقلاب اسلامى» خطاب به بسيجيان و رزمند كان فرمودند: «از دور 
دست و بازوى قدرتمند شما را كه دست خدا بالاى آن است مى بوسم و براين بوسه افتخار مى كنم » (0) , معنايش اين است كه 
دست شما راكه مظهر و نشانه و آيت خداست مى بوسم: «يد الله فوق ايديهم » (39) و در حقيقتء ايشان» دست بى دستى خدا را 
تكريم مى نمايد. در سنت و سيرت انبياء (عليهم السلام) ظريف ترين ادب هاء ادب توحيد است و بر اين اساس» توحيد در همه 
زندكى آنان جلوه كر بوده است. همه كارهاى آنان و كارهاى همه آنان. بر محور آيه شريفه «قل اننى هدانى ربى الى صراط 
مستقيم دينا قيما مله ابراهيم حنيفا و ما كان من المشركين قل ان صلاتى و نسكى و محياى و مماتى لله رب العالمين » (39) » براى 
«الله » بود محيات و مماتشان براى خدا بود. البته عالى ترين مرحله كمالش مخصوص رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم است و 
اين سخن كه زبان حال ايشان در قرآن استء زبان حال همه انبياء الهى بوده است /البته با تفاوت درجاتى كه داشته اند: «و رفعنا 
بعضهم فوق بعض )» (20278). قرآن كريم اطاعت مردم از ييامبران راء اطاعت از خداوند مى داند رُزيرا رسولان الهىء به اذن خداوند و 
به فرمان او و با ييام و كتاب او براى هدايت بشر به سوى او آمده اند: «و ما ارسلنا من رسول الا ليطاع باذن الله » (9). اصل اولى 
درباره ولايت و سريرستى غيرخداوند بر انسان هاء «عدم » است رُيعنى هيج فردى از انسان ها بر هيج فرد ديكرى ولايت ندارد زمكر 
آنكه از سوى خداوند تعيين كشته باشد. از آنجه كفته شدء اين نكته روشن كرديد كه ربوبيت» عبوديت»ء و ولا-يت و حكومت» 
همكى اختصاص به خالق و آفريننده انسان دارد و اكر انبياء و مرسلين و ائمه (عليهم السلام) ولايت تكوينى ويا ولايت تشريعى و 
حكومت بر جامعه بشرى دارندء اين ولايت هاء ظهورى از ولايت خدا و به اذن و فرمان اوست و اككر در عصر غيبت نيز براى فقيه 
جامع الشرايط» ولايت و مديريتى در محدوده تشريع و قانون اسلام بر جامعه مسلمين وجود داردء آن نيز بايد به اذن و فرمان خداوند 
باشد وكرنه» همان طور كه كفته شد انسان ها آزاد آفريده شده اند و هيج انسانى سريرست انسان ديكر نيست (60). تذكر: كوهر 
ذات انسان» از هر قيدى آزاد و از هر بندى رهاست (مككر قيد عبوديت خداى سبحان كه جنين بندىء از هر آزادى و بى بندوبارى 
بهتر است. تنها مبدئى كه حاكم بر كوهر ذات آدمى است ودر نتيجه؛ بر تمام شؤون علمى و عملى او اشراف و سيطره دارد 
خداوندى است كه هستى او مستقل مى باشد و وجودى به انسان عطا نموده كه عين ربط به او است. در اين منظر» خداوندء نه تنها 
فاعل و خالق انسان استء بلكه مقوم او است و انسانء نه تنها مخلوق اوستء كه متقوم به او خواهد بود. آنجه برهان عقلى او را 
ثابت نمود ظاهر دليل نقلى نيز آن را تاييد مى نمايد رزيرا در قرآن كريمء آياتى يافت مى شود كه ولايت الهى را نسبت به خود 
انسان و كوهر ذات او مى داند مانند «الله ولى الذين امنوا يخرجهم من الظلمات الى النور» ١ 5١(‏ ,)و اذا اراد الله بقوم سوء فلا مرد له و 
ما لهم من دونه من وال » (65) واكر ولا-يتى براى غيرخدا ثابت شود حتما نخستء توليت مطلق الهى است ,جرا كه قرآن كريمء 
تنها ولى مطلق را خداوند معرفى مى كند: «و هو الولى الحميد» (57 «ر)فالله هو الولى » (55). غرض آنكه رُظاهر بسيارى از ادله 
نقلى» ولاءيت خداوند بر كوهر ذات آدمى است و جيزى كه مانع انعقاد اين ظهور كردد يا موجب سلب اعتبار ظهور منعقد شده 
باشد وجود ندارد ربلكه دليل عقلى و نقلى ديكر نيز آن را تاييد مى نمايد. اما ولا.يت غيرخداوند بر انسان يعنى ولا-يت فقيه بر 
جمهور مردم كه از سنخ ولا-يت تكوينى معصومين (عليهم السلام) نيست» كرجه ظاهر برخى از ادله نقلى آن است كه خود انسان 
تحت ولا-يت فقيه عادل است مانند مقبوله عمر بن حنظله: «جعلته عليكم حاكما» (50 )كه خطاب به ذوات انسانى است ويعنى من 
فقيه جامع شرايط حكومت را حاكم بر «شما» قرار دادم رو نظير آيه: «انما وليكم الله و رسوله و الذين امنوا الذين يقيمون الصلوة و 
يؤتون الزكوة و هم راكعون » (62) و آيه: «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم » (67) كه همككى محور ولايت تشريعى را ذوات آدمى 
معرفى مى كنند» ليكن طبق ظاهر بعضى از ادله نقلى ديكرء آنجه مدار ولايت تشريعى واليان دينى استء. همانا شؤون و امور جامعه 
است نه خود ذوات انسانى رُزيرا ظاهر آيه «اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم » (8) اين است كه رهبران الهى» ولى امر 
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امت هستند نه ولى كوهر هستى آنها. نيز آنجه از سخنان حضرت على (عليه السلام) برمى آيد» آن است كه رهبر دينى» كسى است 
كه به امر مسلمين و شان اداره جامعه سزاوارتر باشد: «ايها الناس» ان احق الناس بهذا الامر اقواهم عليه و اعلمهم بامر الله فيه » (69) 
كه منظور از «هذا الامر) » همان تدبير جامعه و اداره امور امت است نه سيطره بر ذوات آنان. يس دو ركن رصين را هماره بايد در 
مرى و مسمع قرار داد: اول آنكه محور ولايت فقيه عادل» شان جامعه اسلامى است نه ذوات مردم و كوهر هستى آنان و دوم اينكه 
مدار ولايت فقيه عادل» شان تمام افراد جامعه حتى خود فقيه عادل است رزيرا آنجه والى اسلامى است» شخصيت حقوقى فقاهت و 
عدالت است و آنجه «مولى عليه ؛ است شان امت مى باشد كه خود فقيه نيز جزء آحاد مت خواهد بود. امر و شان امت» دو قسم 
است كه يكك قسم از آن با مشورت خود مردم تامين مى شود و آيه «و امرهم شورى بينهم » (20) » ناظر به آن است رُزيرا اين قسمء 
امر خود آنهاست إمانند مباحات و موارد تخيير و.... قسم ديكر امور امتء به ولايت فقيه عادل وابسته است كه از اين رهككذرء او 
«ولى امر؛ محسوب مى شود و جزء «اولوالا-مر) خواهد بود. مواردى كه تفكيكك آنها سهل نيستء بر اساس آيه سوره آل عمران 
عمل مى شود كه فرمود: «و شاورهم فى الا-مر فاذا عزمت فتوكل على الله ان الله يحب المتوكلين » .)2١(‏ بنابراين» از انضمام آيه 
«اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الا-مر منكم » (21) و آيه «و شاورهم فى الا-مرا» مى توان صورت دليذيرى از عنوان ١جمهورى‏ 
اسلامى » ترسيم نمود كه تفصيل آنء در ثناياى كتاب مشهود است. بى نوشت ها: .١‏ سوره يسء آيه 87. ؟. سوره شورىء آيه 4. ". 
ركك: ص "0. 5. سوره يوسف (ع). آيه /!5. ه. اعتبارى و قراردادى بودن ولايتء به تفصيل در ص 5١5‏ توضيح داده شده است. 8. 
بحار رج /اا, ص 787 ح .١‏ ل. كافى رج ١‏ ص 598, ح ". 4. سوره احزاب» آيه #. 9. سوره مائده؛ آيه 0ه. .٠١‏ سوره اسراءء آيه 
.١١ .“‏ سوره نمل» آيه 59. 17. سوره بقرهء آيه 7587. 17. جواهر الكلام مج .١‏ ص 91". 1. جواهر الكلام مج ١‏ ص 3917 10. 
همان رج ٠ع‏ ص ا". 18. بحار مج ”7 ص 0,77١‏ ح .١7 .١‏ قضا و شهاداتء ط كنكره شماره 7 ص 8و 4. 18. سوره حديدء آيه 
19. سوره منافقون, آيه 8. .3١‏ سوره نساءء آيه 179. .”١‏ سوره مريم (س)» آيه .١7‏ 7؟. سوره بقرهء آيه 97. "1”. سوره انفال؛ آيه 
٠م.‏ 6”. سوره بقرهء آيه .١180‏ 10. سوره جمعهء آيه .١١‏ 78. سوره ذاريات» آيه 28. ل/ا؟. سوره مدثرء آيه 68. 18. سوره زمره آيه 8#. 
4. سوره مائده» آيه 50. .١‏ سوره احزاب» آيه #. ."١‏ همان, آيه 8". ”'. سوره شورىء آيه 4. 37. بحار مج 77 ص 7308 ح 7. 
". همان رج 8لا ص 777 ح 94". 0. صحيفه نور مج 18 ص 998. #". سوره فتح, آيه .٠١‏ /ا. سوره انعام» آيه .12١‏ 8. سوره 
زخرف, آيه 7”. 4”. سوره نساءء آيه 88. .8٠‏ رركك: ص 517 ٠2و‏ 7179. .8١‏ سوره بقرهء آيه /701. 67. سوره رعدء آيه .١١‏ '8. سوره 
شورىء آيه 58. عع. همان, آيه 4. هع. بحار رج 7 ص 77١‏ ح .١‏ #ع. سوره مائده؛ آيه 0ه. لا. سوره احزابء آيه #. 58. سوره 
نساءء آيه 594. 59. نهج البلاغه» خطبه 210 بند .١ .١‏ سوره شورىء آيه 8". .١‏ سوره آل عمران, آيه 184. 1ه. سوره نساءء آيه 


9. منابع مقاله: ولايت فقيه» جوادى آملىء عبدالله؛ 


دليل عقلى محض بر ولايت فقيه 


دليل عقلى محض بر ولايت فقيه دليل عقلى محض همان برهان ضرورت نظم در جامعه اسلامى است كه در كذشته بيان كرديد و 
دانستن اين نكته درباره آن ضرورى است كه اين برهانء به دليل آنكه مقدماتى عقلى دارد و از اين جهت. دليلى عقلى استء ه ركز 
ناظر به اشخاص نيست و داراى جهار خصوصيت «كليت » » «ذاتيت » » «دوام » » و «ضرورت )» مى باشد و به همين دليل» نتيجه اى 
كه از آن حاصل مى شود نيز كلى و ذاتى و دائمى وضرورى خواهد بود. از ايئروء براهينى كه در باب نبوت و امامت اقامه مى شود 
هيج يكك ناظر به نبوت و يا امامت شخص خاص نيست و امامت و نبوت شخصى را ثابت نمى كند و در مساله ولايت فقيه نيز آنجه 
طبق برهان عقلى محض اثبات مى شودء اصل ولايت براى فقيه جامع الشرايط است و اما اينكه كدام يكك از فقيهان جامع الشرايط 


بايد ولايت را به دست كيرد» امرى جزئى و شخصى است كه توسط خبركان بركزيده مردم يا راه هاى ديكر صورت مى كيرد. در 
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فصل نخست كتاب كفته شد كه حيات اجتماعى انسان و نيز كمال فردى و معنوى اوء از سويى نيازمند قانون الهى در ابعاد فردى و 
اجتماعى است كه مصون و محفوظ از ضعف و نقص و خطا و نسيان باشد و از سوى ديكرء نيازمند حكومتى دينى و حاكمى عالم و 
عادل است براى تحقق و اجراى آن قانون كامل. حيات انسانى در بعد فردى و اجتماعى اشء بدون اين دو و يا با يكى از اين دو 
متحقق نمى شود و فقدان آن دوء در بعد اجتماعى» سبب هرج و مرج و فساد و تباهى جامعه مى شود كه هيج انسان خردمندى به 
آن رضا نمى دهد. اين برهان كه دليلى عقلى است و مختص به زمين يا زمان خاصى نيست,ء هم شامل زمان انبياء (عليهم السلام) مى 
شود كه نتيجه اش ضرورت نبوت استء و هم شامل زمان يس از نبوت رسول خاتم صلى الله عليه و آله و سلم است كه ضرورت 
امامت را نتيجه مى دهدء و هم ناظر به عصر غيبت امام معصوم است كه حاصلشء ضرورت ولايت فقيه مى باشد. تفاوت نتيجه اين 
برهان در اين سه عصرء آن است كه يس از رسالت ختميه رسول اكرم. حضرت محمد مصطفى صلى الله عليه و آله و سلم؛ آمدن 
قانونى جديد از سوى خداوند ناممكن است رزيرا هر آنجه كه در سعادت انسان تا هنكام قيامت راز عقايد و اخلاق و احكام نقش 
دارد» به دست اعجازء در كتاب بى بايان قرآن نككاشته شده است و از اينرو» يكك نياز بشر كه همان نياز به قانون الهى استء براى 
هميشه برآورده كشته است و آنجه مهم مى باشدء تحقق بخشيدن به اين قانون در حيات فردى و اجتماعى و اجراى احكام دينى 
است. در عصر امامتء علاوه بر تبيين قرآن كريم و سنت و تعليل معارف و مدعيات آن و دفاع از حريم مكتبء اجراى احكام 
اسلامى نيز به قدر ممكن و ميسور و تحمل و خواست جامعه؛ توسط امامان معصوم (عليهم السلام) صورت مى كرفت و اكنون 
سخن در اين است كه در عصر غيبت ولى عصر (عجل الله تعالى فرجه الشريف) نيز انسان و جامعه انسانى» نيازمند اجراى آن قانون 
جاويد است ,زيرا بدون اجراى قانون الهى» همان مشكل و محذور بى نظمى و هرج و مرج و برده كيرى و ظلم و ستم و فساد و 
تباهى انسان ها بيش خواهد آمد و بى شكك, خداى سبحان در عصر غيبت امام زمان (عجل الله تعالى فرجه الشريف»» انسان و جامعه 
رابه حال خود رها نساخته و براى هدايت انسان هاء ولايت جامعه بشرى را به دست كسانى سيرده است. كسى كه در عصر غيبت 
ولايت رااز سوى خداوند بر عهده دارد» بايد داراى سه ويزكى ضرورى باشد كه اين سه خصوصيته از ويزكى هاى بيامبران و 
امامان سرجشمه مى كيرد و يرتويى از صفات متعالى آنان است و ما در كذشته از آنها سخن كفتيم .)١(‏ ويزكى اولء شناخت قانون 
الهى بود رزيرا تا قانونى شناخته نشودء اجرايش ناممكن است. ويزكى دوم استعداد و توانايى تشكيل كومت براى تحقق دادن به 
قوانين فردى و اجتماعى اسلام بود و ويكى سوم, امانتدارى و عدالت در اجراى دستورهاى اسلام و رعايت حقوق انسانى و دينى 
افراد جامعه. به دليل همين سه ويزكى ضرورى است كه كفته مى شود نيابت امام عصر (عج) و ولايت جامعه در عصر غيبت از 
سوى خداوندء بر عهده فقيهان جامع شرايط (سه شرط مذكور) مى باشد. تذكر اين نكته نيز سودمند است كه سلسله جليله انبياء 
(عليهم السلام) به نصاب نهايى خود رسيده و با انتتصاب حضرت ختمى مرتبت صلى الله عليه و آله و سلم از سوى خداى سبحان» 
محال است كه كسى به مقام شامخ نبوت راه يابد رجنانكه سلسله شريفه امامان (عليهم السلام) نيز به نصاب نهايى خود بالغ شده و با 
انتصاب حضرت بقية الله (ارواح من سواه فداه)» ممكن نيست كه احدى به مقام والاى امامت معصوم راه يابد. ليكن برهان عقلى بر 
ضرورت زعيم و رهبر براى جامعه. امرى ضرورى و دائمى است و هر كس در زمان غيبت» مسؤوليت اداره امور مسليمن را داشته 
باشدء بايد به عنوان نيابت از طرف ولى عصر (عليه السلام) باشد رُزيرا آن حضرت. امام موجود و زنده است كه تنها حجت خدا مى 
باشد و همان كونه كه در عصر ظهور امامان كذشته در خارج از اقليم خاص آنانء نائبانى از طرف ايشان منصوب مى شدند» در 
عصر غيبت ولى عصر (عليه السلام) نيز جنين است و نيابت غيرمعصوم از معصوم, امرى ممكن است رُزيرا امام معصوم داراى شؤون 
فراوانى است كه اكر جه برخى از آن شؤون مانند مقام شامخ ختم ولايت تكوينى» اختصاص به خود ايشان دارد و نائب يذير نيست 
و هيج كاه به كس ديكرى انتقال نمى يابد» ولى برخى ديككر از شؤون آن حضرت كه جزء امور اعتبارى و قراردادى عقلاست و در 
زمره تشريع قرار دارد مانند افتاء و تعليم و تربيت و اداره امور مردم و اجراى احكام و حفظ نظام از تهاجم بيكانكان نيابت يذير است 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهاى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه ب/الا از ره ددا 


واين نيابت» به فقيهى تعلق مى كيرد كه با داشتن آن سه ويزكىء بتواند در غيبت امام (عليه السلام) تا حد ممكن و مقدور» شؤون 
والاى آن حضرت را عملى سازد. جند نكته بيرامون دليل عقلى اول: كرجه «برهان ضرورت وحى و نبوت » بر اساس اجتماعى بودن 
زندكّى انسان و نيازمندى وى به قانون و عدم امكان تدوين قانون كامل و جامع بدون وحى و نيز عدم سودمندى قانون معصومء 
بدون مبين و مجرى معصوم, اقامه مى شود و به همين صورت در كتاب هاى كلامى و فلسفى رايج استء ليكن براهين برخى از 
مطالبء داراى مراتبى است كه طبق كار مدى آنهاء هر يكك در جايكاه ويزه خود مطرح مى شود. آنجه براى اوحدى از انسان ها 
مؤثر استء ارائه برهان وحى و نبوت از طريق نياز بشر به تكامل مادى و معنوى و رهنمود وى در سلوك الهى و نيل به لقاى خداى 
سبحان است. اصل اين برهان جامع و كاملء از دوده «طه » و نسل «ياسين » است رسيس راهيان كوى ولاء و سالكان سبيل لقاء. 
جونان شيخ الرئيس (رحمه الله) آن را در طى تبيين مقامات عارفين و تشريح منازل سائرين و تعليل ترتب مدارج و معارج سالكين و 
اصل بازكو كرد. آكاهان به متون فلسفى و كلامى مستحضرند كه طرح مبدا قابلى وحى يابى در اثناء «علم النفس » است و ارائه 
مبدا فاعلى آن. در ثناياى مبحث الهى است. اكر جه ابن سينا (ره) از ضرورت وحى و نبوت در يايان الهيات شفا سخن به ميان آورد 
و بر منهج مالوف حكيمان سخن كفت البته در آنجا نيز» در بحث از عبادات و منافع دنيوى و اخروى آنهاء سخنى درباره خواص 
مردم و تزكيه نفس دارند كه علاوه بر صبغه تدين اجتماعى» صبغه تمدن فردى را نيز در اثبات نبوت آورده اند (؟) ليكن آنجه را 
كه از برهان امام صادق (عليه السلام) در كتاب الحجةُ كافى (”) برمى آيدء ذخيره عارفان قرار داد و در نمطنهم اشارات وتنبيهات» 
نقاب از جهره آن برداشت تا روشن كردد كه هر انسانى» خواه تنها زندكى كند و خواه با جمع» خواه تنها خلق شده باشد و خواه 
ديكرى نيز آفريده شده باشدء نيازمند وحى و نبوت است ويعنى يا خودش ييامبر است و يا در تحت هدايت يكك يبامبر قرار دارد ,تا 
در ظل وحىء به معرفت نفس و شناخت شؤون ادراكى و تحريكى روح و كيفيت بهره بردارى از آنها و نحوه ارتباط با جهان خارج 
و سرانجام» كيفيت هماهنكك كردن بهره ورى از خود و جهان را در ارتباط با مبدا عالم و آدم فراكيرد و عمل كند: «لما لم يكن 
الانسان بحيث يستقل وحده بامر نفسه الا بمشاركة آخر من بنى جنسه وبمعارضة ومعاوضة تجريان بينهما يفرغ كل واحد منهما 
لصاحبه عن مهم لو تولاه بنفسه لازدحم على الواحد كثير وكان مما يتعسر ان امكن وجب ان يكون بين الناس معاملة وعدل يحفظه 
شرع يفرضه شارع متميز باستحقاق الطاعه لاختصاصه بايات تدل على انها من عند ربه ووجب ان يكون للمحسن والمسى ء جزاء عند 
القدير الخبير. فوجب معرفة المجازى والشارع رومع المعرفة سبب حافظ للمعرفة ففرضت عليهم العبادة المذكرة للمعبود وكررت 
عليهم ليستحفظ التذكير بالتكرير حتى استمرت الدعوة الى العدل المقيم لحيا النوع ثم زيد لمستعمليها بعد النفع العظيم فى الدنيا 
الاجر الجزيل فى الاخرى ثم زيد للعارفين من مستعمليها المنفعة التى خصوا بها فيما هم مولون وجوههم شطره. فانظر الى الحكمة ثم 
الى الرحمة والنعمة تلحظ جنابا تبهركك عجائبه ثم اقم واستقم » (6). دوم: تفاوت ميان دليل عقلى محض و دليل ملفق از عقل و نقل» 
اين است كه جون در برخى از استدلال هاء براى دوام دين و جاودانكى مكتبء از آيه «لا ياتيه الباطل من بين يديه و لا من خلفه) 
(0) و مانند آن استعانت شدء لذا تمام مقدمات آن دليل مزبور» عقل محض نيست و جون يس از فراغ از استمداد به برخى از ادله 
نقلى» جريان ولايت فقيه با كمك عقلى بررسى شدء لذا جنين دليلى» ملفق از عقل و نقل محسوب شد اولاء و در قبال دليل عقلى 
محض قرار كرفت ثانياء و سبب تعدد ادله؛ همانا اختلاف در برخى از مقدمات است رزيرا صرف اتحاد در برخى از مقدمات يا 
كبراى كلىء مايه وحدت دليل نخواهد شد ثالثا. سوم: برهان عقلى محض. براساس تبيين عقلى صرف كه راجع به ملكه علم و ملكه 
عمل استوار مى باشد و عقل» هيج كونه خللى در مراحل سه كانه نبوت» امامت» و ولايت فقاهت و عدالت نمى يابد رو اكرجه 
برهان عقلى» بر شخص خارجى اقامه نخواهد شدء ليكن در مجراى خود كه عنوان «فقاهت و عدالت همراه با تدبير و سياست ») 
است» هيج قصورى ندارد تا نيازمند به دليل منقول باشد و از دليل نقلى استمداد كند كه به سبب آنء برهان عقلى محضء به صورت 
دليل ملفق از عقل و نقل تنزل نمايد واكر آسيب موهوم يا كزند متوهمى؛ دليل نقلى را تهديد مى كند, دليل عقلى مزبور را نيز با 
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تحديد خويش تهديد نمايد. غرض آنكه زنصاب دليل عقلى محضء با استعانت از مقدمات عقلى صرفء. محفوظ است زاكر جه 
محدوده دليل ملفق» جايكاه خود را داراست. جهارم: جون عقل از منابع غنى و قوى دين است و بسيارى از مبانى كه سند استنباط 
احكام فقهى و فروع اخلاقى و حقوقى است از آن استخراج مى شودء يس اكر برهان عقلى» در مقطع سوم از مقاطع سه كانه طولى 
مزبور. بر ضرورت ولايت فقيه عادل اقامه شد جنين دليلى» شرعى است و جنان مدلولى» حكم شارع خواهد بود كه از طريق عقل 
كشف شده است رزيرا مكررا اعلام شد كه عقل» در مقابل نقل است نه در برابر دين و شرع ,ُيعنى معقول در قبال مسموع است نه 
در مقابل مشروع رو به تعبير بهتر» مشروع» كاهى از راه عقل كشف مى شود و زمانى از راه نقل. يس اككر ولايت فقيه عادل» با دليل 
عقلى صرف ثابت شدء جنان ولايتى» مشروع بوده و حكم شريعت الهى را به همراه دارد. ينجم: ممكن است تحرير «قاعده لطف » بر 
مبناى اهل كلام» مشوب به نقدمقبول باشد رزيرا كروهى از آنان نظر اشاعره قائل به تحسين و تقبيح عقلى نيستند و كروه ديكر 
آنان» نظير معتزله» كرجه قائل به حسن و قبح عقلى اند؛ ليكن ميان «واجب على الله ؛ و «واجب عن الله » فرق نككذاشتند رجه اينكه 
برخى از اهل كلام؛ ميان امور جزئى و شؤون كلان و كلى فرق ننهادند و جنين ينداشتند كه هر امرى ظاهرا حسن باشدء انجام آن بر 
خداوند واجب است وهر امرى كه ظاهرا قبيح باشد» تركك آن بر خداوند لازم است. كفر كافران را نمى توان مورد نقض قرار دادم 
زيرا لطفء به حسب نظام كلى است اولا و به حسب واقع است نه ظاهر ثانيا» كه تفصيل آنء از حوصله اين مقال و حوزه اين مقالت 
بيرون است. ليكن تبيين آن قاعده به صورت حكمت و عنايت الهى در مسائل كلان جهانء بر منهاج حكيمان و به عنوان «واجب عن 
الله » و نه «واجب على الله ؛ معقول و مقبول است. اكر حكومت عدل اسلامى» ضرورى است و اكر تاسيس جنين حكومتى ضرورى» 
بدون حاكم نخواهد بود واككر حاكم اسلامى؛ مسؤول تبيين» تعليل» دفاع و حمايتء و اجراى قوانينى است كه اصلا مساسى با 
اتدديقه شري ندارة و اسقاط اكات و تعنيت وغثر دوه وفات آنه درا رو عقوق الاك نودم وفيت و تف اميل 
وحى الهى استء زمام جنين قانونى» فقط به دست صاحب شريعت خواهد بود و تنها اوست كه زمامدار را معين و نصب مى نمايد و 
تعيين زمامدار به عنوان حكمت و عنايتء «واجب عن الله ) است و فتواى عقل مستقل» يس از كشف جنان حكمت و عنايت» جنين 
است كه حتما در عصر طولا-نى غيبت» والى و زمامدارى را تعيين كرده كه در دو ركن رصين علم و عمل (فقاهت و عدالت)» 
نزديكك ترين انسان به والى معصوم (عليه السلام) باشد و اين» تنها راهى است كه وجوب تصدى وظيفه سريرستى و ولايت را براى 
فقيه و وجوب تولى و يذيرش را براى جمهور مردم به همراه دارد رُزيرا نه جمهور مردم در مدار دوين قانون الهى و دين خداوند 
سهيم مى باشند تااز سوى خود وكيل تعيين نمايند و نه تفكيكك وكيل جمهور از ناظر بر حسن جريان راهكشاست إبه طورى كه 
ملت. مؤمن مدبرى را انتخاب نمايد و فقيه عادل» بر او نظ ارت كند ,زيرا زمام جنين كار و توزيع جنين وظيفه اى» درخور حقوق 
جمهور كه در تدوين قانون الهى سهمى ندارد نيست تا در نتيجه» شركت سهامى سريرستى تشكيل دهد و شخصى را وكيل و فقيهى 
را ناظر سازد. از اينجاء طريق منحصر نظام اسلامى معلوم مى شود كه همان تصدى فقاهت عادلانه و سياست فقيهانه» به عنوان نيابت 
از معصوم (عليه السلام) و سريرستى حوزه اجراى قوانين الهى باشد خواهد بود. البته فقيه عادل كه والى امت اسلامى استء مى تواند 
وكيل معصوم باشد ,زيرا وكالت از معصوم ولىء همراه با ولا-يت بر امت است ,ُجون وكيل ولىء ولا-يت را به همراه خود داردم 
ليكن آنجه وكالت از معصوم را حائز است و در نتيجه» ولايت بر جمهور مردم را داراست» همانا شخصيت حقوقى فقيه عادل رُيعنى 
مقام برين فقاهت و عدالت است كه شخصيت حقيقى فقيه عادل» همتاى شهروندان ديكرء «مولى عليه » جنان ولايتى خواهد بود. 
ششم: مدار محورى هر برهان را «حدوسط » او تعيين مى كند و نتيجه برهان نيز در همان مدار دور مى زند و هركز نتيجه برهانء از 
مدار فلكك اوسط او بيرون نمى رود هر جند كه از كبراى عالم استمداد شود و از عموم يا اطلاق اصل جامعى استعانت حاصل آيد. 
برهان عقلى بر ضرورت امامت,ء نتيجه اى وسيع تراز ضرورت وجود جانشين ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم نمى دهد ,ُزيرا عنصر 
محورى امامت» همان خلافت و جانشينى امام از رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم است نه وسيع تراز آن تا كفته شود: اكر 
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جامعه با وجود امام معصوم (عليه السلام) به تمدنى كه عين تدين او است مى رسد و با نبود ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم به 
مقصد نائل مى شودء يس دليل بر ضرورت رسالت و نبوت نخواهد بود. سر ناصواب بودن جنين كفتارى اين است كه مدار برهان 
امامت» جانشينى و خلافت از رسول است نه جابجايى امام و رسول ,تا امام» بديل و عديل رسول شود رزيرا عنصر اصيل استدلال» 
همانا اثبات بدل اضطرارى است نه بديلى عديل. همجنين مدار محورى برهان عقلى بر ولايت فقيه و حدوسط آن كه تعيين كننده 
مسير اصلى استدلال استء همانا نيابت نزديكك ترين ييروان امام معصوم (عليه السلام) و بدل اضطرارى واقع شدن وى در صورت 
اضطرار و دسترسى نداشتن به امام معصوم (عليه السلام) كه «منوب عنه » مى باشد. بنابراين نمى توان كفت: اكر نظم جامعه بدون 
رهبر معصوم حاصل مى شودء يس نيازى به امام معصوم (عليه السلام) نيست و اككر بدون رهبر معصوم حاصل نمى شودء يس فقيه 
ولايت امت را فاقد بوده. واجد سمت رهبرى نخواهد بود. سر ادرست بودن جنين برداشتى اين است كه عصمت والى» شرط در 
حال امكان و اختيار است و عدالت آن» شرط در حال اضطرار و امتناع دسترسى به والى معصوم مى باشد. البته بركات فراوانى در 
حال اختيار و حضور ولايتمدارانه معصوم بهره امت مى شود كه در حال اضطرار» نصيب آنان نمى كردد. براى روشن شدن اين 
مطلب كه از مسائل «فقه اكبرا به شمار مى آيدء نمودارى از «فقه اصغر ارائه مى شود تا معلوم كردد كه ميان «بدل اضطرارى » و 
«بديل عديل » فرق وافر است. وظيفه زائرى كه حج تمتع بعهده اوستء تقديم هدى و قربانى در سرزمين منى است. اكر فاقد هدى 
باشد و قربانى مقدور او نيست و در حال اضطرار به سرمى برد» روزه ده روزء به عنوان بدل اضطرارى از قربانى» وظيفه او خواهد 
بود: «فمن تمتع بالعمرة الى الحج فما استيسر من الهدى فمن لم يجد فصيام ثلثة ايام فى الحج و سبعة اذا رجعتم تلكك عشرة كاملة 
ذلك لمن لم يكن اهله حاضرى المسجد الحرام و اتقوا الله و اعلموا ان الله شديد العقاب » (2). همان كونه كه در مثال فقه اصغر 
نمى توان كفت: اككر روزه در حج تمتع كافى استء نيازى به قربانى نيست و اككر قربانى لازم باشد» روزه كافى نيستء در ممثل فقه 
اكبر نيز نمى توان كفت: اككر عدالت فقيه رهبر كافى استء نيازى به رهبر معصوم نيست و اككر عصمت رهبر لازم استء رهبرى فقيه 
عادل كافى نيست ,زيرا موطن اختيار غير از ممر اضطرار است. البته اختلاف راى فقهاء كه در زمان رهبرى فقيه عادل رخ مى دهدء 
غير قابل انكار استء ليكن حل آن به مقدار ميسور در حال اضطرارء در يرتو عدل او ممكن است و هركز جنين اختلافى در زمان 
رهبرى امام معصوم (عليه السلام) يديد نمى آيد. البته اختلاف ياغيان عنود و طاغيان لدودء خارج از بحث است ززيرا اين كروه 
هماره دربرابر هر كونه دادخواهى و عدل كسترى. به تطاول مبادرت كرده و مى كنند و شانى جز محاربت با خدا و مخالفت با دين 
او نداشته و ندارند. با اين تحليل» معلوم مى شود كه تمايز امام معصوم و فقيه عادل» از سنخ تخصص است نه تخصيص تا كفته 
شود: «عقليهُ الاحكام لا تخصص ,» يعنى در حال اختيار» عصمت رهبر لازم است و در حال اضطرار» عدالت وى كافى مى باشد و 
بر همين حدوسطه برهان عقلى اقامه شده است. هفتم: كرجه عناصر ذهنى برهان حصولى را عناوين ماهوى يا مفهومى تشكيل مى 
دهند» ليكن افراد آن ماهيات يا مصاديق اين مفاهيم» همانا امور وجودى اند كه نه تنها اصالت ازآن آنهاست,ء بلكه تشكيكك و تعدد 
مراتب و تعين حدود و احكام بر حسب مراتب وجودىء مطلبى است متقن و حكم مسلم هستى است. اككر قاعده لطف متكلمانه يا 
حكمت وعنايت حكيمانه ارائه مى شود و اكر قاعده نظم و عدل فقه سائسانه و مانند آن مطرح مى كردد» همراه با تشكيكك و 
شدت و ضعف درجات وجودى است و اكر ملكه علم و عدل رهبران دينى بازكو مى شودء همتاى با تشكيكك و تفاوت مراتب 
وجودى است و لذاء حفظ مراتب سه كانه نبوت» امامت» فقاهت و نيز صيانت درجات عصمت ويزه ييامبر از يكك سو و عصمت امام 
معصوم (عليه السلام) از سوى ديكر و عدالت فقيه كه مرحله ضعيف از ملكه صيانت نفس از هوس و حفظ روح از هواست از سوى 
سوم, لازم خواهد بود به كونه اى كه ضرورت نبوت» عرصه را بر امامت امام معصوم تنكك نمى كند و ضرورت امامت معصوم نيز 
ساحت فقاهت را مسدود نمى سازد رجه اينكه برهان ولايت و رهبرى فقيه عادل» هركز ضرورت نياز به امام معصوم (عليه السلام) را 


يس از ارتحال رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم برطرف نمى نمايد ولذاء هيج كاه نمى توان كفت: اكر رهبرى غير معصوم 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه ١21/9‏ از ره ددا 


كافى است» يس بعد از ارتحال رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم.ء نيازى به امام معصوم نيست و جريان غيبت امام عصر (عليه 
السلام) مخدوش مى شود. سر نارسائى جنين كفتارى آن است كه مراتب معقول و مقبول» حفظ نشد و تمايز اختيار و اضطراره 
ملحوظ نكشت و تفاوت وحدت تشكيكى يا وحدت شخصى. منحفظ نماند رُزيرا با درجه معين از لطف» حكمتء نظمء و قسط و 
عدلء نمى توان نتائج سه كانه نبوت, امامت» و ولايت فقيه عادل را ثابت نمود, ليكن با درجات متعدد از اصول كذشته در طى سه 
برهان با سه حدوسطء كاملا ميسور خواهد بود. هشتم: ويزكى زمان اختيار اين است كه به ترتيب» وجود ييامبر صلى الله عليه و آله و 
سلم و سيس وجود امام معصوم (عليه السلام) ضرورى خواهد بود و جون عصمت رهبر. شرط است و راهى براى شناخت عصمت 
نيستء لذا يا با معجزه و يا با نص و تعيين شخصى رهبر معصوم قبلى» رهبرى والى فعلى» معلوم مى شود ,اما در زمان اضطرار كه به 
ولايت فقيه بسنده مى شودء براى آن است كه فقاهت شناسى و عدالت يابى» مقدور بشر است و لذا مى توان آن اوصاف را از راه 
خب ركان شناخت رليكن قدرت شناختء تنها تاثيرى كه دارد اين است كه نياز به اعجاز و مانند آن را برطرف مى كند نه آنكه زمام 
تعيين رهبر را به دست جمهور و مردم بسيارد رزيرا رهبر اسلامى» متولى دين خدا و مكتب الهى است. دين الهى و مكتب خداء حق 
جمهور نيست تا زمام آن را به ست شخص معين هر جند فقيه عادل باشد بسيارد رُزيرا خود جمهورء «مورد حق » است نه «مصدر 
حق ,2 و به اصطلاحء «مبداقابلى » اجراى حدودء احكام, عقائد؛ و اخلاق الهى است نه «مبدافاعلى » آن ,ُو لذا زمام تبيين» تقليل» 
حمايت و دفاع» هدايت و تبليغ و دعوت. و بالاخره اجراى آن بايد از سوى صاحب دين و مالك مكتب و به اصطلاحء مبدافاعلى 
قانون سماوى تعيين شود رُزيرا مكتب الهىء قانون مدون بشرى نبوده و عصاره انديشه انديشوران جامعه نخواهد بود و لذا هيج يكك 
از شؤون يادشده آنء در اختيار جمهور مردم نيست تا زمام حق خود را به ديكرى واككذار كنند و او را وكيل خويش قرار دهند رجه 
اينكه شخصيت حقيقى فقيه عادل نيز هيج سهمى در امور مزبور ندارد زبلكه جونان شهروندان ديكرء تنها يذيراى ولايت فقاهت و 
عدالت است ربدون آنكه تافته اى جدابافته از جمهور مردم باشد. غرض آنكه فرق معصوم و غيرمعصومء كذشته از مقام معنوى» 
در سهولت شناخت و صعوبت آن است نه در ولا-يت و وكالت كه معصوم., ولى بر مردم باشد و فقيه عادل» وكيل جمهور. ترس 
دشمنان از ولايت فقيه بايد توجه داشت كه دشمنان اسلام و مسلمانان» بيش از خود قانون آسمانى, از قانون شناسى كه بتواند قانون 
الهى را بعد از وظائف سه كانه قبلى ريعنى تبيين» تعليل» و دفاع علمىء قاطعانه بياده كند هراسناكند و با انتخاب رهبر است كه 
بيكانكان آيس و نااميد مى شوند رجرا كه تنها با وجود رهبر قانون شناس و عادل و توانا است كه دين الهى به اجرا درمى يد و 
ظهور مى كند. دشمنان اسلام؛ در زمان ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله و سلمء به اين اميد نشسته بودند كه لااقل يس از رحلت آن 
حضرتء كتاب قانون» بدون «مجرى » بماند و آنككّاهء با اين قانون مكتوب و نوشته شده. به خوبى مى توان كنار آمد وآن را به 
دلخواه خود تفسير كرد. اما وقتى براى اين كتاب؛ مجرى و مفسرى به نام على بن ابى طالب (عليه السلام) نصب شد و اوء امير 
مؤمنان و رهبر جامعه اسلامى كشتء آن دشمنان به كمين نشسته. نااميد كشتند و آيه شريفه «اليوم يس الذين كفروا من دينكم فلا 
تخشوهم و اخشون » (7) در همين باره نازل شد. خداى سبحان مى فرمايد: امروز كه روز نصب ولايت استء كافران از دين شما و 
ا زامستحلال ويه اتحراق كشيدن أن اميد كقسد رس ذيكر إن آنا عراسى تداشعه باشيد :از غضب دا ترسيد كه دو اثر 
سستى و كوتاهى تان شامل شما كردد. اكر دين خدا را يارى كنيد و يشت سر ولى خدا و رهبر خود حركت نمائيد» خدايى كه همه 
قدرت ها از ناحيه اوست» حافظ و نككهدار و ناصر شما خواهد بود: «ان تنصروا الله ينصركم ويثبت اقدامكم » (. توطئه انحلال 
مجلس خبر كان وقتى كه در مجلس خب ركان قانون اساسى» نوبت به اصل ينجم قانون اساسى رسيد كه در آنء ولايت امر و امامت 
امت در زمان غيبت بر عهده فقيه عادل و با تقواء آ كاه به زمان» شجاعء و مدير و مدبر نهاده شده استء ابرقدرت هاى شرق و غرب 
تلاش ها و كوشش ها كردند كه مجلس خب ركان را منحل كنند. همزمان با تصويب اين اصل بود كه در زمان دولت موقت» سخن 
از انحلا-ل اين مجلس به ميان آمد. در اصل جهارم قانون اساسى جنين آمده است: كليه قوانين و مقررات مدنى» جزايىء مالى» 
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اقتصادىء ادارى» فرهنكى» نظامى» سياسى و غير اينها بايد بر اساس موازين اسلامى باشد. اين اصل بر اطلاق يا عموم همه اصول 
قانون اساسى و قوانين و مقررات ديككر حاكم است. اين اصلء با آنكه تاكيد دارد كه همه قوانين و مقررات كشورء بايد مطابق با 
كتاب خدا و سنت معصومين (عليهم السلام) باشدء كسى با اين اصل يا با مجلس خب ركان آنجنان مخالفت علنى و جشمكيرى نكرد» 
ولى وقتى نوبت به تصويب اصل ينجم يعنى اصل ولايت فقيه رسيد و مساله رهبرى جامعه اسلامى توسط فقيه عالم و عادل و توانا 
مطرح شدء توطئه هاى كوناكون براى انحلالل مجلس خب ركان آغاز كشت و اين به دليل هراسى بود كه بيكانكان از ولايت فقيه 
داشتند رُزيرا همان كونه كه كفته شدء قانونء به تنهايى و بدون مسؤول اجراء» ترسى ندارد مُآنجه براى دشمنان ترس آور استء 
اجراى قانون خدا توسط رهبر عادل و آكاه مى باشد. كمال دين و تمام نعمت الهىء به داشتن يكك ولى عالم و عادل و آكاه به زمان 
است كه دين و احكام دينى را خوب بفهمدء آن را تبيين كندء به اجرا درآوردء و با مهاجمان و دشمنان دين بستيزد. دين اسلام و ره 
آورد ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلمء يس از اعلا-م ولا-بت على بن ابى طالب (عليه السلام) كامل شد: «اليوم اكملت لكم 
دينكم واتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلام دينا (4) واين نشانكر آن است كه دين و جامعه دينى» آنكاه مورد رضايت 
خداوند است كه ولى و رهبر داشته باشد. انقلاب و جامعه اى كه ولى شايسته نداشته باشد» ناقص و بى كمال است رهمان كونه كه 
اسلام بى امام معصوم, كامل و تام نيست. دشمنان» اكر شعار «اسلام منهاى روحانيت » را در آغاز انقلاب مطرح كردندء براى آن 
بود كه به تدريج رهبرى دينى را از ميان بردارند و با ككذشت زمانء تنها يكك سلسله قوانين مكتوب و بى روح بماند و آن را به 
دلخواه خود تفسير و تحريف كنند. زنده بودن اسلام و قوانين اسلامى» فقط با وجود رهبر قانون فهم و عادل و آكاه و قاطع و شجاع 
امكان يذيراست كه قانون را خوب بفهمدء آن را خوب اجرا كندء و در برابر تهاجم هاى بيكانه داخلى و خارجى» خوب از آن 
دفاع كند. تلاش هايى كه در زمان حاضر و در جامعه ما مشاهده مى شود كه اسلام را بى حكومت و بى فقاهت معرفى مى كنند» 
دانسته يا ندانسته» آب در آسياب دشمن مى ريزند و آنان را در اهداف استكبارى و دين ستيزى شان يارى مى رسانند رزيرا همان 
كونه كه كفته شدء حيات دين» به اجراى آن است و اجراى آنء بدون حاكم و فقيه اسلام شناس عادل و آكاه به زمان و شجاع و 
مدير و مدبر ممككن نيست. بى نوشت ها: .١‏ ركث: ص /177. 7. الهيات شفاء رُمقاله دهم» فصل دوم و سومء ص 58١‏ و 888. . در 
فصل نخست كتاب. ص 7 و 88 متن روايت امام صادق (عليه السلام) از كتاب كافى و نيز روايت ديكرى در اين باره آمده است. 
؟. اشارات و تنبيهات رُج *؛ نمط نهم» ص .”/١‏ . سوره فصلتء آيه ”6. #. سوره بقرهء آيه 1928. لا. سوره مائده؛ آيه ". /. سوره 


محمد صلى الله عليه و آله و سلم» أيه /. 4. سوره مائده» ايه ار منابع مقاله: ولابت فقيه» جوادى آملى» عبد اللّه؛ 


مباحثى بيرامون تبيين ولايت فقيه 


مباحثى بيرامون تبيين ولايت فقيه جون مستور ماندن برخى از مبادى تصورى و يا مطوى بودن بعضى از مقدمات تصديقى بحث از 
سهولت تصور معناى ولا-يت فقيه يا از ميسور بودن يذيرش آن مى كاهد, مناسب است توجه يزوهش كران مبانى ولايت فقيه و 
ناقدان محترم آن به جند مطلب جلب شود. يكم: تضارب آرا كه مايهء ميلاد راى صائب است: اضربوا بعضى الراى ببعض فانه يتولد 
منه الصواب! توبهء خود يكك نكاح فكرى است جنان جه شيخ بهائى قدس سره در تعبير نغز و دل يذير خود مى كويد: السوال مونث 
و الجواب مذكر", و تجربهء مراكز يزوهش و تحقيق مويد آن است كه تناورى و بارورى نهال علم در يرتو تناكح نقد و نظر مى 
باشد, و ظهور يكك مطلب علمى بدون تحليل ناقدان و عرضه بر يزوهش كران به تنهايى از فكر بكر يكك انسان منزوى و تكك 
انديش بسيار نادر است, جه آن كه ميلاد مسيح (ع) از يكك انسان مبراى از نكاح و منزه از زواج نادر و معجزه است. بنابراين 
تضارب علمى, كه سنت حسنهء براى تولد نسل جديد دانش به شمار ميايد بايد محكوم به برخى از قوانين عام و مهم تناكح باشد و 
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صورت فقدان كفو بودن و همتايى اين دو, اثر مطلوب از تضارب علمى به دست نميآ يد و تاكنون تمام جواب ها در تبيين مبانى 
ولايت فقيه, همتاى سوال ارائه شده و سبب خفض و رفع ياسخ را بايد در انخفاض و ارتفاع يرسش جستجو كرد. دوم: جون عقل 
ناب از منابع غنى و قوى شرع استو, به استناد قضاياى بين يا مبين, حسن و قبح عناوين كلى را استنباط مى نمايد و همين روش به 
نوبهء خود اجتهاد مشروع بوده و فتواى جنين عقلى حجت شرعى و كلى است, و در اثر اجتهاد كارشناسانهء مصاديق خارجى آن 
ارزيابى مى شود و اندراج آن ها تحت يكى از عنوان هاى صلاح يا طلاح بررسى مى كردد و مدار تقوى يا طغوى بودن آن ها 
مشخص مى شود, سيس حكم ضرورى, كلى, دائم و ذاتى عقلى بر آن منطبق مى كردد و وزان جنين اجتهاد عقلى و تطبيق كلى 
ثابت دائم بر جزئى متغير زايل وزان اجتهاد نقلى و انطباق حكم نقلى ثابت دائم بر مصداق متغير و زايل مى باشد, و هيج فرقى در 
اين جهت اجتهادى بين عقل ناب و نقل خالص نخواهد بود يعنى هر دو قانون, كلى, ثابت و دائمى اند, و انطباق حكم كلى بر 
مصداق جزئى و اندراج آن تحت قانون كلى, كذرا و متغير بوده و تابع تحقق مصداق مى باشد. يس نمى توان كفت: احكام 
حكومتى و ولايى بدون توجه به احكام شرع و حتى با مخالفت با اين احكام زيرا حكم عقل ناب كه حجيت آن در اصول فقه ثابت 
شد, مشروع مى باشد. جون يا اصلا در آن مورد حكم عقل بر خلا.ف حكم نقل نيست و يا اكر هست از باب تزاحم مهم و اهم 
فتواى عقل همانا تقديم اهم بر مهم است و همين ترجيح عقلى نيز مورد تايبد دليل نقلى خواهد بود. سوم: اكر عقل ناب حجت 
شرعى است و ادراكك حسن جيزى كه به نصاب صلاح ملزم رسيده است. سبب حكم عقل مزبور به وجوب آن مى شود مانند حفظ 
نظم امور مسلمين, و ادراكك قبح جيزى كه به نصاب طلاح تام رسيده است سبب حكم عقل به حرمت آن مى شود مانند هرج و 
مرج جامعهء اسلامى, جون جنين جيزى اختصاص به هيج عصر, مصر و نسل ندارد, كذشته از آن كه حكم شرعى است نه غير 
شرعى, از احكام اولى خواهد بود واكر برخى از امور جزء احكام ثانوى محسوب مى شود هركز ثانوى بودن مانع مشروع بودن آن 
نيست, زيرا معيار مشروعيت يكك حكم همانا حجيت شرعى آن است جون نه اولى بودن حكم, شرط مشروعيت آن است نه ثانوى 
بودن آن, مانع مشروعيت مى باشد. يس نمى توان كفت: احكام حكومتى به هيج كدام از منابع شريعت هم جون قضاياى جزئيه 
است كه متناقض با قضيه سالبه كليه عدم جدايى ناآ كاهانه يذيرفته است. بلكه بايد كفت لازم حجيت شرعى عقل ناب آن است كه 
موارد مذكور مويد عدم تفكيكك سياست از ديانت مى باشد, نه به عكس, زيرا منبع نهايى احكام حكومتى (بدون واسطه يا 
باواسطه) عقل ناب مى باشد كه حجيت آن معقول و مقبول اصول فقه است نه حكومت وقت. جهارم: حكم كلى.ضرورى, دائم, 
ذاتى, نه عهده دار اصل وجود موضوع جزئى خود است و نه كفيل ثبات آن, و نه ضامن بقاى او خواهد بود, يعنى ممكن است, 
حكمى عقلى يا نقلى به طور ثابت و دائم از منبع خاص خود صادر شود, و موضوع آن هنوز موجود نشده باشد, يا بر فرض وجود, 
منقرض شده باشد و جز فسيل هاى باستانى جيزى از آن به جا نمانده باشد. بنابراين نه ثابت و دوام حكم عقلى يا نقلى سبب ثبات و 
دوام موضوع خواهد بود و نه به عكس., تغير و زوال موضوع خارجى آسيبى به ثبات و دوام حكم عقلى يا نقلى مى رساند. احكام 
حكمت عملى ( بايد و نبايد ) در محدودهء فقه, اخلاق, حقوق, سياست و كه امور انشائى اند نه اخبارى, ار جهت تقريب ذهن به 
احكام حكمت نظرى ( بود و نبود ) در محور, فلسفهء طبيعى, رياضى و منطقى تشبيه شوند, از قبيل قضاياى حقيقيه اند كه وجود و 
عدم, ثبات و تغير, دوام و زوال مصاديق خارجى آن ها هيج كونه كزندى به كليت, ثبات, دوام و ذاتى بودن آن ها نمى رساند. و 
خلط حكم و موضوع و مغالطه عنوان و معنون و اخذ مصداق به جاى حكم زمينهء جنين تنشى را فراهم مى كند كه كفته شود: عقل 
ناب با اين خصوصيات ( ازلى الثبوت ). ينجم: اكر حجيت شرعى عقل ناب يذيرفته شد, فتواى آن مانند فتواى دليل نقلى همان 
حكم دينى است و جون حكم دينى است وفاق و خلاف عملى آن ياداش و كيفر اخروى دارد. و با توجه به استناد احكام حكومتى 
به عقل معتبر شرعى, جون دليل آن شرعى است مدلول آن هم مشروع خواهد بود. يس نمى توان كفت: اين يكك ادعاى خلق 


الساعه اى بيش نيست و در هيج جا اين ادعا كفته نشد لذا فتواى بطل تاريخ وفقيه فحل در تحريم تنباكو قريب به اين مضمون بوده 
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است: اليوم استعمال تنباكك بمنزلهء محاربهء با امام زمان عجل الله تعالى فرجه الشريف مى باشد, به طورى كه مخالفت حكم ولايى 
عقاب اخروى را به همراه دارد. كذشته از تماميت نصاب برهان عقلى بر ثواب و عقاب احكام حكومتى, مى توان ترتب ثواب و 
عقاب بر امتثال يا تمرد حكم حكومتى را از دليل نقلى نيز استنباط كرد. در مجلهء حكومت اسلامى شمارهء دو. ص 7794 7378 از 
شيخ انصارى ( رحمه الله ), و ديكران نقل شد كه به استناد مقبوله عمربن حنظله و مشهوره ابى خديجه با عدول از لفظ ( حكم ) به 
عنوان ( حاكم ) نفوذ شرعى احكام ولايى فقيه جامع الشرايط استفاده مى شود و اطلاق حرمت رد ( الراد عليه كالراد علينا ) حرمت 
همه موارد رد احكام ولايى و قضايى را شامل مى شود, و اككر نقض حكم قضايى يا ولايى والى دينى معصيت بود و مستلزم عقاب 
حتى براى خود حاكم شرع جنان جه صاحب جواهر رحمه الله آن را از اطلاق حرمت رد استفاده كرده است, يس ابرام عملى آن 
حكم, اطاعت بوده و موجب ثواب اخروى مى باشد. ششم: كرجه بحث يبرامون اصل ثواب و عقاب, دوزخ و بهشت و كيفيت 
وجود آن ها و تحقق فعلى يا تقديرى آن ها و ساير مطالب مربوط به آن كلامى است و ارتباطى به فقه ندارد, و قبول و نكول آن, 
آزاد مى باشد, ليكن در ساختار نظام دينى براى مومنان به آن, اين مطلب مطرح است كه از جند راه مى توان حرمت جيزى را 
استنباط كرد: يكى اطلاق عنوان حرمت بدون قرينه صارف بر ارتكاب آن و ديكرى ورود صيغهء نهى تحريمى از آن بدون شاهد بر 
تنزيه, و سومى تصريح به اين كه فلان جيز معصيت است, و جهارمى اين كه وعيد و تهديد به عقاب اخروى تصريحا يا ضمنا بر 
ارتكاب آن وارد شده باشد. فقيهان نامآور, در تشخيص معصيت كبيره كه ارتكاب آن مانع تحقق اصل عدالت يا مزيل عدالت 
متحقق است از تهديد و وعيد صريح يا ضمنى استفاده نموده اند. بنابر اين نمى توان كفت: عقاب و ثواب يكك مسئله كلامى است و 
ارتباطى به فقه ندارد و. زيرا در فقه از وعيد به عقاب اخروى, حكم فقهى و فرعى, موضوع خاص ثابت مى شود. هفتم: كرجه جعل 
اصطلاح, عقلا ممتنع يا نقلا ممنوع نيست ليكن به كاركيرى آن در حوار فرهنكى مشروط به اعلام قبلى است, آن جه در مراكز 
فقهى و متون علمى ( فقه و اصول فقه) آمده همانا قسيم بودن دليل عقلى نسبت به دليل نقلى ( كتاب و سنت ) است وهركز عنوان 
كتاب و سنت مصطلح و متداول بين آشنايان به علوم حوزوى مقسم هرمنبع دينى اعم از عقل و نقل نخواهد بود بلكه مخصوص 
دليل نقلى است. يس بدون اعلام قبلى در جريان نقد و نظر نمى توان كفت: مقصود ما از كتاب و سنت هر منبع دينى اعم از عقلى و 
نقلى است. هشتم: مقصود از عقل ناب همان است كه اصول فقه حجيت آن را اثبات نموده است يعنى عقلى كه استدلال آن مصون 
از كزند قياس اصولى و تمثيل منطقى بوده و مبراى از آسيب مغالطه هاى كوناكون كه با دخالت وهم يا خيال يديد ميآيد مى باشد, 
و جنين عقلى كه از يكك جهت فعليت محض است و از جهات ديكر ممكن است به فعاليت نرسيده باشد, احكام صادره از آن, 
كلى, ثابت و غير قابل تغير است, ليكن همان طورى كه در مطلب دوم بيان شد خلط صغرى و كبرى و اختلاط حكم و مصداق 
سبب استبعاد كشت. توضيح آن كه حكم كلى خواه حاكم آن عقل ناب يا نقل معتبر باشد, مصون از تغير است, و موضوع آن هم 
كه يكك عنوان مفهومى و جامع است محفوظ از زوال مى باشد و مصداق آن موضوع كه در محدودهء طبيعت به سر مى برد و در 
بستر حركت هاى كوناكُون واقع مى باشد, محكوم زوال و دكركونى است و هيج تلازمى بين زوال مصداق و زوال اصل قانون 
كلى و حكم جامع وجود ندارد, بلكه مصداق مادى در اثر دكركونى خارجى كاهى تحت قانون كلى معين مندرج است و زمانى 
تحت حكم جامع ديكر, آن جه در اثر تبدل مصداق خارجى عوض مى شود همانا انطباق حكم كلى بر مصداق مادى است نه اصل 
حكم كلى و قانون جامع, يعنى محسوس متغير است نه معقول, و حس د كَركُون مى شود نه عقل. البته براى عقل ناب, مراحلى است 
كه نازل ترين آن ها در حكمت مشاء مطرح است به عنوان عقل مستفاد كه بعد از عقل بالفعل قرار دارد آن كاه مرحله كمالى آن 
در حكمت اشراق و سيس در حكمت متعاليه بازكو مى شود و مرحله نهايى آن همان است كه در عرفان كه فائق بر حكمت متعاليه 
است جه رسد به حكمت هاى ديكر تبيين مى شود. غرض آن كه عقل ناب كه حجيت آن براى فقه, و ديكر علوم وابسته به حكمت 


عملى در اصول فقه ثابت مى شود غير از عقل ناب به اصطلاح حكيم و عارف است, جون آن عنقاى مغلارب و بلند آشيان به دام 
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فقيه متعارف و اصولى معمولى نخواهد افتاد, جه اين كه صيد هر حكم و عارف مدعى هم نمى شود. نهم: فن برهان منطق كه عهده 
دار تبيين مبادى برهان و شرايط مقدمات آن و روابطه محمول و موضوع آن ها است مشخصات قضاياى عقل ناب را در عناصر 
محورى جهار كانه خلاصه مى كند نه سه كانه: ١‏ كليت. ١‏ دوام. " ذاتيت. * ضرورت ( استحاله انفكاك محمول از موضوع ) و 
جون روح نسخ در احكام كلى كه مستند به وحى يا عقل ناب است به تخصيص ازمانى است و بازكشت آن نيز به تحول مصداق 
متزمن در زمان مخصوص مى باشد, مانند مصداق متمكن در مكان ويزه. محذورى را به همراه ندارد. البته در تمام بحث هاى 
حكمت عملى بايد تفاوت آن با حكمت نظرى كه به دور از قوانين اعتبارى است ملحوظ باشد مثلا ذاتى در باب حكمت عملى 
ه ركز به معناى ذاتى حكمت نظرى نيست. نه ذاتى باب ايساغوجى و نه ذاتى باب برهان بلكه فقط تنظيرى به ذاتى باب برهان است 
كه تفصيل آن در فلسفه حقوق بشر" آمده است. دهم: عقل ناب به معناى مصون از مغالطه هاى صورى و مادى است نه به معناى 
بديهى لذا ممكن است فتواى او نظرى و ييجيده باشد نه بديهى و ساده, جه اين كه براى تدبير يكك نظام عينى, صرف فتواى كلى 
كافى نيست بلكه بايد در تطبيق آن فتواى جامع بر مصاديق كوناكون كه كاهى يبجيده و نظرى است, تامل عميق نمود, از اين 
رهكذر جايكاه مجمع تشخيص مصلحت نظام كه مصدر فتوا نيست بلكه منبع تشخيص موضوع صالح و مصداق مناسب يا اهم مى 
باشد كه اكر موضوع خاص, مزاحمى ندارد, معين كردد واكر مزاحمى دارد فرق بين اهم مى باشد كه اكر موضوع خاص, 
مزاحمى ندارد, معين كردد واكر مزاحمى دارد فرق بين اهم و مهم روشن شود معلوم خواهد شد, تا حكم يا فتواى فقيه جامع 
شرايط رهبرى كه تصميم نهايى آن به راى فقيهانه اوست حاصل كردد. از اين توضيح دو نكته روشن مى كردد: يكى آن كه حكم 
نهايى به نظر فقيه جامع شرايط فتوا و رهبرى است و ديكر آن كه رسالت مجمع تشخيص مصلحت, همانا كارشناسى متخصصانه و 
متعهدانه براى تعيين مصداق صالح يا اصلح يا اهم مى باشد, بنابراين با آن جه به عنوان قياس, استحسان, مصالح مرسله و كه از منابع 
حكم و فتواى كروهى از مسلمين قرار دارد فرق وافر دارد جه اين كه از باب استناد به مطلق ظن نيست تا مبتنى بر انسداد باطل باشد 
و منشا اصل اين مغالطه نيز همانند مغالطه هاى كذشته خلط بين حكم و مصداق و واختلاط بين فتوا و موضوع آن مى باشد. بنابراين 
هيج كدام از شواهد تاريخى و عينى كذشته و حال ارتباطى به حجيت عقل ناب ندارد يعنى: ١‏ كفتار فخر رازى در بارهء مصادرهء 
فدكك. ١‏ حكم صادر از ناحيه بورقبه در بارهء جواز افطار روزه ماه مباركك رمضان. " تجويز وقيحانه برخى از كشورهاى غربى 
كارى را كه قرآن كريم در بارهء آن مى فرمايد: ولوطا اذ قال لقومه اتاتون الفاحشه ما سبقكم بها من احدكك من العالمين انكم 
لتاتون الرجال شهوه من دون النساء بل انتملا قومء مسرفونكك * هيج ارتباطى به اصل بحث ندارد, جه اين كه اسناد فتواى عقل ناب 
همانند فتواى مستفاد از نقل معتبر به اسلام محذورى نداشته و تقول و افتراء به خداوند, محسوب نمى كردد و مشمول تهديد آيهء 
ولو تقول علينا بعض الاقاويل 0 نخواهد شد. يازدهم: نمونه اى از ثبات حكم و تغير مصداق را مى توان در جريان مناظره علمى 
حضرت محمدبن على الجواد عليه السلام با يحيى بن اكثم مشاهده كرد كه يكك مصداق معين خارجى در ظرف يكك روز و نصف, 
ده بار متغير شد, به طورى كه ده حكم متنوع را يذيرفت و آن عبارت از فرض خاصى بود كه امام جواد(ع) آن را ارائه نمود, كه 
زنى در بامداد بر مردى حرام بود, و هنكام برآمدن آفتاب براى او حلال شد وهنككام نصف النهار و نيم روز براو حرام شد, ودر 
وقت ظهر ( نماز ظهر ) براى او حلال شد, بعدا در عصر براو حرام شد, و هنكام مغرب براى او حلال شد, ودر نيمه شب بر وى 
حرام شد و در بامداد فرادى براى او حلال شد و هنكام بر آمدن آفتاب فردا براو حرام شد و در نيم روز براى او حلال شد . * اين 
احكام ده كانه متنوع كه همكى به نحو قضيه حقيقيه ( طبق تشبيه معهود ) از لوح محفوظ الهى نشات كرفته واز هر د كر كونى 
مصون مى باشد, هيج كدام در اثر تبدل مصداق و تحول آن متاثر نشده و متغير نخواهد شد. غرض آن كه حكم عقل ناب, نظير 
وحى ثابت خدا ( البته با فرق فراوانى كه بين آن هاست ) ثابت و كلى است و حوادث يوميه و رخدادهاى متنوع طبيعى و مادى 
آسيبى به كليت و ثبات آن نمى رساند جه اين كه كزندى به ثبات, دوام و كليت حكم نقلى نخواهد رساند. دوازدهم: ولا.يت 
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تكوينى ( عليت حقيقى در حكمت, ظهور واقعى در عرفان ) ذاتا مخصوص خداوند مى باشد و حصر آيهء (( فالله هو الولى ))/او 
ديكر آيات قرآن شاهد نقلى آن است, ولا-يت بر تشريع نيز ذاتا ويزه الهى است, آيه (( ان الحكم اى لله )) 8 و ديكر آيات قرآنى 
شاهد نقلى حصر مزبور است, انبياء( ع ) و ائمه (ع ) كه مظاهر اسماى حسناى الهى اند, از مقام نيع ولايت برخوردارند كه آغاز آن 
از قرب نوافل شروع مى شود: كنت سمعه الذين يسمع بهو و انجام آن به قرب فرائض كه عبد صالح واصل, لسان معبود مى كردد, 
در سمع الله لمن حمده منتهى مى شود و بسط آن در متون عرفانى به ويزه مصباح الا-نس محمد بن حمزه فنارى در شرح مفتاح 
الغيب قونوى آمده است, 4 البته براى يايان آن مقام معلومى نيست. نبوت, رسالت و ديككر شئون كمالى انسانهاى متعالى مرهون 
ولايت آن ها است كه باطن كمال هاى ياد شده مى باشد, هر نبى يا رسول حتما ولى خدا است ولى هر ولى اين جنين نيست. امامت 
از القاب خلافت است كه حاكم و مقدم بر ديككر شئون مى باشد, امامت يا بدون واسطه است مانند جعل امامت براى حضرت 
ابراهيم ( ع ): (( انى جاعلكك للناس اماما ٠١)‏ يا با واسطه است مانند استخلاف حضرت موسى (ع ) برادر خود هارون را: (( 
ياهارون اخلفنى فى قومى واصلح ولاتتبع سبيل المفسدين )) ١‏ امامت بدون واسطه كاهى مطلق و عام است و كاهى مقيد و خاص, 
امامت با واسطه حتما مقيد و محدود مى باشد17. امامت خاصه همجون نبوت خاصه, از منبع واحد نورى استضائه مى نمايد, در عين 
حال كه دريافت وحى تشريعى و رسالت شريعت مخصوص بيامبر(ص) است و امام (ع) از اين جهت خليفه و نائب ييامبر (ص) مى 
باشد. در جريان حضرت اميرالمومنين (ع) نسبت به رسول اكرم (ص) نه تنها آيهء مباهله و جملهء: (( وانفسنا وانفسكم )) ١‏ شاهد 
نقلى مطلب است بلكه در جمع بندى برخى از آيات و روايات معتبره جنين وحدت آن دو ذات منزه نيز استنباط مى شود, زيرا از 
يكك سو خداوند فرموده است: (( نزل به الروح الامين على قلبكك لتكون من المنذرين )) ١5‏ كه دلالت دارد براين كه مهبط وحى 
خدا, حرم مطهر قلب رسول اكرم است, و از سوى ديككر اميرالمومنين (ع) فرمود: (( ارى نور الوحى والرساله واشم ريح النبوه )) ١0‏ 
واز سوى ديككر رسول اكرم (ص) به على بن ابى طالب عليه السلام فرمود: (( انكك تسمع مااسمع و ترى ماارى اى انكك لست بنبى 
ولكنكك لوزيرء وانكك لعلى خيركك )) 18. يعنى آن جه را من مى شنوم توامى شنوى و آن جه را من مى بينم, تو مى بينى, و جون 
مهبط وحى خدا, قلب رسول اكرم (ص) است يس محسوس و مرثئى و مدرك او درونى است نه بيرونى. حضورى است, نه 
حصولى, صواب است و خطايذير نيست, حق است, بطلا-ن يذير نيست و. مطالب مزبور فهرست برخى از كتاب هاى مدون اهل 
معرفت است كه بعضى از استخراج هاى تفسيرى از جمع قرآن و نهج البلاغه بر آن افزوده شده است. و جنين ولايت و امامتى كه 
امر ملكوتى است نه ملكى, و تكوينى است نه تشريعى, و حقيقى است نه اعتبارى و جايكاه بحث آن حكمت نظرى است نه حكمت 
عملى, هر كز در غديرخم جعل نشده و در سقيفه بنى ساعده غصب نشد زيرا آن مقام ملكوتى نه قابل نصب است و نه قابل غصب. 
واما ولا-يت وامامت ملكى به معناى سياست امور مسلمين و تدبير كشورهاى آنان و ادارهء شئون جامعه اسلامى, كه از مسائل 
حكمت عملى بوده وامرى است تشريعى نه تكوينى, واعتبارى نه حقيقى, هم قابل جعل است و هم قابل غصب, جه اين كه در 
غديرخم جعل, و در سقيفهء بنى ساعده غصب شد و نمودارى از جنين ولا-يت ملكى به معناى والى امور مسلمين بودن و جنين 
امامت ناسوتى به معناى ييشواى جامعه اسلامى و رهبرامت دينى قرار كرفتن براى معصوم در زمان حضور و ظهورش و براى نائبان 
خاص يا عام آن در زمان غيبت و خفاى او را مى توان از شواهد كوناكون نقلى استنباط كرد. ١‏ حضرت على بن ابى طالب عليه 
السلام بعد از انصراف از جنكك صفين, اوضاع جاهليت, و اوصاف اهل بيت رسول اكرم (ص) و نعوت اقوام ديكر را در خطبه دوم 
نهج البلاغه جنين ترسيم مى فرمايند: (( لايقاس بآل محمد صلى الله عليه وآله وسلم من هذه الامه احد ولايسوى بهم ولهم خصائص 
حق الولايه وفيهم الوصيه والوراثه, الان اذ رجع الح الى اهله و نقل الى منتقله )) 17. البته روشن است كه منظور از ولايت اهل بيت 
(ع) دراين خطبه نورانى همان والى امور مسلمين بودن است, زيرا قرينه حال از يكك سو, وظهور سياق و صدر وساقه خطبه از سوى 


ديكر و تعبير به حق الولا-يه از سوى سوم هم شاهد صدق مدعاست, جون ولا-يت تكوينى جزء حقوق مصطلح نيست, جه اين كه 
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مقام منيع تكوين نه توصيه يذير است و نه توريث, لذا عنوان, حق, و عنوان, وصيت, وعنوان, وراثت, هم ناظر به مسائل حكمت 
عملى و سريرستى و تدبير امور مسلمين مى باشد. ؟ اميرالمومنين عليه السلام بعد از بيعت, وقتى با اعتراض طلحه و زبير در اثر توقع 
نابه جا روبرو شد فرمود: (( والله ماكانت لى فى الخلافه رغبه ولافى الولايه اربه )) 18. بررسى مضمون تمام خطبه و تامل تام در 
همين جله ذكر شده نشان مى دهد كه نه مقصود از خلافت, مقام منيع خليفه اللهى است كه مورد رغبت همككان اعم از فرشته و غير 
آن ها مى باشد و نه منظور از ولا-يت, همان منزلت رفيع تكوينى است كه هماره مورد درخواست سالكان شاهد مى باشد, بلكه 
مقصود از آن سريرستى جامعهء اسلامى و والى مسلمين بودن است. " حضرت على بن ابى طالب عليه السلام در هماورد صفين 
جنين فرمود: (( فقد جعل الله سبحانه لى عليكم حقا بولايه امركم ولكم على من الحق مثل الذى لى عليكم )) 19. معلوم است كه 
مقصود از عنوان ولايت در خطبه مزبور سريرستى و والى مسلمين بودن است, زيرا جزء حقوق قرار كرفته ودر مقابل آن حق مردم 
هم بازكو شد, واما ولا-يت تكوينى كرجه حقيقت است ليكن حق مصطلح حكمت عملى و اعتبارى نيست. ؟ حضرت على عليه 
السلام نامه اى به والى خود در بحرين (عمر و بن ابى سلمهء مخزومى) مرقوم فرمود: (( اما بعد فانى قد وليت نعمان بن عجلان 
الزرقى على البحرين, فلقد احسنت الولايه واديت الامانه )) ٠١‏ در اين نامه ولايت وزمامدارى غير معصوم كه منصوب از طرف وى 
بود مطرح شد. ه حضرت على (ع) به طور صريح, سياست و ولايت امويان را باطل و آن ها را براى علويان حق نمى داند و در نامه 
اى براى معاويه جنين مى نككارد: (( متى كنتم يامعاويه ساسه الرعيه وولاه امر الا-مه١؟‏ وماانت والفاضل والمفضول والسائس 
والمسوس )). ترديدى نيست كه منظور از سياست و ولايت در اين نامه همان زمامدارى و كشوردارى مى باشد, جه اين كه عنوان 
ولاءيت به معناى زمامدارى در موارد فراوانى از عهدنامه على (ع) به مالكك اشتر بازكو شد و ريشه اصلى آن آيه: (( النبى اولى 
بالمومنين من انفسهم )) 7١‏ مى باشد كه در غديرخم به عنوان, مولى, ظهور كرده است. # همان طورى كه ولا-يت به معناى 
زمامدارى در متون دينى سابقه دارد, امامت به معناى رهبرى جامعهء اسلامى نيز در آن ها كاملا مطرح است, لذا اميرالمومنين (ع) 
در نامه اى كه براى برخى از عاملان و كاركزاران خود مرقوم داشت جنين فرمود: (( فقد اسخطت ربكك وعكصكيلات امامكك )) 
7 وهم جنين در نامهء ديكرى كه براى مصقله ابن هبيرهء شيبانى عامل و والى اردشير خره (يكى از شهرهاى فارس) مرقوم داشت, 
همين مضمون را مرقوم فرمود, يس امامت به معناى زمامدارى در متن دينى آمده است, جه اين كه درعهدنامه على (ع) براى مالكك 
بند ١ه‏ جنين آمده است: (( فول من جنودكك انصحهم فى نفسكك لله ولرسوله ولامامكك)) 6؟. / بعد از جريان تهاجم بسربن ابى 
ارطاه, مسخنانى از حضرت على (ع) به اين مضمون رسيده است: (( باجتماعهم على باطلهم وتفرقكم عن حقكم وبمعصيتكم امامكم 
فى الحق وطاعتهم امامهم فى الباطل )) ١0‏ كه امامت در اين نامه به معناى رهبرى جامعه مى باشد. 8 در نامه اميرالمومنين عليه 
السلام به قثم بن عباس كه عامل آن حضرت(م) در مكه بود جنين آمد: (( التابع لسلطانه المطيع لامامه )) *1. 4 در كلمات قصار و 
حكيمانه اميرالمومنين عليه السلام ييرامون فايدهء امامت جنين آمده است: (( والامامه نظاما للامه والطاعه تعظيما للامامه)) /71. ٠١‏ 
نامه حضرت على عليه السلام به عاملا-ن خراج جنين است: (( فانصفوا الناس من انفسكم واصبروا لحوائجهم فانكم خزان الرعيه 
ووكلاء الامه وسفراء الائمه )) 18. ١١‏ در بارهء ائمه دين عليهم السلام جنين فرمود: (( ان الائمه من قريش غرسوا فى هذا البطن من 
هاشم لاتصلح على سواهم, ولاتصلح الولاه من غيرهم )) 19. ترديدى نيست كه عنوان امامت, وولايت در اين كونه از موارد, همان 
رهبرى ملكى و زمامدارى سياسى است نه امامت ملكوتى و ولايت تكوينى كه نه مورد ادعاى بيكانكان بود و نه در اختيار آنان قرار 
داشت. ١١‏ مشابه تعبيرهاى نهج البلاغه بيرامون عناوين سه كانهء, ولايت, امامت و سياست, تعبيرهاى غرر و درر آمدى است كه در 
آن از حضرت على (ع) آ مده است: (( لنا على الناس حق الطاعه والولايه ولهم من الله سبحانه حسن الجزاء على الامام ان يعلم اهل 
ولا-يته حدود الاسلام والايمان الجنود عز الدين وحصون الولايه مكن نام عن نصره وليه انلاتكبكه بوكطلااه عدوه سلموا لامر الله 
ولامر وليه, فانكم لن تضلوا مع التسليم شكر من فكولاقكك بصد الولاء )) ١ .١‏ همان طورى كه در سخنان اميرالمومنين (ع) امامت 
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ملكى در كنار امامت ملكوتى مطرح شده است در كلمات نورانى سيد الشهدا حسين بن على(ع) نيز از امامت ملكى و زمامدارى 
جامعه اسلامى سخن به ميان آمده است, زيرا آن حضرت (م) قريب به اين مضمون فرموده است: (( لعمرى ما الامام اى الحاكم 
بكتاب الله, الدائن بدين الله القائم بالقسط, الحابيس نفسه على ذلكك والسلام )) ١ .١‏ اوصافى كه براى امامان اهل بيت (ع) رسيده 
است كذشته از مصداق ملكوتى, مصداق ملكى و ناسوتى را هم دربر مى كيرد, مثلا آن جه در زيارت جامعه كبير از حضرت على 
بن محمد الهادى (ع) رسيده است كه: (( السلام عليكم يا ساسه العباد واركان البلاد )) شامل استحقاق ائمه (ع) نسبت به سياست 
ناسوتى و رهبرى جامعه اسلامى هم مى شود. بنابراين آن جه در بخش يايانى نقد جناب آقاى دكتر مهدى حائرى يزدى دامت 
يركاقة تيا غنواق: بكك برسشن :اعجات انكيز آمدة ابت عميعوق ديكر بتدهاى تقد مزيوز از خاط بين ملكف و ملكورت مضو ثمائدة 
است, زيرا اكر به صورت صريح بررسى مى شد كه امامت ملكوتى كه كوشه اى از آثار آن قريب به اين مضمون در بيان امام رضا 
(ع) آمده است: (( الامام واحد دهره, لايدانيه احدء, وهو بحيث النجم من ايدى المتناولين, اين العقول من هذا واين الاختيار من هذا 
)) ”3 با امامت ملكى كه در نهج البلاغه و تحف العقول وغرر و درر و ديككر جوامع روايى اماميه آمده است فرق وافر دارد ه ركز 
جنين يرسشى مطرح نمى شد, زيرا هم مدعيان امامت و رهبرى ناسوتى و ملكى جامعه عاجزانه معترف اند و هم امت اسلامى ذليلانه 
واقف اند كه اكحكدى را به بار كاه منيع امامت ملكوتى راه نيست و قاطبهء آنان جنين مترنم اند كه: نسيم قدسى دمى كذر كن به 
باركاهى كه لرزد آنجا خليل را دست, ذبيح را دل, كليم را لب, مسيح رايا سيزدهم : ولايت كه يشتوانهء نبوت, رسالت, امامت و 
ديكر شئون ملكوتى است, مظهر خلافت الهى در تمام نظام امكانى است, نه در خصوص جامعه انسانى لذا وظيفه خليفه الله در متون 
عرفانى, تنها تنظيم امور بشر نيست, بلكه تعليم اسماى حسناى خدا به فرشتككان و رهبرى جبروتى ( جبران هر نقص ) ملا-ئكه و 
مدبرات امور, هم در قلمرو سمكت هاى اوست, زيرا جنين انسان كاملى, مظهر اسم اعظم خداست و اسم اعظم او, حاكم بر ساير 
اسماى حسنا مى باشد و مظهر اسم اعظم نيز, حاكم بر مظاهر اسماى ديكر خواهد بود, لذا منطقه نفوذ خليفه الله در عرفان به مراتب 
بيش از قلمرو نفوذ آن در حكمت و كلالم مى باشد جه اين كه شايستكى علمى و عملى او در عرفان بيش از شرايط و اوصاف 
معهود در فلسفه و كلا-م است. از اين جهت به مقام خليفه اللهى از يكك سو و وظيفه يا اختيار او از سوى ديكر نمى توان يرداخت و 
يابه آن اشارت نمود. اما آن جه در كتاب شريئ ( حكمت و حكومت ) آمده است, فرصت مناسبى مى طلبد تا روشن كردد, كه 
مطالب آن كتاب, هم از لحاظ مبنا و هم از جهت بنا ناصواب است, ليكن به طور اشاره به اين نكته توجه مى شود كه بيرامون 
سمكت هاى كمالى انسان متكامل, هم جون نبوت, رسالت, امامت و در كتاب هاى شريف حكمت الهى در جند فصل يا نمط و 
مقاله بحث مى شود, يكى از لحاظ مبدء قابلى, كه نكفلاس انسان جكونه به مرحله والاى وحى يابى بار مى يابد و نشانه آن جيست 
وراه آن كدام است و درجات آن جند است و مانند آن, وديكر آن كه از لحاظ مبدء فاعلى بر خداوند لازم است كه جنين كسى 
را براى هدايت, حمايت, رهبرى جوامع انسانى معين نموده و ارسال فرمايد. مقام اول بحث در قسمت معرفت نفس فلسفه مطرح مى 
شود, جه اين كه شيخ الرئيس رحمه الله در قسمت نفس شفاو اشارات و آن را مطرح فرمود و بزركك حكيم نامور اماميه, خواجه 
طوسى رحمه الله آن را در شرح اشارات و بازكو فرموده است و هركز اين بخش از معرفت يبامبر يا امام بر خواجه يوشيده نبوده 
است و مقام ثانى بحث در افعال خداوند و دربارهء لزوم نصب امام بازكو شد كه خواجه آن را در تجريد و از راه قاعده لطف, بيان 
كرد و قبل ازاو مرحوم بوعلى بدون تمسكك به جنين عنوانى در شفاء ؟” و ... حل كرده است. لازم است توجه شود كه منكران 
حسن و قبح عقلى جونان اشاعره, هيج كونه حكم الزامى در بحث نبوت, امامت و ندارند, و معتقدان افراطى به آن هم جون معتزله 
كه قائل به جنين حكمى اند مى يندارند, انزال كتاب هدايت و ارسال رسول حمايت جامعه بشرى بر خداوند واجب است, حكماى 
الهى كه بر روال عقايد صحيح اماميه مى انديشند و از فرث افراط و دم تفريط مبرايند جونان بوعلى, در عين حال كه قائل به حسن و 


قبح عقلى اند هركز بين وجوب على الله, كه سخن باطل معتزله است, و بين وجوب عن الله, كه كلام حق اماميه است خلط نمى 
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كنند, لذا صدرالمتالهين قدس سره - با كمال تحسين و اعجاب از مرحوم بوعلى دراين زمينه نام مى برد كه وى مى كويد: يجب 
عن الله نه يجب على الله. در يايان, به منظور حفظ قداست علمى و عملى محقق طوسى رحمه الله - كه وى نه تنها از كزند جنان 
مطلب منسوب به وى در كتاب حكمت و حكومت مصون است, بلكه از ديككر هفوات و عثرات برخى از متكلمان نيز منزه است, 
مطلب به يادماندنى از استاد متضلع و جامع و كم ياب و كم نام. حكيم متاله محمدحسين فاضل تونى قدس الله سره الزكى الذكى 
التقى النقى را به عرض علاقه مندان به معارف عقلى مى رسانم كه روزى در اثناى تدريس شرح قيصرى بر فصوص فرمودند: 0". 
محقق طوسى رحمه الله - حكيم بود نه متكلم و سر تاليف كتاب هاى كلامى براى آن است كه تبيين امامت خاصه جز در فن كلام, 
در فنون ديكر نمى كنجد, و محقق طوسى براى اثبات امامت على بن ابى طالب (ع) و ساير ائمهء معصوم (ع) اقدام به تحرير مسائل 
كلامى نمود, و دراين اقدام حسن به نحو احسن موفق شد. سيس همين مطلب بلند تاريخى, عقلى را هنكام تتلمذ الهيات شفاء در 
قم ", در محضر علامه طباطبائى رحمه الله - , كه شهرهء ثقافت اسلامى است, در حاشيه برخى از محشيان شفا برخورد نموديم. 
يرورد كاراء هيج زلت علمى را سبب ذلت ما قرار نده و هيج عثرت قلمى را مانع عثور بر معرفت صحيح نساز, خدايا به ما آن ده كه 
آن به و آن جنان رفتار نما كه شايسته تواست نه مستحق آنيم, خدايا همكان مخوصا بيت شريف موسس حوزه علميه را سرشار از 
فوز فيض فرما نظام اسلامى, رهبرى نظام, ملت كرانقدر ايران الهى را مشمول لطف خاص خويش فرما. الحمد لله رب العالمين بى 
نوشت ها: .١‏ غرر و درر. 7. كشكول شيخ بهائى. *. كتاب فلسفه حقوق بشر. ص ”27 2#. *. اعراف (/1) آيهء 81١ 8٠١‏ ه. حاقه (89) 
آيهء 55 /51. #. تحف العقول, (جاب ينجم: قم منشورات بصيرتى) ص 57”8. /ا. شورى (97©) آيهء 4. 8. انعام (2) آيهء /اه. 4. ص 
دعء, وؤهه, غاع, “2*7, (تهران, انتشارات مولى). .٠١‏ بقره (؟) آيهدء 178. .١١‏ اعراف (2) آيهء 157. 17. فكوكك صدرالدين قونوى 
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حكومت اسلامى شماره *؛ جوادى آملىء عبد الله ؛ 


نظريه هاى بديل «ولايت فقيه » 


نظريه هاى بديل «ولايت فقيه ؛ سه نظريه «نظارت فقيه» وكالت فقيه و جواز تصرف فقيه » به عنوان نظريه هاى جايكزين نظريه ولايت 
فقيه مطرح شده اند كه در اين فصل به بررسى اين نظريه ها مى يردازيم: -١‏ بررسى نظريه «نظارت فقيه » طرح نظريه «نظارت فقيه ) 
خلا-صه استدلالهاى مدافعين اين نظريه را مى توان در جهار محور خلاصه كرد: -١‏ منظور از ولا-يت در نظريه ولايت فقيه» وللايت 
فقهى است و در فقه اصل بر عدم ولا-يت است و همجنين از آنجا كه دليل معتبرى بر اثبات فقهى ولايت فقيه» در حوزه زعامت بر 
جامعه اقامه نشده استء لذا محدود به امور حسبيه است. )١(‏ اما از آنجا كه دين به امور اجتماعى نيز بى اعتنا نيست و بايد به نوعى 
در صحنه اجتماعى حضور داشته باشد» به ناجار طريق جريان و حفظ دين در ييكره جامعه؛ «نظارت فقيه » و يا نظارت عامه فقيهان بر 
امور جامعه است. -١‏ دليل دوم طراحان اين نظريه» مضر نبودن نظريه نظارت فقيه به دينى بودن حكومت است. آنان براين عقيده 
اند كه حكومت نبايد حكومت بى دين (سكولار) باشد واين حداقل را مى يذيرند كه حكومت بايد به نوعى دينى كردد؛ اما 
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معتقدند كه دينى شدن حكومت تنها به حاكميت و ولايت ولى فقيه بر جامعه نيست و از طريق «نظارت » نيز مى توان حكومت را به 
صورت دينى حفظ كرد ربراى اثبات اين مدعا نيز به بيان سه مطلب مى يردازند: الف - شيوه حكومت دينى» منحصر به يذيرش 
نظريه ولايت فقيه نيستء بلكه در صورت يذيرش نظارت فقيه ويا وكالت فقيه - اعم از اينكه وكالت را به صورت عقد جايز يا يكك 
معاهده اجتماعى لازم بدانيم - مشروعيت حكومت حفظ شده و حكومت. دينى مى كردد. لذا دليلى ندارد كه ما خود را محدود به 
يذيرش نظريه ولا-يت فقيه كنيم آن هم با نواقص و نارساييهايى كه در اثبات آن وجود دارد. (1) ب - مراقبت فقيه بر عدم مخالفت 
قطعى با احكام شرع و همجنين بيان شدن اهداف كلى جامعه و حكومت توسط دينء اجمالا نقش بازدارندكى به دين بخشيده 
باعث مصونيت جامعه از انحراف به سمت لاابالى كرى و لالدينى مى شود. ج - اصولا ضمانت اجرايى نظارت فقيه» خود مردم 
هستند. از آنجا كه فرض بر اين است كه مردم ديندارند» فقيه با نظارت خود در صورت مشاهده خلاف شرع در قوانين و تصميمات» 
آن را به مسؤولين ذى ربط اطلاع مى دهد و در صورت عدم توجه مسؤولين مربوطه آن را به اطلاع عموم مى رساند واز آنجا كه 
مردم ديندارند» به نداى فقيه ناظر» لبيكك كفته و عليه خلاف واقع شده. خواهند شوريد و به اين ترتيب مانع تحقق خلاف شرع در 
جامعه اسلامى خواهند شد. (*) *- دليل سوم اينان تمسكك به برخى از جملات حضرت امام (ره) است كه اشاره به نحوه حضور 
روحانيون وحتى خود ايشان در صحنه سياسى كشور دارد و بر اساس كلمات ايشان نتيجه مى كيرند كه كرجه امام (ره) در اواخر 
عمر خود نظريه «ولايت فقيه » را مطرح كردند - و ظاهرا از نظريه «نظارت » عدول كردند - ولى علت اين عدول؛ ضعف مبانى آن 
نبوده» بلكه آماده نبودن شرايط زمانى و مكانى براى اجراى آن بوده است. (6) استدلال جهارم *- دليل جهارم آنان اين است كه 
تخصص ولى فقيه توانى بيش از نظارت ندارد جون تخصص او در آشنايى مجتهدانه او با احكام فقهى است و توان ولى فقيه در 
اداره جامعه به ميزانى است كه فقه به او اجازه دهد واين توان تنها دراين حد است كه بر تحقق احكام شريعت اسلام مراقبت كند 
(0) و حداكثر كلياتى را در مورد اهداف نظام اسلامى ترسيم نمايد و يرواضح است كه اين امر با اداره جامعه كه به تخصصهاى 
متنوع مربوط است فاصله بسيارى دارد. به همين دليل است كه تصدى ولى فقيه تاكنون تغييرى در «سنخ و محتواى اعمال حكومتى ' 
ايجاد نكرده است (2©) بنابر اين بهتر است ولى فقيه نقش ايجابى را به «كارشناسان » واككذار كند و تنها نقش سلبى را بر عهده كيرد. 
(0») نظارت فقيه هم از باب احتياط است والا «مشاوره » با او نيز كافى است البته اين مقدار حضور ولى فقيه نيز در صورتى است كه 
وظيفه اصلى حكومت را تامين حاجات اوليه و مادى مردم و «حكومت بر اجسام » ندانيم. (8) نقد نظريه نظارت فقيه در نقد اين 
نظريه به ترتيب به بررسى جهار محور بيان شده مى يردازيم: نقد دليل اول تمسكك به اصل «عدم ولايت فقهى » براى رد نظريه 
ولايت فقيه. نه تنها در مباحث كذشته به شدت مورد ترديد قرار كرفت ربلكه بر مبناى عرفاء فقهاء متكلمين و حكما اثبات شد كه 
در «ولا-يت » بر جامعه» اصل بر ولايت است و نه «عدم ولايت » » اصل عدم ولايتى كه در فقه مطرح است مربوط به امور فردى يا 
امورى است كه يكك نفر تصميم كيرنده آن است. اما در موضوعات اجتماعى كه موضوعا از حيطه تشخيص و تصميم كيرى فرد 
خارج است - هر جند مسؤوليت آن بر عهده فرد باشد - اصل بر ولايت است نه عدم ولايت. همجنين اككر در سير استدلال كذشته 
تمسكك ما به ادله فقهى بود ناقدين فوق حق داشتند درباره ادله ياد شده اظهار نظر كنند و احيانا آنها را كافى و وافى به اثبات مطلب 
ندانند. اما در اين مجموعه بدون وارد شدن به اين كونه موارد - كه بزركان ما در جاى خود به بررسى و ياسخكويى آن يرداخته 
اند - و با اتكاء به طريق عقلى» به اثبات معقوليت و بالتبع» مشروعيت نظريه ولايت يرداخته شد. نقد دليل دوم در استدلال دوم 
ايشان» سه نكته ذكر كرديد كه به ترتيب مطالبى را بيان مى كنيم. در مجموع استدلال دوم ادعا بر اين بود كه نقش نظارتى دادن به 
ولى فقيه» مضر به دينى بودن حكومت نيست ما نيز در ياسخ دقيقا به تبيين همين معنا مى يردازيم كه جرا حكومت دينى بدون تحقق 
ولا-يت دينى» قابل تحقق و استمرار نيست؟ - شيوه حكومت دينى منحصر به رابطه ولايى است. حكومت دينى يعنى حكومتى كه 


«دين » » ولايت و سريرستى آن را بر عهده داشته باشد. ولايت جز به معناى سريرستى نيست و اكر بنا باشد كه دين» سر يرستى جامعه 
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را بر عهده كيرد طبيعى است كه ولايت بر جامعه بايد بر عهده دين باشد كه بالتبع اعمال ولايت دينى بر جامعه تنها از طريق حاكم 
دين شناس - به دلايلى كه در مباحث كذشته بيان شد - صورت مى كيرد. به هر حال دليل اين مدعا كه جرا نوع حكومت دينى بر 
جامعه. حكومت ولايى استء با اتكا به مباحث مرحله اول روشن مى شود. البته توهم ناقدان نظريه ولايت فقيه نيز از نشناختن ولايت 
بر جامعه موضوعا ناشى مى شود. يعنى ايشان نه تنها از ولايت دينى بر جامعه ادراكك كافى ندارند ربلكه به معناى ولايت بر جامعه 
موضوعا هم اشراف ندارند و دقيقا همين غفلت است كه باعث شده نظريات ديككرى را به عنوان نظريات هم عرض نظريه ولايت 
فقيه مطرح كنند. - مراقبت بر عدم مخالفت با احكام شرعيه و بيان اهداف كلى براى دينى شدن و دينى باقى ماندن حكومت كافى 
نيست جرا كه خارج كردن دين از صحنه ولايت بر جامعه به محو دين خواهد انجاميد. توضيح اين معنا را در ياسخ استدلال جهارم 
بيان خواهيم كرد. - اينكه كمان كرده اند اعلا-م به مردم و عكس العمل مناسب مردم ديندار ضامن اجراى فقيه ناظر است نيز از 
نشناختن جامعه. ولا-يت بر جامعه؛ و نقش نو حكومتها در جوامع امروزى ناشى مى شود. كسى كه به امور ياد شده واقف باشد 
متوجه مى شود كه حكومتها جكونه با بستر سازى به سمت اهداف معين» كرايشهاء افكار و رفتار مردم را به سمت و سوى خاصى 
سوق مى دهند. البته اين سخن به معناى حذف قدرت اختيار مردم در جوامع نيست لكن به معناى تاثير شايان توجه بسترهاى 
اجتماعى در شكل كيرى رفتارهاى عمومى و فردى است. بر اين اساس در صورتى كه ولا-يت بر جامعه بر عهده دين و ولى فقيه 
نباشد و بر عهده عالمان و كارشناسان كذاشته شودء اين كارشناسان يا تحت نظر ولى فقيه و دين شناس عمل مى كنند و عقل و علم 
خود را در تبعيت ازاو به كار مى كيرند كه نتيجه حاصل است يا خود بر اساس معيارهاى «تعقل جمعى ١‏ و «عقل خود بنياد نقاد) 
تصميم كيرى مى كنند و در اين موضع كارى به دين ندارند كه در اين صورت هيج ضمانتى براى باقى ماندن دينداران بر دين خود 
وجود نخواهد داشت. اكر مديريت» مديريت غير دينى كردد تضمينى بر استمرار و اشتداد علاقه ها و كرايشهاى مذهبى مردم نيست 
تا بر اين اساس به دعوت «فقيه ناظر) لبيكك كويندء بلكه برعكس ديرى نخواهد ياييد كه اين انحراف فرهنكى مبدا اين انديشه 
خواهد شد كه ولى فقيه با افكار بازدارنده خود, مانع ييشرفت جامعه است و لذا بايد در انديشه هاى دينى خود تجديد نظر كند تا 
توان همراهى با قافله تمدن بشرى را داشته باشد! نقد دليل سوم اما با استدلال سومى كه مبتنى بر بيانات حضرت امام (ره) بود جنين 
وانمود كردند كه حضرت امام (ره) نيز ولايت فقيه را به عنوان شيوه اى موقت و اضطرارى مطرح كرهه اند لكن بايد توجه داشت 
كه: اولا دفاع از نظريه نظام ولايت فقيه به معناى اين نيست كه روحانيت بايد تمامى يا اكثر مناصب سياسى كشور را اشغال كند رجه 
اينكه در اين كتاب صرفا بحث درباره ولايت بر جامعه و تصدى اين منصب واحد اجتماعى توسط ولى فقيه بوده است. ثانيا عملكرد 
حضرت امام (ره) از بدو شكل كيرى انقلاب مبارك اسلامى تا زمان رحلت ايشان» كواه مسلمى بر اين معناست كه ايشان هيجكاه 
از نقشُ هدايت و سريرستى جامعه دست برنداشتند. ايشان نه تنها به عنوان يكك ناظر عالى در صحنه مبارزه با شاه و در صحنه 
انقلاب و بعد از بيروزى آن عمل كردندء بلكه به عنوان يكك ولى اجتماعى؛ جامعه را به سمتى كه مى بايست هدايت نمودند ودر 
مواضع مختلف اجتماعى» دستور العملهاى لازم را صادر كردند: مردم را به تظاهرات عليه شاه در زمانهاى مختلف فرا خواندند آنها 
را براى دفاع از مرزهاى كشورهاى اسلامى بسيج كردند» دستور العملهاى مشخص و راهكشايى را به مسؤولين اجرايى كشور در 
مقاطع مختلف ابلاغ فرمودند و . . . يرونده درخشان زعامت امام خمينى (ره) سرشار از دخالتهاى بجا و تعيين كننده در صحنه هاى 
مختلف اجتماعى است. ايجاد حادثه هاى اجتماعى و حل بحرانها و تضعيف و تحقير جبهه باطل جز از طريق اعمال ولايت و ايجاد 
حادثه هاى اجتماعى امكان يذير نبود. ثالثا جملات متقن و واضح حضرت امام (ره) در اهميت ولايت فقيه از يكك سوء و درباره 
اهفيث حكومت اسلامى از سوى ديكر: كواهى براين مهدعاست كه ايكّان انديشه ولايت فقي واثه به عنوان يكك انديشة موقت وير 
اساس اضطرارء بلكه به عنوان يكك نظام سياسى و متقن و نو بر مبناى تفكر اسلامى مطرح نمودند. «جنانجه فقيه در كار نباشدء 
ولايت فقيه در كار نباشد طاغوت است. يا خداست يا طاغوت » (4) «بايد عرض كنم حكومت كه شعبه اى از ولايت مطلقه رسول 
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الله (ص) است يكى از احكام اوليه اسلام و مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است » «ولايت فقيه يكك جيزى نيست 
كه مجلس خب ركان ايجاد كرده باشد» ولايت فقيه يكك جيزى است كه خداى تباركك و تعالى درست كرده است همان ولايت رسول 
الله است » . )03١(‏ اكر نبودن ولا-يت فقيه ملازم با ولايت طاغوت است آيا مى توان وجود آن را امرى موقت دانست؟ آيا حكومت و 
مطلقه بودن ولايت ولى فقيه در آن - كه به دليل ارتباط با ولايت مطلقه رسول الله (ص) از احكام اوليه و شعبه اى از ولايت مفوضه 
به شمار مى رود - مى تواند امرى اضطرارى قلمداد كردد؟ به علاوه جملاتى كه ناقدان محترم بدان تمسكك مى كنند مربوط به 
عدم لزوم تصدى ظاهرى روحانيت در مسؤوليتهاى اجرايى است و ربطى به ولايت فقيه ندارد. بنابر اين كمال بى انصافى و يا حداقل 
ناآ كاهى از انديشه و عملكرد حضرت امام (ره) استء كه اين ميراث كرانبهاى معظم له به عنوان يكك امر موقت و اضطرارى القاء 
كردد. اينجاست كه بايد به بعض همراهان امام (ره) كفت: «فاين تذهبون » . نقد دليل جهارم اشكال عمده اين نظريه آن است كه 
در قالب قائل شدن به نظارت فقيه» در حقيقت «دين » را در مسند «نظارت » نشانده است و همانكونه كه براى فقيه حق ولايت و 
سريرستى بر جامعه قائل نيست» حتى براى دين نيز حق ولايت و سريرستى بر جامعه قائل نيست. يعنى اكر متفكرى براى دين» جنين 
توانمندى اى در اداره جامعه قائل باشد طبعا براى ولى دين شناسى كه بر مسند حفظ دين و اجراى احكام الهى نشسته است همانند 
دين» جنين نقش و تاثيرى را قائل مى شود. براى روشن شدن بيامدهاى محدود دانستن وظيفه فقيه - و قبل از آن» محدود كردن 
كستره «دين » به «نظارت » - به نظارت» از دو جنبه مساله را بررسى مى كنيم: ١-اكر‏ دين نقش سلبى داشته باشد و نه ايجابى جه 
رخ مى دهد؟ ؟- آيا دين مى تواند نقش ايجابى بر عهده داشته باشد؟ در اين زمينه سخن بسيار است ولى به دليل محدوديت. با 
رعايت اختصار تنها به برخى از مطالب مورد نظر اشاره مى كنيم: «انزواى دين » ثمره نظارت فقيه از نقش نظارتى توسط دين و ولى 
فقيه» و محدود ساختن حضور دين در صحنه تنظيمات اجتماعى به حد نظارت بر عدم خالفت با احكام شرعيه» ثمره اى جز انزوا و 
محو دين نبايد انتظار داشت»ء جرا كه در جنين فرضى اسلام تنها به ماشين امضاى انديشه هاى غير دينى و تفكرات مادى كه براى 
زندكَى دنيايى خود به نتايجى به ظاهر علمى دست يافته اند تبديل خواهد شد. يعنى فقيه بايد در كوشه اى بنشيند و منتظر طرح 
نظريه يا بيشنهادى جديد از سوى انديشمندان مادى - كه به ظاهر بر اساس تعقل جمعى و براى خدمت به بشريت به نتايج علمى در 
اداره جامعه دست يافته اند - باشد و سيس با اسلاميزه كردن آنها رنكك و لعاب دينى به آنها بخشيده و مهر و امضاى دين را بر ياى 
آنها بنهد! براى روشن شدن اين ثمره با بيان يكك نمونه مورد ابتلاى جامعه. بحث را بى مى كيريم: «بانكك )» و نحوه كردش 
اعتبارات ذو كقور اسلا ماء تفوثة بارزى :ذا تصوير يانكف غرين بارنكك اسلا اش اين تموته باززى "از ذادن نقشن تظارتى :به 
دين است. فقهاى معظم بنا بر ضرورتهاى اجتماعى - كه در جاى خود لا-زم و قابل تقدير است - بانكك ربوى موجود در نظام 
ستمشاهى را در قالب عقود اسلامى تعريف كرده اند و با مختصر تغييراتى در محتواء مهر تاييد بر آن نهاده اند لكن بر همكان و 
حتى بر خود تنظيم كنند كان طرح بانكك اسلامى واضح است كه تغييرات انجام كرفته به هيج وجه به معناى انجام تغيير در معادلات 
كردش يول در جامعه نيست و همان نقشى كه بانكك در نظام سرمايه دارى در رزيم كذشته ايفا مى كرد در اينجا نيز ايفا مى نمايد 
در حالى كه بانكك مهره اى از نظام سرمايه دارى است كه يذيرش آن به شكل مرسوم, بى آمدهاى اقتصادىء فرهنكى و سياسى 
خاص خود را به همراه دارد. در نظام سرمايه دارى تنظيمات اقتصادى بر محور «اصالت سرمايه » است لذا مهمترين امرى كه بقا و 
تداوم اقتصاد سرمايه دارى را تنظيم مى كندء حفظ و حراست از سرمايه است. بانكك به عنوان مهره اى از آن نظام اقتصادى در 
خدمت جنين مقصدى است. بانكك به وسيله «نرخ بهره » در واقع ضامن سود سرمايه و افزايش ارزش يول در زمان است. در نظام 
سرمايه دارى» افزايش قدرت اقتصادى بستككى به رشد نسبت متعادل بين جهار سبد اصلى «بازار يول» بازار كار بازار كالاهاى 
واسطه اى و بازار كالاهاى مصرفى » دارد واز اين جهار بازار آنجه نسبت به عوامل ديكر عامل محورى محسوب مى شودء بازار 


يول است. لذا بر اساس معادلات اقتصادى سرمايه دارى حتى ارزش كارء بايد بر محور رشد تضمين شده يول تعيين كردد و نظام 
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بانكى در اقتصاد سرمايه دارى ضامن برقرارى جنين معادله اى است. حال اكر جنين نظام بانكى و كردش اعتباراتى را به ظاهر تجزيه 
كنيم و هر يكك از رفتار اقتصادى آن را تحت يكى از عقود «مضاربه » و «جعاله » و امثال آن قرار دهيم - بدون آنكه در محتواى 
عمليات بانكى و جكونكى جذب و توزيع اعتبارات تغييرى ايجاد كنيم - طبيعى است كه اين مهره به عنوان بخشى از نظام سرمايه 
دارى عمل مى نمايد و در خدمت فرهنكك افزون طلبى و دنياخواهى قرار مى كيرد حال آنكه از موضع كسانى كه تنها عدم 
مخالفت قطعى با احكام شرعى را علامت اجراى احكام اسلامى مى دانند ايست به ناجار مهر تاييد بر جنين نظام يولى نهاده شود! 
همين مساله در مقياسى بزركتر نسبت به كل نظام اقتصاد سرمايه دارى قابل تكرار است ريعنى مى توان مجموعه دستور العملهاى 
مبتنى بر معادلاءت اقتصاد سرمايه دارى را در تنظيم الككوهاى مالى انحذ ماليات» نحوه تخصيص درآمدها و امثال آن تحت عقود 
اسلامى درآورد» بدون آنكه كوجكترين تغييرى در محتواى عملكرد آنها رخ دهد. حتى در مقياسى بزركتر مى توان فراتر از نظام 
«اقتصادى » » تنظيم روابط «فرهنكى » و «سياسى » را در قالب معاملات بين المللى به ظاهر تحت عقود اسلامى د رآورد و به اين شيوه 
مهر تاييد اسلام را بر ياى همه آنها نهاد رحال آنكه بر هر فرد متدينى اين امر واضح است كه در اين صورت دين ملعبه دست 
مجريان قرار مى كيرد و تنها به عنوان عاملى براى توجيه عملكردها و همراه ساختن مردم متدين درمى آيد. )١١(‏ توانمندى دين در 
ولايت بر جامعه يس از روشن شدن آثار سوء نقش نظارتى دين - و به تبع آن ولى اجتماعى - به بيان اين مطلب مى يردازيم كه آيا 
اصولا فقيه دين شناس مى تواند علاوه بر نقش نظارتى» نقش هدايتى و ايجابى را هم بر عهده كيرد؟ آيا به مقتضاى آنجه در اختيار 
فقيهان است نمى بايست نقش آنها را به نظارت محدود كرد و نقش ايجابى را در اختيار كارشناسان و متخصصين اهل فن در زمينه 
هاى مختلف قرار داد؟ ياسخ به اين سؤال نيز مباحث كسترده اى را مى طلبد كه به ناجار شمه اى از آن بيان مى كردد. دو جهت در 
ياسخ به اين سؤال بايد مورد توجه قرار بككيرد: -١‏ آيا فقيه بايد نقش ايجابى بر جامعه ايفا نموده و سريرستى جامعه را بر عهده كيرد 
يا خير؟ 1- در صورت اثبات لزوم ايفاى جنين نقشىء آيا ظرفيت موجود معارف فقهى ما توان ايفاى جنين نقشى دارد يا خير؟ اين 
دو جهت را نبايد با يكديكر تركيب كرد و يكجا نتيجه كرفت. ظرفيت موجود فقه شيعه را نمى توان معيار قضاوت تعيين قلمرو دين 
وحدود وظيفه ولى دينى قرار داد. البته اين مطلب به معناى ناديده كرفتن نقش فقه موجود و تاثير آن در جريان ديندارى در جامعه 
نيستء بلكه به معناى قابليت تكامل معرفت دينى و امكان يرشدن خلاءهاى كذشته است. اما در اينكه آيا نقش دين» نظارت است يا 
سريرستىء با توسل به آنجه در مباحث كذشته بيان شد اجمالا مى توان ياسخ داد. اينكه دين را ابزار سريرستى جوامع بشرى در طول 
تاريخ بدانيم با آنكه دين را ناظر بر آن سريرستى كه ديككران انجام مى دهند» قلمداد كنيم» بسيار متفاوت است. به اعتقاد ما و تمامى 
مسلمين» اسلام دينى كامل و جامع است و جاودانكى آن به اين است كه بتواند اساس رشد و ابزار حاكم بر جريان توسعه قرار 
كيرد. دينى كه نتواند برنامه تكامل فرد و جامعه را متناسب با شرايط مختلف زمانى و مكانى ارائه دهد طبعا دين خاتم و دين كامل 
نخواهد بود. بنابر اين به مقتضاى اينكه دين» كامل و خاتم است و اينكه فلسفه خلقت» تكامل است و دينء ابزار تكامل بشريت بوده 
و رسالت انبياء (ع) هدايت بشر به سمت كمال مطلق است ضرورتا بايد دين را ابزار سريرستى دانست و سريرست بودن نيز به معناى 
نقش ايجابى داشتن است. لذا به هيج وجه سريرستى تكامل با نقش صرف نظارت سازكار نيست. اما اينكه ظرفيت موجود معارف 
دينى براى ايفاى جنين نقشى كفايت مى كند يا خير» مساله ديكرى است كه منفى بودن ياسخ به اين سؤال به معناى ناديده كرفتن 
نقشى كه دين در اداره جوامع مى تواند داشته باشد» نخواهد بود. افرادى كه توان فقيه را محدود به بيان احكام فقهى دانسته اند و به 
همين دليل معتقدند كه مى بايست فقيه را بايد در مسند نظارت بر عدم مخالفت با احكام شرعى نشاندء به دو غفلت عمده دجار 
شده اند كه باعث شده است محدوده عملكرد فقيه را بسيار تنكك و محدود ببندارند: غفلت اول اينكه دين را به احكام تكليفى 
محدود تموده اند و عنية احكامى را - كهابيائكر تكليف مكلفين دو عمل غود مى باشد د تنها حاضل آن حيرئ مى ذاند كه از 
منابع شرعى به عنوان دستور العمل و وظيفه قابل ابلاغ به مكلفين به دست مى آيند ,در حالى كه اسلام علاوه بر احكام تكليفى در 
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بردارنده احكام ارزشى يا اخلاقى و احكام توصيفى يا اعتقادى مى باشد و زمانى كه سخن از جريان دين در جامعه كفته مى شود 
مى بايست به جنين مجموعه اى نظر كرد. شارع مقدس در وضع احكام توجه به احكام «ارزشى » و «اعتقادى ) هم داشته و مجموعه 
اين معارف» روى هم, تكامل و تعاليم مورد نظر شارع را در فرد و جامعه ايجاد مى كنند. بنابراين بايد انديشيد كه آيا با در نظر 
داشتن احكام اخلاقى و اعتقادى نيز مى توان نقش دين را صرفا به نظارت بر جامعه محدود نمود؟ يا اصولا اسلاميزه كردن امورى 
كه ماهيتا غير اسلامى هستند آيا ناشى از ناديده كرفتن يا مرتبط نديدن اين سه مجموعه نيستند؟ غفلت دوم اين نظريه يردازان آن 
است كه علاوه بر محدود نمودن دين به احكام تكليفى» در احكام تكليفى نيز تنها به فقهى كه بيانكر احكام «رفتار فرد؛ است نظر 
نموده اند در حالى كه در دايره اين احكام «فقه حكومتى » هم مطرح است كه كاملا متفاوت با فقه فردى است. فقه حكومتى» فقهى 
است كه به بيان احكام اجتماعى - بنابر توضيحى كه درباره تفاوت فرد و جامعه و تفاوت ولايت فردى و ولايت اجتماعى داده شد 
- مى يردازد. فقه حكومتىء فقهى است كه ابزار اقامه اجتماعى تكامل؛ در جوامع اسلامى است. اين» فقهى است كه قدرت 
سريرستى جوامع رادر سطوح مختلف مديريت اجتماعى بر عهده دارد بُهر جند ميزان حضور آن در سطوح مختلف مديريت 
اجتماعى (توستعة كلان و خرد) يكسان نيست. البته طبيعى اسك كه حوزه هاىق علميه شيعه به دلبل موائعه بودن با جنين موضوعى 
به ميزانى كه نسبت به موضوعات فردى تلاش و يزوهش نموده اند» در اين باب اهتمام كافى نداشته اند و انتظار است كه با مواجه 
شدن جامعه اسلامى با جنين موضوعىء از اين يس «حوزه » علميه به يزوهشهاى جديدى دراين امور بيردازد» اينكه كم كارى در 
اين زمينه» مجوز حذف دين از صحنه تنظيمات اجتماعى نيست. بنابراين دين عقلاء در ارائه راهكارهاى توسعه همه جانبه» نقش 
ايجابى ايفا مى ماند رُو تحققا نيز مى تواند جنين مسؤوليتى را بيذيرد رالبته در صورتى كه ما به انديشه هاى كهن و معارف كذشته 
از منابع اسلامى بسنده نكنيم و به يزوهشهاى نوين درباره اين مساله بيردازيم (هر جند يزوهشهاى نو در اين زمينه نيز آن كاه مورد 
يذيرش خواهد بود كه بر اساس همان معيارهاى كذشته و بر بنيانهاى مستحكم «فقه سنتى » تكيه زند و بدين وسيله حجيت آن قابل 
احراز باشد) . 1- بررسى «نظريه وكالت » نظريه ديكرى كه از جانب منتقدين به نظريه ولا-يت فقيه به عنوان شكل ديككرى از 
حكومت دينى مطرح مى شود؛ «نظريه وكالت » است. وكالت بر سه نوع است كه تنها نوع دوم و سوم آن مورد نظر صاحبان اين 
نظريه است. اما سه نوع وكالت به قرار زيرند: -١‏ اذن به ديككرى فقط ركه به اين نوع وكالت در اصطلاح فقهى «ايقاع » كفته مى 
شود. ؟- استنابه ممعخصوص در تصرف كه همان «عقد جايزا در اصطلاح فقهى است. *- احداث سلطه مستقل براى غير با قبول اوم 
كه در اصطلاح فقهى اين نوع از وكالت «عقد لازم ؛ شمرده مى شود. برخى كمان كرده اند كه حاكميت و حكومت بر جامعه؛ از 
قبيل وكالت به معناى معهود فقهىء يعنى نوع دوم وكالت است. بعضى از صاحبنظران نيز براى بخشيدن استحكام بيشتر به حاكميت 
سياسىء نوع ديكرى از وكالت را مطرح كرده اند كه در ادامه بحث به تبيين آن مى يردازيم. به دليل مشابهت نقد هر دو نظريه؛ ابتدا 
به تبيين هر دو و سيس به نقد آنها مى يردازيم: طرح نظريه «وكالت حكيم » -١‏ انسان به مقتضاى اينكه موجودى زنده استء به طور 
طبيعى حق حيات دارد و لزوما براى حيات خويش مكانى را انتخاب مى كند. انتخاب جنين مكانى يكك رابطه اختصاصى - آن هم 
به صورت قهرى - براى او به وجود مى آورد كه اين رابطه اختصاصى را «مالكيت خصوصى )» مى نامند. اين مالكيت نيز به اقتضاى 
زيست در مكان اختصاصىء انحصارى است و به اقتضاى زيست در مكان اختصاصى مشترركك - يعنى در فضايى بزركتر همجون 
يكك كشور - اين مالكيت به صورت مشاع خواهد بود. البته هر دو نوع مالكيتء طبيعى استء زيرا به اقتضاى طبيعت به وجود آمده 
است و هيج عامل ديكرى جز ضرورت وجود عوامل طبيعى در اين اختصاص مؤثر نيست. همجنين اين دو نوع مالكيت» خصوصى 
اندء جون هر شخصى به صورت مستقل داراى اين دو نوع اختصاص مكانى مى باشد. تعلق اين نوع از مالكيت به انسانء از آن 
جهت نيست كه او انسان استء بلكه از اين جهت است كه او جسمى زنده و متحركك است. )١17(‏ 7- انسان علاوه بر زيست طبيعى» 


ازيكك كونه زيست برتر به عنوان «زيست عقلا-يى » نيز برخوردار است كه به مقتضاى انسانيت او به وجود مى آيد وانسان در اين 
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نوع از زيست»ء در تكايوى بهزيستى و همزيستى مسالمت آميز با همسايكان خود مى باشد. اين نوع از زيست انسان هيج نيازى به 
م ارداد لعل وا غراهل ديكرى تغير أن تدارة 1ك اتبباق به متاق زست هفاك بو يراع بهد شي و مسق اليك 
آميز با مجموعه انسانى كه در آن به سر مى برد» به رهنمود عقل عمل» شخص و يا هياتى را «وكالت ») واجرت مى دهد كه او تا 
جايى كه ممكن است همه همتء وقت و امكانات خود را در بهزيستى و همزيستى مسالمت آميز آنان در آن سرزمين به كار بندد و 
در اجراى اين وظيفه از هيج كوششى دريغ نورزد و اكر احيانا در اين كزينشء اتفاق آراء مالكين مشاع فراهم نككردد؛ تنها راه بعدى 
و باقيمانده اين است كه به حاكميت اكثريت بر اقليت تمسكك جويند و جون نحوه مالكيت افراد يكك مالكيت شخصى مشاع است»ء 
وكيل و يا نماينده اى هم كه از سوى اين مالكين در يكك قرارداد وضعى وكالت استخدام مى شود يكك وكيل يا نماينده شخصى 
مشاع براى همه افراد و شهروندان خواهد بودء نه يكك وكيل براى يكك واحد جمعى و يا براى يكك شخصيت حقوقى. (16) بيان فوق 
دليل صاحب اين نظريه است مبنى بر اينكه جرا حاكم بر جامعه از جانب مردم وكالت دارد. اما در فرازى ديكر از نظر خود به زعم 
خويش استدلال را كاملتر نموده؛ ذليل تفى ولايث را نيز جنيق يبان داشعه كه: «شايد بتوان كفث ولايث كه مقهوما سلب همه كوثه 
حق تصرف از شخص مولى عليه و اختصاص آن به ولى امر تفسير مى شود اصلا در مسايل جمعى و امور مملكتى تحقق نايذير 
نيستء زيرا ولاءبت يكك رابطه قيوميت ميان شخص ولى و شخص مولى عليه است كه اين رابطه ميان شخص و جمع امكان يذير 
نيست » . (18) البته از آنجا كه ايشان ادله بيان شده براى اثبات ولايت فقيه را ثابت نمى دانند» نهايتا اين مساله را هم لازم نمى دانند 
كه حتما وكالت به عهده فقيه باشدء بلكه همين قدر كفايت مى كند كه فردى حكيم» متدين و متعبد به عنوان وكيل مردم به منظور 
ايجاد شرايط بهزيستى و همزيستى مسالمت آميز تعيين كردد. به اين ترتيب مى توان كفت كه اين نظريه در يكك مرتبه دورتر از 
ديكر نظريات نسبت به نظريه متقن» «ولايت مطلقه فقيه » قرار دارد. طرح نظريه قرار داد اجتماعى (شرط لازم ضمن عقد) عده اى از 
صاحبنظران» حق حاكميت ولى فقيه بر جامعه را ناشى از قرارداد لازم اجتماعى بين او و مردم مى دانند و آن رااز قبيل وكالت به 
معناى فوق نمى شمارند زبلكه آن را قراردادى مى دانند كه يس از شكل كيرى اصل قرارداد و تحكيم آن به وسيله «بيعت »» براى 
طرفين لازم الا-جرا بوده و حتى ولى فقيه نيز تا زمانى كه شرايط اعمال حاكميت را دارد» حق طفره رفتن از آن مسند را ندارد. 
«اتتخاب حاكم از طرف مردم از قبيل توكيل نيست تا عقد جايز باشد و بتوانند آن را فسخ نمايندء بلكه در نظر عقلا و شرع يكك 
قرارداد اجتماعى است كه يس از قرارداد و تحكيم آن به وسيله بيعت» از عقود لازم الاجرا مى باشد و كلمه بيعت از ريشه بيع - كه 
عقد لازم است - كرفته شده است. حاكم يس از انتخاب» مسؤوليت دارد كه طبق قرارداد و محدوده آن» متصدى امور محوله شود. 
مردم نيز بايد ازاو حمايت و دستورات او را اطاعت نمايند؛ مكر اينكه از حدود و مقررات شرعى و اسلوب قرارداد منحرف شود. 
بالاخره به مقتضاى وجوب وفاى به عهود و عقود. طرفين قرارداد» حاكم منتخب و ملت موظفند بر طبق قرارداد عمل نمايند و حاكم 
در برابر ملت و انتخاب كنند كان مسؤوليت دارد و از قبيل وكالت واذن در تصرف نيست تا بتوان آن را بدون جهت فسخ نمود و 
كواه بر اين معنا اعتبار عقلا و حكم شرع است» . (18) صاحب اين نظريه نيز» هر جند با تبديل وكالت به عنوان عقد جايز به معاهده 
لازم الطرفين سعى نموده است استحكام بيشترى به نظام سياسى مبتنى بر اين قرارداد ببخشد اما صرف نظر از اين تفاوت» جوهره 
نظريه ايشان نيز بازكشت به نظريه وكالت دارد» جرا كه ايشان تصريح دارد حاكم اجتماعى موظف است در جارجوب و محدوده 
قرارداد عمل نمايد. در واقع تفاوتى كه در اين شكل جديد از وكالت نسبت به نظريه قبل وجود دارد, مانع از اشكالى مى كردد كه 
به دليل جايز بودن عقدء بر نظريه قبل وارد بوده است رُولى صرف نظر ازاين اشكالء هر دو نظريه در بقيه اشكالات وارده مشت ركند» 
لذا ما نقد اين دو نظريه را به صورت مشتركك ذكر مى كنيم. نقد نظريه وكالت (اعم از وكالت جايز و لازم) سه اشكال عمده به دو 
نظريه فوق وارد است: -١‏ در هر دو نظريه اقليت» محكوم نظر اكثريتند. به طور طبيعى در كليه جوامع» همككان بر يكك نظر اتفاق 
نخواهند داشت و معمولا اقليت و اكثريتى در تصميم كيريهاى اجتماعى شكل مى كيرد. تاييد و تكذيب حاكميت و شكل حاكميت 
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و محدوده آن نيز از موضوعات مهمى هستند كه طبعا مورد اتفاق نظر كل افراد جامعه قرار نمى كيرند واكر بيذيريم كه حاكمء 
وكيل مردم - بنابر هر يكك از دو شكل فوق - استء بديهى است اين وكالت ناشى از تاييد اكثر مردم خواهد بود نه تمامى آحاد 
جامعه. به همين دليل اقليت 59 درصدى جامعه حق دارند كه حاكميت وكيل را بر خود نيذيرند واز دستورات او تمرد نمايند. قطعا 
تجويز جنين مخالفتى» باعث هرج و مرج اجتماعى خواهد شد و ملزم كردن اقليت به نظر اكثريت نيز خلاف مقتضاى عقد وكالت - 
اعم از شكل جايز و لازم آن - مى باشد. طبق عقد وكالت» وكيل نمى تواند در حيطه اختيارات شخصى كه موكل او نمى شودء 
اعمال حاكميت و نظر نمايد. -١‏ بر مجموعه اكثريتى هم كه طبق قرارداد اجتماعى و يا به عنوان وكالت» حاكميت متصدى اجتماعى 
را يذيرفته اند» اشكال به كونه اى ديكر رخ مى نمايد. جون اكثريت»؛ حق اين اعتراض را خواهند داشت كه به حاكم بككويند ما تو را 
براى مدت محدودى وكيل قرار داديم و قطعا با محدوديت زمان توكيل تصرفات وكيل نيز مى بايست به حيطه زمانى اى كه وكالت 
را بر عهده دارد» محدود كردد. طبعا او اجازه نخواهد يافت تصرفاتى كند كه بدين وسيله براى زمان يس از خود هم تعبين تكليف 
كند. حتى اكر از قيد زمان هم بككذريمء حداقل اين است كه افراد هر جامعه اجازه وكالت دادن در تصرفات اجتماعى براى مقطع 
زمانى حيات خود را دارا مى باشند و لذا حق ندارند كه از جانب خود براى نسلهاى بعدى كه هنوز يا به عرصه حيات نككذاشته اند 
تصميم كيرى نمايند و همجنين حق سيردن حاكميت بر جامعه از جانب آنها را به شخصى كه در زمان حاضر وجود دارد» نخواهند 
داشت. در حالى كه در تصميم كيريهاى اجتماعى متداول در جوامع امروز مشاهده مى كنيم كه تصميمات وكلاى مجلس» 
قانونكذاران يا مجريان به هيج وجه محدود به زمان مورد وكالت آنان نيست. مجريان در زمان تصدى خود - مثلا شخص رياست 
جمهور - ساختارهاى اجتماعى را بنا مى كنند كه جه بسا دهها سال بعد آثار مثبت يا منفى آن تجلى يابد ويعنى آثار تصميم كيرى 
اش در زمانى معين مى شود كه شايد اساسا خود او در عرصه حيات نباشد و يا اينكه نسلهاى بعد از ثمرات تصميم كيرى او بهره 
مند شده و يا احيانا تبعات منفى اش دامنكير آنان مى شود. بنابراين با ملاحظه آنجه در تصميم كيريهاى اجتماعى توسط مجريان يا 
قانونكذاران واقع مى شود. متوجه مى شويم كه ماهيت آنجه اتفاق مى افتد با عقد وكالت ناساز كار است. همجنين اكثريتى كه در 
زمان معينى به شخصى خاص وكالت داده اند مى توانند تصميم كيريهاى اجتماعى او را مورد سؤال قرار داده و اظهار نارضايتى 
كنند. ايشان مى توانند ادعا كنند كه ما براى اين نوع تصميم كيرى شما را انتخاب نكرده ايم» هر جند جار جوبى كلى مانند قانون 
اساسى براى وكيل مشخص شده باشد. اما با توجه به اينكه جزئيات تصميم كيريها در قوانين اجتماعى قابل ذكر نيستند» اين حق 
براى اكثريت نيز محفوظ است كه به تصميم كيريهاى خاص اعتراض كنند و اكر آن را مطابق اختياراتى كه به وكيل خود داده اند 
نيابند» آن تصميمات ضمانت اجرايى نيافته و عملا اجازه اجرا و تحقق به آن تعلق نمى كيرد. اين همه كواه بر آن است كه آنجه بر 
واقعيث حاكميت اجتماعى مى كذرد؛ امرى نيست كه در قالب قرارداد وكالت بكنجد. *- اشكال ديكر اينكه اصولا با مقايسه آنجه 
در تصميم كيريها و قانونكذاريهاى اجتماعى صورت مى يذيرد با آنجه ماهيت عقد وكالت اقتضاء دارد مى توان دريافت كه 
موضوعا آنجه كه واقع مى شود. مغاير با مقتضاى عقد وكالت است. جون به مقتضاى اين عقدء وكيل نمى تواند به موكل خود 
فرمان دهد و از او بازخواست نمايد واو را به جرم تخلف جريمه نمايد. اما حاكم اجتماعى, جامعه را ملزم به يذيرش تصميمات 
خود مى نمايد. قانونككذار اجتماعى؛ قانون را براى همه افراد جامعه وضع مى نمايد و مجرى اجتماعى نيز درا مدهاى عمومى جامعه 
رابه كونه خاصى هزينه مى كند و براى اخذ ماليات نسبت به اقشار مختلق جامعه قانون قرار داده و آن را به اجرا مى كذارد و 
متخلفين را جريمه نموده و بعضا به زندان مى اندازد. حال اكر حكومت,ء جامعه را ملزم به تصميمات خود نكند» حاكميت و اقتدار 
او زير سؤال خواهد رفت و جنان تشتت اجتماعى بر جامعه حكمفرما مى شود كه حتى همزيستى مسالمت آميزى كه حداقل انتظار 
از شكل كيرى جوامع است نيز تامين نمى كردد. به عبارت ديكر حكومتء آحاد جامعه را ملزم به تبعيت از تصميم خود مى كندء 
در حالى كه در عقد وكالت, وكيل داراى جنين حقى نسبت به موكل خود نيست. جون اصولا به تصميم غير» ملزم شدن همان 
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مفهوم ولابت است كه كاملا با مفهوم وكالت مغايرت دارد. اكر كسى تصميم كيرى در شؤون مختلف حيات اجتماعى را بر عهده 
ديكرى بككذارد در واقع ولايت او را بر خود يذيرفته است. آنجه در جامعه اتفاق مى افتد» تولى به ولايت ولى اجتماعى استء اما نه 
از نوع تولى و ولايتى كه در رابطه فردى وجود دارد و با محجوريت توام است. موضوع ولايت بر جامعه» تكامل كل جامعه نسبت به 
مرحله تاريخى اى است كه جامعه در آن به سر مى برد. و مردم نيز علاوه بر مشاركت در تشخيصء تصميم و اجرا با تبعيت خود از 
ولى اجتماعىء تاثير مثبت خود را در تكامل روزافزون جامعه بر جاى مى كذارند. مشكل اصلى طراحان هر دو نظريه اين است كه 
خواسته اند به موضوعات اجتماعى با عقودى كه موضوعا ناظر به روابط فردى است نككاه كنند و همين معنا باعث به خطا رفتن آنها 
شده است. همجنين ايشان خواسته اند ارتكازات فقهى كذشته را در جايى به كار كيرند كه به موضوع آن جهل داشته اند و اهميت 
مباحثى كه در ابتداى اين مباحثء بيان شد در اينجا به خوبى روشن مى شود. سه اشكال فوق ناظر به مساله وكالت بود و اينكه 
وكالت موضوعا مربوط به تصميم كيريهاى اجتماعى و قانونكذاريهاى اجتماعى نيست. اما اشكال اساسى در دو نظريه فوق بى 
توجهى آنان به معناى صحيح حاكميت بر جامعه و تفاوت فرد و جامعه و تفاوت ولايت فردى و ولايت اجتماعى و همجنين تفاوت 
ولا-يت بر جامعه در كذشته و حال است كه به دليل توضيح آن در مباحث كذشته از تكرار آن خوددارى مى كنيم. - بررسى 
نظريه «جواز تصرف فقيه » نظريه سوم كه به عنوان يكى از نظريات جانشين نظريه ولايت فقيه قلمداد شده استء نظريه اى استكه 
معتقد به جواز تصرف فقيه در امور اجتماعى است. صاحبان اين نظريه بر اين عقيده اند كه فقيه تنها از باب قدر متيقن» در امور 
اجتماعى حق زعامت دارد: لذا در زعامت خود مى بايست به حداقل تصرفات اكتفا كند. دليل مدعاى فوق به قرار زير است: -١‏ از 
مجموع ادله فقهى نمى توان ولا-يت را براى فقيه ثابت كرد. -١‏ امورى در جامعه وجود دارند كه شارع قطعا راضى به تركك آنها 
نيست راز جمله اين امور» حكومت و سلطه سياسى بر جامعه استء جرا كه بدون آن بخش مهمى از مصالح اسلامى و احكام شرعى 
قابل رعايت و حراست نيست. بدين ترتيب امور حسبيه معهود در كتب فقهى تعميم مى يابد. 1- در امور ياد شده كه شارع راضى به 
تركك آنها نيستء دليل معتبرى بر اينكه غير فقيه مجاز به عهده كيرى آنها باشد بيان نشده است. از مقدمات فوق نتيجه مى كيرند 
كه فقيه» قدر متيقن از افرادى است كه صلاحيت تصرف در امور اجتماعى را دارد. )١7(‏ لازمه يذيرش جنين ولايتى براى ولى فقيه 
اين است كه اولا ولايت او محدود به حد ضرورت و اضطرار است ثانيا تشخيص اينكه جه امورى از موارد حسبيه محسوب شده و 
تحت تصرف فقيه است نيز بر عهده شخص مى باشد نه بر عهده فقيه. لذا اكر موردى محل اختلاف واقع شد» شخص مى تواند 
مطابق نظر خود حاكميت ولى فقيه را در خصوص آن مورد نيذيرد. (14) اشكال عمده اين نظريه نيز در آن است كه در اثبات 
محدوده ولايت براى فقيه» به دنبال ادله فقهى - كه مستقيما حوزه اى را براى ولايت فقيه تعريف نمايد - كشته اند و بر خلاف عده 
كثيرى از فقهاء ادله وارد در اثبات ولايت فقيه را كافى نديده واز آن رفع يد نموده اند. در حالى كه از مسير طى شده در اين سلسله 
مباحث واز موضعى كه در باب مساله ولايت بر جامعه. ولايت دينى و در نهايت ولايت فقيه به اثبات رسيد» مى توان دريافت كه 
مساله موضوعا متفاوت است. يعنى در اين جا بدون استناد به ادله فقهى كه مستقيما مساله ولايت فقيه را بيان كرده باشد» مشروعيت 
ولايت فقيه شد و لزوم ولايت دينى فقيه جامع الشرايط در همه شؤون اجتماعى عقلا به اثبات رسيد و مشخص كرديد كه در غير اين 
صورت ولايت بر جامعه به دست نااهلان افتاده و اصل اسلام با مخاطره جدى رو به رو مى كردد. علاوه بر اشكال نظرى» در عمل 
نيز «نظريه وكالت » با مشكلات عديده اى در اداره دينى جامعه رو به رو خواهد بود كه به دليل اختصار از ذكر آن اجتناب مى 
ورزيم. بى نوشت ها: .١‏ محسن كديورء «حكومت ولايى » »ص ١ه-‏ نشر نى. ؟. همان منبع» ص /117. .٠"‏ همان منبع» صص -١1/‏ 
. ع. همان منبع» ص /167. - همجنين اكبر كنجىء كيان» ش 6١‏ ص ١؟.‏ ه. حسينعلى منتظرىء راه نوه ش 218 ص 1. 9. مجتهد 
شبسترىء راه نوه ش 214 ص .7١‏ /. محسن كديورء راه نوه ش 2١١‏ ص 18. 8. عبد الكريم سروشء كيان -ش 27 ص ١"‏ 


«حكومت اعم از فقهى و غير فقهى همواره حكومت بر اجسام است و بس »). 4. ١صحيفه‏ نور) » ج 4» ص 7501. .٠١‏ همان منبع؛ ج 
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ص 46. .١‏ «فقه سنتى و نظام سازى » » دفتر فرهنكستان علوم اسلامى قم - صص 37١‏ تا 028". .1١‏ مهدى حائرىء. «كتاب 
حكمت و حكومت)2 صص .15.٠١59 ١‏ همان منبعء ص .٠١8‏ ؟1١.‏ همان منبع» صص .18.1١09 97١8و ٠١‏ همان منبع» 
صص ١77/‏ و 188. 18. حسينعلى منتظرىء «دراسات فى ولايةُ الفقيه » » جلد يكك ص 2275 مساله جهاردهم و همجنين راه نوه شماره 
”> ,. آيت الله شيخ جواد تبريزى» «ارشاد الطالب الى التعليق على المكاسب )ا ء ج ”2 صص ١2‏ و 18.58. آيت الله سيد كاظم 


حسينى حائرىء «ولايهُ الامر فى عصر الغيبة ) » ص 41. منابع مقاله: نظام معقولء بيروزمند» عليرضا ؛ 
نقدى بر مقاله سيرى در مبانى ولايت فقيه 


نقدى بر مقاله سيرى در مبانى ولايت فقيه دوست محترم. حضرت آقاى آملى زيده عمره و توفيقه اين حواشى كه نوشته شد, يقينا به 
نظر جناب عالى از مقبوليت و رضايت مطلق برخوردار نيست اما در عين حال بنده فقط به خاطر مراحم و محبت هاى بى دريغ شمار 
اقدام به تذكر اين نكات كردم. والا بنا ندارم به كسى جواب بككويم. والله المويد الى الصواب مهدى حائرى يزدى ١‏ ص "25 : (( 
وقتى ولايت انبيا و اوليا و ائمه روشن شد كه حقيقى نيست, ولايت فقيه هم روشن مى شود و بسيارى ازشبهه ها و اشكال ها رخت 
بر مى بندد. )) در اين فرض, ولايت فقيه سبكك مجاز از مجاز از مجاز است. 7 ص 2# : (( در مورد ولايت هم همين طور است, در 
سوره مباركه مائده فرمود: ((انما وليكم الله و رسوله والذين آمنوا الذين يقيمون الصلوه و يوتون الزكوه وهم راكعون )) دراين آيه, 
ولا-يت براى بيغمبر و نيز براى اهل بيت به تتمه روايت ثابت صفحه ١١6‏ شده است . )) اكر مقصود ولا-يت به معناى حاكميت و 
كشور دارى باشد, لازم مى آيد همه مومنين بر همه مومنين و حتى بر خودش ولايت داشته باشد و شخص واحد هم ولى وهم مولى 
عليه باشد. "ا ص 2# : (( ما كان لمومن و لا-مومنه اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم الخيره, وقتى نخدا و بيغمبر درباره امرى 
حكم كردند, احدى حق اختيار و انتخاب ندارد. )) اين قضا بالتحيكم است و هيج ربطى به حكومت ندارد. اين اشتباه واضحى است 
كه نويسنده مرتكب شده است. 6 ص 28 : (( معناى ( الغره لله و لرسوله و للمومنين )) يا ((الغره لله جميعا )) اين جنين نيست كه بعد 
از خدا, ييغمبر و مومنين و اوليا هم عزيز باشند و عزت خداوند واسطه در ثبوت عزت براى آنان باشد , و كرنه آن عزت الهى 
محدود مى شود, زيرا اكر جند عزت حقيقى وجود داشته باشد, هيج كدام از آن ها نا محدود نخواهد بود. زيرا غير متناهى مجالى 
براى فرد ديكر, هر جند محدود, باقى نمى كذارد, بلكه عزت الهى واسطه در ثبوت عزت براى آن ها مى شود. )) اين فرمايشات و 
ديكر فرمايشات شما كاملا صحيح است به شرط اين كه انتاج را در شكل اول , حذف و كان لم يكن بدانيم و رابطه ميان مقدمتين 
و نتيجه را الغا نماييم. ص 98 : (( ولايت بر فرزانكان )) اين يكك لغت مجعولى است كه نه تنها در كتب فقهيه سنى و شيعه نيست, 
بلكه فى حد ذاته يكك تناقض منطقى است, زيرا فرزانكى به رفع يا مرفوع به ولايت منتهى است. نقيض كل رفع او مرفوع . © ص 02 
: (( اما احكام ولايى: مثل اين كه با فلان قوم رابطه قطع بشود, يهودى ها از مدينه بيرون بروند يا اموال آن ها مصادره كردد, عمل 
به اين حكم واجب و نقض آن حرام است. حتى بر خود بيغمبر. )) صفحه 7١18‏ احكام و لا-يى يا به تعبير ديكر احكام حكوميه , 
شاهد كويا و قاطعى است بر جدايى سياست از ديانت, زيرا بسيارى از اوقات اتفاق مى افتد كه حكومت نياز شديدى به جعل موضع 
قانونى را ييدا مى كند كه منابع آن به هيج وجه در كتاب و سنت نيست. در اين جا حكومت وقت حاكم است نه دين. واكر اين 
موارد را به عنوان موجبه جزئيه قبول كرديم , قطعا شنيده ايد كه موجب جزئيه نقيض سالبه كليه است, يعنى اين سلب كلى كه هر كز 
دين از سياست جدا نيست, باطل خواهد بود. لاص 07 : (( يس رهبر هيج امتياز شخصى بر ديكران ندارد تا كسى بككويد مردم ايران 
محجور نيستند تا ولى طلب كنند. اككر معناى هو (( و الله هو الولى )) روشن شد, ديكر خللى در توحيد نمى افتد, و يذيرش اوليا عين 
توحيد مى شود. )) بله و سبكك اين ولايت تكوينى است و ولايت تكوينى اشراقى قابل انتقال به غير نيست, زيرا رابطه اشراقى مانند 
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ديكر ه ص 34 : (( آيه انما وليكم خطاب به عقلا و مكلفين است نه به غير مكلف يا محجور. خداوند متعال هيج كاه به محجورين 
و ديوانكان و صبيان و مجانين و مفلسين خطاب نمى كند كه : (( يا ايها الذين آمنوا النبى اولى بالمومنين من انفسهم ....)) اولى 
صيغه افعل التفضيل است . و در صورت تزاحم ميان اولويت خود مردم بر صغار و مجانين مسلما ييامبر اكرم اولويت دارد. به علاوه 
( النبى اولى بالمومنين من انفسهم )) نه (( على انفسهم )) مككر در هنكام جهاد . ٠١‏ ص 34 : (( اطيعوا الله واطيعوا الرسول واولى 
الا-مر منكم. )) اولى الا-مر در اين جا از قبيل ذكر عام بعد از خاص است و اطاعت, اطاعت ارشادى است. و ممكن است مقصود از 
اولى الا-مر كسانى باشند كه از اوامر و نواهى خدا آكاهى دارند و جون اينان از احكام واقعى شريعت به خاطر عصمت آكاهى 
دارند: ييروى از صفحه 718 آن ها واجب اما نه به دليل ولايت امر بلكه به دليل كشف حقيقت. و هر كس جه امام و جه ييامبر و جه 
هر شخص ديكرى كه از احكام واقعى خدا آكاه باشد, عقلا-از او اطاعت كنند و حاصل اولى الامر در اين جا به معناى ولى امر 
نيست بلكه به معناى هر كسى است كه آكاهى بر شريعت دارد و وجوب اطاعت وجوب عقلى است نه شرعى والا تسلسل لازم مى 
آيد. ١١‏ ص 20٠‏ : (( درباره ولاميت از دو جنبه مى توان بحث كرد: فقهى و كلا-مى. بحث فقهى اين است كه اكر جنين قانونى بود, 
عمل به اين قانون واجب است. اين را فقيه در كتاب فقه مطرح مى كند كه آيا بر ما اطعت و عصيان واجب است يا نه ؟ )) كجا 
ديده شده يا شنيده شده كه عصيان امر الهى واجب باشد؟ ١7‏ ص 2٠‏ : (( آيا مردم از آن جهت كه بالغ , عاقل , حكميم , فرزانه و 
مكلفند بر آن ها اطاعت والى واجب است يا نه؟ هر كونه ياسخ مثبت و منفى به اين سوال , يكك ياسخ فقهى است . )) اين هم مسثله 
كلامى است كه از اطاعت و عصيان بحث مى كند و كارى به احكام ينج كانه ندارد. ١7‏ ص 2٠‏ : ( اما بحث كلامى درباره ولايت 
فقيه اين است كه آيا ذات اقدس اله براى زمان غيبت دستورى داده است يا نه؟ )) اين يكك مسئله تاريخى است و ربطى به علم كلام 
ندارد. ١‏ ص 2١‏ : (( يس اككر موضوع مسئله اى فعل الله بود آن مسئله كلامى است , و اككر موضوع آن فعل مكلف بود, آن مسثئله 
فقهى است. )) قدمت يا حدوث و اين كه فعل الله مانند كلام الله حادث است يا قديم, مسثله اى كلامى است. ١8‏ ص 2١‏ : (( اهل 
سنت معتقدند )) اساسا خدا درباره رهبرى بعد از ييغمبير دستورى به امت نداده است و اين خود مردمند كه بايد براى خودشان 
رهبرانتخاب كنند.) صفحه 777 در امور دنيوى جزئيه دستورى نفرمودند لان الجزى لاكاسب ولا مكتسب . ١6‏ ص 2١‏ : ((... او كه 
مى داند اولياى معصومش زمان محدودى حضور و ظهور دارند و آن خاتم اوليا مدت مديدى غيبت مى كند , آيا خداوند براى 
عصر غيبت دستور داده يا امت را به حال خود رها كرده است؟ )) جون احكام شرعيه همه به نحو قضاياى حقيقيه است ديكر لازم 
نيست براى هر دوره و كوره بيامبرى جداكانه فرستاده شود. ( رجوع كنيد به تقريرات مرحوم نائينى ره ) و به كفته صدرالمتالهين از 
قبيل قضاياى لابتيه است. ١1‏ ص 25 : (( در خطبه هايى كه اميرالمومنين (ع) خود را با عنوان والى و ولى معرفى مى كند, اين 
تعبيرات فراوان است كه من حق ولايت بر عهده شما دارم و شمامتولى عليه من هستيد, اين سخن بدين معنا نيست كه من قيم شما 
هستم و و شما محجوريد. بلكه به معناى سريرستى و حكومت واداره شئون مردم است. )) اكر ولايت به هر معنا كه باشد از سوى 
خدا باشد, مانند نبوت است و اين كونه ولايت به معناى امامت است . فرمان كشور دارى و صحبت بر سر اين معناى كه ولايت كه 
به معناى امامت است , نيست بلكه صحبت بر سر آن ولايتى است كه با بيعت مردم انجام مى يذيرد, آيا اين ولايت حق قيوميت بر 
مولى عليه دارد و آيا مردم به قيوميت ديكرى بر خودشان راى مى دهند. يكى از مزاياى اسلام عقلانى و عقلايى بودن آن است. آيا 
اين مطالب با اصول عقلايى سازكار است؟ 18 ص 25 : (و اين جا سخن از ولى و ولايت والى هاست كه ناظر به سريرستى جامعه 
مى باشد. )) آيا سريرستى جامعه را مى تواند خود جامعه و مولى عليه تعيين كند؟! ١9‏ ص ”2# : (( در نامه 57 نهج البلاغه مى 
خوانيم كه : ... مادامى كه والى بحرين بودى حق ولايت را خوب ادا كردى ... )) اين ولايت به هر معنا كه باشد از سوى مردم نبوده 
بلكه با تعيين امام بوده است و از مدار صفحه ١18‏ بحث خارج است, زيرا حاكمى را كه حكومت مركزى تعيين كند, به عنوان 


وكيل در توكيل است نه ولى امر. اكنون هم در همه جاى دنيا معمول است كه سفير نماينده خاص سياست جمهورى است وهر جه 
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او مى كويد از سوى رياست جمهورى مى دانند واين سفارت است, ولايت نيست. 7١‏ ص 2# : (( تو كه به آن جاكسيل شدى و 
والى مردم هستى , بايد مواظب آن ها باشى و كسى كه والى توست و تو را به اين سمت منصوب كرده است, ناظر به كارهاى 
توست و خداوند هم ناظر به كارهاى همه ماست . )) اكر اين ولاءيت هم باشد تعيين از سوى امام بوده است نه از سوى مردم , و 
معلوم است كه هر حاكمى وكيل در موكلين هم هست. 7١‏ ص 26 : (( روايت دوم اين است كه حريز از زراه از امام باقر (ع) نقل 
مى كند كه : (( بنى الاسلام على خمسه اشياء: على الصلوه والزكاه و الحج و الصوم والولايه ... )) مسلما ولايت در اين جا به معناى 
كشور دارى نيست , جون براى امر كشور دارى يكك نفر كافى است. در صورتى كه ولا-يت در اين جا در عداد صلوه و زكات و 
حج به حساب ميآورند كه بر همه واجب است بالفعل. آن ولايتى كه مانند صلوه بر همه واجب است , كشوردارى نيست. ١١‏ ص 
86 : (( يس معلوم مى شود ولايت به معناى سريرستى است, آن هم سريرستى فرزانكان نه ديوانكان . )) سريرستى فرزانكان خود به 
تنهابى يكك لغت متناقضى است. 7 ص 88 : (( غرض آن كه ولايت در موارد ياد شده يكك مطلب تشريعى و به معناى سريرستى 
جامعه خردمند انسانى است... )) كفته شد سريرستى جوامع انسانى يكك لغت متناقضى است كه هيج اهل علمى آن را بر زبان نمى 
آورد. *؟ ص 28 : (( در هنكام تدوين قانون اساسى اول آمده , برخى بيشنهاد داد بودند : ((مردم انتخاب مى كنند)) ولى در همان 
جا بدين صورت اصلاح شد كه : (( مردم مى يذيرند . )) يذيرش با انتخاب مالا يكى است. مانند يذيرش بيع كه با ايجاب و در 
تاثير مساويند, بلكه كيفيت قبول از ايجاب به مراتب اقوى داشته است. 78 ص 88 : (( اككر شخص در اسلام , ولى جامعه است , بايد 
مزايايى داشته باشد , كه در حقيقت آن مزاياى علمى و عملى كه به حكمت نظرى و عملى او بر مى كردد, ولايت دارد ... )) همه 
انسان ها داراى حكمت نظرى و عملى اند, آن دو اختصاص به ولى ندارد. 8؟ ص 288 : (( آن ها مى يندارند كه عقل در برابر دين 
است در حالى كه عقل و نقل دو جشم دينند. در تمام كتاب هاى اصول آمده است كه منابع غنى فقه , قرآن و سنت , عقل و اجماع 
است . )) باز آمده است اكر روايتى بر خلاف عقل باشد فاضربوه على الجدار. لاا ص 28 : (( ... جون همه مسائل و جزئيات به 
صورت نقلى نيامده, جشم ديكر دين يعنى عقل آن را تكميل مى كند. )) انصافا در كلام, عكس اين مطلب مسلم است كه كفته 
مى شود: الاحكام الشرعيه الطاف فى الاحكام العقليه. در حقيقت احكام شرعيه احكام شرعيه احكام مقدمى هستند براى احكام 
عقليه. ١4‏ ص 68 : (( ... در حالى كه دين مى كويد آن جه را كه عقل مبرهن مى فهمد فتواى من است . )) عقل مبرهن بى معنا 
است. 9؟ ص 8# : (( مسئله رهبرى و مديريت جامعه نيز يكك امر عقلى است و اكر بر فرض كه در آيات و روايات, حكم صريحى 
درباره آن نيامده باشد. عقل صريح به صورت واضحى بدان حكم مى كند و همين حكم عقلى , دستور خداست . )) مديريت 
جوامع انسانى را عقل عملى صريح درك مى كند نه ولايت امر را. جون عقل صفحه 77١‏ عملى در همه انسان ها وجود بالفعل دارد 
و ترجيح يكك عقل عملى بر ديكران , ترجيح بلامرجح است. ١‏ ص 28 , 81 : (( مما يظهر بادنى تامل فى النصوص ... بل لولا 
عموم الولايه لبقى كثير من الامور المتعلقه يشيعتهم معطله... )) اين روايت همان كلام حضرت امير (ع) است كه مى فرمايد: (( ولابد 
لكل قوم من امير بر او فاجر )) و اين فرمايش صراحت بر جدايى دين از سياست دارد. ١لا‏ ص 27 : (( آن جه كه اين فقيه بزركوار 
بر آن تاكيد دارد يكك مسئله عقلى است , وى يس از انديشه در انبوهى از احكام در زمينه هاى مختلف به اين نتجيه رسيد كه اين 
همه دستور و حكم حتما به متولى و مجرى نياز دارد و كرنه كار شيعيان در عصر غيبت ولى عصر (ع) عطل مى ماند. )) متولى و 
مجرى امر غيرى از ولا-يت مطلقه است. والا ترديدى نيست كه هر امامزاده و بقعه يا مسجد كوجكك يا بزركك احتياج به مديريت 
دارد. در تشكيلات غير مذهبى هم هر تجارت خانه اى احتياج به مديريت امر دارد. الا ص 27 : (( اككر انما وليكم الله ييامش اين 
اسث كه سريرست شما خشدا . بيغمبر و اميرالمومثين اسك ابن ولايث خطاب به فرزاتكان وعلما وذوئ العقول اولى الآلبات اسث ثه 
ديوانها و... )) انما وليكم الله و رسوله و الذين آمنوا كه شامل همه مسلمين از اول تا آخر دنيا مى شود, نمى تواند به معناى ولايت 


كشور دارى باشد, جون در اين صورت همه بر همه ولا-يت خواهند داشت و اجتماع ولى و مولى عليه لا-زم مى آيد واين محال 
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است. “ا ص 288 : (( جون والى تكوينى حقيقتا خداست ( والله هوالولى )). اين حصر ولاى مطلق در ذات اقدس اله است , تككوينا 
و تشريعا : (( ان الحكم الا لله )) ثانيا و بالعرض دان انبيا و اوليا و ائمه , سيس فقهاى عادل كه مظهر جنين ولايتى هستند) اكر ولايت 
در اين جا به معناى رابطه قيومى و علم حضورى اشراقى است جككونه ممكن است به فقهاى عادى هم نصيب كردد. اص 588 : (( 
يس اكر كسى بككويد ما اصلا ولايت به معنيا سريرستى نداريم, سخن نادرستى است . )) ولايت به معناى سريرستى عقّلا و فرزانكان 
نداريم و اككر داشته باشيم, تسلسل در امر ولايت لازم مى آيد, جون سريرستى فرزانكان هم احتياج به سريرستى دارد, الى غير النهايه 
. هلاص 6ت : (( اين اشكال از آن جا نشاءت مى كيرد كه آنان ولايت را در همان كتاب حجر منحصر كرده اند اما وقتى كه ولايت 
به معناى سريرستى فرزانككّان و خردمندان و اولى الالباب بود , نظير آن جه كه در آيه (( انما وليكم الله )) و جريان غدير و آيه (( 
النبى اولى بالمومنين )) است, شكل مزبور حل مى شود. )) كفته شد سريرستى فرزانكان كه خود سريرست و ناصحين ديككرند, 
معنايى جز تناقض صريح ندارد. جه اكر اولوالالباب , اولوالالباب بخواهند, تسلسل لازم مى آيد. و معناى (( انما وليكم الله )) غير 
دوستى جيز ديككرى نيست. و به علاسوه (( النبى اولى بالمومنين من انفسهم )) معناى صريح آن است كه نبى اكرم اولويت بر ديكر 
اوليا دارد. جون اولى صيغه افعل التفصيل است و خود معناى اولويت بيامبر اكرم اين است كه ديككر مومنان نيز ولايت دارند, منتها 
در هنكام تزاحم بين ولايت ييامبر و سايرين نبى اكرم اولى بر ديكران است و جايى كه محل تزاحم ميان ولايت نبى اكرم و ديكران 
است , جز ولا-يت بر صغار و مجانين نيست. 8 ص 28 : (( خود ييغمبر, جمهورى اسلامى و رجزع به آراى مردم را طرح كرد و 
فرمود: اسلامى بودن نظام بر اساس وحى است و مردمى بودن آن براساس يذيرش شماست . يذيرش به معناى قبول عقلاست و 
يكى از اركان قرار داد وكالت مى باشد. لاا ص 28 : (( يعنى اسلام تاءمين است و كمبودى ندارد, اسلام ولايت, رهبرى, نبوت و 
سالت را در درون خود دارد و به كمال اين نصاب رسيده است . نيازى ندارد كه شما رهبر انتخاب كنيد , فقط شما بايد بيذيرد و به 
آن عمل كنيد. )) بالاخره هر جه باشد , يذيرش يككى از اركان قرار داد است كه به انتفاى آن كل قرار داد منتفى خواهد بود. اكر 
يذيرش نباشد نه ولايت خواهد بود نه رهبرى و نه نبوت. 74 ص :1١‏ (( تحريف مقام ها و ضرورت رجوع به خبركان )) اصلا 
تشكيل خب ركان در عالميت و اعلميت فرض مى شود نه در ولايت و سياست. در امر ولايت خبرويت معنا ندارد , جون سياست از 
مقوله علم نيست تا به وسيله خبركان ثابت كردد و اين هم يكك عيب منطقى است بر سيستم ولايت فقيه , زيرا ولايت امر الهى است 
كه جز خدا را ازاين مقام رفعى اطلاعى نيست. 94 ص "77 : (( تناقض ولايت فقيه و انتخاب مردم ... تا آخر صفحه )) لامحصل له , 
خارج از بحث است. 6٠‏ ص ": (( همه صفحه )) لاربط لهذه التفاصيل بالمطلوب 6١‏ ص 6 : (( هر ييامى كه (( انما وليكم الله )) 
دارد, بالا صاله براى انبيا بعد امام معصوم. و سيس بالعرض براى نائب خاص آن ها مثل مسلم بن عقيل , مالكك اشتر و آن كاه براى 
منصوبين عام اين ها مثل امام را حل ( قده ) ثابت مى كند.)) كفته شد انما وليكم الله و رسوله والذين آمنوا حتما به معناى حكومت 
نيست والا لازم مى آيد كه در آن واحد به عدد مومنين و مسلمين حكومت و حاكميت باشد و اين موارد علل كثير بر معلول واحد 
است . ”5 ص 78 16 : (( نكته دوم آن كه: مخالفان و موافقان ولايت فقيه , دو نمونه از ولايت فقه جامع الشرايط را يذيرفته اند: 
نمونه اول اين است كه مردم وقتى مرجعيت يكك مرجع تقليد را مى يذيرند , آيا او را به عنوان وكيل انتخاب مى كنند يا به عنوان 
ولى در فتوا؟ )) در مرجعيت تقليد ممكن است به عدد مقلدين هر كس مرجعى داشته باشد. و هيج محذورى هم لازم نمى آيد. اما 
در مسئله ولايت و امامت براى تمام امت بايد يكك ولى واحد باشد والا فساد لازم آيد, اين قياس البته باطل است. 57 ص 78 : (( 
نمونه ديكر مسئله قضاى فقيه جامع الشرايط در عصر غيبت است كه همه يذيرفته اند فقيه جامع الشرايط شرعا حق قضا دارد. آيا فقيه 
جامع الشرايط در سمت قضا وكيل مردم است؟ يا دين اسلام او را به يست قضا نصب كرده است؟ او قاضى است و هيج سمتى از 
طرف مردم به او داده نمى شود. مردم اكر به او مراجعه كردند و وى را يذيرفتند , قضاى او به فعليت مى رسد. )) قضا بر دو قسم 
است : قاضى بالنصب و قاضى بالتحكيم. در قاضى بالنصب اكر از سوى امام منصوب باشد, او وكالت از طرف امام دارد. و در 
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قاضى بالتحكيم او از هر دو طرف وكيل بلامنازع است و بايد به حكم خدا عمل كند. 5# ص 8: (( اين اقبال مردم, وكالت نيست 
بلكه يذيرش ولايت است. )) كفته شد يذيرش از اركان هر عقدى است زيرا معناى حقيقت عقد, ايجاب و قبول است. ه5 ص 717 : 
(( مومنانى كه در جريان غدير, ولايت اميرالمومنين عليه السلام را يذيرفتند, آيا حضرت على (ع) را به عنوان وكيل خود انتخاب 
كردند يا او را به عنوان ولى يذيرفتند؟ )) در خطبه غديريه در ذيل خطبه اين كه آمده است : ((اللهم وال من والاه , الى آخره )) 
خود تفسير صريحى از صدر است كه مولا به معناى حجت است نه به معناى حكومت. تازه اكر به معناى حكومت هم باشد, نصب 
نيست بلكه اخبارى است بر مقام رفيع الهى امامت على بن ابى طالب (ع), تا مردم بدانند امامت هم رتبه نبوت است منهاى وحى, و 
شايد اين خبر امامت يكك توصيه ضمنى باشد, كه در بيعت با على (ع) اختلاف نكنند. و اكر به معناى نصب بود آن همه اختللاف 
بيدا نمى شد. اللهم و آله من والاه نيز صدر روايت را تفسير مى كند. جون اككر وال من والاه به معناى ولايت به معناى كشور دارى 
بود ذيكر وال من والأنة ,معناى درستى تداشت زيرا (( وال )) ملقذ و ملجاء قرار ذادن اسث, يعتى ا خمدا تو يناهكاه كسى باثن 


كه على را يناهكاه خود قرار داده است. و الله اعلم بالصواب. منابع مقاله: مجله حكومت اسلامى شماره 7» حائرى يزدى» مهدى ؛ 
فلسفه ولايبت فقيه 


فلسفه ولايت فقيه ١‏ فلسفه ولايت فقيه جيست؟ جرا بايد در رأس حكومت اسلامى شخصى به عنوان فقيه قرار داشته باشد؟ صرفنظر 
از روايات فراوانى كه در اين خصوص وارد شده و آياتى كه از آن استظهار مى شود. )١(‏ كاهى شبهه ياد شده به اصل لزوم تشكيل 
حكومت اسلامى برمى كردد. به اين معنا كه جرا دين در امور سياسى دخالت مى كند و جرا فقها و روحانيت در مسائل سياسى 
دخالت مى كنند. (؟) اما كَاهى اصل ضرورت تشكيل حكومت اسلامى مورد قبول است ولى شبهه در زعامت فقيه است به عبارت 
ديكر» سؤال در خصوصيت حكومت نيست بلكه در مورد حاكم است در اين فرض مى كوييم: اولا حكومت اسلامى جيزى جز 
تبلور اجراى فقه حكومتى و سياسى اسلام نيست. ير واضح است اجراى فقه اسلام به تناسب حكم و موضوع بايد بر عهده كسى 
نهاده شود كه متلبس به لباس فقاهت باشد به بيانى ديكرء از آنجا كه حكومت بر مبناى مكتب است لذا در رأس نظام بايد كسى 
قرار داشته باشد كه ضمن آنكه معتقد به كمال و حقانيت مكتب بوده و قبول داشته باشد كه سياست از دين جدا نيست (دقت شود) 
به مبانى دين و مقررات آن نيز وقوف كامل (در حد يكك كارشناس متخصص) داشته باشد و اين همان فقيه جامع الشرايط است. 
ثانياء رابطه فقيه با توده مردم (بر خلاف رابطه فيلسوف يا عارف با مردم) يكك رابطه اركانيكك و سازمان يافته بوده و مبتنى بر قوانين 
اسلام است (زيرا موضوع فقه افعال و رفتار مكلفان است) از اين روء فقيه ضمن آنكه از يشتوانه مكتب و فرهنكك غنى اسلام 
برخوردار است از حمايت هاى همه جانبه توده مردم نيز بهره مند است و همين دو عنصر مكتب و ملتء در واقع رمز اقتدار فقيه در 
طى دوران شكل كيرى و ييروزى انقلاءب و يس از آن تاكنون بوده اند به همين دليل مى بينيم نوكك حملاءت دشمنان داخلى و 
خارجى متوجه اين يايككاه است. ثالثاء اصولا در هر كشورى براى رفع بن بستها و كشودن كره هاى كور مركزى را يبش بينى مى 
كنند كه عمدتا رئيس جمهور و در مواردى دادكاه عالى عهده دار جنين وظيفه اى استء جنانجه رئيس جمهور آمريكا اخيرا قانون 
«داماتو) را در مورد ايران وتو كرد اين در حالى است كه رئيس جمهور عضو قوه مجريه است ولى در محدوهه قوه مقننه دخالت 
كرد. (البته ضرورتهاى ملى و امنيتى بعضا جنين دخالتهايى را ايجاب مى كند) اما در نظام اسلامى طبق صريح قانون اساسى» (”) 
رهبر نقش هماهنكك كننده ميان قوا را داشته و در موارد ضرورى با اقدام خود به رفع بن بست ها مى يردازد در حالى كه مقام 
رهبرى عضو هيج يك از سه قوه نيست و در عين حال مشرف بر همه آنها. آيا اين خود يكك عامل امتيازى براى نظام اسلامى 
محسوب نمى شود كه يكك مقام بى طرف در مواقع لزوم به اتخاذ تصميم بيردازد؟ رابعاء در روايتى امام رضا (ع) در مورد لزوم 
تبعيت از «ولى امرا و زمامدار به سه دليل عمده اشاره كردنك: ايجاد نظم و آرامش در جامعه؛ ايجاد عدالت اجتماعى و دفاع ملى و 
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نهاينا حفظ اصول و فروع دين از فرسودكَى و تحريف و بدعت توسط منحرفان (©) » آيا در زمان غيبت جه كسى جز فقيه جامع 
الشرايط مى تواند عهده دار انجام جنين رسالت بزركك كردد؟ از همه ككذشته؛ تاريخ اسلام نشان مى دهد كه اصولا اين فقها بوده 
اند كه همواره با دركك حساسيت ها و شرايط و با اعلام مواضع به موقع, به نجات دين و كسترش آن يرداخته اند و مردم نيز در 
صورت لزوم از هيجكونه تلاشى دريغ نكرده اند. ” آيا ولايت فقيه از نوع وكالت است يا تولى؟ يكى از سؤالاتى كه براى بسيارى 
مطرح است اين است كه نقش مردم در جعل ولايت براى فقيه جيست؟ آيا فقيه از سوى شارع داراى ولايت است و مردم آن را مى 
يذيرند يا آنكه مردم با اتتخاب خود به فقيه ولايت مى دهند؟ به عبارت ديكرء مشروعيت ولايت از بالا به يايين است يا از يايين به 
بالا-؟ اكر از بالا به يايين باشد مردم جز يذيرش و تبعيت حق ديككرى ندارند اما اكر از يايين به بالا باشد مردم هر كسى را كه 
بخواهند برمى كزينند وهر وقت هم نخواستند مى توانند از نظرشان بركردند. بدون ترديد» تا مردم ولايت فقيه را نيذيرفتند نه تنها 
فقيه حتى امام معصوم نيز قادر به اداره امور مسلمانان نخواهد بود» زيرا «لا رأى لمن لا يطاع» (5) » لكن به نظر مى رسد هيجيكك از 
دو سخن ياد شده نمى تواند به طور مطلق درست باشد جه. مردم نمى توانند ولايت هر كس ويا حتى هر فقيهى را بيذيرند بلكه 
شرايط را شارع و امام معصوم بيان كرده كه محور اصلى آن در قانون اساسى نيز منعكس شده است به بيانى ديكر» فقيه در مقام 
ثبوت يس از دارا بودن شرايط لازم از شأنيت ولايت برخوردار است و لكن هر كاه مردم او را يذيرفتند ولايتش عينيت بيدا مى كند. 
يس» شرايط از بيش تعيين شده به اضافه يذيرش مردم موجب مشروعيت ولايت فقيه است در واقع؛ اعمال حاكميت حق ملت است 
كه خداوند به او اعطا كرده و او طبق قانون به انجام آن مى يردازد (2). مقام معظم رهبرى در اين خصوص جنين مى فرمايند: «هيج 
كس حق حاكميت بر مردم را ندارد مكر آنكه داراى معيارهاى يذيرفته شده باشد و مردم او را بيذيرند» . (/0 " آيا مردم مى توانند 
از نظرشان بركردند؟ هر كاه مردم در تشخيص فقيه جامع الشرايط دجار اشتباه شوند و بعدا كشف خلاف شود ويا تشخيص مردم 
(نمايند كان خبركان) در ظرف خودش صحيح باشد اما فقيه شرايط لازم رااز دست بدهد, در اين صورت نه تنها مردم مى توانند از 
نظرشان بركردند بلكه فقيه خود بخود از ولايت ساقط شده و خبركان يس از اعلام آن به مردم» فقيه واجد شرايط را به آنان معرفى 
مى كنند (8) و مردم با اعلام حمايت خود (شكل جديدى از بيعت) ولايت او را مى يذيرند. اما اكر فقيه از اول شرايط لازم را دارا 
بوده و كماكان از آن برخوردار باشد تغيير نظر در اين صورت مبناى علمى نداردء بلكه ريشه در شهوت عملى دارد كه محل بحث 
نيسث. © آيا «ولايت» فقيه مطلق است يا مشروط؟ آيا اختيارات فقيه محدود به قانون اساسى اسث يا ورائ آن نيز اختيار دارد؟ اكر 
مشروط است يس جرا در اصل ينجاه و هفتم تصريح به «ولايت مطلقه فقيه» شد و اكر مطلق است اولا جرا در اصل يكصد و دهم 
وظايف و اختيارات رهبر احصاء شد؟ ثانيا آيا مطلق بودن اختيارات فقيه با سلطنت مطلقه جه فرقى دارد؟ بى شكك وظايف و 
اختياراتى كه فقيه جامع الشرايط به عنوان ولى امر مسلمين دارد همان جيزهايى است كه در اصول قانون اساسىء بويزه در اصل 
يكصد و دهم بيان شده و اين اصول با اطلاق ولايت نيز تعارضى ندارند جه اولاء منظور از «مطلق بودن» اين نيست كه بى حساب و 
كتاب باشد و هيج قيد و شرطى نداشته باشدء بلكه اين قيد مبناى فقهى دارد و در مقابل كسانى بكار برده مى شود كه معتقدند 
اختيارات فقيه محدود به امور حسبيه است طرفداران ولا-يت مطلقه مى كويند همانكونه كه فقه به بيان مسائل سياسى اجتماعى و 
حكومتى مسلمانان يرداخته و اختصاص به زمان معصوم ندارد. ولايت فقيه هم دائر مدار فقه بوده و اختصاص به امام معصوم ندارد 
و ثانياء فقيه بايد در جارجوب موازين شرعى و براى رعايت مصالح اسلام و مسلمين اعمال ولايت كند كه مصاديق عمده آن در 
اصل يكصد و دهم بيان شده است. بنابراين فقيه هيجكّاه نمى تواند از سر هواى نفس و به طور دلخواهى اعمال ولا-يت كرده» 
تصميم بكيرد و كرنه از ولايت ساقط مى شود واين خود از عوامل بسيار مهم بازدارنده درونى جهت جل وكيرى از هركونه خطا و 
لغزش و يا ديكتاتورى است. آيا ولايت مطلقه به اين معنا مرادف سلطنت مطلقه است؟ ! ثالثاء هر كاه فقيه به صدور دستور حكومتى 


اقدام كرد نه تنها بر همه شهروندان از مسلمانان و غير مسلمانان حتى مراجع عظام تقليد تبعيت از آن واجب است. بلكه خود فقيه نيز 
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همانند يكايكك شهروندان بايد تابع ولايتش باشد و از آن فرمان برد. جنانكه ذيل اصل يكصد و هفتم صريحا بيان داشت: «رهبر در 
برابر قوانين با ساير افراد كشور مساوى است» . 8 آيا تبعيت بى جون و جرا از غير معصوم رواست؟ بعضى مى كويند آيا احتمال 
نندارد ققبه اشعاه كند؟ آيا تبعيث بن حون وجرا ان كسين كه احشبال اشعاه او وجوه ذارد اغرام به تجهل تبسك ؟ اولاء بابك توجه 
داشت در هيج كشورى مقامات عاليه همانند ساير مردم از احتمال ارتكاب اشتباه مبرا نيستند ولى در عين حال تا زمانى كه اشتباه 
كشف نشد همه خود را ملزم به تبعيت از آن مى دانند و آن را نوعى احترام به قانون و رعايت نظم تلقى مى كنند. مضافا بر اينكه 
احتمال ارتكاب اشتباه عمدى و انكيزه هاى شخصى يا كروهى در نظامهاى ديككر وجود دارد اما در مورد نظام ولايت فقيهء به دليل 
شرايط سنككين آن, يا وجود ندارد ويا در حد عدم است . ثانياء وقتى امام زمان (عج) مى فرمايد: «و اما الحوادث الواقعه فارجعوا فيها 
الى روات حديثنا فانهم حجتى عليكم و انا حجة الله . و يا امام صادق عليه السلام مى فرمايد: «قد جعلته عليكم حاكما» در واقع مى 
خواهد بككويد من خودم كمكش مى كنم. فقيه كه از شرايط لازم برخوردار باشد از امدادهاى خداوند و توجهات حضرت ولى 
عصر برخوردار خواهد شد. لذا در نظام ولايت فقيه احتمال ارتكاب اشتباه به حداقل مى رسد. ثالثاء قانون اساسى با بيش بينى مجمع 
تشخيص مصلحت نظام در حقيقت يكك هيئت مشاورين عالى براى رهبرى در نظر كرفته كه در يرتو آن تصميم رهبرى از اتقان 
بيشترى برخوردار خواهد شد. حقيقت اين است كه ريشه اصلى اين شبهه و نظاير آن را بايد در هواهاى نفسانى و شهوات عملى 
برخ از أقراد جسهدو كرد ونه در شبهات غلمي» و كرثة يسيارى از ايخ اقراد وقتى به حكويدت رضاحان ومحمد رضا شاةيا أن 
ماهيت استبدادى و غير انسانى اش مى رسيدند بى جون و جرا فرمان مى بردندء اما اينجا به طرح جنين شبهاتى متشبث مى شوند. 
قرآن كريم به طرز جالبى به بيان اين شبهه يرداخته مى فرمايد: «و من الناس من يجادل فى الله بغير علم و يتبع كل شيطان مريد» (8). 
اتسانهابى هستتد كه وقنى بحث از اطاعت خذا مى شود اشكال تراشى مى كتند اما ايئها از هر شيطان متحرفى كه سر راهشان قرار 
كيرد بدون ترديد تبعيت مى كنند. بى نوشتها: ١‏ به كتاب ولا-يت فقيهه امام خمينى (ره) رجوع كنيد. ؟ براى 1 كاهى بيشتر به 
درسهاى جهارم تا ششم از همين نوشتار مراجعه بفرماييد. ٠"‏ قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» اصول 017 و 57٠١.‏ به مبحث 
«ضرورت تشكيل حكومت اسلامى از ديد كاه روايات» (درس جهارم) مراجعه كنيد. 0 نهج البلاغه» خطبه .71" كسى كه مورد تبعيت 
قرار نكيرد حرفى براى كفتن ندارد. © قانون اساسىء اصل .82 روزنامه سلام» 1170./15/1١‏ 8 قانون اساسى جمهورى اسلامى؛ 
اصل ٠١8.‏ آيا در هيج يكك از نظامهاى دموكراسى جهان سراغ داريم كه هر كاه رهبر مرتكب انحراف شد خودبخود از رهبرى 
ساقط شود و مشروعيت خود رااز دست بدهد آيا اين خود يكك عامل بازدارنده مهمى محسوب نمى شود؟ 4 سوره حج. آيه ." 


ولابت در بيان قرآن كريم 


ولاءيت در بيان قرآن كريم ولا-يت مهم ترين اصل در بازشناسى جامعه اسلامى و در حكم تار و يود آن است.همان جامعه اى كه 
قرآن از آن به «امت وسط» تعبير مى نمايد: «و كذلكك جعلناكم امه وسطا لتكونوا شهداء على الناس و يكون الرسول عليكم شهيدا/» 
(1) (و اينككونه شما را كروهى ميانه كردانديم تا كواهان مردم باشيد و ييامبر بر شما كواه باشد). در اينجا قصد نداريم به تفصيل» 
اين مبحث عميق اسلامى را طرح نماييم و تنها بر آنيم تا به قسمتى از بحث كه بيرامون رابطه امام (رهبر) و رعيت مى باشد (كه آنرا 
رابطه نزولى ناميديم) بيردازيم. اين رابطه بر بنيان نظرى روشن و مرزبندى شده اى استوار است كه در آيه 7 سوره مباركه احزاب 
به دقت بيان شده است: «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم)» (؟) (ييامبر از خود مؤمنان به آنها نزديكتر و سزاوارتر است). اين معناى 
«اولويت» كه به تصريح قرآنء ويزه ييامبر مى باشد, به ائمه يس از وى نيز تعلق دارد.ابتدا به بررسى ولايت ويزه رسول الله « صلى الله 


عليه واله و سلم» دراين آيه مباركه و يس از آن تعميم اين ولايت به ائمه و ولاه امر يس از بيامبر مى يردازيم. «اولويت» يعنى مقدم 
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داشتن اراده رسول الله ٠‏ صلى الله عليه و اله و سلم» بر اراده شخصى مؤمنين. اين «مقدم داشتن» را به شكلى روشن از صيغه افعل 
التفضيل «اولى) كه در آيه مباركه آمده استء در مى يابيم.يعنى هنككامى كه اراده حاكم (يبامبر) با اراده محكوم (مردم) تزاحم و 
مخالفت بيدا مى كندء اراده نبوى بر اراده مؤمنين تقدم بيدا مى كند.اين «ولايت» همان ولايت ويزه ييامبر بر مردم از سوى خداوند 
استء. و كسى معناى ديكرى جز همين «اولويت» براى ولا-يت بيامبر بر امت ذكر نكرده اسث. اين معناى «اولويت» جوهر و حقيقت 
«حاكميت» است.اساسا حاكميت يكنفر بر ديكرى معنايى جز تقدم اراده حاكم بر اراده محكوم به هنكام تزاحم و تقابل» ندارد.از 
حديث غدير نيز همين معنا برداشت مى شود.روز غدير خم يبامبر خطاب به مؤمنين فرمودند: «الست اولى بكم من انفسكم؟ (آيا من 
بر شما از خودتان مقدم نيستم؟) مردم در جواب كفتند: «بلى» .يبامبر فرمود: «من كنت مولاه فهذ على مولاه» (هر كس كه من مولاى 
اويم» اين على مولاى اوست) از اين سخن جنين برداشت مى شود كه همان ولايت ويزه ييامبر به ائمه مسلمين و اولى الامر يس از 
ايشان اختصاص دارد.بديهى است ولايتى را كه ييامبر به على ( عليه السلام) اعطا نمود» همان ولايتى است كه خداوند تعالى در آيه 
شريفه «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم» (”2 به ايشان اعطا نموده بود.اين همان ولايت و حق اطاعت است كه در آيه كريمه «اطيعوا 
الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم» (*) براى خداوندء ييامبر و اولى الامر در يكك رديف ذكر شده است. اولويت اراده حاكم بر 
اراده محكوم از مسائلى است كه به هيج روى تشكيكك يذير نمى باشد و حقيقت هر ولا-يتى همان «مقدم داشتن» اراده حاكم 
است.همجنين بايد ذكر كرد كه هيج ولا-يتى ماهيتا با ولايت ديكر تفاوتى ندارد» تنها اختلافى كه در ميان ولايتهاى مختلف وجود 
دارد از لحاظ شكل و كستره آن مى باشد.بدين معنى كه ولايتهاى مختلف كاه از جنبه سلسه مراتب متفاوت مى باشند و كاه از نظر 
كستره و حيطه شمول.تفاوت از جنبه سلسله مراتب در موارد زيادى مشاهده مى شود. مثل حاكمان و واليانى كه خود زير دست 
حاكم يا والى بالاترى هستند .از نظر كستره نيز مانند ولايت مدير يكك مدرسه كه تنها به محيط همان مدرسه محدود مى كردد. 
ياولايت مدير يكك كارخانه كه محدود به محيط همان كارخانه استء در مقايسه با ولايت والى شهر كه بر همه محدوده هايى (مثل 
آن مدرسه و كارخانه) كه در يكك شهر وجود دارند؛ تعميم دارد. اما همه در يكك حقيقت واحد اتفاق و يكانكى دارند و آن عبارت 
است از اولويت «ولى» در تصرف نسبت به «مولى عليه» و تقدم وى در اين تصرفء در دايره اى كه شرع مقرر كرده است.بنا بر اين 
در ولايت تشريعى» هيج تفاوتى بين ولايت بيامبر بر ائمه و واليان امر يس از ايشان جز در دو مسئله» وجود ندارد: ١‏ كستره و محيطى 
كه ولى در آن حكم مى راند. ؟ رتبه ولايت. ولايت الهى» سرجشمه ولايت ها به بيان قرآن كريم در جهان هستى ولايت تنها از آن 
خداست.قرآن اين حقيقت را در سلسله اى از آيات به شيوه اى جالب و منسجم بيان مى دارد.در اينجا به بيان سير انديشه قرآنى 
يبيرامون ولايت خداى تعالى مى بردازيم: ١.قرآن‏ بيان مى دارد كه اولا خداوند تعالى آفريننده هستى است و همه جيز در عالم وجود 
مخلوق اويند.به آيات زير توجه كنيد: «يا ايها الناس اذكروا نعمة الله عليكم هل من خالق غير الله يرزقكم من السماء و الارض لا اله 
الا هو فانى تؤفكون» (5) (اى مردم, نعمت الهى را بر خود ياد آريدء آيا جز خدا آفريدكارى هست كه شما رااز آسمان و زمين 
روزى دهد؟ هيج خدايى جز او نيست يس حككونه بيراهه مى رويد؟). «ذلكم الله ربكم لا اله الا هو خالق كل شى ء فاعبدوه و هو 
على كل شى ء وكيل» (6) (جنين است خداوند كه يروردكار شماست» هيج خدايى جز او نيست»ء آفريننده همه جيز استء او را 
برستيد واؤير همه حيو تكيبان اسث). واثى وحهت وجهى للذئ فطر السموات و الأرضن حنيفا وها انامن الشركيخ)(/) (من 
ياكدينانه روى دل به سوى كسى مى نهم كه آسمانها و زمين را آفريده استء و من از مشركان نيستم). خداوند تدبيركر اين عالم 
يهناور است و هيج جيزى در عالم هستى نيست مككر اينكه در برابر تدبير او سر تسليم فرو آورده است: «خلق السموات و الارض 
بالحق يكور الليل على النهار و يكور النهار على الليل و سخر الشمس و القمر كل يجرى لاجل مسمى» (6) (آسمانها و زمين را بحق 
آفريده است و شب را بر روز و روزرا بر شب مى كستراند» و خورشيد و ماه را رام كرده استء همه تا سر آمدى معين سير مى 
كنند). «قال فمن ربكما يا موسى قال ربنا الذى» اعطى كل شى ء خلقه ثم هدى» (4) (كفت يرورد كار شما كيست اى موسى؟ كفت 
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يرورد كار ما همان كسى است كه هر جيزى را آفريده و سيس هدايتش كرد). «ان ربكم الذى خلق السموات و الارض فى ستة ايام 
ثم استوى على العرش يغشى الليل و النهار يطلبه حثيثا و الشمس و القمر و النجوم مسخرات بامره الا له الخلق و الامر تباركك الله رب 
العالمين» )٠١(‏ (همانا يرورد كار شما كسى است كه آسمانها و زمين را در شش روز بيافريد سبس بر عرش استيلا يافت» شب را به 
روز كه آن را شتابان مى جويد مى يوشاند» و خورشيد و ماه و ستاركان رام فرمان اويند» كاه باشيد كه خلق و امر از آن اوست»ء 
ياك و منزه است خداوندى كه يرورد كار جهانيان است). همجنين تسلط و محافظت عالم وجود از آن خداوند سبحان است: «قل 
من بيده ملكوت كل شىء و هو يجير و لا يجار عليه ان كنتم تعلمون سيقولون الله قل فانى تسحرون» )١١(‏ (بككو اكر مى دانيد 
ملكوش همه عير مدسة كستا و كست كد امان مى قد وتكن رازن اوثتران ده كستى امعان ذاة؟ مى كريد از أن داسة بكر 
يس حككونه فريب داده مى شويد؟). «ما من دابة الا هو اخذ بناصيتها» )1١(‏ (هيج جنبنده اى نيست مككر اينكه او حاكم بر هستيش مى 
باشد). ”همه جيز مسخر او و خاضع و مطيع وى هستند: «ان كل من فى السموات و الارض الا اتى الرحمن عبدا لقد احصيهم و 
عدهم عدا» (17) (هيج موجودى در آسمانها و زمين نيست مككر اينكه بنده وار سر به دركاه خداى رحمان فرود مى آوردبراستى 
همه را شماره كرده؛ حسابشان را دارد). «و له من فى السموات و الارض كل له قانتون» )١8(‏ (هر كه در آسمانها و زمين است از آن 
اويند و همكّى فرمانبردار او). ؟ يادشاهى مطلق هستى از آن اوست و هيج كس مزاحم و معارض او نيستء. جيزى براى غير او نيست 
و يادشاهى در عالم شريكك او نيست: «الذى له ملكك السموات و الارض و لم يتخذ ولدا و لم يكن له شريكك فى الملكك» (15) 
(كسى كه فرمانروايى آسمانها و زمين از آن اوست و فرزندى اختيار نكرده و در فرمانروايى شريكى ندارد). «قل اللهم مالك الملكك 
تؤتى الملكك من تشاء و تنزع الملكك ممن تشاء و تعز من تشاء» (19) (بِكنُو خداوندا اى فرمانرواى هستىء به هر كس كه خواهى 
فرمانروايى بخش و از هر كس كه خواهى بازكيرى و تويى كه هر كس را كه خواهى كرامى دارى وهر كه را خواهى خوار كنى). 
«ذلكم الله ربكم له الملكك لا اله الا هو فانى تصرفون» (17) (اينجنين است خداوند» يروردكار شماء فرمانروايى از آن اوستء خدايى 
جز او نيستء يس جرا به بيراهه مى رويد؟). 0 بنا براين خداوند تعالى در تمامى هستى «ولى امرا مطلق است.در هر جه بخواهد» هر 
آنكونه كه اراده كند تصرف مى كند: «لا يسأل عما يفعل و هم يسألون» (18) (او در آنجه مى كند بازخواست نمى شود و انسانها 
باز خواست مى شوند). «قل اغير الله اتخذ وليا فاطر السموات و الارض» (19) (بكنو آيا غير از خداوند را سرور خود كيرم كه 
آفريننده آسمانها و زمين است؟) «و هو الله لا اله الا هو له الحمد فى الاولى و الاخرة و له الحكم و اليه ترجعون» (20) (و او خداوند 
است كه هيج خدايى جز او نيست» سياس او راست در آغاز و در انجام؛ و حكم او راست و به سوى او باز كردانده مى شويد). «و 
لله غيب السموات و الارض و اليه يرجع الامر كله» )1١(‏ (و غيب آسمانها و زمين از آن خداست و همه كارها به سوى او باز كردانده 
مى شود). «و هو الذى فى السماء اله و فى الارض اله» (؟5) (واو كسى است كه در آسمانها خداست و در زمين خداست). «و قالوا 
اتخذ الرحمن ولدا سبحانه بل عباد مكرمون لا يسبقونه بالقول و هم بامره يعملون» (7) (و كفتند كه خداى رحمن فرزندى اختيار 
كرده استء منزه است او بلكه آنان بندكانى كرامى هستند كه در سخن براو يبشى نككيرند و به جز فرمان او كار نكنند). «ان الحكم 
الا لله امر الا تعبدوا الا اياه ذلكك الدين القيم» (5؟) (حكم نيست مككر براى خداوندء» فرمان داده است كه جز او نيرستيدء اين دين 
استوار است). «و له ما فى السموات و الارض و له الدين واصبا أفغير الله تتقون» (50) (1آنجه در آسمانها و زمين است از آن اوست و 
دين يايدار از آن اوستء آيا از غير خدا يروا مى كنيد؟) «افغير دين الله يبغون و له اسلم من فى السموات و الارض طوعا و كرها و 
اليه يرجعون» (19) (آيا دينى جز دين الهى مى جويند» حال آنكه هر كس كه در آسمانها و زمين است خواه و ناخواه تسليم امر 
اويندء و به سوى او باز كردائنده مى شويد). «ان الدين عند الله الاسلام) (0 (دين در نزد خداوند همانا اسلام است). «هو الذى 
ارسل رسوله بالهدى و دين الحق ليظهره على الدين كله و لو كره المشركون» (58) (او كسى است كه ييامبرش را با هدايت و دين 


حق فرستاد, تا آن را بر همه اديان ييروز كرداند» هر جند مشركان را خوش نيايد). «و قاتلوهم حتى لا تكون فتن و يكون الدين كله 
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لله» (59) (و با آنان بجنكيد تا آنكه فتنه اى باقى نماند و دين» همه دين خدا باشد). 8 قرآن ولا-يت را از همه مخلوقات (ملائكه؛ 
جنء انسان) بدون اذن و فرمان الهى نفى مى كند : «اتبعوا ما انزل اليكم من ربكم و لا تتبعوا من دونه اولياء» (20 (از آنجه از سوى 
برورد كارتان بر سوى شما نازل شده يبروى كنيد و جز او را ييروى نكنيد) . «قل يا اهل الكتاب تعالوا الى كلم سواء بيننا و بيتكم الا 
نعبد الا الله و لا نشركك به شيئا و لا يتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله» (1”) (بكوى اى اهل كتاب بياييد بر سر سخنى كه بين ما و 
شما يكسان است بايستيم» كه جز خداى يكتا را نيرستيم» و براى او شريكى قرار ندهيم و هيج كس از ما ديكرى رابه جاى خداوند» 
به خدائى نككيرد). «و ما كان لهم من دون الله من اولياء» (1*) (و جز خدا (و به جاى او) سرورى ندارند). «افحسب الذين كفروا ان 
يتخذوا عبادى من دونى اولياء» (*”) (آيا كافران ينداشته اند كه بند كان من, غير من كسى را سرور و مولى خواهند كرفت6). «قالوا 
سبحانكك ما كان ينبغى لنا ان نتخذ من دونكك من اولياء» (*”) (كفتند ياكك و منزهى يرورد كار ماء را نسزد كه جز تو را سرور خود 
بكيريم). «مثل الذين اتخذوا من دون الله اولياء كمثل العنكبوت» (8") (مثل آنان كه به جاى خداوند سرورانى بركرفتند» مثل 
عنكبوت است). «ام اتخذوا من دونه اولياء فالله هو الولى» (”») (آيا جز او را سرور خويش كرفته اند. حال اينكه تنها سرور خداوند 
است). لا خداى تعالى بندكانش را فرمان مى دهد تا به طاغوت كفر ورزيده» آن را تركك كنند و با آن به جنكك برخيزند: «يريدون 
ان يتحاكموا الى الطاغوت و قد امروا ان يكفروا به» (9*) (مى خواهند به طاغوت داورى برند» حال آنكه به آنان دستور داده شده 
كه به آن كفر ورزند) . «فمن يكفر بالطاغوت و يؤمن بالله فقد استمسكك بالعروةٌ الوثقى» (78) (يس هر كه به طاغوت كافر شود و به 
خداوند ايمان بياورد» همانا به دستاويز محكمى آويخته است). 4 خداى تعالى واليانى از سوى خودء بر مردم نصب مى نمايد و اذن 
به ولايت آنها مى دهد و فرمان به اطاعتشان مى دهد.ولايت آنها امتداد و دنباله ولايت خداوند مى شود: «انما وليكم الله و رسوله و 
الذين امنوا الذين يقيمون الصلوةٌ و يؤتون الزكوة و هم راكعون' (29) (همانا ولى شما خداوند است و ييامبر او و مؤمنانى كه نماز را 
بريا مى دارند و در حال ركوع زكات مى دهند). «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم» (60) (يبامبر از خود مؤمنان به آنان نزديكتر و 
سزاوارتر است). «قال انى جاعلكك للناس اماما قال و من ذريتى قال لا ينال عهدى الظالمين» )6١(‏ (فرمود من ترا ييشواى مردم قرار 
مى دهمء كفت و به فرزندان من (نيز ييشوائى عطا مى كنى ) فرمود عهد من به ستمكاران نمى رسد). «اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و 
اولى الآمر منكم) (61) (از خداوند و بيامبر و اولى الامرتان اطاعت كنيد). بنابر اين ولايت حقه بر بندكان تنها از آن خداوند است» 
او سرجشمه هر ولايت مشروعى در زندكى انسان مى باشد و هيج ولايتى جز به اذن و امر او مشروعيت ندارد. بى نوشت ها: ١‏ بقره: 
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ولايت فقيه از ديدكاه امام خمينى (ره) 


ولا-يت فقيه ازديدكاه امام خمينى (ره) امام رحمه الله در ابتداى بحث ولا-يت فقيه خود. با اشاره به اينكه «ولا-يت فقيه » از 
موضوعهايى است كه تصور آن موجب تصديق مى شود و احتياجى به دليل و برهان ندارد» اوضاع سياسى - اجتماعى آن روز 
مسلمانان و حوزه هاى علميه را مطرح مى كنند كه موجب شله بر «ولايت فقيه » على رغم بديهى بودنء برهان اقامه مى كنيم. )1١(‏ 
توضيح اين امر خيلى ساده است و امام رحمه الله در شرايطى مى خواست اين بحث را مطرح كند كه جهارده قرن از تشكيل واقعى 
حكومت اسلامى به طور عينى و عملى مى كذشت و با توجه به تحولاءت عظيم عصر جديد و تبليغات منفى مخالفان اسلام 
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حكومت اسلامى امرى مبهم و نامفهوم بود. (؟) بر همين اساسء امام رحمه الله به تبليغات منفى استعمار كران و ناآ كاهى افراد جامعه 
مى نويسد: استعمار كران به نظر ما آوردند كه اسلام» حكومتى ندارد! تشكيلات حكومتى ندارد! بر فرض كه احكامى داشته باشد 
مجرى ندارد و خلاصه؛ اسلام فقط قانونكذار است. (*) ١.اثبات‏ حاكميت فقها در جنين شرايطىء امام رحمه الله تمام تلاش خود را 
به كار برد تا ولا-يت و حاكميت را براى فقها اثبات كند واين كار را با زبانى ساده و در عين حال مستند به آيات قرآنى» اخبار و 
احاديث و با دلايل عقلى انجام داد.امام با اشاره به رويه و سنت ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در تعيين جانشين براى خودء 
استدلال كرد كه اين امر براى اجراى احكام خحدا بوده و در شرايط غيبت, اجراى احكام به عهده فقها و علماست.به عبارت ديكر 
امام رحمه الله سعى داشت با اثبات مجريه در اسلام (علاوه بر تشريع قانون)»؛ اعمال حاكميت و قبضه قدرت حكومتى توسط فقها را 
اثبات كند.بر همين اساس مى نويسد: ما معتقد به ولايت هستيم و معتقديم ييغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم بايد خليفه تعيين 
كند و تعيين هم كرده است.آيا تعيين خليفه براى بيان احكام است؟ بيان احكام» خليفه نمى خواهد, خود آن حضرت بيان احكام 
مى كرد.همه احكام را در كتابى مى نوشتند و دست مردم مى دادند تا عمل كنندء اينكه عقلا لازم است خليفه تعيين كند براى 
حكومت است.ما خليفه مى خواهيم تا اجراى قوانين كند.قانون مجرى لازم دارد.در همه كشورهاى دنيا اين طور است كه جعل 
قانون به تنهايى فايده ندارد و سعادت بشر را تامين نمى كند» يس از تشريع قانون بايد قوه مجريه اى به وجود آيد.در يكك تشريع يا 
در يكك حكومت اكر قوه مجريه نباشد نقص وارد است.به همين جهت,ء اسلام همان طور كه جعل قوانين كرده؛ قوه مجريه هم قرار 
داده است.ولى امر متصدى قوه مجريه قوانين هم هست.اكر بيغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم خليفه تعيين نكند...رسالت 
خويش را به يايان نرسانده است.ضرورت اجراى احكام و ضرورت قوه مجريه و اهميت آن در تحقق رسالت و ايجاد نظام عادلانه 
اى كه مايه خوشبختى بشر است سبب شده كه تعيين جانشين مرادف اتمام رسالت باشد.در زمان رسول اكرم صلى الله عليه و آله و 
سلم اين طور نبود كه فقط قانون را بيان و ابلاغ كنند» بلكه آن را اجرا مى كردند.رسول الله صلى الله عليه و آله و سلم مجرى قانون 
بود...خليفه قانونكذار نيست.خليفه براى اين است كه احكام خدا را كه رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم آورده اجرا 
كند.اينجاست كه تشكيل حكومت و برقرارى دستككاه اجرا و اداره لازم مى آيد.اعتقاد به ضرورت تشكيل و برقرارى دستكاه اجرا و 
اداره» جزئى از ولايت استء جنانكه مبارزه و كوشش براى آن از اعتقاد به ولايت است. (6) بدين ترتيبء امام رحمه الله براى اولين 
بار در طول تاريخ شيعه؛ از اعمال حاكميت و كسب قدرت اجرايى توسط فقها سخن به ميان آورد واعلام نمود: «بايد كوشش كنيم 
كه دستكاه اجراى احكام و اداره امور برقرار شود) و علما و فقهاى اسلامى وظيفه دارند حكومت اسلامى تاسيس كنند. (0) با اينكه 
كشور ما اسلامى بوده و قرنها قانون و مقررات اسلامى بر آن حاكم بوده» ولى هيج كاه مجرى اين احكام (در قالب يكك حكومت) 
علما و فقها نبوده اند و عملا قوه مجريه به دست سلاطين و حكام بوده استء حتى در دوره مشروطه هم با اينكه انقلابى رخ داد و 
قانون اساسى تنظيم شد و در متمم آن هياتى از مجتهدان طراز اول را براى نظارت بر اسلامى بودن قوانين تعيين كردند» ولى هيج 
كس كمترين اشاره اى به راس اجرايى كشور نكرد. اينكه امام اعلام مى كرد: «مجموعه قانون براى اصلاح جامعه كافى نيست.براى 
اينكه قانون مايه اصلاح و سعادت بشر شود به قوه اجرائيه و مجريه احتياج دارد)؛ (2) يكى از تحولات عمده فكرى - فرهنكّى مورد 
نظر ماست رجه قبل از آن هيج كاه علما و فقها به منظور كسب مستقيم قدرت در جامعه وارد مبارزه سياسى - اجتماعى نشده بودند 
و سعى مى كردندبا اعمال نفوذ و نظارت بر دولتء به اجراى احكام اسلامى توسط حكام اكتفا كنند. امام رحمه الله با اين استدلال 
عقلى نتيجه كرفتند كه: «خداوند در كنار فرستادن يكك مجموعه قانون - يعنى احكام شرع - يكك حكومت (و) دستكاه اجرا و اداره 
مستقر كرده است »0 277 و بر همين اساسء رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم خودش در راس تشكيلات ادارى و اجرايى 
مسلمانان بود و علاوه بر ابلاغ وحىء به اجراى احكام مى يرداخت و يس از خودش نيز جانشين تعيبن كرد كه آن هم به دليل اجراى 
احكام و تنفيذ قوانين بود.بدين لحاظء «اسلام همان طور كه قانونككذارى كرده قوه مجريه هم قرار داده است.ولى امر متصدى قوه 
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مجريه هم هست » . (8) امام خمينى رحمه الله با اشاره به رويه سنت ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم و خلفاى يس از وى در اجراى 
قوانين و احكام اسلامى» مى نويسد: همان طور كه يبغمبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مامور اجراى احكام و برقرارى نظامات 
اسلام بود خداوند او را رئيس و حاكم مسلمين قرار داد و اطاعتش را واجب شمرده است.فقهاى عادل هم بايستى رئيس و حاكم 
باشند و (بر) اجراى احكام نظارت كنند و نظام اجتماعى را مستقر كردانند.جون حكومت اسلام» حكومت قانون است قانون شناسان 
واز آن بالا-تر دين شناسان يعنى فقها بايد متصدى آن باشند.ايشان هستند كه بر تمام امور اجرايى و ادارى و برنامه ريزى كشور 
مراقبت دارند. (4) ؟.ماهيت و ساختار حكومت در كنار اثبات لزوم حكومت و قبضه دستكاه اجرايى توسط فقهاء امام رحمه الله در 
يكك بررسى مقايسه اى» ماهيت حكومت اسلامى و تفاوتى آن را با ساير حكومتهاى مرسوم مشخص مى سازد.امام رحمه الله ضمن 
نفى شيوه هاى موجود حكومت استبدادى و مطلقه. حكومت اسلامى رااز نوع مشروطه مى داند, اما بلافاصله توضيح مى دهد كه: 
البته نه مشروطه به معنى متعارف فعلى آنء كه تصويب قوانين تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد.مشروطه از اين جهت كه حكومت 
كنند كان در اجرا و اداره مقيد به يكك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم معين 
كشته است. )3١(‏ امام خمينى اين مجموعه شروط را همان احكام و قوانين اسلام مى داند كه حاكم بر همه است و بدين لحاظء 
حكومت اسلامى را «حكومت قانون الهى بر مردم » مى داند.هم حكام وهم مردم مقيد به اين قوانين هستند و نمى توانند از آنها 
عدول كنند. اين امر موجب مشخص شدن قوه مقننه مى شود.تكليف قوه اجرائيه قبلا مشخص شده و در اختيار فقها بود و حالا با 
وجود حاكميت قوانين و احكام شرع مقدس اسلام؛ تكليف قوه مقننه بايد روشن شود.امام رحمه الله فرق اساسى حكومت اسلامى 
(كه مشروط بود) با حكومتهاى مشروطه و جمهورى متعارف را در قوه مقننه آنها مى داند.در حكومتهاى مشروطه و جمهورى 
متعارف دنياء نمايند كان مردم يا شاه در قوه مقئنه به قانونكذارى مى يردازندء اما در حكومت اسلامى. قانونككذارى به اين مفهوم 
موضوعيت ندارد رزيرا درت مقئنه و اختيار تشريع در اسلام به خداوند متعال اختصاص يافته است.شارع مقدس اسلام يكانه 
قدرت مقئنه است.هيج كس حق قانونكذارى ندارد و هيج قانونى جز حكم شارع را نمى توان به مورد اجرا كذاشت.به همين سبب 
در حكومت اسلامى به جاى مجلس قانونكذارى كه يكى از سه دسته حكومت كنند كان را تشكيل مى دهد مجلس برنامه ريزى 
وجود دارد كه براى وزارتخانه هاى مختلف در يرتو احكام اسلام برنامه ترتيب مى دهد و با اين برنامه ها كيفيت انجام خدمات 
عمومى رادر سراسر كشور تعيين مى كند. )١١(‏ امام خمينى رحمه الله در مورد منصب قضا نيز بحث مى كند و آن راهم متعلق به 
فقها مى داند و استدلال مى كند كه در اختصاص اين منصب به فقهاى عادل هيج اختلافى نيست و على رغم قوه اجرائيه و اعمال 
حاكميت كه مورد اختلاف فقهاست,ء در اين موضوع اختلاف نيست و «تقريبا از واضحات است » . )١11(‏ در ايران نيز به طور سنتى» 
اين منصب در اختيار علما و مجتهدين بود و تا دوره معاصرء على رغم حكومت جورء قضاوت را متعلق به مجتهدين مى دانستند.با 
اين وجودء امام رحمه الله به توضيح و استدلال آن مى يردازد و تصدى منصب قضا توسط فقيه عادل را جز ضروريات فقه مى داند 
كه در آن اختلافى وجود ندارد.جداى از علم وعدالت» شرط ديكر متصدى منصب قضا آن است كه امام ورئيس جامعه باشد و 
بدين لحاظء اين خود به خود در اختيار ولى فقيه قرار دارد. )١7(‏ ". شرايط زمامدار اسلامى» يس از اثبات ضرورت حكومت و 
توضيح ماهيت حكومت اسلامىء امام خمينى رحمه الله شرايط زمامدار را مطرح مى كند كه به تعبير ايشان» اين شرايط «مستقيما 
ناشى از طبيعت طرز حكومت اسلامى است » . (15) به عبارت ديكر. شرايط زمامدار حكومت اسلامىء در ارتباط مستقيم با ماهيت 
حكومت اسلامى است و دو شرط اساسى دارد» يكى علم به قانون و ديككرى عدالت. فلسفه اين شرايط» كاملا روشن است و امام 
رحمه الله توضيح مى دهد كه: «جون حكومت اسلام حكومت قانون است براى زمامدار علم به قوانين لازم مى باشد» (18) و حاكم 
بايد افضليت علمى داشته باشد.اين شرط به قدرى مهم و ضرورى است كه اككر زمامدار قانون را نداند» لايق حكومت نيست.يعنى 
حاكم و زمامدار مسلمين بايد خودش در موضوع حكومت اسلامى (قانون اسلام) مجتهد و صاحب نظر باشد رُزيرا اكر تقليد كنده 
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اقتدار حكومت شكسته مى شود و اكر تقليد نكندء نمى تواند حاكم و مجرى قانون اسلام باشد. امام رحمه الله بر همين اساس» 
معتقد است كه حتى سلاطين هم بايد به تبعيت فقها درآيند كه «دراين صورت حكام حقيقى همان فقها هستند» يس بايستى 
حاكميت رسما به فقها تعلق بككيرد نه به كسانى كه به علت جهل به قانون مجبورند از فقها تبعيت كنند» . (19) اين شرط به كونه اى 
است كه به طور طبيعى و منطقى شخص غير از فقيه جامع الشرايط نمى تواند در راس تشكيلات سياسى قرار بككيرد و در واقع» نتيجه 
حق حاكميت فقهاست. شرط ديكرى كه امام رحمه الله ذكر مى كندء اينكه «زمامدار بايستى از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار و 
عادل باشد و دامنش به معاصى آلوده نباشد» . (17) اين شرط اخير در واقع» شرط كافى زمامدار اسلامى و ضامن سلامت و موجب 
نقاق ساكمية فقيه انث واكر زماهداز اسلاس اين شرط وآاكاقن شري شكوفت اسلامى از موضوعيت مى انعد آزيرا ندوة عدالة:» 
امكان اجراى قوانين الهى نيست و حكومت اسلامى» حكومت قانون الهى بر مردم است و حاكم غير عادل» خواسته ها و هواى 
نفسانى و مادى را جايكزين شروط الهى مى كند.همين امر موجب كرايش حكومت به استبداد و جايكزينى آن با حكومتهاى 
مرسوم دنيايى خواهد شد.بر همين اساس» كفته مى شود كه اككر ولى فقيه هر يكك از دو شرط اساسى را از دست بدهد» ديكر 
ولايت ندارد و خود به خود سمت ولايت رااز دست مى دهد. از سوى ديكر نظريه ولايت فقيه و نيز حاكميت فقها در تداوم نظريه 
امامت و حكومت ائمه معصومين عليهم السلام است و اكت حكومت اسلامى تلقى مى شود.به همين دليل» وجود اين دو شرطء 
براى تقريب هرجه بيشتر حكومت عصر غيبت به مدل اصلى حكومت اسلامى» ضرورت دارد؛ امام معصوم عليه السلام واجد دو 
شرط اساسى علم غيب و عصمت است و شرايط زمامدار اسلامى نيز استنتاجى از همين دو شرط است و هر جه كيفيت و درجه اين 
دو شرط در ولى فقيه بيشتر باشدء حكومت فقها به همان ميزان به حكومت معصومين عليهم السلام نزديكتر و شبيه تر خواهد بود. . 
آثار نظريه امام در جامعه ربدين ترتيب» در شرايطى كه اسلام در هاله اى از ابهام بود و جهارده قرن از تشكيل واقعى حكومت 
اسلامى مى كذشت و با توجه به تحولات عظيم جهانى» هيج كس نمى دانست حكومت اسلامى جكونه حكومتى استء امام رحمه 
الله با ترسيم «ولايت فقيه ؛ جارجوب اصلى حكومت اسلامى را مشخص نمود و به مردم ارائه داد و اثبات كرد كه احكام خدا تعطيل 
بردار نيست و در هيج شرايطى » حتى عصر غيبت نمى توان از اجراى احكام الهى سرباز زد. (14) با طرح حكومت اسلامى از سوى 
امام رحمه الله تكليف مردم روشن و هدف نهابى مشخص شد و همه دريافتند كه تا كجا بايد يبيش بروندء دامنه نهضت را تا جه 
حدى كسترش دهند و درجه مقاومت و يايدارى را تا جه يايه اى بالا ببرند.متفكران و آكاهان جامعه تلاش كردند, كويند كان 
متعهد در مساجد و منابر به تفسير و تشريح آن يرداختند و خود را براى آن روز آماده كردندء زيرا امام رحمه الله صريحا فرموده 
بودند: براى اينكه وطن اسلام را از تصرف و نفوذ استعماركران و دولتهاى دست نشانده آنها خارج و آزاد كنيم راهى نداريم جز 
اين كه تشكيل حكومت بدهيم. (19) بلافاصله يس از انتشار مباحث ولا-يت فقيه» محققان و متفكران حوزه به تحقيق و بررسى 
سيستم حكومت اسلام و نشر و توزيع آن يرداختند.در اين ميان مجاهد فقيد مرحوم ربانى شيرازى كه از ايران مرتب با امام در 
ارتباط بود» كمتر از سه ماه بس از شروع بحث امام؛ جزوه ها به دستش مى رسد و طى نامه اى كه به نويسنده كتاب نهضت امام 
خمينى مى نويسدء )73١(‏ ديد كاههاى خود را بيرامون ولايت فقيه بيان مى كند و ضمن نشان دادن روزنامه هايى براى تحقيق در اين 
موضوع مهمء از همان ابتداء مساله اعلميت و تفقه به مفهوم سنتى را نمى يذيرد و فقهى را داراى حق حكومت مى شناسد كه دين را 
از لحاظ ايدئولوزى» سياست. اقتصاد. مسايل نظامىء اخلاق» معارفء روابط اجتماعى و...بشناسد.بر همين اساسء ايشان در كنار دو 
شرط امام رحمه الله براى زمامدار سه شرط جهان بينى» جهان كيرى و جهاندارى را نيز مطرح مى كند. )7١1(‏ ايشان با اشاره به اينكه 
خودش نيز در اين زمينه تحقيقاتى كرده و اميد تكميل آن را دارد» بحث تعدد فقها حكومت واحد يا خود مختارى در جارجوب 
ولا-ءيت فقيه را باز مى كند و حدود اختيارات فقيه را متذكر مى شود.بسيارى از مسايلى كه در سالهاى دهه اول يس از بيروزى 


انقلاب اسلامى بيرامون ولايت فقيه مطرح شد و موجبات اختلاف نظر جناحهاى درون نظام را فراهم آوردء در اين نامه مطرح شده 
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و حاكى از آن است كه اين مسايل در همان موقع (اواخر دهه 036٠‏ براى جريان فقاهتى - ولايتى مطرح و مشغله ذهنى و فكرى 
بوده است. ه.امتياز طرح امام خمينى زيكك مساله عمده در مورد طرح امام خمينى رحمه الله اين است كه امام رحمه الله ضمن 
استدلال عقلى و نقلى بر اصل ولايت فقيه» اركان و قواى اصلى حكومت را به طور كلى مطرح مى كند و نيازى به بررسى فروع و 
جزئيات امر نمى بيند. (77) به عبارت ديكرء طرح امام رحمه الله فقط شامل خطوط كلى قواى سه كانه و ماهيت حكومت اسلامى 
بود و تفصيل آن را به آيند كان واكذار كرده بود.بر همين اساس صريحا مى نويسد: ما اصل موضوع را طرح كرديم و لازم است 
نسل حاضر و نسل آينده در اطراف آن بحث و فكر نمايند و راه به دست آوردن آن را بيدا كند... و انشاء الله تعالى كيفيت تشكيل 
و ساير متفرعات آن را با مشورت و تبادل نظر به دست بياورند و... (77) ممكن است برخىء اين امر را دليل بر نا مشخص بودن 
حكومت اسلامى در قالب ولايت فقيه در آن شرايط بدانند و مدعى شوند كه طرح كلى امام؛ در واقع نظريه حكومت كمال مطلوب 
نبوده است. (75) اما اين كم كويى و سر بسته كفتن دليل و حكمت داشت و امام (ره) مايل نبود نقشه تفصيلى درباره ولايت فقيه و 
حكومت اسلامى ارائه دهده زيرا اين امر براى كسى كه كار علمى و تحقيقى مى كند» يسنديده نيست و كسانى كه طرح را بياده مى 
كنند» خود به نحوه اجرا و جزئيات آن را نيز خواهند كرد. علاوه براين» به دليل تبليغات منفى موجود در آن سالها در خصوص 
اسلام و وضع حوزه ها و علماء امام تمام نيروى خود را صرف اثبات اصل «ولايت فقيه » و حكومت اسلامى كرد (10) و ثابت نمود 
كه اسلام حكومت دارد و فقها نيز همانند ائمه (ع) داراى حاكميت و ولايت هستند. اين امر مقدم بر طرح و نقشه تفصيلى و جزئى 
حكومت بود. بحث «ولايت فقيه » از قبل هم وجود داشت,. ولى امام (ره) با بررسى موضوع, اصل ولايت فقيه را احيا كرد و جايكاه 
اصلى خودش نشاند و اين خيلى مهم تر و اساسى تر بود. قبلا موضوع ولايت فقيه در كتابهاى فقهى مطرح مى شدء ولى امام خمينى 
(ره) اين بحث را از حوزه فقه خارج نمودند و در جايكاه ديكرى تحت عنوان كلام مطرح كردند. (18) وقتى ولا-يت فقيه در فقه 
مطرح مى شودء در واقع جزو فروع دين قرار مى كيرد كه در حيطه استنباط و اجتهاد فقهاست و محدوده اختيارات آن را فقها تعيين 
مى كنندء امام هنككامى كه در كلام مطرح مى شودء در واقع به مفهوم تداوم امامت است و در آن صورت «ولايت فقيه ؛ حاكم بر 
فقه و جزو اصول دين است و سراسر فقه در يرتو شعاع آن روشن مى كردد. اين ابتكار اصلى امام (ره) بود و در نوع خود. تحلى 
اساسى محسوب مى شود. بى نوشت ها: .١‏ امام خمينى» ولايت فقيه و جهاد اكبر» ص «. ؟. منوجهر محمدىء؛ يبشين» ص .٠١١‏ ". 
امام خمينى رحمه الله ولايت فقيه و جهاد اكبر. ص .١7‏ 5. همان» صص .17-١8‏ ه. همان» ص 159. #. همان» ص "77. /. همان. 8. 
همان» ص 76. 9. همان» ص .٠١ .6٠١‏ همان» ص 88. .١١‏ همان» ص 682. ؟7١.‏ همان» ص 88. .١7‏ رك: همان» صص 87-88 .١5‏ 
همان» ص .2١0‏ 15. همان. ص .١8 .2١‏ همان» ص 25. .١1/‏ همان» ص ”"2. 18. رركك به: همان. ص 28. 19. همان» ص 2". .7١‏ 
روحانى» ييشين؛ ج ؟؛ صص 877- 877. ١؟.‏ همان» صص 810. 77. امام خمينى» ولا-يت فقيه و جهاد اكبر» ص 158. "77. همان» 
صص .18١ -١8١‏ 75. بازركان, انقلاب ايران در دو حركت» صص 88- 68. 10. روحانى» بيشين» ج ؟2 ص 6941 12. براى توضيح 
بيشتر ر.كك: جوادى آملى» «نقش امام خمينى در تجديد بناى نظام امامت » كيهان انديشه» ش 78 صص .٠١ -١١‏ منابع مقاله: 


درآمدى بر مبانى فكرى انقلاب اسلامى» شفيعى فر» محمد؛ 
دلايل عقلى بر ولايت فقيه 


دلايل عقلى بر ولا-يت فقيه تقريرهاى مختلفى از دليل عقلى(١)‏ بر «ولايت فقيه) وجود دارد: بيان اول: اين دليل مشتمل بر مقدمات 
زير است: مطابق جهان بينى توحيدى, حاكميت معقول و مقبول, حاكميت مطلق الهى است. حكومت اسلامى, تنها ابزار اعمال 
حاكميت الهى است (اصل لزوم سنخيت بين نوع حاكميت و نوع حكومت). هدف از حكومت اسلامى, اجراى قانون الهى است كه 
متضمن تكامل مادى, معنوى, دنيوى و اخروى انسان ها مى باشد. هر حكومتى نياز به حاكم و رهبرى شايسته دارد. حكمت الهى, 
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تعيين ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله وسلم -و امامان معصوم را از سوى خداوند به عنوان رهبر براى تبيين, تأمين و تضمين قوانين 
الهى, ايجاب نموده است. در عصر طولانى غيبت و عدم دسترسى به معصوم نيز تعيين نزديكك ترين افراد به معصوم (در دو خصيصه 
مهم علم و عمل ) به عنوان نايب و جانشين آنان, بر اساس حكمت الهى ضرورى مى باشد. فقيهان شايسته وارسته, نزديكك ترين 
افراد به معصوم مى باشند. رهبرى فقيهان جامع شرايط به مقتضاى حكمت الهى در عصر غيبت ثابت است. در توضيح دليل فوق 
اشاره به اين نكته ضرورت دارد كه آن جه در مورد حكمت الهى مطرح است, تحصيل و تأنين غرض به بهترين شكل ممكن است. 
اكر براى انتظام امور دينى و دنيايى مردم و به تعبير ديكّر, اقامه دين و قانون الهى راه هاى متعددى وجود داشته باشد, (نظير نصب 
فقيه از سوى معصوم, انتخاب فقيه از سوى مردم و يا انتخاب مؤمن عادل كاردان از سوى مردم با نظارت فقيهان) حكمت الهى 
ايجاب مى كند كه مطمئن ترين و مؤثر ترين راه وصول به آن در اختيار بند كان قرار كيرد. بى شكك همراهى دو امتياز بسيار مهم 
«اعصمت» و «نصب» در رهبرى ييامبر و امام, به جهت نقش آفرينى ويزه اين امتيازها در تأمين غرض و تضمين اجراى قوانين الهى در 
ميان مردم بوده است. در مورد رهبرى بيامبر و امام معصوم اين امكان نيز وجود داشت كه خداوند, با معرفى آنان به عنوان 
معصومان كه شايسته رهبرى اند, كزينش آنان به عنوان رهبر را در اختيار مردم قرار دهد (نفى امتياز نصب در رهبر) يا حتى مردم با 
وجود معصوم, اقدام به كزينش رهبر غير معصومى نمايند كه تحت نظارت ييامبر يا امام معصوم اعمال رهبرى نمايند (نفى هر دو 
امتياز عصمت و نصب در رهبرى با وجود ييامبر يا امام). اما سؤال اساسى اين است كه آيا اين راه ها به يكك ميزان توان تأمين غرض 
شارع مقدس را دارند؟ ضرورت دخالت «عصمت و نصب» در رهبرى ييامبر و امام, دليل روشنى است بر اين كه راه هاى جند كانه 
موجود براى رهبرى حكومت اسلامى از توان و ضمانت اجراى يكسانى برخوردار نيستند. خداوند طريق نصب را بركزيده است كه 
برتر از ساير راه ها است. عقل نيز در ميان راه هاى بديل, راه مطمئن تر را انتخاب نموده به آن حكم مى نمايد. در مورد رهبرى فقيه 
از آن جا كه شرط «عصمت» غير مقدور است, شرط «عدالت» از باب بدل اضطرارى جاى كزين آن مى كردد؛ به تعبير ديكرر 
«عصمت والى, شرط در حال امكان و اختيار است و عدالت, شرط در حال اضطرار.)(١)‏ بدين ترتيب, از ميان دو شرط عصمت و 
نصب در والى, شرط اول به ناجار در عصر غيبت منتفى است, اما شرط دوم كه تعيين و نصب والى و زمامدار به اقتضاى حكمت 
الهى مى باشد. به قوت خود باقى است. عقل حكم مى كند كه هم تنظيم قانون و هم تعيبن مجرى آن به دست كسى باشد كه 
حاكميت تشريعى مختص ذات اوست. نكته مهم ديكر اين است كه نيابت فقيه از امام معصوم ايجاب مى كند در مقام زعامت 
سياسى نيز نوع حكومت و رهبرى فقيه با نوع رهبرى امام معصوم از سنخ واحد يعنى انتصابى باشد. از سوى ديكر تفكيكك ميان 
مناصب سه كانه فقيه وجهى ندارد. با اين دليل عقلى مى توان امور زير را ثابت نمود: ضرورت حكومت اسلامى؛ ولايت و رهبرى 
ييامبر, امام و فقيه جامع شرايط؛ تعيين و نصب ولايت از سوى خداوند؛ برابرى قلمرو اختيارات نايب (فقيه جامع شرايط) با منوب عنه 
(امام و ييامبر) جز در موارد استثنا شده.() بيان دوم: اين دليل مبتنى بر مقدمات زير است: .١‏ هر جامعه اى براى انتظام امور خويش 
نيازمند حكومت است. ؟. حاكم هر جامعه بايد مصالح و منافع مردم را در نظر كرفته و مطابق آن عمل نمايد. ". انسان معصوم به 
سبب حد اعلاى شايستكى علمى, تقوايى و كار مدى, توانايى استيفاى مصالح و منافع جامعه را به طور كامل دارا مى باشد. *. در 
عصر غيبت كه استيفاى مصالح جامعه در حد مطلوب ميسر نيست, به حكم عقل بايد به نزديكك ترين مرتبه به حد مطلوب را تأمين 
نمود. 0. نزديكك ترين مرتبه به امام معصوم در سه امر علم به اسلام (فقاهت), شايستكى هاى اخلاقى (تقوا و عدالت) و كارآيى در 
مسائل سياسى و اجتماعى (كفايت) تنها بر فقيه جامع شرايط قابل انطباق مى باشد. نتيجه: يس از امام معصوم, فقيه جامع شرايط, 
رهبرى و ولايت بر مردم را بر عهده دارد. بر اساس دليل عقلى فوق, ولايت فقيه معنايى ندارد جز رجوع به اسلام شناس عادلى كه 
از ديكران به امام معصوم نزديكك تر است.(6) تكيه استدلال فوق بر لزوم كزينش اصلح مى باشد. اصلح بودن كرجه مراتبى دارد 


كه فرد اعلاى آن در عصمت و علم لدنى مصداق بيدا مى كند, اما ملاكك هر امرى در مراتب يايين تر آن نيز هم جنان باقى است و 
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از باب قاعده «مالايدركك كله لا يتركك كله) و «الميسور لا يتركك بالمعسور» كزينش اصلح همان كزينش فقيه جامع شرايط است. 
اين دليل عقلى, «ولا-يت فقيه» را ثابت مى كند, اما توان اثبات «نصب ولا-يت» را ندارد, زيرا استيفاى منافع جامعه با انتخاب فقيه 
جامع شرايط از سوى مردم نيز امكان يذير مى باشد. بنابر اين, هر دو طريق انتساب و انتخاب از نظر عقل وافى به مقصود مى باشد. 
بيان سوم:(0) مقدمات اين دليل به صورت زيرا ارائه شده است: .١‏ انسان ها يكك سلسله نيازهاى اجتماعى دارند كه تصدى آن ها 
وظيفه سياستمداران جامعه مى باشد. ؟. اسلام به شدت به امور سياسى و اجتماعى اهتمام ورزيده, احكام فراوانى در اين زمينه تشريع 
نموده و اجراى آن را به سياستمدار مسلمانان تفويض كرده است. . سياستمدار مسلمانان ييامبر اكرم ‏ صلَى الله عليه و آله وسلم -و 
جانشينان آن حضرت(مامان معصوم) بوده اند. ؟. امامان معصوم كه شيعيان خويش را از رجوع به طاغوت ها و قضات جور نهى 
نموده اند, بى ترديد فرد يا افردى را به عنوان مرجع در امور سياسى و اجتماعى كه در همه زمان ها و مكان ها مورد ابتلاى مردم 
است نصب و تعيين نموده اند. 0. نصب مرجع در امور سياسى و اجتماع, متعين در فقيه جامع شرايط است, زيرا هيج كس قائل به 
نصب غير فقيهنشده است؛ به تعبير ديكر, امر, داير بين عدم نصب و نصب فقيه عادل است و جون بطلان فرض عدم نصب روشن 
است, نصب فقيه قطعى خواهد بود.(2) دليل فوق اصل ولايت فقيهان را ثابت مى كند, اما از اثبات «ولايت انتصابى» عاجز است. در 
مقدمه ينجم به اين صورت مى توان مناقشه نمود كه با امكان معرفى فقيهان واجد شرايط از سوى امام به مردم و انتخاب آنان توسط 
مردم نيز غرض حاصل مى شود. بنابر اين ضرورت عقلى بر «نصب» وجود ندارد. بيان جهارم:(7) خلا-صه اين دليل جنين است: 
مقدمهاول: اسلام تنها به احكام عبادى نيرداخته است, بلكه در زمينه مسائل اقتصادى, مالياتى, جزايى, حقوقى, دفاعى, معاهدات 
بين المللى و ... نيز مقرراتى دارد.(8) مقدمه دوم: احكام اسلام نسخ نشده و تا قيامت باقى است. مقدمه سوم: اجراى احكام اسلام 
جز از طريق تشكيل حكومت ممكن نيست, زيرا حفظ نظام جامعه اسلامى از واجبات مؤكد و اختلال امور مسلمانان از امور نايسند 
مى باشد. حفظ نظام, جلو كيرى از اختلال و هرج و مرج و حفاظت از مرزهاى كشور اسلامى در مقابل متجاوزان كه عقالاً و شرعاً 
واجب است, جز با والى و حكومت ميسر نيست.(4) مقدمه جهارم: بر اساس اعتقاد به حق شيعه, امامان معصوم يس از بيامبر اكرم - 
صلى الله عليه و آله وسلّم ‏ واليان امر بوده و همان ولا-يت عامه و خلااخت كلى الهى را دارا بوده اند. مقدمه ينجم: دليل لزوم 
حكومت و ولا-يت در زمان غيبت همان دليل لزوم ولايت امامان معصوم است.(١3)‏ مقدمه ششم: عقل و نقل متفقند كه والى بايد 
عالم به قوانين, عادل در اجراى احكام و با كفايت در اداره جامعه باشد.(١١)‏ نتيجه: امر ولا.يت به ولايت فقيه عادل باز مى كردد و 
اوست كه براى ولايت بر مسلمانان صلاحيت دارد. اقدام به تشكيل حكومت و تأسيس بنيان دولت اسلامى به نحو وجوب كفايى بر 
همه فقهاى عادل واجب است. همه مقدمات شش كانه از واضحات بوده, جاى هيج ترديدى در آن ها وجود ندارد. نتايج روشنى 
كه از اين برهان كرفته مى شود عبارتند از: .١‏ ضرورت حكومت اسلامى در زمان غيبت؛ ؟. ثبوت اصل ولايت فقها؛ ". ثبوت اطلاق 
ولايت فقها؛(؟١)‏ اما اين دليل نيز انتصابى بودن ولايت رااثبات نمى نمايد, جرا كه از نظر عقل راه انتخاب بسته نيست. اين دليل را 
كه مبتنى بر ولا-يت در امور حسبيه است مى توان به صورت زير تقرير نمود: مقدمه اول: احكام شرعى و مصالح عمومى, جز در 
سايه حكومت عدل اسلامى تحقق نخواهد يافت. مقدمهدوم: حكومت از مصاديق امور حسبيه بلكه از مهم ترين مصاديق آن مى 
باشد. مقدمه سوم: شارع مقدس هيج كاه با فرض امكان اداره توسط مؤمنان و صالحان, راضى به اهمال و رها نمودن اداره امور 
مسلمانان به دست كافران يا فاسقان و نا اهلان نمى باشد.(1). دليل هنكامى عقلى استث كه همه مقدماث يا حد اقل كبراى ان عقلى 
باشد. در صورت اول دليل را «عقلى محض» يا «مستقل» و در صورت دوم كه مركب از نقل و عقل است «غير مستقل» مى نامند. 
مثال دليل عقلى محض: الف ) عالم متغير است. ب) هر متغيرى حادث است. نتيجه: عالم حادث است. مثال دليل عقلى غير محض: 
الف) خداوند به اطاعت از ييامبر فرمان داده است. ب) اطاعت از فرمان خداوند واجب است. نتيجه:اطاعت از ييامبر واجب است. 


«دليل عقلى محض حون مقدماتش به وسيله عقل تأمين مى كردد همان برهان معهود است. مقدمات برهان به دليل عقلى بودن آن, 
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داراى جهار خصوصيات مى باشند كه عباتند از: كليت, ذاتيت, دوام و ضرورت. نتيجه متفرع بر برهان نيز به دليل ويزكى مقدمات 
آن, كلى, ذاتى, ضرورى و دايمى است. از اين بيان دانسته مى شود كه دلايل عقلى محض و براهينى كه در باب نوبت و يا امامت 
اقامه مى شود, هيج يكك ناظر به نبوت و يا امامت فردى خاص نبوده و فقط عهده دار اثبات نبوت و امامت عامه مى باشند. در باب 
ولاءيت فقيه نيز هركاه برهانى بر ضرورت آن در عصر غيبت اقامه شود, نظريه ولايت شخصى خاص نداشته و تنها اصل ولايت را 
اثبات مى نمايد» (عبدالله جوادى آملى, ولايت فقيه, ص .)١1١8١‏ (73). عبدالله جوادى آملى, ولايت فقيه, ولايت فقاهت و عدالت, ص 
4. (0. كفته شده است: «تمسكك به مقتضاى حكمت يا قاعده لطف براى اثبات ولايت انتصابى فقيه بر مردم در صورتى تمام 
است كه غرض شارع حكيم جز از اين طريق حاصل نشود. اين غرض يعنى انتظام دنياى مردم بر اساس دين يا به بيان ديكر اقامه 
حكومت دينى, به طرق ديكر نيز متصور است؛ به عنوان مئال ولا-يت انتخابى مقيده فقيه, وكالت فقيه از سوى مردم, نظارت فقيه و 
انتتخاب مؤمن كاردان از سوى مردم و ... مهم اين است كه دين اقامه شود و دنياى مردم با توجه به ضوابط دينى به احسن وجه اداره 
شود. اكر ولايت انتصابى فقيه تنها طريق حكومت اسلامى نيست وو اداره دينى جامعه از طريق ديككر نيز ميسر است بر شارع حكيم از 
باب لطف يا به مقتضاى حكمت, نصب فقيهان به ولايت بر مردم واجب نيست. (محسن كديور, حكومت ولايى, ص 2376. اكر اين 
سخن تام باشد, همين اشكال عيناً بر حكومت دينى امامان و ولايت انتصابى آنان نيز وارد مى شود؛ زيرا وقتى معتقد باشيم؛ «مهم آن 
است كه دين اقامه شود و دنياى مردم با توجه به ضوابط دينى به احسن وجه اداره شود ديككر جه ضرورتى بر نصب امام وجود 
دارد؟ آيا در زمان حضور امام معصوم نيز راه ديكرى براى اقامه دين نظير انتخاب امام معصوم به حكومت از سوى مردم وجود 
ندارد؟ آيا تحصيل غرض از اين طريق كه مردم موظف به «انتخاب» امام معصوم باشند نيز امكان يذير نيست؟ آيا اهل سنت در زمينه 
اعتقاد به خلافت انتخابى سخنى غير از اين دارند؟ ايا اين امر به تجديد نظر در اعتقادات اساسى شيعه نمى انجامد؟ «دليل عقلى 
تخصيص بردار نيست و به اجازه قائلان خود بيش نمى رود, بلكه در صورت صحت بايد تمام ملازمات عقلى آن را نيز يذيرفت.» 
(ر.ءك: همان, ص 88). مسئله اين نيست كه «ولا-يت انتصابى فقيه تنها طريق حكومت اسلامى نيست و اداره جامعه از طرق ديكر 
الوسر الخو حبالة ابيا تكن اب قتع كه حك نكر تعونتو اذ مالا وروم تاقينا نوري نا بشو جنا اضر |5 ادر كارع قرا 
باشد.» آرى, حكومت مى تواند اين كونه باشد و منعى هم وجود ندارد كه جنين حكومتى , حكومت دينى ناميده شود, اما سؤال 
اساسى اين است كه در دووان امر بين ولايت, وكالت, نظارت و مشورت, تضمين دينى بودن حكومت در كدام يكك بيشتر و كدام 
حكومت از يشتوانه محكم ترى برخوردار است؟ اكر «با نظارت فقها بر جامع غرض اقامه حكومت دينى تحصيل مى شود و نيازى به 
اجراى بالمباشره از سوى فقها نيست» (همان, ص 88”) همين امر در مورد بيامبر ‏ صتَى الله عليه واله و سلم و امامان معصوم ‏ 
عليهم السلام نيز بايد صادق باشد و عصمت و علم غيب ازاين جهت نقشى ندارند. هم جنين اكر «حكومت اسلامى اعم از ولايت 
انتصابى فقيه است» اين سخن بايد در مورد حكومت اسلامى بيامبر و امام معصوم نيز صادق باشد, و جون هيج انديشور شيعى ملتزم 
به جنين لوازم نمى باشد, موارد ياد شده خود دليل بر اين حقيقتند كه تنها فرض حكومت اسلامى (به معناى واقعى) فرض «ولايت"» 
است و كرنه خداوند در زمينه زعامت سياسى ييامبران و امامان معصوم (نه زعامت دينى) راه هاى وكالت و يا نظارت بيش ياى آن 
ها قرار مى داد و آنان را از قيد «نصب» رها مى ساخت. (6). ر.كك: محمد تقى مصباح, «حكومت و مشروعيت», فصلنامه كتاب نقد, 
شماره لاو ص 88. (0). تقرير سوم, دليل عقلى غير مستقل است كه از سوى آيه الله بروجردى اقامه شده است. (6). اين دليل مستفاد 
ازعبارات امام خمينى است. (/0. ر.كك: امام خمينى, كتاب البيع. ج ”ى ص ٠2ع.‏ (8). همان, ص .)23١( .)4( .62١‏ «فما هو دليل 
الامامه بعينه دليل على لزوم الحكومه بعد غيبه ولى الامر -عجل الله تعالى فرجه الشريف ‏ (همان,. ص 529١‏ و ر.كث: ##ع). .0١(‏ 
همان, ص 688 ه62. خطبه 1١‏ نهج البلاغه نيز از جمله دلايل نقلى است. (2037). بر اين نتيجه مناقشه زير وارد شده است: «اين كه 


قلمرو حكومت در حوزه امور عمومى بايد مطلقه باشد يا مقيد به احكام اولى و ثانوى شرعى و قانون مرضى خدا و مردم, اين دليل 
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وادله مشابه آن از اثبات اين كونه مطالب ناتوانند.» (محسن كديور, حكومت ولايى, ص 288©. اين بيان نشان مى دهد كه نويسنده 
مفهوم مطلقه را به درستى تصور ننموده است. مطلقه بودن قلمرو حكومت, به مفهوم خروج از احكام اولى و ثانوى نيست. مطلق 
بودن ولا-يت در نظر قائلا-ن آن از جمله امام خمينى, منوط به ملاحظاتى است كه لازم است براى يرهيز از هركوه بيش داورى و 
برداشت ناصواب, نسبت به آن ها توجه دقيق صورت كيرد. ما در بخش سوم به تفصيل در اين زمينه سخن خواهيم كفت و دراين 
جا به ذكر اين نكته اكتفا مى كنيم كه: فقيهى كه داراى ولايت مطلقه است لازم است در جارجوب مصالح اسلامى و جامعه مسلمين 
اقدام نمايد. تقديم اهم بر مهم يا دفع افسد به فاسد و نيز كليه تصميماتى كه فقيه عادل در زمينه رعايت مصلحت جامعه اسلامى مى 
كيرد, در صورتى كه خارج از احكام اوليه باشد منحصراً جزء احكام ثانويه بوده و فرض صورت سوم براى آن باطل است. اينكك 
معلوم مى كردد تمامى مناقشاتى كه نسبت به اطلاءق قلمرو ولا-يت از سوى نويسنده «حكومت ولا-بى» صورت كرفته است مبناى 
فقهى نداشته, بلكه درمبادى تصورى آن خلط واضحى بيش آمده است. حسين جوان آراسته - مبانى حكومت اسلامى - ص ١8١‏ 
مقدمه جهارم: قدر متيقن از كسانى كه در امر حسبى حكومت, ولايت دارند, فقها مى باشند, زيرا اولاً: اصل, عدم ولايت فردى بر 
فرد ديكر است مككر آن كه دليل قطعى وجود داشته باشد. ثائياً: درمورد فقيهان, احتمال اشتراط تخصص فقاهت در رهبرى امت به 
جهت تحقق نظام اسلامى ‏ كه تجسم آن در فقه است ‏ كاملا متحمل و احتمال اشتراط عدم تخصص در فقه براى رهبر يقيناً منتفى 
است. از سوى ديكر, تخصص هاى ديكر غير از فقاهت, آن كونه كه فقاهت در تحقق اسلامى بودن نظام نقش دارد, نقشى ندارند؛ 
)١(‏ به تعبير ديكر, كرجه يكك نظام سياسى به همه تخصص ها نيازمند است اما از آن جا كه ميزان نيازمندى ها نسبت به تخصص 
هاى كوناكون متفاوت است, در نظام سياسى اسلام براى تضمين اسلامى بودن آن, نقش فقاهت نقشى ممتاز و برتراز ديكر 
تخضض قا اكه عين حعية شر ط تاك و .عدالشو قد فى امت كسبابد دن تدرش ولايت غير خذاو امي ضلى الله 
عليه و آله و سلّم و امام معصوم -عليه السلام ‏ بر اساس امور حسبيه بدان اكتفا نمود. اين دليل فقط اصل ولايت را اثبات مى كند. 
در مورد قلمرو ولايت به وسيله اين دليل نمى توان به «ولايت مطلقه) قائل شد, زيرا از آن جا كه دليل امور حسبيه از دلايل اصطلاحاً 
«لبى») است ناكزيريم درموارد شكك به قدر متيقن اكتفا نمايبم. در زمينه «انتصابى بودن ولا-يت» نيزاين دليل عاجز از اثبات آن 
خواهد بود. از بررسى مجموع دلايل عقلى نتايج زير به دست مى آيد: اقامه برهان بر اثبات «ولايت فقيه) از طرق متعدد امكان يذير 
است. از ميان دلايل عقلى مستقل, برهان مبتنى بر قاعده لطف يا مقتضاى حكمت توان اثبات امور زير را دارد: الف) اصل ولايت 
فقيه؛ ب) اطلاق قلمرو ولا-يت؛ ج) نصب ولا-يت. دلايل عقلى غير مستقل, اصل ولا-يت فقيه و اطلاق آن را به روشنى اثبات مى 
نمايد. هيج يكك از دلايل عقلى غير .مستقل بر «نصب ولايت» دلالت ندارد. حد اقل ويزكى هاى حاكم اسلامى عبارتند از : فقاهت, 
عدالت و كفايت (كارآمدى). (١).ر.كث:‏ سيد كاظم حسينى حائرى, ولايه الامر فى عصر الغيبه, ص 38, 1١‏ و 188. 


دلايل نقلى بر ولايت فقيه 


دلايل نقلى بر ولايت فقيه به عنوان مقدّمه. توجه به يك نكته مهم درباره مفاهيم و آموزه هاى قرآنى؛ بسيار مفيد و راه كشاست و 
آنء اين كه با توجه به مسئله خاتميّت و اين كه قرآن كتاب هدايت تمامى عصرها و نسل هاست» روش عمومى قرآن در يرداختن 
به موضوعات كوناكونء ارائه ى رؤوس كلَى برنامه ها و سرفصل ها مى باشد. قرآنء غالبا وارد جزئيات و خصوصيات ريز مسائل 
نمى شودء مكر آن كه در آن مسئله ى جزئى و شخصى خصوصيتى نهفته باشد (مثل حرمت ازدواج با همسران ييامبر اكرم(صلى الله 
عليه وآله)كه ويزكى خاصى دارد. روش قرآن ارائه برنامه هاى كلى استء تا مسلمانان با تأمّل و تدبّر در آيات قرآن و در كنار هم 
جيدن آيات مختلفء به عنوان ثقل اكبر» بخش هايى از قرآن را مفسّرر و توضيح بخش هاى ديككر قرار دهند و با مراجعه به اهل بيت 


عصمت و طهارت(عليهم السلام)و تفسيرى كه ايشان از قرآن ارائه مى دهندء به عنوان ثقل اصغرء نظر قرآن را در هر موضوعى به 
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دست آورند و باراه نمايى اوء در ابعاد كوناكون جامعه؛ به حركت و تلاش بيردازند واز حيرت و ضلالت برهند. با توه به اين 
مقدّمه. مى كوييم: اككر مقصودمان از ولايت فقيه در قرآن. آن باشد كه قرآنء در آيه اى از آآيات» صريحاً به موضوع ولايت فقيه 
يرداخته واز آن نامى به ميان آورده باشدء بى ترديد» ياسخ منفى است و تا كنون هيج انديشمند نيز جنين ادّعايى نداشته است و 
نمى تواند داشته باشد كه در قرآن آيه يا آياتى به موضوع ولايت فقيه اختصاص يافته است رُجنان كه قرآن كريم» صريحاً ولايت 
امام على (عليه السلام) و ديكر امامان معصوم(عليهم السلام) را عنوان ننموده است و نامى از ايشان در قرآن مشاهده نمى شود. قرآن 
در مورد بسيارى از احكام و مقرّرات مسلّم مربوط به مسائل عبادى» اقتصادى و سياسىء با ارائه ى برنامه هاى كلىء از آنها عبور مى 
نمايد. اما اكر مقصود و هدفمان از ولايت فقيه در قرآنء برنامه هاى كلى و سرفصل هاى اساسى قرآن كريم در رابطه با حاكمييت 
سياسى و ولايت و زمام دارى و شرايط والى و امام مسلمانان باشدء البنّه ياسخ مثبت است. توه به ويزكى هاى قرآن كريم در ره 
يابى به ياسخ مورد نظر راه كشاست جنان كه رسول كرامى اسلام(صلى الله عليه وآله) فرمود: فَإذا المت عَلَيكم الفتنّ كقطّع اليل 
المُظْلِم فلكم بالقرآن فائه شاقعٌ مُمَ مع و ماحلّ مُصدّقء من جَعَلَهُ آمامه قادةٌ الى الجئّه وَ مَنْ عله حَلْقَُ ساقهٌ إلى النار وََهُوَ الدَّليلٌ 
بدن كان كل ميل 70 سكانن كد فده سماد را رم ساف طني رواسا را 3 © نه وتقز اروف الزريد كدق العايين اسك 
كه شفاعتش يذيرفته است واز بدى ها برده برمى دارد و كفته اش تصديق مى شود. هر كس قرآن را فرا روى خود قرار دهد, او را 
به بهشت ره نمون سازد و هر كس آن را به يشت افكندء او را به دوزخ خواهد كشانيدء همانا قرآن راه نماستء به بهترين راهء 
هدايت مى كند. با توه به اين شأن و منزلت قرآن در جامعه ى انسانى» آيا اين سخن يذيرفتنى است كه جامعه در عصر غيبت امام 
معصوم (عج) دجار حيرت و سر كردانى سياسى باشد و در ميان انبوه انديشه ها و نظرات متناقضء حيران و مبهوت؛ سرد ركم باشد و 
قرآن كريم كه كتاب راه نمايى و هدايت فرد در جامعه استء او را به حال خود واككذارد و ازاو دست كيرى ننمايد؟ آيا مى توان 
قرآن را فاقد انديشه ى سياسى ارزيابى نمود و آن را نسبت به مسئله ى ولايت»ء كه اساسى ترين مقوله در عرصه ى حيات اجتماعى 
اسان اسثى سعادث و شقاوث جامعه در كرو أن است :و اساس و بايه و ذليل دراه نما براق ديكر فريضه هاى شرعى اسث)؛ ساكث 
دانست؟!(؟) بى كمانء قرآن انسان را به بهترين راه ها هدايت مى كند و طبق كفتهى ييامبر اكرم(صلى الله عليه وآله)در حديث 
يش كفده اماق دشار يك و كافك فنداساى مكلك كساشصض تررق انيااقش هات سارت ومنعلد قدزف وساكية 
استء بايد به قرآن مراجعه كند واز او استمداد نمايد. تأمقل و زرف انديشى در آيات وحىء اين واقعتّت را آشكار مى سازد كه 
قرآن ره نمودهاى مهم وارزنده اى را در باب سياست و حاكميّت و شرايط مشروعتّت آن و ويزكى هاى افرادى كه شايسته ى 
احراز يبشوايى مسلمانان هستند» ارائه نموده است كه تفصيل آن را از منابع دست اول قرآنى مى توان سراغ كرفت /مثلا قرآن 
كافران را از اين كه بتوانند زمام دارى و رهبرى جامعه ى اسلامى را بر دوش كيرند» ممنوع مى سازد: (وَلَنْ يَجْعَلَ اللَهُ للكافِرِينَ عَلى 
الْمَؤْمِنِينَ سَبيلا(7)”) خداوند هركز براى كافران» سلطه بر مؤمنان قرار نداده است. و يا قرآن اطاعت و فرمان بردارى از فاسقان و 
كناهكاران را ممنوع ساخته و به مسلمانان اجازه ى فرمان بردارى از ايشان را نمى دهد: (وَلا تطِيعُوا أَمْرَ المُسْرِفِينَ الّذِينَ يُفْسِدُونَ 
فى الا وَلا بض ِحُونَ(:)6) از فرمان مسرفان يبيروى نكنيد» كسانى كه در زمين فتنه و فساد مى كنند و در انديشه ى اصلاح 
نيستند. بنابراين» ولا-يت به فاسد و فاسق نمى رسد و والى و حاكم سياسى مسلمانان بايد از خصلت عدالت و اجتناب از كناه 


برخوردار باشد. در اين ميانء قرآن يكى ديككر از شرايط بيروى و اطاعت از ديكران راء آكاهى كافى و اطلا-ع دقيق از حق مى 


شمرد: (أَقَمَنْ يَهْدِى إلى الحقأحق أن يُنّبَعَ أمَنْ لا يهدى إلا أن يهْدى فما لك كيفٌ تخكمُونَ(:)2) آيا كسى كه به حق راه نمايى 
فى كن ستزافارةن اسق كه اق اويروض شودديا كىن كدخوة راة راتت بانتومكر اتكدراه تناى شوه؟ شما را عه ين قو 


اناوس "رسن شيعه كب اذاف خافن راف خريقن قرار دقد فا يذوثال اوءواه تسيو اذ قرهاة او وري كنيد كين كه 
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جون راه حق را نمى شناسد ‏ براى يافتن مسير درست بايد دست نياز به سوى ديكرى بككشايد؟ يا آن فردى كه راه را يافته است و 
بدون نياز به ديكران» توان هدايت به سوى حق را دارا مى باشد؟ اين يرسشى است كه قرآن كريم از فطرت انسان ها دارد و ياسخ 
آن راهر انسانى كه به فطرت خويش توه كند, مى يابد و نيازى به استدلال و برهان ندارد. اين آيه ى شريفه در زمينه ى ولايت و 
حاكميّت سياسى مطرح مى شود. در آنجا هم به حكم آن كه مردم و شهروندان بايد از الزامات سياسى و حكومت ييروى كنند و 
دستورات آن را محترم شمرندء قابل جريان است. طبق اين آيه» در مقام مقايسه و سنجش دو فردى كه از نظر ويكى هاى لازم براى 
ولا-يت و رهبرى» مثل كفايت و مديريّت» هيج كاستيى ندارند» اما يكى داراى فقاهت است (اين توان را دارد كه با مراجعه ى 
مستقيم به كتاب و سنت حكم و فرمان الهى را استنباط كند و طبق قانون الهى جامعه را اداره كند) و دومى فاقد آن است (براى فهم 
حكم خداوند, از مراجعه ى مستقيم به كتاب و سنت ناتوان است و بايد سراغ مجتهدان برود واز آنها استمداد بطلبد) كدام يكك 
بايد عهده دار ولايت شود؟ و خداوند به رهبرى و امامت كدام يكك رضايت دارد؟ آيا جز آن است كه تنها فرد اول كه مى تواند 
مسيراهذابت وراخودش بشتاسد واراثه دهدء بايد عهده دار ولايثك كردذو ديكرى حقٌ دخالت دراي حيطه را ندارة؟ در حقيقت: 
در اين موارد؛ امر دايرمدار حق وباطل و صواب و فساد است زاكر ييروى از فرد اول باشدء به حكم فطرتء راه صواب و حقٌ ييموده 
شده واكر دومى امام و ييشوا قرار كيرد» راه باطل و فساد طىّ شده است و مورد عتاب قرآن قرار مى كيرد كه (فما لكم كيف 
تحكمون؟). نظير اين آيه» كه علم به دين و آكاهى از شريعت را ملاك مشروعيّت و اطاعت قرار مى دهد, آيه ى ديكرى است كه 
اززبان حضرت ابراهيم(عليه السلام)به سريرست خود آزر نقل شده است: (يا أَبَتِ إِنّى قَدْ جاءنى مِنّ العلم ما لَمْ يأك فَائعْنِى 
أه د كدوراطا قرو زواعااق سدرساق او كد سوق يدم رسيله ايع كه تو إن اذا جعروم سيص انسن دمن ببروق كن تااتويرا 
به راهى راست ره نمايى كنم. طبق اين آيه ى شريفه. وجوب تبعت و ييروى منوط به علم حضرت ابراهيم(عليه السلام)مى باشد. 
در اين آيه به علت و سبب بيروى اشاره شده اسث كه البته متكى به حكم فطرت و وجدان انسانى استء لزوم رجوع جاهل به عالم و 
دانشمند و ييروى از اوء كه در هر زمينه اى» از جمله در زمينه ى ولايت و حاكميّت سياسى مطرح است. جامعه ى اسلامى كه قوانين 
كتاب و سنّت را خاصٌ سعادت و تعالى خود مى داند» براى اجراي دقيق مقرّرات شريعت,. بايد به دنبال فردى راه بيفتد كه از اين 
مقرّرات آكاهى دارد و اهل تقليد در آنها نيست رجون مقلد. كسى است كه نياز به راه نمايى و هدايت مرجع خود دارد. علم و 
فقاهت در اين زمينه موضوعّت دارد و در حقيقت» تمام مردم بايد علم و دين شناسى را ملا-كك تبعيّت قرار دهند و براى آن كه 
كرفتار كمراهى نشوند و به صراط مستقيم هدايت شوندء بايد به دنبال علم حركت كنند و جاهلادن به كتاب و سنّت را امام و 
يبشواى خود قرار ندهند(07). بنابراين» طبق آيات قرآن» كسى بايد عهده دار ولايت و زمام دارى مسلمانان شود كه شرايطى» مثل 
مسلمان بودن» عدالت؛ كفايت» مديريّت و فقاهت را داشته باشد.(١)-‏ كلينى» اصول كافى؛ ج ”؟» ص 1444 كتاب فضل القرآن؛ ح 5م 
سيد محمد حسين طباطبايى؛ الميزان فى تفسير القرآن؛ ج ١‏ ص ؟1. (9) در روايات زيادى به جايكاه و منزلت حسّاس امامت و 
ولايت و رابطه ى آن با ساير فرايض شرعى اشاره شده استء از جمله زراره از امام باقر(عليه السلام) نقل كرده است: «بنى الاسلام 
على خمسه اشياءء على الصلوه والزكوه والحج و الصوم و الولايه» قال زراره فقلت واى شىء من ذلك افضل؟ فقال: الولايه افضل» 
لانها مفتاحهنٌ و الوالى هو الدليل عليهنٌ راسلام بر ينج يايه ى: نماز» زكات» حج.ء روزه و ولايت استوار است و برترين اين ينج يايه» 
ولايت است رزيرا كليد جهار ستون ديككر است و زمام دار و حاكم؛ راه نما به سوى آنهاست». وسائل الشيعه؛ ج »١‏ ابواب مقدّمات 
العبادات» باب ١‏ ح ؟. 0 سوره ى نساء (©) آيه ى .15١‏ (5) سوره ى شعراء (18) آيه ى 18١‏ و 187. (0)- سوره ى يونس )٠١(‏ 
آيه ى 0". (6)- سورهى مريم (19) آيه ى "5. (10)- ر.كك: سيد محمد حسين حسينى تهرانى» ولايت فقيه در حكومت اسلام» ج ”0 
ص “188-107. مبناى ولا-بت فقيه در روايات تعداد رواياتى كه براى اثبات ولا-يت فقيه. مورد استدلال قرار كرفته اند و مباحث 


مربوط به آنهاء به اندازه اى اسث كه تباؤمند تدوين كتاف ويا مقاله اى كسترده اس ث(١)‏ و در اين مجالء امكان برداتشن به اين 
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مبحث وسيع وجود ندارد. تنها براى آشنايى كلى با برخى از آنهاء نخست تعدادى را به صورت مختصر نقل كردهء آنكاه در حدٌ 
امكان به نتيجه اى كلى كه از آنها مى توان كرفت, اشاره خواهد شد: .١‏ در روايات زيادى؛ از جمله روايت صحيحه ى ابوالبخترى 
از امام صادق(عليه السلام) نقل شده است: العلماءٌ ورثة الانبياء(7؟) علما وارثان انبيا و بيامبران الهى هستند. ؟. در روايت معتبرى» 
سكونى از امام صادق(عليه السلام)و ايشان از يبامبر اكرم (صلى الله عليه وآله)روايت مى كنند: الفَقَّهاءٌ أمناءً لؤُسْلٍ مالم لدخارافن 
الذ81) فقهدان عا راق كديا زده نشده اندء امين و مورد اعتماد ييامبران هستند. 7. شيخ صدوقء. با سندهاى متعدّد از 
اميرمؤمنان على (عليه السلام)» از بيامبراكرم (صلى الله عليه وآله)نقل مى كند كه: سه بار فرمودند: اللّهم ارحم خُلفايى (خدايا 
جانشينان مرا مورد رحمت خود قرار ده. يرسيدند كه: يا رسول الله جانشينان شما جه كسانى هستند؟ در ياسخ فرمودند: آلَذينَ يَأنُونَ 
تعدى و يَرَؤُونٌ > ديثى و سُنَّتى كسانى كه بعد از من مى آيند» حديث مرا روايت مى كنند و سنّت مرا به مردم مى رسانند(6). . 
شيخ كلينىء با سند خود. از امام هفتم(عليه السلام)نقل كرده است كه در قسمتى از سخنان خود درباره ى منزلت دانشمندان دينى 
فرشرذفهة الننياة حَصُونٌ الإسلام كحضن سُور الت ديئهِ لها(:0) فقيهان دزهاى مستحكم اسلام هستند همجون ذؤهاى دهز كه 
حفاظت از آن را بر عهده دارند. ه. از امام صادق(عليه السلام)نقل شده است: الْمُلوكك حك امٌ عَلَى الناس وَالعُلَماءٌ حَكامٌ عَلى 
فريك رُيادشاهان حاكم بر مردم اند و علما بر يادشاهان حاكم اند(2). #. شيخ صدوقء توقيع شريفى(27) را از امام زمان (عج) نقل 
مى كندل در آن توقيع» سد كرعضى كاف ننه وان لكر ادك الواقَعَهٌ فَارُجعُوا فيها إلى واه أحاديتنا فَأنّهْ خيتى عَليِكمْ وَآنَا بح 
الومنيو, 0 وائيا حرادت ديدي كه نازر اده جرم زداى انها دروزال ديت ما رجرع كنيد رزيرا انا قن دن بور 
جاجد وين عم حا اليا سم /. در روايت مشهور ابوخديجه از امام صادق(عليه السلام)نقل قد انيت عاضر الى ل 
مْكة يَْلّمْ شَّيْنَاً مِنْ قُضاياناء فَاجَْلُوه بعكم فَإنَى قَدْ حََيهُ قاضدياء متحاكموا اليد( ,9) در ميان دوستان خودء كسى را كه با احكام ما 

آشناست» بيدا كنيد و او را ميان خود (حاكم) قرار دهيد» جون من او را قاضى قرار داده ام ريس براى رفع اختلاف به او مراجعه 
كنيد. /. در مقبوله ى عمر بن حنظله؛ نقل است كه كويد: ازامام ششم يرسيدم: در صورتى كه دو تن از دوستان و ياران شما در 
مسئله اى مثل ارث يا دِيْنء اختلاف داشتند» آيا مى توانند براى داورى به حاكم و قاضى دستكاه خلافت رجوع كنند؟ حضرت 
فرمودند: در اين صورت نزاع را نزد طاغوت مطرح كرده اند و هر آنجه كه به نفع آنان حكم كند هرجند حق مسلمشان باشدء حرام 
امت تراس غود را باسك وطائوت مغائره الدرخالي كن خداوك دواقرا د كريم»ترمان داده ست كدر .ظاغرت كني وورنة, 
يرسيدم: : يس جه كنند؟ فرمودند: يُنْظَرانٍ إلى مَنْ كان نْكمْء قد روى ع ديا وَنَطَرَ فى حلالنا وَحخراينا وَعَرَفَ أخكامنا قَليِرضُوا به 
حكماً فَنَى د جَعَهُ عليكمْ حاكساًء َإذا حَكُمَ بشكينا قلع بقل نه نما بححكم الله امحْتَ و عَلينا د وَ الراك ينا لاد عَلَى الله 
كي قلى ك ة الل كور لوا 0147 او فيان كر كمي انود ! كيمو كه وار جعد را وااو در ااانه وس ان عي تقار ايه 
حكم خود را به او واكذار كنند» تا ميان ايشان داورى نمايد ُجرا كه من» جنين شخصى را بر شما حاكم قرار داده ام و هر كاه او به 
حكم ما داورى نمود و حكم او يذيرفته نشدء يقيناً حكم خداوند را كوجكك شمرده وما را انكار كرده اند و كسى كه ما را انكار 
كند و نيذيرد خخدا را انكار كرده استء واين در حدّ شرك به خداست. 9. در كتاب تحف العقولء روايتى طولا-نى ازء امام 
حسين (عليه السلام)نقل است كه در فرازى از آن فرموده اند: ...مّجارى المُورِ و الآخكام على أَبْيِى العلماد بالل آلأمَناءِ على حلاله و 
غران[ 10 امشاوف )درو نكي هادو هدع طالناة بومعود ا و امنا دبي جلان ونرام الب البرك اليد ك1 ديق فنا ال بروائات 
ولايت فقيه بود كه بررسى سند و دلالت هر يكك نياز به مجال ديككرى دارد و در كتب مفصّل نيزاين بررسى ها انجام كرفته استم 
]فده دن اركجا بد عدواق تكاع بجحموظةاى ايخ زواينات مى توان داشت» ان الت كه اكراين روانات كدان نظ سكل بر 
صحيح و معتبر و برخى در ميان فقيهان اسلامى مشهور و مقبول استء همككى در يكك مجموعه مورد تأمرل قرار كيرند و انسان 
خردمندى در منزلت و جايكاهى كه در اين روايات براى فقيهان جامع الشرايط برشمرده شده است انديشه كند» مى بيند كه طبق اين 
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روايات, از نظر اهل بي ت(عليهم السلام)فقيهان شيعه وارثان انبياء امين ييامبران» جانشينان رسول خدا(صلى الله عليه وآله)» دزُهاى 
مستحكم اسلام, حاكم بر يادشاهان» حيجت بر مردم از سوى امامان» حاكم و قاضى منصوب از طرف ائمه(عليهم السلام)» محل 
مراجعه در همه ى روى دادها و عهده دار امور و مجرى احكام؛ شمرده شده اند. حال يرسش مهم آن است كه: اككر رهبر و ييشواى 
كشورىء اين عناوين را براى كسى به كار برده و فرد يا افرادى را با اين ويكى ها به مردم معرفى كردء برداشت عرفى و عمومى 
ييروان و دوستان اوء از اين عناوين جه خواهد بود؟ آيا جز آن است كه آنان از اين القاب و اوصافء برداشت جانشين مى كنند و 
در صورت مسافرت يا بيمارى و يا غيبت رهبرء اين فرد را عهده دار انجام وظيفه به جاى او مى دانند؟ بنابراين» به حكم آن كه محال 
هست كه حضرت ولى عصر(عج) دوستان و شيعيان خود را در عصر غيبت» در وادى حيرت رها كرده» تكليف مردم را در عصر 
غيبت روشن ننموده باشندء با توجه به اين روايات؛ و القاب و عناوين مندرج در آنهاء كسى كه با فهم عرفى به اين ادلّه نكاه افكند 
ترديدى نمى كند كه تمامى مسؤولت ها و وظايفى را كه امام زمان(عج) از نظر امامت و ولايت سياسى بر عهده دارند» در زمان 
غيبت» به فقيه جامع شرايط واكذار نموده اند و مردم بايد به ايشان مراجعه كنند ,به ويزه آن كه بسيارى از روايات مربوط به شأن و 
منزلت فقهاء به دست ما نرسيده و به قول مرحوم آيه الله بروجردى(رحمه الله) مفقود شده است.(١١)‏ در واقع مجموعه ى اين روايات 
به كونه اى است كه انسان مى تواند ولايت فقيه را از آنها نتيجه كيرى نمايد. جنان كه در ادلّه ى امامت امام على (عليه السلام)و 
ديكر امامان شيعه نيز وقتى انسان ادلّه و روايات را نككاه مى كند به امامت معتقد مى شود در حالى كه به قول مرحوم نراقى(؟1) 
رواياتى كه در مورد اثبات ولايت و امامت ائمه(عليهم السلام)وارد شده است و به آنها استدلال مى شود. مفاهيمى بيش از آنجه در 
رواياتٍ مربوط به علما ديديم» در بر ندارند و شيعيان در برابر اهل سمّت با استفاده از همين ادلّه از اعتقاد خويش دفاع مى كنند. به 
علاسوه. برخى روايات مربوط به ولا-يت فقيه» مثل مقبوله ى عمر بن حنظله كه ذكر كرديم, از احاديثى هستند كه هم از نظر سند 
مورد يذيرش فقيهان شيعه قرار كرفته اند وهم از نظر متن و مفاد, دلالتشان روشن است. در اين روايت يس از آن كه امام(عليه 
السلام) فرمان مى دهند كه امت نبايد در امور خود به سلاطين جور و قضات آنها رجوع كند و بايد نسبت به آنها كه طاغوت 
شمرده مى شوندء» كفر ورزند و آنان را به رسميّت نشناخته با آنها مبارزه نمايند» فقيه عادل را به عنوان جاى كزين نظام طاغوتى 
معرفى مى كنند و مى فرمايند: هركاه نيازى به دستكاه سلطان يا قاضى او شدء وظيفه ى شيعيان آن است كه از مراجعه به آنها 
خوددارى نموده به فقيه عادل داراى شرايط كه از احكام خدا و حلال و حرام اهل بي ت(عليهم السلام) آكاهى كامل دارد مراجعه 
كنند و حكم او را بيذيرند و بدانند كه رد و انكار فقيه عادل» در حكم رد و انكار ائمه(عليهم السلام) و خدا و در حدٌ شرك است. 
امام خمينى (ره) درباره روايت مقبوله عمر بن حنظله معتقدند كه : از صدر و ذيل روايت و آيه اى كه در حديث ذكر شده است»ء 
استفاده مى شود كه موضوع.ء تنهاء تعيين قاضى نيست كه امام(عليه السلام) فقط نصب قاضى فرموده باشد و در ساير امور مسلمانان 
تكليفى معيّن نكرده. در نتيجه يكى از دو سؤالى را كه مراجعه به دادخواهى از قدرت هاى اجرايى ناروا بود بلا جواب كذاشته 
باشد. اين روايت از واضحات است و در سند و دلا-لتش وسوسه اى نيست ,رجاى ترديد نيست كه امام فقها را براى حكومت و 
قضاوت تعيين فرموده است. بر عموم مسلمانان لازم است كه از اين فرمان امام(عليه السلام) اطاعت نمايند.(16١) )١(‏ ر.ككث: امام 
خمينى(رحمه الله)؛ ولا-يت فقيه» ص 58 - ١١5‏ رُمحمّق نراقى؛ عوائد الاررام. ص ”0 - 0*8 و سيد محمد حسين حسينى تهرانى؛ 
ولايت فقيه» ج أي 76د محلق نراقى» عوائد الايّام» ص .2"١‏ (7)- شيخ كلينى» اصول كافىء كتاب فضل العلم» باب 3, ح ه. 
() شيخ صدوقء معانى الاخبار» ص 7/6و همو عيون الاخبار الرضاء ج ؟. ص 070 (0)- اصول كافى» كتاب فضل العلم» باب فقه 
العلماء» ح *. (*) كراجكىء كنز الفوائد» ج ؟» ص ”0 نقل شده در: محقق نراقى» عوائد الايّام» ص 7"ه. (01)- اصطلاح توقيع» 
مخصوص نامه ها و ياسخ هايى است كه امام زمان (عج) در اوايل غيبت براى نوّاب و ياران نزديكك خود مى فرستادند. ()- شيخ 
صدوقء كمال الدين و تمام النعمه. ج ؟» ص 587 و وسائل الشيعه» ج 218 ص .٠١١‏ (9) شيخ حر عاملء وسائل الشيعه؛ ج 18 
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ابواب صفات القاضى» باب اح ه. -)٠١(‏ همان» ابواب صفات القاضى» باب ابح _)1١5‏ تحف العقول» ص كرف و عوائد الايام» 
ص عم (١١)_البدر‏ الزاهر فين صلوه المسافر» ص 6/6 (1) عوائد الايامء ص على رام. )١1(‏ امام خمينى» ولابت فقيه» ص 


.١‏ مصطفى جعفرييشه فرد - مركز مطالعات و يوهش هاى فرهنكّى حوزه علميه 
دليل مركب از عقل و نقل 


دليل مركب از عقل و نقل برهان تلفيقى از عقل و نقل» دليلى است كه برخى از مقدمات آن را عقل و برخى ديككر از مقدماتش را 
نقل تامين مى كند. اين كونه از دليل» خود بر دو قسم است : قسم اول: دليلى است كه موضوع حكم آن از شرع كرفته شده باشدء 
ليكن عقلء مستقلا حكم خود را بر آن موضوع مترتب كند ,مانند «نماز خواندن در مكان غصبى كه حكم اين مساله» به نظر مجتهد 
در مساله «اجتماع امر و نهى بستككى دارد و جواز اجتماع امر و نهى و يا امتناع آن» هر دو بر يكك برهان صرفا عقل مبتنىاند. آنجه كه 
در مورد نماز در مكان غصبى از سوى شارع وجود دارد» مربوط به «حرمت غصب يا «وجوب نماز) استء اما در مورد «ضرورت 
مباح بودن مكان نمازا» به عنوان شرط وضعى نظير طهارت» هيج روايتى وارد نشده است. از اينرو اكر مجتهد اصولىء اجتماع امر و 
نهى را ممكن بداند» مى كويد: شخصى كه در مكان غصبى نماز خوانده است» هم معصيت كرده و هم اطاعت رو اكر جه نماز او 
همراه با تصرف غاصبانه بوده» ليكن نماز او صحيح مى باشد و يس از كذشتن وقت نيز قضا ندارد رهما نكونه كه در وقت نيز اعاده 
ندارد. اما مجتهدى كه اجتماع امر و نهى را ممكن نمىداند و جانب نهى را بر جانب امر ترجيح مىدهدء مى كويد: نماز واجب است 
و غصب مال ديكران حرام است و جمع بين اين دو محال است و لذا با وجود نهى شرعىء جايى براى امر شرعى باقى نمىماند و 
بالعكس رو جون در مورد غصب مال ديكران» نهى آمده و آن را حرام كرده است» يس هيج كاه در جنين جايى شارع دستور نماز 
خواندن نمىدهد و لذا آن نمازى كه در مكان غصبى خوانده شود؛ در واقع نماز شرعى نيست و باطل است. بنابر آنجه كذشت» 
موضوع اين حكم(نماز خواندن در مكان غصبى)» ماخوذ از يكك امر و نهى شرعى استء ولى حكم آن مستند به يكك استدلال عقلى 
مى باشد. قسم دوم: دليلى است كه موضوع و حكم آن از شرع كرفته شده باشدء ليكن عقلء لا-زمه آن حكم را بر آن موضوع 
بارمى كند مانند حرمت ضرب و شتم والدين. آنجه در شرع وارد شده است نظير آيه شريفه «لا تقل لهما اف (1) » دلالتبر حرمت 
اف كفتن بر والدين دارد» اما عقل» حرمت ضرب و شتم را به نحو اولويت دركك مى كند ريعنى مى كويد اكر خداوند بىاحترامى 
مختصر را نسب تبه والدين حرام دانسته» يس بى شككء زدن آنان را نيز حرام مىداند. اين كونه از استدلالهاى عقلى كه در محور 
نقل حاصل مى شوند و تلفيقى از اين دو مىباشندء از «ملازمات عقليه شمرده مىشوند و تفاوت آنها با «مستقلات عقليه نظير حرمت 
ظلم» در همان استقلال و عدم استقلال عقل در حكم كردن است ُيعنى در مثل «حرمت ظلم كه از مستقلات عقليه است» عقل 
بوصورت مستقل حكم ظلم را كه حرمت مى باشد صادر مى كند بدون آنكه در اين حكم خودء نيازمند موضوعات يا احكام شرعى 
باشد رُولى در دو مثال فوق كه كفته شد و هر دو از ملازمات عقليه بودند» اكر جه كه عقل حكم مى كردء ولى عقل در يكك حكمء 
موضوع تنها رااز شرع مى كرفت و در حكم ديكرشء علانوه بر موضوعء حكم شرعى ملا-زم حكم خود را نيز از شرع دريافت 
مى كرد(2) . دليل اول در اثبات ولايت فقيه كه بيان شدء دليل عقلى محض و از مستقلات عقليه است(”) و دليل تلفيقى كه اكنون 
در صدد بيان آن هستيم؛ از ملازمات عقليه است نه از مستقلات عقليه» واز نوع دوم آن مانند حرمت ضرب و شتم والدين مى باشد. 
دليل تلفيقى بر ولا-يت فقيه در تبيين دليل تلفيقى از عقل و نقل بر اثبات زعامت فقيه عادل در عصر غيبت» جنين مى توان كفت كه 
صلامحيت دين اسلام براى بقاء و دوام تا قيامت» يكك مطلب قطعى و روشن است و هيج كاه بطلان و ضعف و كاستى در آن راه 
نخواهد داشت: «لا ياتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه (؟) و تعطيل نمودن اسلام در عصر غيبت و عدم اجراى احكام و حدود 
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دوران غيبت كه ممكن است معاذالله به هزاران سال بيانجامد» بخش مهم احكام اسلامى را به دست نسيان سيرد و حكم جاهليت را 
به دست زمامداران خودسر اجرا كرد و نمىتوان به بهانه اين كه حرمان جامعه از بركات ظهور آن حضرت(عليهالسلام)» نتيجه 
تبهكارى و بىلياقتى خود مردم استء زعامت دينى زمان غيبت را نفى نمود و حدود الهى را تعطيل كرد. تاسيس نظام اسلامى و 
اجراى احكام و حدود آن و دفاع از كيان دين و حراست از آن در برابر مهاجمان» جيزى نيست كه در مطلوبيت و ضرورت آن 
بتوان ترديد نمود واكر جه جامعه اسلامى از دركك حضور و شهود آن حضرت محروم استء ولى هتكك نواميس الهى و مردمى» و 
ضلالمت و كمراهى مردم و تعطيل اسلام» هيج كاه مورد رضايتخداوند نيست و به همين دليلء انجام اين وظايف بر عهده 
نمايند كان خاص و عام حضرت ولى عصراعليهالسلام) است. بررسى احكام سياسى اجتماعى اسلام» كوياى اين مطلب است كه 
بدون زعامت فقيه جامع الشرايط» تحقق اين احكام امكانيذير نيست و عقل با نظر نمودن به اين موارد» حكم مىكند كه خداوند 
يقينا اسلام و مسلمانان را در عصر غيب تبىسريرست رها نكرده و براى آنان» واليان جانشين معصوم تعبين فرموده است. در عصر 
غيبت» مجتهدان جامع الشرايط احكام فردى و عبادى مسلمين را در كمال دقت استنباط نموده؛ به آن عمل مى كنند و به ديكران نيز 
اعلام مى نمايند و احكام سياسى و مسائل اجتماعى اسلام را نخست از منابع دين استخراج كرده؛ در نهايت تامل و ظرافت» در جامعه 
اسلامى به اجرا درمى آورند. اكنون نمودارى از احكام سياسى اجتماعى اسلام ارائه مى كردد. احكام سياسى - اجتماعى اسلام يكم: 
حجء از احكام ضرورى و زوالنايذير اسلام است و هر فرد مستطيع و توانمندى از هر فج عميق و با هر وسيله از اقصى نقاط جهان 
موظف به حضور در ميقات و مواقف و مكلف به انجام مناسكك حج و عمره مىباشد و يكى از بارزترين مناسكك آنء وقوف در 
عرفات و مشعر و بيتوته در منى است. اين اعمال» همان كونه كه مكان معينى دارند كه وقوف در غير آن مكان كافى نيستء زمان 
مشخصى دارند كه وقوف در غير آن زمان مجزى نمى باشد و تشخيص زمانء همانند ناخ تحدود اصلى مكانء كار سادهاى نيست, 
زيرا تشخيص زمان مناسككء بر اساس رؤيت هلال صورت مى كيرد و استهلال و مشاهده هلال براى افراد آشناى بومى كار آسانى 
نيست إجه رسد به افراد بيكانه از افقشناسى» آن هم در كشور ناشناس و در ايام سفر. جريان وقوف در مواقف يادشده؛ همانند روزه 
كرفتن يا افطار نمودن نيست كه بر اساس «صم للرؤيه وافطر للرؤيه (0) هر كسى به تكليف فردى خود عمل نمايد ُزيرا هركز ممكن 
نيست ميليونها نفر در بيابانهاى حجاز بلا.اتكليف و متحير بمانند و تدريجا هر كسى در روزى از روزهاى ماه ذىالحجه كه از 
طريق رؤيت شخصى اويا شهادت عدلين مثلا(در صورت عدم تعارض بينه) يا كذشتسى روز از رؤيتهلال ماه قبل و يا استصحاب 
در حال شكك مشخص شده استء وقوف نمايد. اكر كسى به وضع كنونى حمل و نقل زائران و دشوارى نصب خيمهها و تامين 
وسائل مورد نياز آن ايام آشنا باشد, هركز احتمال نمىدهد كه هر كس وظيفه شخصى خود را سب تبه وقوفهاء حتى اضطرارى 
آنها انجام دهد و آنجه كه هم اكنون تا حدودى از صعوبت آن مى كاهدء اعتماد بر حكم حاكمان قضائى حجاز مى باشد كه فعلا 
حرمين شريفين در اختيار آنهاست و در صورت عدم علم به خلاف واقع و همجنين در صورت علم به خلافء اكر موجب عسر و 
حرج شديد باشدء به حكم آنان عمل مىشود. استنباط عقل از اين مجموعه آن است كه شارع مقدسء به لازم ضرورى نظام حج 
اهتمام داشته و آن را تصويب و جعل كرده و آن, همانا تعيين مرجع صحيح براى اعلام اول ماه ذىالحجه و رؤيت هلال آن استم 
جه اينكه درباره ماه مباركك رمضان جنين آمده است: «روى محمد بن قيس عن ابى جعفر(عليهالسلام) قال: اذا شهد عند الامام 
شاهدان انهما رايا الهلال منذ ثلاثين يوما امر الامام بافطار ذلكك اليوم اذا كانا شهدا قبل زوال الشمس وان شهدا بعد زوال الشمس امر 
الامام بافطار ذلكك اليوم واخر الصلاه الى الغد فيصلى بهم (2) . سند اين حديث معتبر است و اكر جه در صحيح يا حسن بودن آن 
در اثر وجود ابراهيم بن هاشم در سلسله سند» اختلاف استء ليكن از كلينى(ره) به طريق صحيح نقل شده است و استفاده حكم حج 
از حديث مزبور كه درباره صوم وارد شده؛ بر اساس تلفيق عقل و نقل است نه از باب قياس حكم حجبه حكم صوم. نكتهاى كه در 
اين حديث معتبر ملحوظ استء همانا تعبير «امام براى مرجع تعيين تكليف در حال شكك مى باشد ,جنانكه از مسؤول تنظيم و هدايت 
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كاروان حج و اميرالحاج به امام ياد شده است: «عن حفص المؤذن قال حج اسمعيل ابن على بالناس سنه اربعين وماه فسقط 
ابوعبدالله(عليهالسلام) عن بغلته فوقف عليه اسمعيل فقال له ابوعبدالله(عليهالسلام): سرفان الامام لا يقف (7 ,) جه اينكه از امي رالحاج 
به والى نيز تعبير شده است: «فلما دفع الناس منصرفين سقط ابوعبدالله(عليهالسلام) عن بغله كان عليها فعرفه الوالى (8) و مورد حج, به 
عنوان مثال ياد شده است وكرنه نياز به حاكم و امام براى تعيين آغاز و انجام ماه براى صوم و افطار و همجنين براى حليت و حرمت 
جنك هاى غيردفاعى در ماهدهاى حرام» امرى روشن است. يكى از بارزترين اهداف سياسى حج. برائت از مشركان و تبرى از افكار 
شركك آلود آنان است و هركز اين بعد عظيم حجء بدون نظم و رهبرى ميسر نيست و حجبدون برائت» فاقد روح سياسى است.(1) . 
سوره اسراءء آيه 7. (7) . موضوع اجتماع امر و نهى» در علم اصول به طور تفصيلى بحثشده است و خوانند كان محترم مى توانند 
براى توضيح بيشترء به كتب اصولى مراجعه نمايند. (") . درباره معناى «مستقلات عقليه » به تفصيل در ص ١09‏ بحثشده است. (6) 
. سوره فصلتء آيه 67. (0) . تهذيب الاحكام رج ع ص 184 (باب 8١‏ علامه اول شهر رمضان و آخره). (2) . كافى رج ؟. ص 
9 ح .١‏ () . همان رْص 228١‏ ح . (8) . بحار رج 92 ص 2,500 ح 8. دوم: حدود و تعزيرات الهىء از احكام ثابت اسلام 
مى باشد كه نه تبديل يذير است و نه قابل تحويل. از سوى ديكرء سفكك دماء و فساد در زمين و هتكك نواميس از بشر مادى سلب 
نمى شود و اصلاح و تقليل آن بدون اجراى حدود الهى ميسر نيست و از ديكر سوء قوانين غيردينى توان آن را ندارند كه جايكزين 
احكام الهى كردند. بررسى ماهوى حدود و تعزيرات نشان مىدهد كه در قوام آنهاء امام تبالاصل يا بالنيابه ماخوذ است رزيرا تا 
قاضى جامعالشرايط» ثبوت اصل جرم را موضوعا و حكما احراز نكند و استناد آن به متهم براى او معلوم نككردد و كيفيت استناد را از 
لحاظ علم و عمد يا جهل و سهو يا خطاى محض يا خطاى شبهعمد نداند و از ادله ثبوت و اثبات امور يادشده آكاه نباشدء توان 
انشاء حكم را ندارد و تا حكم انشاء نشود» اصل حد يا تعزير ثابت نخواهد شد و در صورت عدم ثبوت حدء هركز متهم يا مجرم؛ 
مهدورالدم يا مستحق قطع دستيا تازيانه يا رجم يا زندان و مانند آن نمى باشد. اين كونه از قضاء و داورىهاء تابع حكومت اسلامى 
است و علاوه بر آن» اجراى حدود. در اختيار امامالمسلمين مى باد و ديكراق سق دعانة در آن ندارند ,زيرا سبب هرج و مرج 
خواهد شد. كذشته از اين موارد» عفو بعضى از مجرمان در حالتهاى خاص مانند ثبوت جرم به سبب اقرار در خصوص برخى از 
معاصىء در اختيار قائد مسلمانان است. بنابراين» حدود اسلامى» هم از جهت ثبوت وهم از نظر سقوط و هم از حيث اجراء» عفو» و 
تخفيفء برعهده كسى نيست مككر به اختيار فقيه جام الشرايط ززيرا غير از مجتهد عادل» كسى شايسته تصدى اين امور يادشده در 
حدود نمى باشد. سوم: اموال» ستون فقرات اقتصاد كشور است و هر فرد يا ملتى كه فاقد آن باشد فقير است مُيعنى ستون فقرات و 
مهره يشت او شكسته است و قدرت قيام ندارد ,لذا خداوند در قرآن كريم از آنء به عنوان مايه قيام ياد كرده است: «ولا تؤتوا 
السفهاء اموالكم التى جعل الله لكم قياما» (١)و‏ حضرت رسول اكرمصلى الله عليه و آله و سلم آن را مايه حفظ دين و اقامه فرائض 
دانست: «اللهم باركك لنا فى الخبز ولا تفرق بيننا وبينه فلولا الخبر ما صلينا ولا صمنا ولا ادينا فرائض ربنا»(؟) . «مال در اسلام» به جند 
قسم تقسيم شده است: ١‏ «مال شخصى كه به وسيله كسب حلال يا ارث و مانند آن» ملكك اشخاص مىشود. ١‏ «مال عمومى كه به 
سبب جهاد به اذن امام يا وقف عام و مانند آنء ملكك توده مردم مى كردد. ‏ «مال دولتى كه «انفال نام دارد و مخصوص امام 
مى باشد رمانند زمينهاى موات و.... ؟ «مال دولت اسلامى كه به نام سهم مباركك امام است و مخصوص شخصيت حقوقى امام و 
جهت امامت مىباشد. آن دسته از اموال كه ملك حكومت است نه شخصء به ارث نمىرسد و امام بعدى» خود مستقلا متولى آن 
مى شود نه آنكه توليت آن را از امام قبلى ارث برده باشد. قسمت مهم مسائل مالى در اسلام, به انفال برمى كردد رزيرا اراضى موات 
و ملحق به آن و همجنين سلسله جبال و محتويات آنها و معادن عظيم مانند نفتء كازء طلاء و درياها و منافع و كرانههاى آنها و.... 
سرمايههاى اصيل كشورند و تصرف در آنها در عصر غيبت» بدون اذن منصوب از سوى امام معصوء(عليهالسلام ) روا نيست /خواه 


منصوب خاص باشد يا منصوب عام و در اين جهتء فرق نم ىكند كه قائل به تحليل انفال در زمان يبتباشيم يا نه ززيرا بر فرض 
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تحليل و اباحه. همانند وقف عام است كه بدون تعيين متولى» هرج و مرج حاصل مىشود و موجب ويرانى منابع مالى و در نتيجه 
سبب خرابى كشور مى كردد كه در اين صورت همان متولى انفال» عهدددار دريافت و يرداختسهم مباركك امام(عليهالسلام) نيز 
خواهد بود و سر آنكه در تقسيم اموال» سهم امام» جداى از انفال ذكر شد همين است كه درباره انفال» فتوا بر تحليل و اباحه عامه 
است ولى درباره سهم امام؛ فتوا بر آن است كه بيش از تسويه و تطهير» تصرف در مال مشتركء حرام است و تاديه سهم 
امام (عليهالسلام)» لازم مى باشد. توليت اين اموال يادشده» بر عهده اسلام شناس متخصص و يارساست كه همان مجتهد مطلق و عادل 
مى باشد رُجنانكه تصدى تبيين روابط با ملتهاى معتقد به خدا و وحى و داراى كتاب آسمانى و تنظيم قراردادهاى جزيه و مانند 
آنء بدون دخالت نائب امام معصوء(عليهالسلام) نخواهد بود رُزيرا اين كونه از امور عمومى, در اختيار ييامبرصلى الله عليه و آله و 
سلم و جانشينان معصوم ايشان بوده است و تامل در اين بودجههاى كلا-نء نشانه لزوم تاسيس حكومت و تامين هزينه آن است. 
توليت دريافت زكات و صرف آن در موارد خاص نيز بالاصاله از اختيارات معصوء(عليهالسلام) است كه در عصر غيبتء بالنيابه» بر 
عهده فقيه جامع الشرايط مى باشد. جهارم: دفاع و همجنين جهاد كه آن نيز نوعى دفاع از فطرت توحيدى است از احكام خلل نايذير 
عقلى و نقلى اسلام است رزيرا نشئه طبيعت» بدون تزاحم نيست و شواهد عينى نيز ضرورت دفاع را تائيد مى كند. قرآن كريم نيز كه 
«تبييان همه معارف حياتبخش استء زندكى بىدفاع از حريم دين را همراه با آلودكى و تباهى ياد مى كند و منشا فساد جامعه راء 
ويرانى مراكز عبادت و تربيت توسط طاغيان مىداند رُيعنى هدف اولى و مقدمى خصم متهاجم؛ تعطيل مجامع دينى و سبس تخريب 
مراكز مذهبى است و هدف ثانوى او» كسترش فساد در زمين است كه با تشكيل محافل دينى و همجنين با حفظ مراكز مذهبى عقيم 
خواهد شد. ازاين جهت؛ خداى سبحان مىفرمايد: «ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لفسدت الارض ولكن الله ذو فضل على 
العالمين (” ) اككر دفاع الهى نمى بود و خداوند بهوسيله صالحان روى زمين» طالحان آن را دفع نمى كرد هرآينه زمين فاسد مىشدمْ 
ولى خداوند نسبتّبه جهانيان تفضل دارد و به سبب مردان وارسته تبهكاران را هلاك م ىكند. همان كونه كه به منظور برطرف 
شدن فتنههاى انحرافى» دستور قتال در قرآن كريم صادر شد تا هر كونه فتنه اعتقادى از بين برود: «وقاتلوهم حتى لا تكون فتنه 
ويكون كله لله (؟) » همجنين اعلام خطر شد كه اككر با دشمنان دين» قتال و ستيز صورت نككيرد» فتنهدهاى دينى و انحرافهاى فكرى 
كه فساد كبير و مهم استء فراكير مىشود: «الا تفعلوه تكن فتنه فى الا-حرض وفساد كبير)(0 «,) ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض 
لهدمت صوامع وبيع وصلوات ومساجد يذكر فيها اسم الله كثيرا ولينصرن الله من ينصره ان الله لقوى عزيز (5 7) اككر خداوند به سبب 
مؤمنان به حق» باطل كرايان را دفع نمىنمود؛ مراكز عبادت و نيايش منهدم مىشد. اين حكم, اختصاص به بعضى از اديان و مذاهب 
يا برخى از ابنيه و مراكز مذهبى نداردء بلكه در هر عصر و مصرىء طاغيان آن زمان و مكانء بر ضد دين رائج آن منطقه و مركز 
مذهبى آن تهاجم مى كنند و تا ويرانى كامل آن از يا نمى نشينند رخواه معبد ترسايان و يهودان باشد خواه عبادتكاه زردشتيان و دير 
راهبان» و خواه مساجد و مصلىهاى مسلمانان: «ويريد الله ان يحق الحق بكلماته ويقطع دابر الكافرين ليحق الحق ويبطل الباطل ولو 
كره المجرمون 7١(‏ ,) و خداوند جنين اراده مىنمايد كه با كلمات تكوينى و احكام تشريعى خود. حق را تثبيت كند و ريشه كافران 
را قطع نمايد تا حقيقت را يايدار» و باطل را زائل سازد رُو اكر جه تبهكاران خوشنود نباشند. در ضرورت دفاع» همين بس كه از 
اركان اصيل اسلام به شمار مى رود ,َاميرالمؤمنين( عليهالسلام) فرمود: «الايمان على اربع دعائم: على الصبر واليقين والعدل والجهاد» 
( . اكنون كه در ضرورت مبارزه بر ضد كفر و طغيان ترديدى نيست» در ضرورت رهبرى آن توسط اسلامشناس متخصص و 
برهي زكار يعنى فقيه جامعالشرايط نيز شكى نخواهد بود رزيرا عقلء اجازه نمىدهد كه نفوس و اعراض و دماء و اموال مسلمين» در 
جنكك و صلح. با رهبرى غيرفقيه جامع الشرايط اداره شود رجرا كه شايستهترين فرد نسب تبه اين امر» نزديكترين انسان به معصوم كه 
«اولى بالمؤمنين من انفسهم (1) مىباشد» همان فقيه جامع الشرايط است. خلا-صه آنكه. جهاد و ملحقات آن از قبيل تنظيم روابط 
خارجى با صاحبان اديان و نيز با ملحدان از لحاظ جزيه و غير آن» واز جهت اعلان جنكك يا صلح, و از لحاظ اداره امور اسراء 
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جنكى و حفظ و صرف و هزينه غنائم جنكى و مانند آنء از احكام قطعى اسلام است و بدون سريرست جامعالشرايط ممكن نيست و 
در دوران امر ميان غيرفقيه و فقيه» تقدم از آن فقيه است ,جه اينكه در دوران امر ميان فقيه غير عادل و فقيه عادل» ترجح از آن فقيه 
عادل است رو همجنين نسبتبه اوصاف كفايت و تدبير. ينجم: حجر و تفليسء از احكام قطعى فقه اقتصادى است كه بدون حكم 
فقيه جامع الشرايط» حاصل نمى شود رزيرا حجرء كاهى سبب طبيعى دارد مانند كودكى و جنون و بيمارى و سفاهت» و كاهى سبب 
فقهى و انشائى دارد مانند افلاس. اكر كسى سرمايههاى اصيل خود را مثلا در تجارت از دست داده باشد و بيش از فلوسى جند در 
اختيارش نباشد و در برابر آن» دين فراكير داشته باشد كه اموال او جوابكوى ديون او نباشدء ييش از مراجعه به محكمه. محجور 
نيست و هنوز حق تصرف در اموال خود را دارد» ولى يس از رجوع بستانكار به محكمه و ثبوت «دين مستوعب و حلول مدت آن 
ديونء حاكم شرع بدهكار را تفليس و محجور مى كند و با انشاء حكم حجرء حقوق بستانكار يا بستانكاران از ذمه مديونء به عين 
اموال او منتقل مى شود و يس از آنء مديون مفلسء حق هيج كونه تصرفى در اعيان مالى خود را ندارد مككر در موارد استثناء انتقال 
حق از ذمه به عين همانند انتقال حق از عين به ذمه در مثل خمس )١١!.‏ . سوره نساء» آيه ه. (5) . بحار زج ا ص الالح 2 (0 . 
سوره بقره» آيه .18١‏ (6) . سوره بقرهء آيه 1917. (0) . سوره انفال» آيه 1# (2) . سوره حج آيه .8٠‏ (/) . سوره انفال» آيه ل9. (6 . 
نهج البلاغه» كلمات قصار .”١‏ (4) . سوره احزابء آيه #. هيجيكك از اين امورء بدون حكم فقيه جامع الشرايط نخواهد بود و هيج 
اختلافى بين فقهاء ازاين جهت وجود ندارد كه ثبوت حجرء بدون حكم حاكم شرع نمى باشد رُاكر جه در احتياج زوال آن به 
حكم, اختلاءف نظر وجود دارد: «لا خلاف معتد به فى انه لا يثبتحجر المفلس الا بحكم الحاكم وانما الخلاف فى توقف دفعه على 
حكم الحاكم .)١(‏ آنجه كه در اين حكم فقهى» شايسته دقت مىباشد آن است كه ورشكستكى و يديده «دين مستوعب » كاهى در 
يكك واحد كسبى كوجكك اتفاق مىافتد كه بررسى آن براى محكمه دشوار نيست رولى كاهى براى شركتهاى عظيم و بانككها و 
مانند آن رخ مىدهد كه هركز بدون كارشناسهاى متخصص در دستكاههاى دقيق حسابرسى» تشخيص آن ميسور نيست و 
لا-زمهاش» داشتن همه عناصر فنى و تخصصى و ابزار دقيق رياضى مىباشد ,جه اينكه لا-زمه ديكرشء مجهز بودن به قدرتهاى 
اجرايى مانند حبس بدهكار مماطل و اجبار وى به تاديه و يرداخت ديون و... مى باشد و هيج فردى همتاى فقيه جامع الشرايط. شايسته 
اين سمت نيست. تذكر: بحث فوق درباره احكام حجر و تفليس و ضرورت حكم فقيه جامعالشرائط در ثبوت حجر نبايد سب توهم 
يكسانى ولايت فقيه كه ولايتبر جامعه خردمندان استبا ولايتبر محجوران شود زيرا اين احكام بخش بسيار كوجكى از وظائف و 
اختيارات فقيه جامع الشرائط است نظير يزشكى كه علالوه بر طبابت افراد سالم و غير مصروع؛ كاهى افراد مصروع را نيز معالجه 
مى كند صرف معالجه افراد مصروع در بعضى موارد را نمىتوان دليل بر اين كرفت كه طبابت جنين طبيبى براى مصروعين است. 
ششم: از اين رهكذرء مطلب ديكرى ثابتخواهد شد و آنء نظام قضاء در اسلام است كه در ثبوت آن ترديدى نيست. ميان بحث 
قضاء و مبحث ولا-يت» فرق وافر است ,ُزيرا قضاءء شانى از شؤون والى بهدشمار مىرود كه مباشرتا(بىواسطه) يا تسبيبا(باواسطه) 
عهدددار آن خواهد بود و جون قضاءء در همه مشاجرههاى اقتصادى و سياسى و نظامى و اجتماعى و....» اعم از دريائى» فضائى» 
زمينى» داخلى و خارجى» حضور فقهى دارد اولا ,ُو صرف حكم و داورى بدون اجراء و تنفيذ حكم صادرشده؛ سودمند نيست ثانياز 
و تنفيذ آن به معناى وسيع» بدون ولايت و قدرت اجرايى ميسور نمىباشد ثالثا ُيس لازمه قطعى قضاء در اسلام» همانا حكومت 
است. كسانى كه اصل قضاء را در عصر غيبت ولى عصر(عجل الله تعالى فرجه الشريف) يذيرفتهاند» يارهاى از لوازم آن را نيز قبول 
كردهاند رُليكن اكر به خوبى بررسى شود, لوازم قضاءء فراكير همه شؤون كشور مى باشد رُزيرا مشاجرات قضايى» كاهى ميان 
اشخاص حقيقى صورت مى كيرد و زمانى بين شخصيتهاى حقوقى ركه در صورت دوم» فصل خصومت آنان» بدون حكومت 
ممكن نيست. بنابراين» لازمه عقلى قضاءء حكومت است و فتواى عقل بر اين است كه غير از اسلامشناس متخصص وارسته» كسى 
شايسته اين مقام نيست. خلاصه آنجه كه در اين صنف دوم از استدلال بر ولايت كه تلفيقى از عقلونقل است مىتوان كفتء آن 
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است كه بررسى دقيق احكام اسلام» اعم از بخشهاى عبادى و اقتصادى و اجتماعى و نظامى و سياسى و حقوق بينالملل» شاهد 
كوياى آن است كه اسلام در همه بخشهاى يادشدهءيكك سلسله دستورهاى عمومى و اجتماعى دارد كه بدون هماهنككى امت 
اسلامى ميسور نيست /نظير نماز جمعه و عيدين و مانند تنظيم صحيحاقتصاد: «كى لا يكون دوله بين الاغنياء منكم (1) و تصحيح 
روابط داخلى و خارجى. اين احكام و دستورهاء براى آن است كه نظامى بر اساس عدل استوار كردد و هر كونه سلطهكرى يا 
سلطهيذيرى برطرف شود وافراد انسان» به سعادت و كمال شايسته خويش رسند. استنباط عقل از اين مجموعه آن است كه مسؤول 
وزعيم آنء ضرورتا بايد اسلام شناس متخصص يارسا باشد» كه همان فقيه جامعالشرايط است. )١(‏ . جواهرالكلام, ج 278 ص 5. 


(0) . سوره حشرء آيه /. آيت الله جوادى آملى - كتاب ولايت فقيه» ص ١28‏ 
ولايت فقيه در قافون اساسى 


ولايت فقيه در قانون اساسى قانون اساسى زمينه تحقق رهبرى فقيه جامع الشريط را كه از طرف مردم به عنوان رهبر شناخته مى شود. 
آماده كرده است تا ضامن عدم انحراف سازمان هاى متخلف از وظايف خود باشد. ولايت فقيه در مقدمه قانون اساسى جنين طرح 
شده است: «طرح حكومت اسلامى بر يايه ولا.يت فقيه كه در اوج خفقان و اختناق رزيم استبدادى از سوى امام خمينى ارائه شد 
انكيزه مشخص و منسجم نوينى را در مردم مسلمان ايجاد نموده و راه اصيل مبارزه مكتبى اسلام را كشود....) هم جنين در مقدمه 
قانون اساسى آمده است: «ولا-يت فقيه عادل» بر اساس ولا-يت امر و امامت مستمرء قانون اساسى زمينه تحقق رهبرى فقيه جامعه 
الشرايطى را كه از طرف مردم به عنوان رهبر شناخته مى شود (مجارى الامور بيد العلماء بالله الامناء على حلاله و حرامه) آماده مى 
كند تا ضامن عدم انحراف سازمان هاى مختلف از وظايف اصيل اسلامى خود باشد). اصل ه قانون اساسى ولايت فقيه را به عنوان 
يكك خصيصه ممتاز نظام اسلامى شناخته است كه مقرر مى دارد: «در زمان غيبت حضرت ولى عصر ‏ عجل الله تعالى فرجه الشريف 
-در جمهورى اسلامى ايران ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقواء كاه به زمان» شجاعء مدير و مدبر است كه اصل 
يكصد و هفتم عهده دار آن مى كردد). اصل /ه به عنوان ولا-يت مطلقه امر آمده است: «قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران 
عبارت اند از: قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضابيه كه زير نظر ولايت مطلقه امر و امامت امت بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى 
كردق ابن قر عقا الايكدية تدا اصل: +2 قاتران اساضى #لاأعمال أقوه صدرند جز عو اورف كه دو ابح قائون سنقيما بر غوملة 
رهبرى كذارده شده از طريق رئيس جمهور و وزرا است.» اين اصل قسمتى از اعمال قوه مجريه را بر عهده مقام رهبرى كذارده 
است. اصل 4١‏ قانون اساسى:«... شش نفر از فقهاى عادل و آكاه به مقتضيات زمان و مسائل روزء انتخاب اين عده با مقام رهبرى 
اتابن اضل قانون اساسى ذو مورة شووائ تكهبان و حكوكى تركبب اعضاى آن من ياد كاقسفت اول ابن اصل دربازة 
وظيفه رهبر مى باشد. اصل ٠١7‏ قانون اساسى:«يس از مرجع عاليقدر تقليد و رهبر كبير انقلاب جهانى اسلام و بنيان كذار جمهورى 
اسلامى ايران حضرت آيت الله العظمى امام خمينى قدس سره الشريف ‏ كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى 
شناخته و يذيرفته شدند» تعيبن رهبر به عهده خبركان منتخب مردم است. خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايط مذكور در 
اصول ينجم و يكصد و نهم بررسى و مشورت مى كنند. هر كاه يكى از آنان را اعلم به احكام و موضوعات فقهى يا مسائل سياسى 
و اجتماعى يا داراى مقبوليت عامه يا واجد برجستككى خاص در يكى از صفات مذكور در اصل يكصد و نهم تشخيص دهند او را به 
رهبرى انتخاب مى كنند و در غير اين صورت يكى از آنان را به عنوان رهبر اتتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خبركان» 
ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى از آن را بر عهده خواهد داشت....». اصل ٠١8‏ قانون اساسى:«قانون مربوط به تعداد و شرايط 
خب ركانء كيفيت انتخاب آن ها و آئين نامه داخلى جلسات آنان براى نخستين دوره بايد به وسيله فقهاى اولين شوراى نككهبان تهيه و 


بااكثريت آرائ آنان تصويب شود.و يه تصويب تهابى رهبر اتقلاب يرسد...». اصل 1:8 قانون اساسى:«اشرايظ و صفات رهير: .١‏ 
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صلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقه. ؟. عدالت و تقواى لازم براى رهبرى امت اسلام» ". بينش صحيح سياسى و 
اجتماعى» تدبير» شجاعت» مديريت وقدرت كافى براى رهبرى. در صورت تعدد واجدين شرايط فوق شخصى كه داراى بينش 
فقهى و سياسى قوى تر باشدء مقدم است». اصل ٠١١‏ قانون اساسى:«وظايف و اختيارات رهبر: -١‏ تعيين سياست هاى كلى نظام 
جمهورى اسلامى ايران يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام. -١‏ نظارت بر حسن اجراى سياستهاى كلى نظام. و ...) 
اصل ١١١‏ قانون اساسى:«هر كاه رهبر از انجام وظايف قانونى ناتوان شود يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكصد و 
نهم كردد يا معلوم شود از آغاز فاقد بعضى از شرايط بوده استء از مقام خود بركنار خواهد شد. تشخيص اين امر به عهده خب ركان 
مذكور در اصل يكصد و هشتم مى باشد. در صورت فوت يا كناره كيرى يا عزل رهبر» خبركان موظفند در اسرع وقت نسبت به 
تعيين و معرفى رهبر جديد اقدام نمايند. تا هنكام معرفى رهبر» شوراى مركب از رئيس جمهورء رئيس قؤه قضاييه و يكى از فقهاى 
شوراى نككّهبان به انتتخاب مجمع تشخيص مصلاحت نظام همه وظايف رهبرى را به طور موقت به عهده مى كيرد و جنانجه در اين 
مدت يكى از آنان به هر دليل نتواند انجام وظيفه نمايد» فرد ديكرى به انتخاب مجمع» با حفظ اكثريت فقها در شوراء به جاى وى 
منصوب مى كردد. اين شورا در خصوص وظايف بندهاى ١‏ و7 و” وش و ٠١‏ و قسمتهاى (د) و () و (و) بند 2 اصل يكصد و 
دهم؛ يس از تصويب سه جهارم اعضا مجمع تشخيص مصلحت نظام اقدام مى كند. هر كاه رهبر بر اثر بيمارى يا حادثه ديكر موقتاً 
از انجام وظايف رهبرى ناتوان شود در اين مدت شوراى مذكور در اين اصل وظايف او را عهده دار خواهد بود». اصل ١١7‏ قانون 
اساسى:«مجمع تشخيص مصلحت نظام براى تشخيص مصلحت در مواردى كه مصوبه مجلس شوراى اسلامى را شوراى نككهبان 
خلاف موازين شرع و يا قانون اساسى بداند و مجلس با در نظر كرفتن مصلحت نظام نظر شوراى نككهبان را تأمين نكند و مشاوره در 
امورى كه رهبرى به آنان ارجاع مى دهد و ساير وظايفى كه در اين قانون ذكر شده است به دستور رهبرى تشكيل مى شود. اعضاى 
ثابت و متغير اين مجمع را مقام رهبرى تعيين مى نمايد. مقررات مربوط به مجمع توسط خود اعضاء تهيه و تصويب و به تأييد مقام 
رهبرى خواهد رسيد». اصل ١١1‏ قانون اساسى:٠يس‏ از مقام رهبرى» رئيس جمهور عالى ترين مقام رسمى كشور است و مسئوليت 
احراقق قائرة اساسن وو انيت قوم سعرية را سوون تورف كدميتظيما به رشيرف فريوظ عن قود رفيارد ال ١19‏ قائرة 
اساسى رئيس جمهور دن هدو اغثباراك ووظافي كه به موحب قائوق اساسى و باقرائق غادق به غينده دارة دن برابن ملكو 
رهبر و مجلس شوراى اسلامى مسئول است». اصل قانون اساسى:«رئيس جمهور استعفاى خود را به رهبر تقديم مى كند و تا 
زمانى كه استعفاى او يذيرفته نشده است به انجام وظايف خود ادامه مى دهد». اصل 1١‏ قانون اساسى:«در صورت فوت, عزل؛ 
استعفاء غيبت يا بيمارى بيش از دو ماه رئيس جمهور و يا در موردى كه مدت رياست جمهورى ايان يافته و رئيس جمهور جديد بر 
اثر موانعى هنوز انتخاب نشده و يا امور ديككرى از اين قبيل» معاون اول رئيس جمهور با موافقت رهبرى اختيارات و مسئوليتهاى وى 
را بر عهده مى كيرد و شورايى متشكل از رئيس مجلس و رئيس قوه قضايبه و معاون اول رئيس جمهور موظف است ترتيبى دهد كه 
حداكثر ظرف مدت ينجاه روز رئيس جمهور جديد انتخاب شود؛ در صورت فوت معاون اول وو يا امور ديكرى كه مانع انجام 
وظايف وى كردد و نيز در صورتى كه رئيس جمهور معاون اول نداشته باشدء مقام رهبرى فرد ديكرى را به جاى او منصوب مى 
كنادق "اال 1217 قاتوق اماس الذازاس لعو وفيس سمهو مفاوتان رفس سمهو ووز اذى عسي ف زندان انان قل وعد 3 
خدمتء توسط قوه قضايبه رسيدكى مى شود كه بر خلا.ف حتق افزايش نيافته باشد). اصل 181 قانون اساسى :«به منظور انجام 
مسئوليت هاى قوه قضاييه در كليه امور قضايى و ادارى و اجرايى مقام رهبرى يكك نفر مجتهد عادل و آكاه به امور قضايى و مدير و 
مدبر را براى مدت ينج سال به عنوان رئيس قوه قضاييه تعيين مى نمايد كه عالى ترين مقام قوه قضاييه است». اصل ١78‏ قانون 
اساسى :«... نصب و عزل رئيس سازمان صدا و سيماى جمهورى اسلامى ايران با مقام رهبرى است و شورايى مركب از نمايند كان 


رئيس جمهور و رئيس قوه قضاييه و مجلس شوراى اسلامى (هر كدام دو نفر) نظارت بر اين سازمان خواهند داشت...». اصل ١78‏ 
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قانون اساسى ٠:‏ به منظور تأمين منافع ملى و ياسدارى از انقلاب اسلامى و تماميت ارضى و حاكميت ملى شوراى عالى امنيت ملى به 
رياست رئيس جمهورء با وظايف زير تشكيل مى كردد: -١‏ تعيين سياستهاى دفاعى - امنيتى كشور در محدوده سياست هاى كلى 
تعيين شده از طرف مقام رهبر و ... اعضاى شورا عبارتند از: نماينده به انتخاب رهبرى... مصوبات شوراى عالى امنيت ملى يس از 
تأبيد مقام رهبرى قابل اجرا است». اصل 117 قانون اساسى :«بازنكرى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» در موارد ضرورى به 
ترتيب زير انجام مى كيرد: مقام رهبرى يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام طى حكمى خطاب به رئيس جمهور موارد 
اصلاح يا تتميم قانون اساسى را به شوراى بازنكرى قانون اساسى با تركيب زير بيشنهاد مى كند: -١‏ اعضاى شوراى نككهبان -١‏ 
روساى قواى سه كانه - اعضاى ثابت مجمع تشخيص مصلحت نظام *- ينج نفر از اعضاى مجلس خب ركان رهبرى 2- ده نفر به 
انتخاب مقام رهبرى و... مصوبات شورا يس از تأييد و امضاء مقام رهبرى بايد از طريق مراجعه به آراى عمومى به تصويب اكثريت 
مطلق شركت كنند كان در همه يرسى برسد...). 


بيشينه نظريه ولايت فقيه 


بيشينه نظريّه ولا-يت فقيه برخى كروه هاى سياسى و ياره اى از دكر انديشان» نظريه ى ولا-يت فقيه را محصول انديشه ى معمار 
جمهورى اسلامى دانسته اند و يا محقّق نراقى را مبتكر و يديد آورنده ى آن شمرده اند(7١)‏ ولى اكر محقّق و يزوهشكر منصفى به 
ارزيابى متون فقهىء از اوان غيبت امام عصر(عج) تا كنون. بيردازد» نمى تواند جنين اظهار نظرهايى راء مبتنى بر كاوش عالمانه و 
بدون بيش داورى بداند. كرجه موضوع ولايت فقيه» در ادوار مختلف فقهىء به عنوان موضوع و بابى مجزّاء مطرح نشده و در دوره 
هاى اخير ضمن بحث از ولايت يدر و جدء در كتاب البيع» تا اندازه اى به آن توه شده استء ولى با بررسى ابواب فقهى مرتبط با 
دولت و ولا-يت سياسى (مثل: نماز جمعه و نماز عيد فطر و قربان» زكات» خمسء جهاد, امر به معروف و نهى از منكر.ء قضاوت» 
حدود» وصيت» وقفء حجر)» و همجنين بررسى ياره اى از نظرات مربوط به امامت» كه در علم كلام منعكس استء آشكار مى 
كردد كه ولايت فقيه» سابقه اى ديرينه» به درازاى عصر غيبت» بلكه ييش از آن دارد» كه ذكر و كزارش هرجند مختصر اين تاريخ 
جند صد ساله نيازمند يزوهش مستقلى است.(5) با توجه به يزوهش ها و كاوش هاى انجام شده» مى توان سير تاريخى نظريه ولايت 
فقيه راء در هفت مرحله. مشخص كرد: - مرحله اول عصر حضور: در عصر حضورء شاهد بى ريزى شالوده ى ولايت فقيه و آماده 
كردن شيعيان براى عصر غيبت مى باشيم. امامان معصوم(عليهم السلام)براى آن كه شيعيان» در عصر غيبت» خود را بى سريرست و 
بذون يتاه ساس تكند و كركار س ركردائى و اصمحلال و اتحراق تكردند» بهادؤ تديير اساسى :دست ؤدند: ست آن كه بابيان 
احاديث و رواياتى كلى وعام به موقعتت و شأن و منزلت فقيهان شيعه اشاره كردند و مردم را با انككشت اشاره ى خويشء به سوى 
فقيهان و درس آموختكان مكتب اهل بيت (عليهم السلام)هدايت وراه نمايى نمودند. هر جند ياره اى از اين روايات» در طول 
تاريخ» مفقود شده است و تنها اشاره به آن روايات را در آثار فقهاى كذشته مى توان يافت ,جنان كه آيت الله بروجردى(رحمه الله) 
هم به اين مطلب اذعان دارند(”) اما خوش بختانه ياره اى از آنها همجون صحيحه ى مقبوله ى عمربن حنظله(؟) و توقيع شريف(2) 
اكنون در دست رس است كه ذكر و توضيح آنها به مباحث مربوط به ادلّه ى ولايت فقيه موكول مى شود(6). در اين روايات؛ اهل 
بيت(عليهم السلام)؛ فقيهان و آشنايان با حلال و حرام خدا را به عنوان حاكم, به ييروان خود معرفى كرده اند و به شيعيان دستور مى 
دهند كه در حوادث روزكار و مسائل سياسى ‏ اجتماعى خود, به ايشان مراجعه نمايند. در نتيجه» مى توان كفت» تدبير نخست 
آنان» نصب عام فقيهان به منصب اداره جامعه اسلامى بوده است. تدبير دوم آن بود كه؛ علاوه بر نصب عام فقيهان» برخى از فقيهان 
را به عنوان منصوبان و نمايند كان خاص خويشء در نواحى مختلفء به مردم معرفى كردند. اين نمايند كانء به ويزه از عصر امام 
هشتم(عليه السلام) به بعد. به صورت شبكه و سيستم عمل مى كردند. وظيفه اين شبكه. ايجاد رابطه اى محكمء ميان شيعيان و 
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امامان معصوم بود» و علاوه بر جمع آورى وجوه شرعىء به ياسخ كويى شبهات كلامى و فقهى مردم مى يرداخت و يس از شهادت 
يكك امام» در تثبيت امامت امام بعدء نقش محورى ايفا مى نمود و مناطق جهار كانه ى بغداد. مدائن و كوفه رُشمال بصره و اهواز ررقم 
و همدان , حجاز» يمن و مصرء زير يوشش اين شبكه بود.(/) دقت در متن مكتوبات و احكامى كه ائمه(عليهم السلام)براى اين 
أقراة» فبادو كرده اده تكان مى ذهد كه برشى از آنها داراى اغشيارات ميجدود و برضي دازايى اشثياراث وسيعئ بوده اند [يتعت 
آنهاء سمت ولا-يى بوده و آنانء به عنوان امين اهل بيت(عليهم السلام)عمل مى كرده اند اين شبكه مردم را براى مواجه شدن با 
حادثه ى غيبت آماده مى كردند و به تدريج مردم با اشاره ى اهل بيت(عليهم السلام)فقيهان تربيت يافته ى آنان را به عنوان مأمن و 
يناهكاه و ملجأ خود بركزيدند. - مرحله دوم راز ابتداى غيبت» تا يايان حيات شيخ طوسى (520 ق): در اين عصرء فقيهان بزركى 
مى زيسته اند» كه برخى از آنها با اشاره و برخى با صراحتء ولايت سياسى فقيهان را اعلام كرده اند از جهره هاى شاخص اين 
كروه» مى توان از شيخ مفيد(رحمه الله) نام برد كه در طول تاريخ تشيّع» از برجسته ترين عالمان شيعه شمرده مى شود. وى در كتاب 
المقنعه مى كويد: و اذا عدم السلطان العادل فيما ذكرناه من هذه الابواب ‏ كان فقهاء اهل الحق العدول من ذوى الرأى و العقل و 
الفضل ان يتولّوا ما تولاه السلطان(:8) در عصر غيبت و جدايى از سلطان عادل (امام معصوم) فقيهان شيعه ى عادلٍ مدبّر خردمند و 
برجسته مى توانند به توليت و سريرستى جميع امورى كه تحت ولايت امام معصوم قرار دارد» بيردازند. شيخ مفيد همجنين در جايى 
ديكر مى كويد: اقامه ى حدود. منصب قضاوت و اقامه ى نماز عيدء به فقيهان واكذار شده است و اظهار مى دارد» افراد جاهل به 
احكام. حق ولايت ندارند.(9) همجنين» در اين دوره؛ فقيه برجسته اى جون ابوالصلاح حلبى» به طور مفضٌ لى» به بحث ولايت فقيه 
يرداخته است و در فصلى مجرًا درباره ى تنفيذ و اجراى احكام شرعى در عصر غيبت»ء اين ولا-يت را مربوط به فقيهان, به عنوان 
نايبان امام زمان(عج) مى داند.(١٠)‏ - مرحله سوم يس از شيخ طوسى تا ابن ادريس حلى: در اين عصر ‏ كه حدوداً يكصد سال به 
طول انجاميد ‏ به لحاظ فشارهاى سياسى سلاطين متعضب و حاكميّت علمى شيخ طوسى بر حوزه هاء فقاهت با دوره اى از فترت 
مواجه است ,لذا اين دوره؛ براى نظريه ى ولايت فقيه» دوره ى سكوت است و فقيهان هيج اشاره اى» در رد يا قبول مطالبى كه امثال 
شيخ مفيد و ابوالصلاح حلبى در باب ولايت فقيه داشته اند؛ ابراز نمى كنند. - مرحله جهارم راز ابن ادريس تا محقّق ثانى: سكوت 
مرحله ى سوم راء نخستين بار ابن ادريس حلى مى شكند. ابن ادريس (0488157 ق) دومين فقيهى است كه همجون ابوالصلاح 
حلبى» طى فصلى مستقلء به موضوع تنفيذ احكام و اجراى دين وادله ى حدودٍ اختيارات و شرايط ولايت فقيه مى يردازد. به كفته 
ى ابن ادريس: امور نيازمند توليت و سريرستى» در عصر غيبت» مربوط به فقيهانٍ شيعه ى صاحب رأى و صالح است و غير فقيه» حق 
دخالت ندارد.(١1)‏ در همين دورهء محققى حلى (20/8-2:07 ق) مى كويد: سهم امام, بايد به فقها تحويل شود رزيرا آنان حاكم و 
نايب اند: يجب ان يتولى صرف حصّه الامام فى الاصناف الموجودينء من اليه الحكم بحق النيابه.(17) به كفته ى شهيد ثانى» در اين 
عبارت» من اليه الحكم كسى جز فقيه عادل نيست.(1) علامه حلّى (0/18558) فقيه برجسته ى ديكرى از اين دوره است كه مى 
كويد: لان الفقيه المأمون منصوب من قبل الامام(؟1١)‏ (وى با به كار بردنٍ وازه ى نصبء در اين عبارت» معتقد مى شود كه) فقيه 
امين» از طرف امام معصوم منصوب شده است. وى با اشاره به لفظ حاكم. در روايت مقبوله ى عمربن حنظله» براى فقيهان جامع 
الشرايط سه منصب افتاء قضاوت و ولايتٍ تدبيرى» مثل اقامه ى حدود و تقسيم خمس و زكات را ثابت مى كند. - مرحله ينجم راز 
محقق ثانى تا محقّق نراقى: اين دوره؛ به لحاظ رسمّت يافتن تشيّع در ايران و حاكميّت صفويّه و قاجاريّه و جنكك هاى ايران و 
روسء براى نظريه ى ولا-يت فقيه» حايز اهمْيّت فراوانى است. در اين دوره» شاهد مشاركت فعَّرال فقيهان» در عرصه ى سياست و 
دخالت در امور اجتماعى هستيم و طبق اظهار نظر صريح فقيهان و مكتوبات برخى از سلاطين و وقايع نككاران اين زمان؛ مبناى فقهى 
مشاركت سياسى ايشان» نظريه ى تفكيكك امور عرفى از شرعى نبوده است ,ُجنان كه برخى ينداشته اند.(8١)‏ اين دسته از فقيهان. با 


آن كه به ولايت فقيه معتقد بوده اند» براى رعايت مصالح عامّه و ضرورت اجتماعىء به سلاطين» در تصرّف و اداره ى جامعه؛ اذن 
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داده اند.(12) در ابتداى اين دوره» محمّق كركى (480/28 ق) با صراحت مى كويد: اصحاب ما اجماع و اتّفاق نظر دارند بر اين 
كه فقيه عادلٍ شيعه ى جامع شرايطٍ فتوا و كسى كه او را مجتهد در احكام شرع مى نامند» در جميع امورى كه نيازمند نيابت است» 
درتحال طينقه أزطرف انمد رطعم البداه اتبيه ذا رد وق مضه السك الور علرور لبالا )ققد تعطيوا هابا علي :عه لدوم زاضمه 
نايب عامى را نصب كرده اند.(/11) بر اساس مقبوله ى عمربن حنظله فقيه جامع الشرايط» براى تمامى امور نيابى» منصوب شده 
است. در اين دوره شهيد ثانى و محقق اردبيلى» به ولايت فقيه تصريح مى كنند و شيخ جعفر كاشف الغطاء (م ١771‏ ق) با توه به 
نيابت عامّه و ولايت فقيه؛ به فتحعلى شاه؛ اذن در سلطنت مى دهد.(18) جهره ى برجسته ى ديكر اين عصرء ميرزاى قمى است كه 
علاوه بر يذيرش ولايت فقيه» مى كويد: وقتى در فقهء از احكام مرتبط با ولايت و سياست ,ُمثل كرفتن جزيه» صحبت مى شود و به 
نظر امام موكول مى كردد. منظور از امامء مَنْ يَوْدِهِ الآئر) است كه در عصر غيبت» بر فقيه عادل منطبق مى شود.(14) - مرحله ى 
ششم ,راز محقق نراقى تا امام خمينى(رحمه الله): مرحله ى ششم., مهم ترين مرحله براى نظريه ى ولا-يت فقيه محسوب مى شود. 
محقّق نراقى (1758-1188 ق)» همجون اسلاف صالح خويشء بر نظريه ى ولايت فقيه اصرار دارد.(1)- ر.ككث: نهضت آزادى ايران» 
تفصيل و تحليل ولايت مطلقه» ص ١١8‏ ,رمهدى حائرى يزدى» حكمت و حكومت» ص 178 و محسن كديورء نظريه هاى دولت در 
فقه شيعه. ص .1-١8‏ (1) نكارنده در خصوص اين موضوع, به تدوين يزوهش نسبتاً جامعى يرداخته» كه از سوى دبيرخانه ى 
مجلس خب ركان رهبرى منتشر شده است. (7) البدر الزاهر فى صلوه الجمعه و المسافر» ص 28. (5)- شيخ حر عاملى» وسايل الشيعه 
ج 18 ابواب صفات القاضىء باب 21١‏ ح .١‏ (0)- شيخ صدوقء كمال الدين و تمام النعمه» ج 5 ص 587. (2) ر.كك: امام خمينى؛ 
ولايت فقيهه ص //81 و ص .71١57/‏ (17) ر.كك: رسول جعفريان» حيات فكرى و سياسى امامان شيعه» ص .1817/-١85‏ (6) المقنعه» 
ص للاعء/ا2. (9)- همان» ص 817608 )1١(‏ الكافى» تحقيق رضا استادى» ص .87*57١‏ (11) السرائر» ج ١‏ ص 58-55 واج *, 
ص /الاش عه و 018. (17) شرايع الاسلام» ج ١‏ ص 17/8. (17) مسالكك الافهام فى شرح شرايع الاسلام» ج١»‏ ص/1. (15)- مختلف 
الشيعه؛ ج 27 ص .187-78١0‏ (10)- محسن كديورء نظريه هاى دولت در فقه شيعه. ص 8ه4/. (18)- ر.ك: رسول جعفريان» دين و 
سياست در عصر صفوى» ص 77-5١‏ 77.88 و 21-586. (17) جامع المقاصد فى شرح القواعد» ج21 ص 7/5 و محقق كركى» 
رسائل» ج١1‏ ص .157-1١57‏ (18)- كشف الغطاءء ص 79 و .67١‏ (14) جامع الشتات» ج١»‏ ص .507-501١‏ وى يس از ابوالصلاح 
حلبىء ابن ادريس و محقق ثانى» جهارمين فقيهى است كه. به طور مفضّلى و مجرّاء به اين موضوع يرداخته است. فقيه برجسته ى 
ديكر اين دوره» صاحب جواهر (م1788 ق) است كه وسوسه و ترديد در ولايت فقيه را ناشى از نجشيدن طعم فقاهت مى داند.(1) 
شيخ اعظم» مرتضى انصارى (17181-1715 ق) نيز از فقهاي طراز اول اين برهه ى زمانى است. على رغم توهّمى كه شبهه افكنان 
دارند و مى خواهند شيخ را مخالف با ولايت فقيه معرفى كنند» بررسى دقيق مجموعه ى ميراث جاودان فقهى او نشان مى دهد كه 
او مدافع سرسخت نظريه ى ولا-يت فقيه بوده است و هر جندء در كتاب البيع» با صراحت»ء آن را طرح نكرده استء ولى در كتاب 
قضا و شهادات با استناد به روايت مقبوله ى عمربن حنظله و توقيع شريفء اعتقاد خود را به مطلقه بودن ولايت فقيه» با صراحت بيان 
كرده است. وى متبادر عرفى از لفظ حاكم را كه در مقبوله آمده؛ تسلط مطلقه دانسته است و از تعليل ذيل روايت توقيع شريف و 
عبارت «فانهم حجتى عليكم)»؛ كه بر طبق آن, فقيهان به عنوان حجت امام زمان(عج) بر مردم معرفى شده اند» استنباط مى كند كه 
يبيروى از تمامى احكام و الزامات راويان حديث؛ واجب است.(1) يس از شيخ انصارى هم فقيهان بزركى مثل: حاج آقا رضا 
همدانى» سيد محمد آل بحرالعلوم» آقانجفى» سيد عبدالحسين لارى» ميرزاى نائينى» آيت الله بروجردى و شيخ حسين كاشف الغطاءء 
شيخ مرتضى حائرىء آيت الله كليايكانى و سيد عبدالله على سبزوارىء آن را يذيرفته و تأييد كرده اند.(”) - مرحله هفتم (عصر امام 
خمينى(رحمه الله): با توجه به آنجه كذشت,. مى فهميم كه نظريه ى ولايت فقيه» از ابداعات امام راحل(رحمه الله) به شمار نمى آيد. 


هنر امام خمينى را در به تجربه كذاشتن اين نظريه و عيتئيت بخشيدن به آن» در عرصه ى سياست» مى توان جست و جو نمود. با 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه لانن از رهسا 


رسمدت يافتن نظريه ى ولايت فقيه در ايران و تشكيل نظام جمهورى اسلامى و تدوين قانون اساسى آن بر محوريّت ولايت فقيه» اين 
نظريه؛ كه براى جهانيان ناآشنا بود» مورد توه دوست و دشمن قرار كرفت و به يُمن استقرار جمهورى اسلامى» زواياى كوناكون 
اين بحث شكافته شد و مطالعات همه جانبه نسبت به آن انجام يذيرفت و حضرت امام(رحمه الله) و ديكر انديشمندان اسلامى» تبيين 
ها و تفسيرهاى فراوانى درباره آنء ارائه داده اند. از سوى ديكر» دشمنان نيز» سيل شبهات و اشكالات را به سوى آن روانه كردند 
كه همين نقدها و تفسيرهاء موجب بارورى و رشد و كمال هر جه بيش تر اين نظريه كرديده است. )1١(‏ جواهر الكلام؛ ج 7١‏ ص 
97" (1)- كتاب القضاء و الشهادات» مجموعه تراث شيخ اعظم, ج277 ص 69-58. () براى آ كاهى بيش تر ر.كك: نككارنده» بيشينه 


نظريه ى ولايت فقيه. مصطفى جعفرييشه فرد - مركز مطالعات و يزوهش هاى فرهنككى حوزه علميه 
اقوال علما درباره ولايت فقيه 


اقوال علما درباره ولايت فقيه لازم است در ابتدا به نكته اى توجه كنيم و آن اين كه هركاه در ابواب فقه حكم حكومتى را نسبت به 
حاكم مى دهند مقصود يا امام معصوم است ويا فقيه عادل جامع شرايط فتوا. فقهاى عظام خود به اين مسئله تصريح فرموده اند؛ مثلا 
فخر المحققين (ره) مى فرمايد: «منظور از حاكم اصلى در اين جا همان حاكم عادل يا نايب او مى باشد. اكر جنين كسى نبود نوبت 
به فقيه جامع شرايط فتوا مى رسد. يس اكر كفته شود «حاكم وجود نداشت» منظور نبودن اين سه دسته (امام» نايب اوء فقيه جامع 
شرايط) است و همين نظر را يدرم علامه حلى و ابن ادريس اختيار نموده اند0.(١)‏ محقق كركى (ره) مى فرمايد: يوشيده نيست كه 
ولايت طفل در اصل براى يدرش ثابت است ... اكر يدر موجود نبود» وصى يدر ولى طفل مى باشد. اكر وصى يدر هم نبود» وصى 
جدء ولى طفل مى باشد و اكر هيج كدام وجود نداشتند» حاكم؛ ولى طفل مى باشد و منظور از حاكم, امام معصوم يا نايب خاص او 
مى باشد و در زمان غيبت» نايب عام او حاكم مى باشدء و نايب عام هم كسى است كه داراى شرايط فتوا و حكم باشد ... و يوشيده 
نيست كه هركاه در كلمات فقهاء كلمه حاكم را به كار برده اند» منظور از آن جز فقيه جامع شرايط كسى نمى باشد.(1) شهيد ثانى 
(ره) مى فرمايد: طفل اككر يدر و جد و وصى نداشته باشد» حاكم ولى او است و منظور از حاكم در تمامى ابواب فقه فقيه جامع 
شرايط فتوا مى باشد واين نظر اتفاقى علماست.(”) سيد مجاهد (ره) فرمود: در كتاب هاى مسالكء جامع المقاصد, كفايه و رياض 
تصريح شده به اين كه در فقه هر جا حاكم به طور مطلق ذكر شده. منظور فقيه جامع شرايط فتوا مى باشد. در كتاب مسالكك نسبت 
به اين مسئله ادعاى اجماع شده و در كتاب رياض نيز ادعا شده كه در اين مسئله اختلافى نيست.(؟) محقق قمى (ره) فرموده: در 
اغلب اين مسائل منظور از حاكم كسى است كه كار در دست او است. در حال ظهور و تسلط امام خود امام معصوم مراد است و در 
غير اين صورت فقيه عادل و يا جائرى كه به اذن فقيه كارى را انجام دهدء مثل مسئله خراج.(8) اينكك نمونه اى از سخنان اعاظم و 
اركان فقاهت از قديم ترين ايام تاكنون در معرض افكار و انظار دانشمندان و محققان قرار كرفته و خود قضاوت خواهند كرد كه از 
دير باز اصل مسئله ولايت مورد توجه فقها بوده ودر آن هيج كونه ترديدى نيست و اككر شبه اى در خلال مسئله به جشم مى آيد 
مربوط به سعه اختيارات فقيه است كه آيا ولايت مطلق و غير محدود است يا به حسب نظر بعضى از آنان مسئله فرق مى كند و حد 
و مرزى دارد؟ به همين مناسبت كلمات واقوال علما را در دو بخش نقل مى كنيم؛ يكك بخش شامل اقوال علما در مورد ولايت فقيه 
و بخش ديكر متشكل از كلماتى است كه بر ولايت مطلقه دلالت مى كند. ‏ اقوال علما .١‏ شيخ مفيد (ره) در مقنعه» كتاب وصيت 
مى فرمايد: اكر وصى بميرد» مسئول امور مسلمين بايد وصى تعيين كند واككر حاكم عادل وجود نداشتء فقهاى عادل شيعه كه 
صاحب نظر و برترين هستند» آن مسئوليت را بر عهده كيرند(2) ؟. شيخ مفيد (ره) در مقنعه باب اقامه حدود مى فرمايد: اين كار 
(اقامه حدود) مربوط به حاكم اسلامى است كه از طرف خداوند ‏ تعالى ‏ منصوب شده كه منظور از آل محمد (صلى الله عليه و 


آله) ائمه (عليهم السلام) مى باشد و يا كسى كه ايشان براى اين كار نصب كرده اند. و امامان ما اظهار نظر در اقامه حدود را به 
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فقهاى شيعه واككذار نموده اندء البته در صورت امكان....(7) ". ابو الصلاح الحلبى (ره): با توجه به اين كه احكام الهى امورى 
تعبدى هستند» واجب الا-جرا بودن آن مرتبط به ائمه معصومين(ع) مى باشد. اكر تنفيذ حكم به وسيله آنها ممكن نبود به وسيله 
كسانى خواهد بود كه از ناحيه ائمه شايستكى ايشان روشن شده باشد و اين نيابت فقط مختص به شيعيان آن حضرات كه واجد همه 
شرايط لازم براى نيابت هستند» خواهد بود.(8) *. شيخ طوسى (ره) درنهايه» بحث امر به معروف و نهى از منكر مى فرمايد: كاهى 
اوقات امر به معروف ونهى از منكر به اقدام عملى نياز دارد و جاره اى از تأديب خطاكاران به صورت هاى كوناكون, اعم از ضرب» 
حبس» جرح و جريمه نيستء بلكه كاهى به اعدام نيز ملزم مى شوند. هركز شارع جنين حقى را به احدى, جز حاكم فقيه عادل 
نداده است. جنان كه مى دانيم قضاوت و رفع اختلاف بين دو شاكى را ائمه(عليهم السلام) به فقهاى جامع الشرايط واكذار نموده 
اند.(9) ه. شيخ طوسى (ره) در نهايه» باب عمل السلطان و جواز اخخذ جوائز السلطان مى فرمايد: مسئوليت يذيرى از طرف حاكم 
عادلى كه امر به معروف و نهى از منكر مى نمايد» جايز است... »ولى اكر سلطان جائر باشد و بداند يا كُمان كند كه نمى تواند اقامه 
حق نمايد. هزكز جايز نيست ازطرف او مسئوليت بيذيرد.(١3)‏ #. سلار (ره): به وسيله منكر (عمل زشت) نهى از منكر نمى شود و 
فقط به وسيله معروف (عمل يسنديده) امر به معروف انجام مى كيرد. لذا قتل و جرح در نهى از منكر برعهده حاكم اسلامى يا كسى 
است كه حاكم اسلامى به او امر كرده باشد. اكر به دليل مانعى هيج كدام از آنها وجود نداشتء ائمه (عليهم السلام) اقامه حدود و 
اجراى احكام را به فقها واككذار نموده اند و به شيعه امر نموده اند كه فقها را در اين كار يارى نمايند.(11) "7. ابن برج (ره) در 
مهذب مى فرمايد: كاهى اوقات امر به معروف عملى به كونه اى ديكر است و آن اين است كه مردم را به وسيله اجراى حدود به 
انجام تكاليف خود وادار كنند. البته اجراى اين امر مهم فقط با اجازه امام عادل مى باشدء يا كسى كه امام عادل او را نصب فرموده 
و نيز كسى كه از طرف حاكم بر اين اجرا اجازه دارد» مى تواند دخالت كند.(17) 8. ابن براج در مهذبء باب خدمه السلطان و اخذ 
جوائز مى فرمايد: حاكم دو كونه است: يكى حاكم اسلامى كه عادل است و ديكرى حاكم ستمكر. خدمت و همكارى با حاكم 
اسلامى يسنديده بوده و به آن ترغيب شده است و جه بسا اين كار (همكارى) بر مكلف واجب باشد ... . يس هنكامى كه حاكم 
اسلامى شخص را به مسئوليتى امر كرد بر آن شخص واجب است از حاكم اسلامى اطاعت نموده و در يذيرفتن آن مخالفت 
نكند.(17) 4. ابن حمزه (ره): اكر حكومتى براى مؤمنين بيش آمدء در حالى كه امام حضور نداشتء اين حكومت به فقهاى شيعه 
واكذار شده است. يس اكر نظام قضايى به او واكذار شدء در اقامه حق و عمل به كتاب خدا و سنت رسول خدا تلاش نمايد.(؟1) 
.٠‏ ابن ادريس (ره) در سرائر» كتاب حدود مى فرمايد: بر كسانى كه واجد شرايط اجراى احكام الهى هستند؛ واجب است هنكامى 
كه زمينه اجراى حدود بيش آمدء آن را برعهده كيرند؛ زيرا اين ولايت» خود امر به معروف و نهى از منكر مى باشد و وجوب آن 
متعين است كه اين ولايت را بيذيرد» هر جند ظاهراً از طرف حاكم غاصب باشدء ولى در حقيقت اين ولايت از طرف ولى امر (عليه 
السلام) مى باشد. برادران دينى او هم بايد اختلافات خود را نزد او ببرند و حق حكم در اموال را به او بسيارند» و خود را آماده هر 
كونه اطاعت از امر او بنمايند و جايز نيست از او سرييجى كنند و از حكم او خارج شوندء و نيز براى كسانى كه اهل باطل هستند با 
وجود جنين شخصى حجت اقامه مى شود و آنها مكلف هستند به او رجوع كنند. ابن ادريس نويسنده اين كتاب مى كويد: آنجه ما 
از حاكميت فقيه اختيار نموديم همان جيزى است كه ادله اقتضا دارد كه سيد مرتضى نيز در كتاب «انتصار) و شيخ ابوجعفر در 
كتاب «خلاف» و غير ايشان و بسيارى ديكر از علما به همين كه ما اختيار كرده ايم رأى داده اند» و آنجه مخالف ما به آن تمسكك 
جسته. ادله قابل اعتماد و استنادى نيست؛ زيرا هر ايرادى كه بر حاكميت فقيه وارد كرده اند در مورد امام هم وارد خواهد بود. همه 
حكام مورد خطاب خدا در قرآن هستند. در آنجا كه فرموده: ٠‏ دست مرد و زن سارق را قطع كنيد» ويا فرموده: ١‏ زن و مرد زناكار 
راصد ضربه شلاق بزنيد» اكر همه حكام مورد خطاب خدا نباشندء نتيجه اين مى شود در شهرهايى كه نايب امام حكومت مى 


كنند» حدى اقامه نشود» بلكه كسى كه بايد حد بخورد به شهرى كه معصوم در آن مستقر استء منتقل شده و آنجا حد جارى شود 
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.... آنجه شيوع دارد و متواتر است اين است كه حكامى كه نايب معصوم هستند در هر شهرى كه باشند مى توانند حدود را اقامه 
كنند بدون اينكه در اجراى حدود وقفه اى ايجاد شود.(18١) .١‏ محقق حلى(ره) حكومت از ناحيه حاكم عادل مجاز مى باشد و جه 
بسااكر امام عادل تعيين نمايد واجب كردد» يا اين كه دفع منكر يا امر به معروف ميسر نككردد» مككر به وسيله حكومت(182) 17. 
علامه حلى(ره) در تذكرهء كتاب خمس مى فرمايد: هركاه جايز دانستيم كه امام (عليه السلام) نصيب خود را از خمس اموال صرف 
ديكران مى كندء در زمان غيبت اين تصرف در سهم امام را فقيه امينى كه از فقهاى شيعه و جامع شرايط مى باشدء بر عهده مى 
كيرد...؛ زيرا او حاكم بر غايب است. بنابراين» حاكم و نايب او اين را بر عهده مى كيرد.(17). 1. ايشان در تذكره» كتاب خمس 
فرمود: حكومت از طرف عادل مستحب مى باشدء التبه در صورتى كه از جانب حاكم مفسده اى بر جامعه سايه نيفكند و در غير اين 
فرض و به امر حاكم عادل واجب مى كردد. .١15‏ علامه حلى(ره) در تذكره» كتاب خمس جنين آورده است: هداياى حاكم ستمكر 
را-اكر آن رااز حرام و ظلم به دست آورده - نبايد يذيرفت.(1) . ايضاح الفوائد» كتاب وصايا. (؟) . جامع المقاصد» كتاب وصايا. 
(") . مسالكك» كتاب وصيت. (6) . مناهل» مسئله ولايت بر صغار. (2) . غنائم الايام» كتاب الجزيه. (8) . شيخ مفيد» مقنعه» كتاب 
وصيت (72) . همانء باب اقامه حدود. (8) . كافى» بحث قضا. (9) . نهايه» بحث امر به معروف و نهى از منكر. )٠١(‏ . نهايه» باب 
عمل السلطان و جواز اخذ جوائز السلطان. )١١(‏ .سلار» مراسم. )13١(‏ . ابن برأج» مهذب. (17) . همان؛ باب خدمه السلطان و اخذ 
جوائزه. (18) . ابن حمزه؛ وسيله. (15) . سرائر» كتاب حدود. (18) . محقق حلى» شرائع الاسلام» كتاب متاجر : «الولايه من قبل 
السلطان العادل» جائزه. و ربما وجبت إذا عينه الإمام الأصلٌ إذ يمكن المنكر أو الأمر بالمعروف إلا بها» (17) . علامه حلى» تذكره» 
كتاب خمس: (إذا جوّزنا صرف نصيبه إلى باقى الأصنافء فإنما يتولاه الفقيهٌ المأمونٌ من فقهاء الإماميه الجامع شرائط الأفتاء... لانّه 
حاكم على الغائبء فيتولاء الحاكم و نائبه». كرفتن آنها حرام است و بركيرنده واجب استء اككر صاحب اصلى مال را مى شناسدء 
تمامى آن را به مالكك بر كرداند و اكر مالكك آن را نمى شناسدء بايد تمام آن مال رابه حاكم شرع بدهد و مجاز نيست آنها را به 
ظالم ستمكر بر كرداند و در صورتى كه جنين كارى كندء در قبال آن اموال ضامن مى باشد.(١)‏ 18. علامه (ره) به نقل از سلار 
(ره) در مختلفء كتاب امر به معروف مى فرمايد: قتل و جرح براى بازداشتن از منكر بر عهده حاكم است يا كسى كه حاكم او را به 
اين كار امر كرده است. اككر اين كار به هر دليلى براى ائمه(عليهم السلام) متعذّر بود. جملكى. از ابتداى ص 1١‏ تا صفحه 17 
ابتداى شماره 51 تايب شود. 51 . ابن فهد حلى (ره) : بر عهده فقهاست كه بر عموم مردم حدود را جارى كنند واين عقيده شيخ و 
ابى يعلى (از فقهاى بزركك) است و علامه هم آن را اختيار نموده و دليل اين مسئله را قبلا كفته ايم.(1) 7. كاشف الغطاء (ره) در 
كشف الغطاء؛ كتاب حدود و تعزيرات مى فرمايد: رئيس مسلمانان اجازه ندارد قاضى منصوب كندء مككر آن كه از مجتهد اجازه 
بكيرد ودر صورت امكان بر قاضى هم واجب است به مجتهد رجوع كند و سيس حكم نمايد.(*) 75. كاشف الغطاء (ره) در همان 
كتاب مى فرمايد: هر كاه مجتهد منصوب از طرف سلطان به حدى حكم كند» واجب است آن حد اجرا شود. البته در صورتى كه آن 
سلطان امام معصوماعليه السلام) باشد.(؟) 0؟. محقق قمى (ره): ظاهراً جزيه بر اهل كتاب واجب است»ء هم جنان كه از علامه حلى 
در كتاب تحرير نقل شده كه ايشان فرموده: جزيه واجب است به دليل نص و اجماع علما ... . البته تعيين مقدار آن بر عهده امام مى 
باشد؛ زيرا منظور از امام در اغلب اين مسائل كسى است كه كار در دست او است. در حال ظهور و حكومت ائمه؛ منظور امام 
حقيقى مى باشدء ولى در صورت عدم حكومت ائمه. يا فقيه عادل كه نايب از طرف او است ... يا جائرى كه از امام براى حكومت 
خود اذن كرفته (امام (عليه السلام) در عحالتى اضطرارى به طور موقت به أو اذن داده) جنانجه در خراج جنين است.(8) 18. شيخ 
انصارى (ره): هر جه كه بر نظر امام معصوم متوقف است و احتمال دهيم كه به نظر فقيه زمان (در حال غيبت) بستككى داردء واجب 
است كه در آن مورد به فقيه مراجعه كنيم. دليل اين مدعاء روايتى است كه در آن آمده: من فقيه را حاكم قرار داده ام و اين جعل 
حاكميت همانند جعل حاكم منصوب در زمان بيامبر اكرم(صلى الله عليه و آله) استء بلكه مى توان كفت ظاهر اين كلام معصوم 
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(من او را حاكم كردانيدم) آن است كه بر عموم مردم واجب است در تمامى امور حكومتى به او رجوع كنند» جنان كه اكر در 
كلام هر سلطانى جنين جمله اى كه ( من او را حاكم كردم) ديده شود؛ تمام ملّت خود را ملزم مى دانند كه در امور حكومتى به او 
رجوع كنند. يس جمله «انى جعلته حاكماً؛ فقيه را حاكم قرار دادم» به قضاوت او اختصاص ندارد.(2) 7؟. شيخ انصارى (ره) در 
مسئله جواز بيع عين موقوفه اى كه در شرف خراب شدن استء در كتاب بيع فرموده: متولى فروش عين موقوفه افرادى هستند كه در 
آن ايام هستند» و جون عين موقوفه مربوط به تمامى نسل ها مى باشدء بايد قيم نسل هاى بعد كه شخص فقيه مى باشد» آن را اجازه 
بدهد).(7) 718. ايشان در مورد جايزه اى كه از جائر كرفته و نمى داند صاحب آن كيستء در كتاب مكاسب فرموده: اكر تحقيق 
براى يافتن صاحب مال مخارجى داشته باشد, مثل دست مزد براى كسى كه صدا بزند و اعلام كند» ظاهراً اين مخارج بر كسى كه 
جايزه كرفته واجب نيستء بلكه حاكم اين را بر عهده مى كيرد و به ولايت از طرف صاحب مال خرج مى كند واز عين مالى كه 
جايزه كرفته شده. حقوق اعلام كننده را مى يردازد. سيس اككر صاحب مال بيدا نشد بقيه را صدقه مى دهد.(8) 19. شيخ انصارى 
(ره) در مورد تصرف در اموال يتيم در كتاب بيع آورده است: اككر فقيهى كارى را بر عهده كرفت بر اساس نظر خود مى تواند در 
مال يتيم تصرف كند و ديكران اجازه ندارند مانع اقدامات او شوندء هر جند هنوز او عملا كار را شروع نكرده باشد؛ زيرا بر عهده 
كرفتن فقيه مثل بر عهده كرفتن امام مى باشدء بنابراين» اككر شخص ديكرى بخواهد آن را بر عهده بككيرد» همانند دخالت در كارى 
است كه امام انجام آن را يذيرفته است.(4) )١(‏ . علامه حلى؛ تذكره. كتاب خمس. (9) . ابن فهدحلىء المهذب. (") . كشف الغطاء 
» ص ١؟6.‏ (©) . همان. (0) . محقق قمىء غنائم الايام» كتاب الجزيه. (*) . مكاسب محرمه» ص 188. (7) . مكاسب محرمه» ص 


89 (6) . همان ص .7١‏ (4) . همان» ص 1817. آيت الله حسن ممدوحى- حكمت حكومت فقيه» ص ١7١7"‏ 


امام خمينى (ره) و ولايت فقيه 


امام خمينى (ره) و ولايت فقيه علم فقه و تطور تاريخى آن فقه اماميه» از آن جهت كه داراى اجتهاد مستمر است و عقلء؛ نقش سراج 
منير دارد و در تشخيص صراط مستقيم الهى از سهم بسزايى برخوردار است و كتاب و سنت معصومين - عليهمالسلام- مخازن غنى 
و ياياننايذير استنباط احكام و حكم مىباشند» لذا شاهد توسعه و تكامل و تطورات همهجانبه بوده و هست ,هم تطور عمقى در 
مسائل از بيش طرح شده؛ و هم كسترش عرضى در مسائل جديد و مستحدثه رو از اينرو» توان ياسخكويى به همه مسائل و 
يرسشهاى بشر درباره فقه اصغر و اوسط و اكبر را نا دامنه قيامت دارد. از تطورات فقهىاصولى كه زمينه ببدايش تفكر ولايت فقيه 
كشتء آن است كه بر اساس تفكر اخباريين افراطى» ارتباط فقيه عادل با جمهور مردم؛ رابطه «محدث و مستمع است زيعنى فقيه 
حق استنباط احكام شرعى به وسيله اصول مستفاد از كتاب و سنت معصومين (عليهمالسلام) را ندارد» بلكه فقط بايد آنها را ترجمه و 
تشريح كند و مردم نيز يس از استماع و شنيدن معانى احاديثء به آنها عمل كنند و بنابراين» ميان فقيه و مردم» ييوند فكرى و 
اجتهادى وجود ندارد؛ بلكه رابطه ميان آن دوء رابطه نقلى و حسى است. اككر جه معتدلهاى از اخباريين» اجتهاد را فى الجمله جايز 
دانستهاند و ظاهر حديث را براى آن منبع مىدانند» ولى آنان» ظاهر قرآن و همجنين برهان عقلى را حجت نمىدانند و هيج كونه 
بيوندى را ميان برهان عقلى و مردمء و نيز ميان تفسير و اجتهاد در معانى قرآن و مردم برقرار نمىدانند. در مقابل اين جمود فكرى» 
تفكر اصوليين قرار دارد كه آنان رابطه فقيه و مردم راء رابطه «مجتهد و مقلد) مىدانند ريعنى بر اساس اين تفكرء فقيه حق استنباط 
فروع فقهى را از اصول دارد و با جراغ فكر و نور راى خود, احكام الهى رااز منابع جهار كانه كتاب و سنت و عقل و اجماع» واز 
مبانى استوار اصولى مستفاد از آن منابع جهاركانه استنباط مى نمايد و محصول راى استنباط شده خود را به صورت فتوا به مقلدين 
خويش اعلا-م مىدارد. ساليان متمادى سيرى شده بود كه در طى آنء بر اساس تفكر اخبارى كرى و جمود فكرى و ممنوع شدن 


اجتهاد. تنها بيوندى كه فقيه را با جامعه مرتبط مى ساخت»ء همان نقل حديث و معناى صورى آن بود. اين تحجر فكرى» به دست 
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تواناى اصوليين خردييشه عموماء و استاد اكبر» مرحوم وحيد بهبهانى(قدس سره) خصوصاء رخ تبربست و«اجتهادا و تفكر اصولى 
زنده شد. كار اجتهاد و اصوليون كرانقدر اين بود كه ييوند حوزه فقاهتبا مردم را از مرحله حس كه نقل سمعى استهء به مرحله 
عقل و فكر و حدس منتقل كردند و به فقيهان, اجازه اجتهاد داده شد و به مردمء اجازه تقليد. حكم فقيه در اين محور» كم و بيش 
نافذ بود و فتواى او نيز ضرورى و لازمالاجراء. اين مقطع. تحولى مهم در رابطه عالمان دين با توده مردم بدشمار مىرود واين تحول 
فكرى, دالا-ن ورودى مرحله ولا-يت فقيه بوده است. تطور و تكامل ولا-يت فقيه نمونه بارز تطور فقهىكلا-مى كه زمينه تشكيل 
حكومت اسلامى را فراهم نمود تا مقدمه ظهور حضرت بقيهالله(ارواح من سواه فداه) باشد» همين مساله «ولايتفقيه است. كروهى از 
فقيهان» براى فقيه در عصر غيبت, مقام افتاء و نيز مقام قضاء را ثابت مىدانستند رعدهاى ديكر. كذشته از افتاء و قضاءء سمت اجراى 
احكام قضايى را نيز ثابت مىدانستند ,و كروه سوم از عالمان و فقيهان دين» علاوه بر سمتهاى يادشده» تصدى بسيارى از شؤون 
جامعه اسلامى را مانند اجراى همه حدود الهى و سريرستى اشخاص يا اموال و حقوق بىسريرست قائل كشتند و به اين طريق» 
سمتسريرستى نسبى و اداره شؤون مسلمينء از وظايف فقيه عادل شناخته شد كه از اين ميان مى توان مرحوم كاشفالغطاء و 
صاحب جواهر(قدس سرههما) را نام برد. اكنون «ولا-يت فقيه علاوه بر آنكه در جايكاه اصلى خود قرار كرفته» بر ساير جايكاءهاى 
فرعى نيز سايه افكنده است در حالى كه در كذشته جنين نبود ريعنى اكر امثال مرحوم نراقى(قدس سره) مساله ولايت فقيه را طرح 
كردند »)١(‏ آن را در محور فقه و به عنوان يكى از مسائل فقهى عرضه مىداشتند و به همين دليل كه ولايت فقيه در جايكاه اصلى 
خود يعنى ١علم‏ كلام قرار نككرفته بود هر جند كه با ادله فقهى شكوفا مىشد قهرا آن رويش و بالندكى مطلوب را نداشت 

همجون «شجره طيبه اى باشد كه: «اصلها ثابت وفرعها فى السماء» (؟) . امام خمينى(رض) و اوج تكامل ولايت فقيه اوج اين تطور 
فكرى توسط سيدنا الاستاده حضرت امام خمينى(قدس سره) صورت يذيرفت. ايشان كارى را كه در محور فقه انجام دادند» اين بود 
كه دست «ولايت فقيه را كه تا آن زمان مظلوم واقع شده بود و در محدوده مسائل فرعى محبوس بودء كرفتند و از قلمرو فقه بيرون 
آوردند و در جايكاه اصلى خود يعنى علم كلام نشاندند و سيس اين مساله را با براهين عقلى و كلامى شكوفا ساختند به نحوى كه 
بر همه مسائل فقه سايه افكند و نتايج فراوانى بهبارآورد كه يكى يس از ديكرى شاهد آن بوديم. از نظر امام خمينى(رض»» فقيه 
جامع الشرايط در عصر غيبت امام زمان(عج)» همه سمتهاى اعتبارى امام معصوم(عليهالسلام) را داراست و آن هم نه در حد حق و 
سمت وضعى محضء بلكه همراه با تكليف الزامى رُيعنى بر فقيه واجب است كه نظام اسلامى را تاسيس كند و در برابر طغيانكران 
به مقابله برخيزد و با جهاد و اجتهاد و با ايثار و جانبازى و نثار همه امكانات» ستمسوزى كند و حكومت اسلامى را بر اساس كتاب 
و سنت معصومين (عليهمالسلام) بىريزى نمايد و همان راه سيدالشهداء. حضرت حسين بنعلى بنابى طالب (عليهمالسلام) را طى 
كند ربلغ ما بلغ. امام خمينى(رض)»» از ديد كاه كلام به فقه نكريست هنكامى كه «ولايت فقيه به عنوان يكك مساله كلامى و در قلمرو 
علم كلام مطرح شد و روشن كرديد كه تعيين ولى و سريرست جامعه اسلامى مربوط به فعل خداوند استء اين كلادم, فقه را 
مشروب م ىكند و بر آن سايه مىافكند و آنككاه است كه انسان» سراسر فقه را با ديد كاه كلامى مى نككرد و براى مطالب فرعى فقه 
صاحب و مسؤول مى بيند و در نتيجه. مسائل فقهى؛ سازماندهى مى شود واز آشفتكى بيرون مىآيد. ايتكه حضرت امام(قدس سره) 
به طور مكرر در كفتار و نوشتار خود فرمودهاند اكر كسى سراسر دين را بررسى كند. خواهد ديد كه دين» سياست را به همراه دارد 
وسائس و مجرى را از نظر دور نداشته» سرش آن است كه ايشان از ديد كاه كلام به فقه نككريسته و از افق برترى فقه را شناخته است. 
«فقهشناسى مسالهاى كلا-مى است نه فقهى. در صدر و ساقه علم فقه. مسالهاى نداريم كه بيان كند فقه براى جيست واز آن جه 
برمىآ يد. شناخت فقه» بررسى كار خدا و شناخت قانون الهى است و اين كار» يكك كار كلامى و خارج از قلمرو علم شريف فقه 
است. امام خمينى(رض) و فقه جواهرى سر اينكه امام راحل(قدس سره) اصرار داشتند بر اينكه فقهبا روش «جواهر) يويا شود( » 
آن است كه مرحوم صاح بجواهر(رض) مى كويد: اكر كسى منكر ولايت فقيه باشد» كويا طعم فقه را نجشيده است: كانه ما ذاق 
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من طعم الفقه شيئا» (؟) . جشيدن طعم فقه» نتيجه نككاه برون فقهى و نككاه كلامى به فقه داشتن است. برهان و استدلالى كه مرحوم 
صاحب جواهر(رض) در كتاب شريف جواهر الكلام» درباره ولايت فقيه اقامه مى كند» صبغه كلام دارد رُاكر جه آن را در فقه مطرح 
كردهاند. ايشان مىفرمايد جون در زندكى عصر غيبت امام زمان(عجل الله تعالى فرجه الشريف) وجود يكك نظام ضرورى است و 
نظام نيز يكك نظام الهى استء يقينا خداوند براى اداره اين نظام» كسى را بيش بينى كرده است تا او حدود الهى را بشناسد و اجرا 
نمايد. اين سخن» صبغه كلام دارد كه در كتاب فقهء از زبان يكك فقيه بيان شده است. كاهى انسان در درون فقه حركت مى كند و 
از بيرون و بالاء بر كل فقه نككاه نمىكند و لذا احاطه لازم را ندارد» ولى صاحب جواهر(رض»» اين هجرت و بروننكرى را داشت و 
سراز كتاب فقه برداشت و از خود سؤال كرد: آيا اين قوانين فقهى, مجرى و متولى نمىخواهد؟ آيا اين قطار فقه و اين واكنها و 
ابواب بهدهم ييوستهاش كه در حال حركت استء ادارهكنندهاى نمى خواهه؟ البته فقيهان نامور اماميه(رضوان الله عليهم) عموماء و 
بزركك فقيه نامدار. مرحوم صاحب جواهر(قدس سره) كه مساله ولايت فقيه را مطرح كرده و آن را به عظم تياد كرده خصوصاهء تا 
محدوده جشيدن طعم فقه را رفتهاند اما جشيدن طعم فقه» غير از آن است كه انسان اين شربت را از جشيدن به نوشيدن» واز ذوق 
به شرب واز شرب به شناكرىء و از شناكرى به غواصى برساند مغواصى در كوثر ولايت فقيه را فقط حضرت امام خمينى(رض) 
انجام دادند. دو تذكر: اول: جريان ولايت و سريرستى فقيه عادل نسب تبه امور مسلمين» اكر به صورت مبسوط در متون فقهى نيامده 
نه براى آن است كه فقهاى متقدم, قائل به ولا-يت فقيه نبودند و يس از قرندهم, به تدريج» سوق جنين كالا-بى رواج يافت و در 
عصر مرحوم نراقى(ره) خريداران وافرى يبدا كرد و زمان امامخمينى(قدس سره)» به بالندكى و ثمربخشى خود رسيدء بلكه تا آن 
عصرء زمزمه سياست دينى و نواى حكومت اسلامى و صلاى رهبرى سياسىء نه دليذير بود ونه كوش نواز رُوازاين روء از 
ولايتسياسى ائمهمعصومين (عليهمالسلام) نيز در متون فقهى بحث نمى شد ززيرا فقه سياسى به معناى كفتكوى مشروح ييرامون 
مسؤول اجراى حدود و تعزيرات و فرماندهى كلقوا يا فرماندهى لشكرء به طور رسمى طرح نمىشود تا آنكه بالاصاله ازآن امام 
معصوم باشد و بالنيابه در عصر غيبت امام معصوم(عليهالسلام)» بر عهده فقيه عادل باشد و اين» براى آن نيست كه در عصر غيبت 
نمىتوان درباره امام معصوم(عليهالسلام) بحث كرد به بهانه اينكه فعلا امام معصوم(عليهالسلام) حاضر نيست و در ظرف ظهورء 
تكليف خود را از ديكران آكاهتر است رزيرا بررسى متون اسلامى و تحقيق بيرامون دين و سياست و عدم انفكاكك آنها از يكديكر, 
جزء مباحث اصيل كلام اسلامى است از يكك سو و جزء مباحث مهم فقه سياسى است از سوى ديكر زليكن شرايط محيط و خفقان 
حاكم بر امت اسلامى و علل درونى و عوامل بيرونى هماهنكك؛ سبب خروج اين كونه از مسائل اساسى اسلام از صحنه كلام واز 
ساحت فقه و از فهرست احكام الهىسياسى شدهاند.(1) . عوائد الايام» ص 59. (1) . سوره ابراهيم (ع)) آيه 55. () . صحيفه نورمٌ 
ج ١‏ ص 48. (©) . جواهر الكلا-م رج 07١‏ ص 97. غرض آنكه ,نه تنها از ولا-يت واليان دينى يعنى فقيه عادل در متون فقهى 
بحث نمى شد(مكر به طور نادر و متفرق) بلكه از زعامت و رهبرى واليان معصوم نيز در آنها بحثى عميق و دامنهدار به عمل نمى آمد 
و جزء مسائل و احكام «غير مبتلاابه محسوب مىشد. ابتكار و نوآورى امام خمينى(قدسسره) در اين بود كه در عناصر محورى: 
١اسلام‏ جيست؟ 7اسلام داراى سياست و حكومت ويزه است. #اشرايط حاكم در اسلام جيست؟ #شرايط حكومت و حاكم» حصولى 
استيا تحصيلى؟ يعنى تشكيل حكومت كه واجب است, واجب مطلق استيا واجب مشروط؟» بحث زنده و يويا نمود و همه امور 
يادشده. با سعى علمى و عملى ايشانء از «علم به «عين آمد و از كوش به آغوش(قدس اللدسره الشريف). دوم: تطور مساله ولايت 
فقيه و كستره يهنه آن. از ولا-ييتبر افتاء و ولايتبر قضاء تا ولايتبر تدبير امور امت اسلامى, همانند ديكر مسائل كلامى و فقهى؛ 
حصيل ييدايش شرط يا رفع مانع است. شرطى كه وجود آن در طلوع يكك انديشه سياسىفقهى مؤثر است و مانعى كه رفع آن در 
افول يكك تحجر و جمود فكرى سهم دارد» كاهى علمى است و زمانى عملى ,ركاه درونى است و زمانى بيرونى. به عنوان نمونه» 


مرجعيت فقيه جامع شرايط براى دريافت وجوه شرعى و توزيع عادلا-نه آنها ميان طالبان علوم الهى و محققان دانشهاى اسلامى و 
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تاسيس مدارس و كتابخانههاى عمومى و تخصصى و احداث يثوهشكاههاى فنى و مانند آن» كرجه به طور غير رسمى در ادوار 
ييشين سابقه داشت» ليكن رسميتيافتن آن به نحوى كه در عصرهاى اخير رايج و دارج شده. هركز مسبوق نبود ,ُلذا فقيه نامورى 
جون محقق» در كتاب شرايع و مختصر نافع اقوال متعدد و آراء كونه كونى را درباره خمس يادآور مىشود و راى به «ايصاءاء «دفن 
» «ابام و تحليل » تحصيلء و مانند آن از آراء ضعيف و مهجور را نقل مى كند و هيج اشارهاى به آنجه هماكنون به صورت اصل 
مسلم و مقبول همه فقيهان درآمده است و استقرار و استحكام حوزههاى علمى مرهون جنان بودجهاى است و تامين حداقل معيشت 
محصلان علوم دينى» دركرو جنين بينش اقتصادى اسلام مىباشد ندارد. بنابراين» هركز نمى توان فقهاى متقدم را به سهلانككارى در 
تاسيس مراكز و حوزههاى علمى متهم نمود رُجداينكه هيج كاه نمى توان فقيهان متاخر را به جمع حطام دنيا تهمت زد. جريان 
ولايتسياسى فقيه عادل نيز مى تواند از همين سنخ باشد ,ُلذا هم فقهاى متقدم» مصون از آسيب تهمت رفاهطلبى و سازشكارى با 
سلا-طين مى باشند و هم فقيهان متاخرء محفوظ از كزند اتهام جاهخواهى و رياستطلبى خواهند بود. لذا دامن بلند فقاهتء از 
كردتهمت در يذيرش مقبولهعمربن حنظله.» هماره مصون است إويعنى نمىشود قبول آنان راء ضامن اعتبار سند ندانست و جنين 
ينداشت كه جنين قولى» زمينه جنان تهمتى را به همراه دارد. غرض آنكه ,نزاهت فقهاءء مانع تهمت است ,جه اينكه عدم ابتلاء به 
مساله حكومت و رهبرى سياسى» سبب عدم طرح مساله ولا-يت فقيه برامت اسلامى شد. ولا-يت فقيه و رابطه «امام و امت امام 
راحل(قدس سره)» رابطه «مرجع و مقلد» را به رابطه «امام و امت ارتقاء داد و اين» تحول بزركك ديككرى در رابطه فقيه با مردم بود 
يعنى اكر مرحوم وحيد بهبهانى(قدس سره) توانست رابطه فقيه و مردم را از سطح «محدث و مستمع بودن بالا برد و به سطح «مرجع 
تقليد و مقلد» برساند, امام راحل(رض) با انقلاب فقهى و فرهنكىاشء آن را به اوج خود يعنى رابطه «امام و امت رساند. حضرت 
امام(ارض) امور ذيل را روشن ساخت: ١‏ ادله اصلى نبوت و امامت مىكويد: انسانها براى رسيدن به كمال شايسته خود؛ در هر 
زمانى» نيازمند قانون دينى و سيس نظام اسلامىاند. ؟ انبيا و ائمه معصومين(عليهمالسلام)» تنها براى مساله كفتن نيامدند» ليكن 
طاغوتيان لثام» دست آنان را بستند و آنان را به شهادت رساندند: «ويقتلون الانبياء بغير حق )7(١(‏ يقتلون النبيين بغير حق (72,) 
«وقتلهم الانبياء بغير حق (") . اين آيات كه به طور مكرر از شهادت انبياء(عليهم السلام) و مظلوميت آنان به دست طاغوتيان هر عصر 
خبر مىدهدء نشانكر آن است كه انبياء الهى» ظلمستيز و ظالمبرانداز بودهاند زجنانكه قرآن كريم در اين باره مىفرمايد: «وكاين من 
نبى فاهل معد ربيوة كين( )وعد سيان باميرائي كد با مؤمليق سيار هه قال با وشسان دين رذاعفن لاذيق كدشعه اذ 
مؤلف و مصنف و شارح و ترجمان و مبين» «متولى (0) مى خواهد تا با يذيرش توليت دين» همه احكام آن را احيا كند و آنها را در 
جامعه عينيت بخشد و در عصر غيبت و در نبودن امام معصوم(عليهالسلام)» فقيه جامعالشرايط وظيفه دارد كه علاوه بر تبيين» افتاء» و 
قضاءء توليت دين را نيز بر عهده كيرد. ؟ ولا-يت فقيه» جانشين شايسته ولايت و امامت امام معصوء(عليهالسلام) است و از اينروى 
رابطه فقيه جامع الشرايط رهبرى با مردم مسلمان, رابطه «امام و امت (2) مىباشد. 0 فرقهاى بسيار وافرى كه ميان امام معصوم و 
غير معصوم وجود دارد هركز منقولعنه نبوده و نيست و در هيج مرحلهاى شخص غيرمعصوم, همتاى معصوء(عليهالسلام) نخواهد 
بود. تحصيلى بودن شرايط ولايت فقيه يكى ديكر از امتيازهاى برجسته امام خمينى(قدس سره) از ديكر عالمان دين» آن است كه 
ديكران اكر جه ولايت فقيه را قبول داشتند. ولى غالب آنان» شرايط آن را حصولى مىدانستند» اما حضرت امام(رض) كه ولايت را 
مانند امامت مى داند» معتقد است كه شرايط اعمال ولايت دو بخش است ,ُبخشى از آن «حصولى است و بخش مهم آن «تحصيلى 
مى باشد ريعنى بايد آن شرايط را به دست آورد و اين كونه نيست كه اككر مردم حاضر شدند و امكان داشت كه بدون خطرء نظام 
اسلامى تاسيس شود فقط در اين شرايط حاصل شده. بر فقيه جامع اوصاف رهبرى لازم باشد زمام نظام را به دست كيرد بلكه 
بسيارى از شرايط ولا-يت فقيه» تحصيلى مى باشد و مانند وضوء براى نماز است كه بايد آن را به دست آورد ,نه حصولى مثل 


استطاعتبراى حجء كه تحصيل آن واجب نيست ,به تعبير علمى» بسيارى از شرايط ولا-يت فقيه» «شرط واجب هستند نه «شرط 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهاى قائميه اصفهان 17مء. لاعلا أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه نان إز رهسا 


وجوب . امام امت(رض)» جون تشكيل و تاسيس حكومت اسلامى را وظيفه مىدانست و از سوى ديكر معتقد بود كه بسيارى از 
شرايط آن تحصيلى است نه حصولىء؛ در يى تحصيل اين شرايط رفت كه اين امرء مستلزم زندان رفتن و تبعيد شدن و تهمتخوردن 
و مانند آن بود و ايشان همه آن تل خكامىها را به جان خريد و از اينكه در راه رضاى خدا شهيد بدهد يا شهيد شودء لذت مىبرد: 
«اكر ما ماوراى اين عالم را اعتقاد داشته باشيم, بايد شكر كنيم كه در راه خدا كشته بشويم و برويم در صف شهدا» )/١1(‏ جنين 
كشته شدنى(شهادت) كه افتخار دارد» بز ر كك ترين ن آرزوى من است (86) . اكر در خطبه «شقشقيه اين بيان آمده است: «لولا حضور 
الحاضر وقيام الحجه بوجود الناصر وما اخذ الله على العلماء الا يقاروا على كظه ظالم ولا سغب مظلوم, القيتحبلها على غاربها 
ولسقيت آخرها بكاس اولها) () . اكر آن حضرت مىفرمايد: اكر حضور حاضرين نبود واكر به سبب وجود ياران» حج تبر من 
تمام نمىشد و...» حكومت و زمامدارى را نمىيذيرفتم» اين سخن را حضرت على (عليهالسلام) يس از تحمل رنجهاى درازمدت و 
فراوان فرمودند نه اينكه در اولين قدم كفته باشند رزيرا ايشان از احتجاج به خانه مهاجرين و انصار شروع نمود و مناظرهها و تبليغها 
و نقدهاى سازنده بسيار كردء ليكن شرايط تحصيلى براى ايشان فراهم نشد و يس از سالها رنج» وقتى كه امتحاضر شدند با آن 
حضرت بيعت نمايند» فرمود: «لولا حضور الحاضر...». محرك قيادى و محرك سياقى فرق امام راحل(قدس سره) با عالمان ديكر اين 
بود كه آنان مى كفتند: «مردم! قيام كنيد ,حركت كنيد رُبشوريد). نه جامعه ديروز سخن جنين عالمى را كوش داد و نه امروز كوش 
مى دهد. مردم سخن كسى را كه نشسته است و فرمان قيام مىدهد كوش نمى دهند. امام خمينى(رض) نفرمود: «مردم! برويداء بلكه 
فرمود: ١من‏ رفتم ,شما هم بياييد!». فرق ايشان با ديكران در اين بود كه آنان مىكفتند بر شما واجب است مبارزه كنيد رريعنى آنان 
«محركك سائق بودند و مىخواستند مردم را از يشتسر سوق بدهند و لذا مردم نيز كوش نمىدادند ,اما امام امت(رض)» خود جلو 
افتاد و ساليان متمادى اهانت و فحش شنيدء تبعيد و زندان و سختى را تحمل كردء شهيد داد» بخش زيادى از راه مبارزه را به تنهايى 
طى كرد و مردم را به تاسيس حكومت الهى دعوت نمود و مردم نيز «لبيكك يا امام!) كفتند و به دنبال ايشان حركت كردند. حضرت 
امام(قدسسره»» «محركك قيادى بودند و آن ديكران» «محرك سياقى م آنان مىخواستند از يشتسر مردم را به حركت سوق 
بدهندءولى امام»خود «قائد) شد و در بيش مردم به راه افتاد و آنان را رهبرى كرد. البته در تمام مراحل قيام قيادى امام راحل(رض)» 
ياران معدودى بودند كه ايشان را در همه حال همراهى مى نمودند رُبهويزه مراجع بزركوار تقليد كه غفلت از مساعدت» معاضدت» 
معاونت» مشاورت» و هم آوائى آن آيات عظام در تمام مراحل و منازل و مقاصد و مآربء يا تغافل از آن همه هماهنكى هاء اعتسافى 
استبدور از انتصاف و انصاف. بنابراين» در سايه تحولى كه امام راحل(قدس سره) در فقاهت اسلامى و در فرهنكك مردم ايران 
ايجاد كرد مردم بالا آمدند و نه تنها اهل «فرهنكك , كه اهل «آهنكك و قصد شدند و لذا «امتاى شدند كه در يى «امام خود, با 
حركث توفنده وسيل كونه خرياة داشة:(1).نووه آل غمران» أيه ؟31 () . سوره بقرف آي 219( ..سوره تساك آأيه 188( . 
سوره آل عمران» آيه .١52‏ (8) . «متولى دين كسى است كه خود را سير دين كند ودر برابر خطرها بايستد و در مقابل آسيبها 
ننالد.وظيفه اولى متولىآن استكه جانفشانى كند واز هيج خطرى نهراسد و صحنه را خالى نكند ززيرا اكر صحنه را خالى كرد 
ديكر سير دين و مدافع آن نمى تواند باشد. (8) . فعل ماضى «ام يعنى قصد كرد و «آمم كه اسم فاعل آن استء به معناى قاصد(قصد 
كننده) است. «امت به مردم و جامعداى كفته مى شود كه نه تنها داراى «فرهنكك استء «آهنكك نيز دارد. فرهنكك داشتن» مقدمه 
آهنكك داشتن است و آهنككء به معناى قصد و عزم و تصميم و اراده است. همه فرهنككداران» اهل آهنكك و عزم و قصد واراده 
نيستند» ولى همه آهنككمندان» اهل فرهنكك هستند. () . صحيفه نور» ج 2١‏ ص .٠١7‏ (8) . همانء ص //21. (4) . نهجالبلاغه» خطبه 

بند .١18‏ بوعلى(رحمهالله) در كتاب منطق شفاءء يس از نقل سخنانى از ارسطوء او را به عظم تياد م ىكند و مى كويد: تامل كنيد 
ذر آنيحه اين عرد يز ركك كفعه اسث و ينيد كه يسن از او ثا زهان قريب بهاهزاز و سيصد و سس سال كذشعه آيا كسئ آمدة اسث 


كه تقصير و كوتاهى او را تصديق كند و آيا نابغهاى ب يس از او آمده است كه در اين فن جيزى را بر كفتهدهاى او اضافه كند؟ هركز! 
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بلكه او آنجه آوردهء تام و كامل است )١(‏ . سبب اين تعظيم بوعلى(ره) از ارسطوء علاوه بر جامع بودن بيان ارسطو درباره سفسطه و 
كروههاى سوفسطايىء به لحاظ آن است كه ارسطوء درباره صعوبت انديشورى و تفكر عقلى» تنها به نصيحت و دستور احتياطى 
اكتفا نكرد جنانكه بسيارى از عالمان ديكر جنين كردندء بلكه علاوه بر آنء براى معيار انديشه درستء طرح و راه عملى را نيز ارائه 
نمود رُعالمان ديكرء مانند كسانى بودند كه به رهنوردان راهى توصيه م ىكردند كه براى آسيب نديدن يايشان» يوستى را به ياى 
خوه يتدتدة ولى نه ناث تمى كقنشد كه ايخ بوسة» حكوثه يواست ياشد واحكوتة بريذه شود وا حكرته دوههه شوذاو.. :اما ارسطن 
كفشى راهوار درست كرد تا راهيان كوى انديشه آن را بيوشند و فرمود: اى سالكك كوى انديشه! در تمام مراحل فكرىء موازين 
انديشه را رعايت نما ريعنى توجه كن كه اين صغراى تو و آن هم كبرا ربككو: «01» «ب است «إب » ١ج‏ است ريس «الف » «ج است. 
اكر در هر استدلالىء با اين قالب كيرى و ياىافزار حركت كردىء به مقصد مىرسى وكرنه درخواهى ماند. غرض آنكه زاكر امت 
ايران اسلامى» امام خود را با نظر تكريم و تعظيم ياد مى كند» براى آن است كه ايشان» نصيحت تنها نكردند و تنها احكام اسلامى را 
در كتابهاى علمى ننوشتند» بلكه براى اجراى احكام و معارف دين» طرح عملى دادند. با اين شرايط» سازماندهى فقه, به دستبا 
كفايت آن رهبر عظيمالشان صورت كرفت ,ربخش قابل توجه و مهم آنء از ه١خرداد‏ 7 17ه.ش آغاز كشت و در 77ابهمن 1781ه 
.ش به ثمر نشست. )١(‏ . منطق شفاء بخش سفسطه؛ فصل ششمء ص .١١5‏ آيت الله جوادى آملى - با تلخيص از كتاب ولايت فقيه» 
ص 71/0 


اجماع يا اختلاف فقها بر ولايت فقيه 


اجماع يا اختلاف فقها بر ولايت فقيه با توه به يبشينه نظريه ولايت فقيه كه در متون فقهى شيعه و آراي صاحب نظران به تفصيل 
مورد اشاره و بحث قرار كرفته استء نيازى به تكرار آن مباحث نيست لذا در اينجاء افزون بر آن مطالب, جند نكته را مناسب مى 
بينيم كه مورد توه و يادآورى قرار كيرد: .١‏ نكته اول آن كه اككر در بحث؛ اجماع فقهاى شيعه بر ولايت فقيه»» منظور از اجماع و 
اناق نظر فقيهان شيعه آن است كه در دامنه و شعاع اختيارات فقيه و همجنين در تلقَى و تفسيرى كه فقيهان از ولايت فقيه دارند» 
اختلافى وجود ندارد در ياسخ بايد كفت: بى ترديد» ياسحُ منفى است و جنين اتّفاق نظرى وجود ندارد و فقيهان شيعه. هم به لحاظ 
دامنه و حدود اختيارات فقيه و هم به لحاظ تلقّى و تفسيرى كه از ولايت فقيه دارند نظريه هاى متفاوتى را ارائه كرده اند. اماه اكر 
منظور از اجماع و اتفاق نظر آن باشد كه درباره ى اصل ولا-يت فقيه اختلاف نظرى وجود ندارد و كسى را نمى توان يافت كه 
ولاءيت فقيه را به طور كلى واز ريشه نفى كرده باشدء بدون شككء ياسخ مثبت است و كسى نمى تواند مدّعى شود كه در طول 
تاريخ فقاهت شيعه؛ مى توان كسانى را يافت» كه به طور كلىء از اساسء با ولايت فقيه مخالفت كرده و يا تنها عدّه اى معدود از 
فقهاء با برداشت هاى فقهى خاص از ياره اى از روايات»ء به اين نظريه كرايش نشان داده اند. اصل ولايت فقيه از مسلّمات و حتميات 
فقه اسلامى است كرجه در دامنه و تفسير آنء تفاوت نظر قابل انكار نيست. در نكات بعدى به برخى از شواهد و ادلّه ى مسلم و 
حتمى بودن ولايت فقيه اشاره خواهد شد. ؟. متون فقهى شيعه؛ از عصر اهل بيت(عليهم السلام)تا زمان معاصر كواه اين واقعيت 
است كه نمى توان فقيهى را يافت كه ولا-يت فقيه را از ريشه انكار كرده باشد و براى فقهاي عصر غيبتء جايكاه و موقعتت و 
اختياراتى علاوه بر فتوا دادن نيذيرفته باشد. بدون شككء اختيارات فقها در ولايت و تصدّى امر قضاوت و مسائل مربوط به آن و 
دخالت در امور حسبيه از اجماعتيات محسوب مى شود و احدى از فقها آن را انكار نمى كند. علاوه بر اين تتنع فقهى, وقتى به اظهار 
نظرهاى صريح برخى از فقيهان درجه اول و برجسته مراجعه مى كنيم؛ مى بينيم كه عده اى از ايشان در مسئله ى ولايت فقيه يا نقل 
اجماع كرده اند ويا خودشان آن را از اجماعات شيعه برشمرده اند: يكك. مرحوم سيد جواد عاملى در كتاب مفتاح الكرامه (شرح 


تواغدد علافه حل تفيل ال أن كدولايت فقيد را الحماع داتيت انيق» مك رواناكدر ا مد هنواة مك د كر عند ون اهايو 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه /اناإضض از كر مدا 


يدّل عليه العقل و الاجماع و الاخبار رمُبراين مطلب عقل و اجماع و روايات دلالت مى كند. آنكاه درباره اجماع مى كويد: وامًا 
الاجماع فبعد تحققه كما اعترف به يصح لنا ان ندعى انه انعقد على انه نايب عنه (عج) اتفاق اصحابنا حيجه والا لوجب الظهور 
لماتواتر من الاخبار ان لاتزال الطائفه على الحقّ(:.1) اجماع بر ولا-يت فقيه محقّق است و علامه حلى نيز به آن اعتراف كرده استمْ 
بنابراين» مى توان مدّعى شد كه اجماع فقيهان شيعه بر نيابت فقيه از سوى امام زمان (عج) انعقاد يافته است و جنين اتفاق نظرى 
حيجت است والأ اكر اجماع حيجت نبود» بايد مخالفت با آن آشكار مى شد ززيرا روايات متواترى وجود دارد كه اتفاق نظر طائفه 
(شيعه) را نشانه ى راستى و درستى نظر آنها مى دانند. دو. محقّق كركىء فقيه برجسته ى ديكرى است كه ولايت فقيه را به عنوان 
نيابت از امام معصوء(عليه السلام)اجماعى مى داند و مى كويد: اتفق اصحابنا ‏ رضوان الله عليهم على ان الفقيه العدل الامامى 
الجامع شرايط الفتوىء المعتر عنه بالمجتهد فى الاحكام الشرعيه نائب من قبل ائمه الهدى فى حال الغيبه فى جميع ما للنيابه فيه 
مدخل(:.0 فقهاى شيعه اتّفاق نظر دارند به اين كه فقيه جامع الشرايط و مجتهد توانا در استنباط احكام شرعىء در زمان غيبت» از 
طرف امامان معصوء(عليهم السلام) نيابت دارد تا تمام امور نيابت يذير را بردوش بككيرد. سه. محقق اردبيلى يكى ديكر از فقيهانى 
است كه مستند ولايت فقيه را اجماع معرفى مى كند.(*) جهار. مرحوم ميرزاى قمى(رحمه الله) دليل ولايت حاكم را اجماع منقول 
مى شمرد.(؟) ينج. ملا احمد نراقى» ولا-يت فقيه راء به مقتضاى ظاهر كلمات اصحابء اجماع مى داند و مى كويد: از كلمات 
اصحاب ظاهر مى شود كه ثبوت اختيارات معصوم براى فقيه از مسلّمات فقه است.(0) شش. مير فتَّاح مراغى» در كتاب العناوين» 
يس از آن كه مدّعى «اجماع محصل2(0) بر ولا.بت حاكم شرع مى شودء مى كويد: وهذا الاجماع واضح لمن تتّع كلمه 
الاصحاب(:2) براى متتنعى كه در كلمات فقهاى شيعه كاوش كندء اين اجماع از واضحات است. هفت. صاحب جواهرء از فقيهان 
برجسته وسرآمد ديكرى است كه اجماعى بودن و ا و ضرورى بودن ولايت فقيه را به عنوان نيابت عامّه ى فقيه از سوى امام 
معصوم(عليه السلام)» در موارد متعدّد از دايره المعارف عظيم فقهى خويشء كتاب جواهر الكلام؛ با صراحت مورد تأكيد قرار داده 
ادوم ك رودق الام وسرينه يكن القائبى فى كتيل #اتمواةافيسق علت المقهرفي 1ن وسرينه ع ورك اسرج در 
نيابت عامّهى فقيه از امام معصوء(عليه السلام) شكفت آور استء كويا اينان جيزى را از طعم فقه نجشيده اند. آنجه كذشت» سخن 
صريح و روشن عدّه اى از بزركك ترين جهره هاى شاخص فقاهت شيعه بود كه ولايت فقيه راء آن هم در بعد كسترده و وسيع و به 
عنوان نيابت عامّه از طرف امام زمان (عج)» اجماعى و مسلّم مى دانئد زو اكر محمّق و كاوشكر با حوصله اى به بررسى متون فقهى 
بيردازد جه بسا تعداد مدعيان اجماع را به بيش از آنجه كزارش شدء برساند. اجماعات ياد شده ى بالاء اككر درحدٌ «متواترا نباشد» 
«مستفيض» بودن آن خالى از ترديد است و نشان مى دهد كه مسئله ى ولايت فقيه» مسئله اى مسلم و ريشه دار در تاريخ فقاهت 
شيعه است و انكار اجماعى بودن آنء ويا نسبت دادن آن به برداشت خاصٌ تعدادى از فقهاى معاصر از جند روايت نشان از بى 
اطلاعى و غفلت كوينده دارد. امام خمينى(رحمه الله) درباره ى مسئلهى ولايت فقيه. معتقد بود: فولايه الفقيه - بعد تصوّر اطراف 
القضيه - ليست امراً نظرياً يحتاج الى البرهان(]4) يس از تصور كامل اطراف قضيه ى ولايت فقيه (موضوع و محمول آن) آشكار 
مى كردد كه اين مسئله از مسائل نظري نيازمند برهان نيست. ". آخرين نكته ى قابل توجه در باب اجماع و اتّفاق نظر نسبت به 
ولايت فقيه كه يادآورى آن مناسب به نظر مى رسدء آن است كه. ولايت فقيه يا مشروط بودن حاكميّت سياسى به فقاهت و اجتهاد. 
مطلبى نيست كه تنها در فقه شيعه از مسلمات محسوب شودء بلكه اين موضوع از جمله مواردى است كه در مورد آنء ميان همه ى 
مسلمانان» اعم از شيعه و سنّى» وحدت و يكك صدايى حاكم است ,جرا كه در فقه اهل سنّت نيز مسئله ى مشروط بودن زمام دارى و 
حاكميّت سياسى به فقاهت, ازمسائل ريشه دار مذاهب اربعه ى فقهى آنان به شمار مى رود. شخصيّت هاى برجسته اى از قدماى 
اهل سنْتء مثل امام الحرمين جوينى» ايجىء ماوردى» قاضى ابى يعلى و غزالى» حاكميّت و الزام سياسى را مشروط به مجتهد بودن 


حاكم دانسته اند. در عصر حاضر نيز جهره هاى برجسته اى جون: شيخ محمد ابوزهره؛ استاد محمد مباركك و شيخ شلتوت؛ همان 
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نظريّه سلف خود را بركزيده و براين حقيقت تأكيد نموده اند كه: حاكم و رئيس دولت اسلامى بايد مجتهد باشد.(١3)‏ جزيرى» 
يديد آورنده اثر معروف الفقه على المذاهب الالربعه» درباره ى اجماعى بودن شرط اجتهاد براى حاكم اسلامى؛ يس از آن كه 
شرايط امامت را از ديدكاه مذاهب اربعه ى اهل سنت (حنبلى» شافعى» مالكى و حنفى) شرح مى دهدء در شرط هفتم معتقد است: 
اتفق الا-ثمه رحمهم الله... ان يكون عالماً مجتهداً ليعرف الاحكام و يَتَفقّه فى الدين فيعلم الناس و لايحتاج الى استفتاء غيره(11) 
ببشوايان جهاركانه مذاهب اربعه بر اين نظر متّفق اند كه بايد امام دانشمندى مجتهد باشد تا احكام الهى را بشناسد و در دين تفقّه 
نمايد و آنكاه به مردم آموزش دهد و نيازمند مراجعه به ديكران و درخواست فتوا از آنان نباشد. -)١(‏ مفتاح الكرامه. ج .٠١‏ ص ١"؟.‏ 
()- رسائل» ج ١ء‏ ص 187. (9) مجمع الفائده والبرهان» ج ١١‏ ص 18. (6) جامع الشتات» ج ؟ء ص 828. (0)- ملا احمد نراقى؛ 
عوائد الايّام ص #"ه. (2) در اصطلاح علم اصولء دو كونه اجماع موجود است: اجماع منقول و اجماع محص لى. اجماع منقولء 
اجماعى را كويند كه فردى از اجماعى خبر مى دهد و به تعبير ديكر نقل اجماع مى كند رُولى اجماع محصّل به اجماعى كفته مى 
شود كه خود فردء با تتبع و كاوش در كلمات فقهاء به اين نتيجه برسد كه مسئله مورد اتفاق نظر همه ى فقهاست. (/0- ج 7 ص 
“اته. (4) ج ال ص 917" (9)- كتاب البيع» ج 7 ص /581. -)01١(‏ براى آكاهى بيش تر از شرط فقاهت در حاكم و امام المسلمين 
نزد اهل سدّت ر.ءك: محمد سروش محلاتى» دين و دولت در انديشه ى اسلامى» ص )١1( .595 - 75١‏ الفقه على المذاهب الاربعه» 


ج ف ص 8١8‏ و617. مصطفى جعفربيشه فرد مركز - مطالعات و يزوهش هاى فرهنككى حوزه علميه 
علت نبود نظام مبتنى بر ولايت فقيه در كذشته 


علت نبود نظام مبتنى بر ولا-يت فقيه در كذشته بر هر كس كه آثار فقهاء و متكلمين شيعه را مرور كند» روشن است كه شيعه 
همواره به نحوى به مسئله دولت» توجه داشته است اما البته اوضاع سياسى جامعه. كاملا دخالت دارد در اين كه كدام علم و در 
قلمرو كدام مسائلش» بيشتر رشد كرده و مورد توجه قرار كيرد و كدام مباحث» تحت فشار و مورد تهديد و خطر سياسى بوده و به 
عبارتى مى توان كفت كه به بخشى از مسائل آن نمى شده به صراحت يرداخت زيرا در بسيارى از دوران ها ورود صريح به مباحث 
فقه سياسىء به معناى اعلان جنكك عليه حاكميت ها و زير سؤال بردن اصل مشروعيت آنها بود و به اين لحاظ بى هيج ملاحظه اى 
سركوب مى شد و به اين خاطر تا بيش از دوران رسمى شدن تشيع در ايران» فقهاء شيعه در تقيّه محض بسر مى بردند. نظريه شيعى 
«دولت»» نفى مشروعيت رزيم يادشاهى: در سه جهار قرن اخير نيز هر كاه فضاى سياسى بازتر بوده» به صراحت بيشتر و در بقيه 
مواقع با ملاحظات سياسىء نظريات فقهاء در باب حاكميت» بيان مى شده است و تقريباً هسته اصلى اين ديد كاه نفى مشروعيت 
كليه حكومتهايى بوده است كه مأذون از ناحيه شارع نبوده و نيابت از ناحيه معصومين -عليهم السّد.لام ‏ نداشته و به اصطلاح فقهى؛ 
منصوب الهى نباشد اككر تشكيل حاكميت به هر شعار و اسم و زير هر يرجم در عصر غيبت؛ بدون انتساب به اهلبيت بيامبر ‏ صلَى 
الله عليه و آله -و بدون انتصاب خاص يا عام از ناحيه شارع مقدسء نامشروع و «يرجم ظلالت» و «حكومت طاغوت»» خوانده مى 
شده؛ همه به دليل وضوح و ضرورى و اجماعى بودن همين «نظريه دولت» در تفكر شيعى و نوع نكناه ايشان به حقوق اساسى و 
مسائل سياسى مربوط به حاكميت بوده است. نككاهى كه نه يكك قرن بلكه قرنها و سده ها در بحث نظرى و موضع عملى» سابقه دارد 
زيرا شيعه همواره و از ابتداء شرط حاكميت را «اذن الهى» و اجازه شارع و جعل دينى مى دانسته و آن را بالاصاله؛ به اعصمت» و در 
صورت تعذّرء به «عدالت»» منوط كرده و اساساً به همين دليل» «شيعه) ناميده شده و از فضاى حاكم بر جهان اسلام؛ جدا شد زيرا 
براى حقوق شرعى مردم و حدود الهى» حرمت و اهميت بيشترى قائل بوده و هر كسى را شايسته حكومت بر مردم نمى دانسته ودر 
باب «حق حاكمت»» به نفع مردم و عليه حاكمان» شرايط بسيار بيجيده» دقيق و سختى قرار داده و آن را مشروط به اذن الهى و اداء 


تكاليف الهى در برابر مردم مى كرد. اصولا آغاز تفاوت ميان شيعه و اهل سنّتء بر سر مسئله «امامت» و به ويزه «حكومت» بود يعنى 
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زاويه از نقطه نظر «نظريه دولت» باز شد و به تدريج اين اختلا.ف نظرء منبسط شد و فروع خود را يافت. شيعه و فقه شيعه» بدليل 
لحاظ موقعيت «امام) در نظام سياسىء حقوقى و مالى جامعه» صبغه فقهى ‏ كلامى و سيس سياسى ويه اى يافت و بارزترين حوزه 
اختلا.فء كه شيعه را بنام شيعه شناختند و مواضع سياسى آن را «خروج بر حكومت"» ناميدند» دقيقاً همين بود كه بيروان اهلبيت - 
عليهم الشّ.لام- در باب مسئله «مشروعيت»» «حقٌ حاكميت» و«فلسفه دولت»» صاحب موضع و نظر ايجابى ويه اى بودند و ١اعصمت‏ 
و وصايت» راو سيبس در عصر غيبت» «فقاهت و عدالت» را شرط حاكميت مى دانستند. البته مفهوم و كاركرد «حكومت و دولت»» 
در طول تاريخ, تفاوتهايى جبرى و اجتماعى نموده است. امروزه در جهان. دولتها به علت بيجيده تر شدن نظام حيات جمعى؛» 
متكفّل مسائلى شده اند كه در سده هاى كذشته. مشكل عمده اى» محسوب نمى شده ويا متولّى مستقيم وعلى حدّه اأى نمى 
خواستند (همجون ايجاد نظم ترافيكى» دخالت در برخى تجارت هاء تصدّى آموزش و يرورش و ...) معذلك در متون فقهى و 
روائى شيعه كذشته از بخشى مسائل مبتلا به» كه بدان اشاره صريح جزئى يا كلى شده استء بخش ديكر نيز تحت عناوين عامٌ قرار 
مى كيرند كه مناط آنها مد نظر شارع مى باشند و بدين ترتيب قاطعانه مى توان كفت كه وقتى ماهيت ييجيده ترين نيازها و ساز و 
كارهاى اجتماعى (كه متولى آن, دولتها هستند) به دقت, تعيين و تببين كردن لامحاله و دست كمء در ذيل يكى از عناوين شرعى 
قرار مى كيرند. عدم درك اين نكته كه كليه مصالح و مفاسد, منافع و مضارٌ اجتماعى (اعمّ از سياسىء اقتصادى و حقوقى) در ذيل 
عنوانى از عناوين مورد تشويق يا تحذير و نهى شارع مقدس به طور خاصٌ يا عاءٌ» قرار مى كيرد» منشأ بسيارى از تلاشهاى «اسلام 
زدائى و طرد آن» از صحنه حكومت و اجتماع و معيشت مردم در ادوار كوناكون بوده و هست. مذهبيونى كه به رويكردهاى 
سكولاس آلوده :شد اتد وعمااُ ديخ زادر جد مسعله مناسكى وعبادى و فردى ميجدوة كرذة اند مطئن باشتد كه ديق رانه 
مورد بخشى از مسائل ويزه نوظهور و جديد (مستحدث) كه امروزه در قلمرو اختيارات حكومتى در دنيا قرار مى كيرند و قبالاً وجود 
خارجى نداشته اندءعلاوه بر اينكه نبايد بعينه» بدنبال لفظ آن در روايات و فتاوى كشت نبايد يس از فحص (و جستجو) و يأس» 
حكم كرد كه در اسلام» جنان مسئله اى» يبيش بينى نشده يا فقهاء» آن را در حوزه ولايت فقيه يا حكومت اسلامى نمى دانسته اند. به 
عنوان مثال» سه عنوان «افتاء»» «قضاء) و «ولابت در امور حسبيّه) را ملاحظه كنيد. اين عناوين» حداقل عناوينى است كه كليه فقهاء 
شيعه اجماعاً براى فقيه جامع الشرائطء قائل بوده و هستند. امنا اين سه آيا عناوينى محدود و جزئى اند؟! جنين نيست بلكه تقريباً هيج 
امر حياتى در جامعه بشرى نيست كه از شمول همين سه عنوان» خارج باشند البته ملاكك اين شمولء ملاكى فقهى است يعنى بيان 
حقوق و تكاليف مردم و حاكمان و تبيين حدود الهى در همه قلمروهايى كه به رفتار ارادى بشرء مربوط است و به نحوى در سعادت 
يااشقاوت او تأثير مى كذارد. به عنوان نمونه؛ «ولا-يت افتاء»» حق اظهار نظر فقهى و بلكه صدور «حكم)» شرعى (فراتر از نظريه 
بردازى) را در كليه قلمروهاى حيات و از جمله؛ امور حكومتىء به فقيه مى دهد و روشن است كه اين حقء يكك ما بازاء عينى دارد 
يعنى جامعه دينى و حكومت متشرّع و مسلمانء موظف به اطاعت از فقيه بوده و حقٌّ معصيت ندارند. اين «ولايت»» تقريباً هيج حوزه 
اى از حاكميت را فروكذار نكرده و همه را (اعمٌ از سياست اقتصادىء فرهنككى» تجارى و ... داخلى يا خارجى) فرا مى كيرد. البته 
مسئوليت را مستقيماً به عهده بككيرد و دخالت مستقيم داشته باشد, امر ديككرى است و مى توان در آن بحث مستقلى كرد ولى در اين 
مقام نيزء به طور يقين بايد كفت كه اولويت با مجتهد عادل است مكر آنكه (و اين فرضء بسيار بعيد و تقريباً محال است) بدون 
كمترين حضور فقيه در حاكميت» رعايت كليه احكام و حقوق و حدود شرعى در نظام سياسى و روابط دولت و ملت» تضمين شود. 
ملا-حظه مى شود كه «ولا-يت افتاء؛ ‏ به ويزه كه شامل همه امور حكومتى و سياسى نيز هست -در واقع؛ نوعى نظارت فال و 
اتعصرانى ينكد اشراق كاما در ساس كرازى كروامر سشكرياه درا من ظليه عقت زو فرعا يا ا تاماكزمة دارد اين هداة ولايث 


فقيهى است كه امام _ رحمه الله _ فرمود و در قانون اساسى مندرج شد و براى تحقق آنء انقلاب عظيمى صورت كرفت. «ولايت 
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قضاء) و تفكيكك نايذيرى آن از «حاكميت»: اكنون عنوان «قضاء» و قضاوت را در نظر بكيريم كه هر كز به فصل خصومات شخصى» 
محدود و منحصر نمى كردد و در بسيارى مقولات حكومتىء وارد مى شود. از جمله» بسيارى حدود و تعزيرات است كه اجراء آنء 
در شأن حاكم و دولت ويا ناظر به خود حكومت است و قلمرو قضاوت را قلمروبى كاملاً حكومتى مى كند. به عبارت ديكر 
ترديدى نيست كه حاكم شرع يا قاضى شرع دقيقاً كارى حكومتى مى كند و لذا در هيج كشورى؛ هيج حكومتى حاضر به 
واكذارى قوه قضائيه خود به نهاد يا افرادى خارج از هيئت حاكمه نيستند. وقتى «ولايت قضاء) كه قطعاً متعلق به فقيه است» در دست 
فقهاء باشدء نظام سياسى و مالياتى و فرهنكى و آموزشى و حتى سياست خارجى آن كشور را به شدّت تحت تأثير قرار مى دهد و 
لذا رزيم هاى يادشاهى در زمان قاجار و يهلوى, نظام «قضاوت شرعى» را با جديّت بر انداختند و دست فقهاء عادل را از نظام 
قضائى كوتاه كردند. به علاوه» اجراى بسيارى از حدود شرعى و احكام قضائى (همجون مجازات محتكر و رشوه كير و ...) بدون 
در اختيار داشتن حكومتء محال است. همجنين در رأس امر قضاء رسيدكى به مظالم حكومتى و تأمين عدالت اجتماعى است كه 
فقيه را صد در صد با مسئله حكومتء مرتبط و د ركير مى سازد. «امور حسبته)» امورى حكومتى است: «ولايت در امور حسبيه) نيز 
حوزه بسيار كسترده اى را فرا مى كيرد. اين حوزه را شامل امورى دانسته اند كه شارع در هيج شرايطى مطلقاً راضى به تركك آنها 
نيست. حال بايد ديد آن كدام امور مهم, اعم از حكومتى و اجتماعى است كه شارع؛ راضى به ترك آنها مى باشد و بنابراين از 
حوزه ولا-يت مجتهدان عادلء كاملاً خارج است؟! آيا روال حكومت در امور سياسى و اقتصادى و فرهنكى كه به طور قاطع در 
سرنوشت دنيوى و اخروى مردم و در حقوق مادى و معنوى ايشان دخالت دارد و آيا انجام احكام الهى در اين قلمروهاء امورى است 
كه شارع راضى به تركك آنهاست؟! آيا اصلاح نظام آموزشى و قانونكذارى و فرهنككى و عدالت اقتصادى و . .. با وجود اين همه 
احكام دقيق و متراكم شرعى در كتاب و سنتء امورى است كه شارع» همه را به حال خود وا كذارده است؟! آيا امر به معروف و 
نهى از منكر كه شامل كليه حوزه هاى اخلاقى و فقهى (كه اسلام در آن حوزه ها سكوت نكرده است»)» مى باشد و تا حدٌ براندازى 
يكك نظام و تشكيل حكومت جديدء توسعه مى يابدء آيا همككى امورى خارج از حيطه «رضايت و عدم رضايت شارع؛ بوده و لذا 
خارج از «حوزه ولايت فقهاء» است؟! اين است كه فقهاء شيعه و در عصر غيبت «حدّاقل امور حسبّيه؛ را در عصر خود شمارش كرده 
اند كه شامل امورى جون سريرستى ايتام و ساير افراد و اموال جزئى بى سريرست بوده و حكومت ها نيز نسبت بدانها حسشاسيّت 
جندانى نشان نمى دادند اما هركز فقهاء از حدّاكثر و سقف ابدى براى اين امور» سخن به ميان نياورده اند و بسيارى از فقهاء؛ آن را 
شامل كليه امورى كه متوليَ خصوصى ندارد و سرتاسر امور عمومى و اجتماعى (و از جمله. حكومتى) رافرا مى كيرد» دانسته اند 
كه حضورى فعّال در كليه عرصه هاى مدنى و اجتماعى را مى طلبد. «ولايت حسبه)». دولت در دولت: متوليّ امور حسبيه» در اصل» 
«حكومت شرعى و اسلامى» است و اين امور در تحت ولا-يت و وظايف فقيهان است كه البته با مباشرت و مشاورت و تصدّى 
كارشناسان فنّ و متخضّصان. اما تحت اشراف و رهبرى و سياستكزارى كلى فقيهان بايد صورت كيرد يعنى نوعى مديريت علمى در 
ذيل اهداف و احكام فقهى است. اما در دورانى كه حكومتهاى نامشروعء بر س ركارند» بخشى مهمّ از اين امور» عمللا از دسترس 
قدرت فقيه خارج مى شود ولى بخش ديكرء كه همجنان در دسترس مى باشند» كرجه اندكك و محدود مثل رعايت حال بى 
سريرستان (يتيمان» مجانين و ...) و تعيين تكليف اموال بى صاحب و ... به هيج وجه نبايد بر زمين مانده و ضايع شوند و لذا وقتى 
حكومتء نامشروع بوده و فعلاً قابل اصلاح يا قابل تعويض نباشد» آن بخش از وظايف عمومى و اجتماعى كه قابل اداء استء بايد 
اداء كردد لذا مى توان كفت «ولايت حسبه)» در عصر حكومت اسلامى» شامل همه وظايف و اختيارات حكومتى عصر مى باشد و 
در عصر حكومت هاى نامشروع؛ در واقع؛ به معناى نوعى تشكيل «دولت در دولت» توسط فقهاء عادل است و هركز نبايد تعطيل 
كردد. يس آنجه برخى فقهاء در عصر حكومتهاى جورء از امور حسبه ناميده اند» درست اما حداقل اين امور مى باشد كه در وّسع و 
توان ايشان بوده است. زيرا به بهانه فقدان حكومت صالح اسلامىء نمى توانسته اند همه وظايف و حقوق و حدود -حتى آنها كه 
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مقدور است -را تعطيل كنند, لذا همان فقيهان» ه ركاه توانستند» حتى حاكمان را عزل و نصب و تنفيذ يا تعويض كردند (همجون 
بخشى از دوره صفويه و اوائل قاجار) و هركاه مى توانستند» خود مستقللاً قضاوت و اجراء حدود و تعزير (حتى رجم و تازيانه و 
اعدام و جريمه مالى) مى كردند و هركاه مى توانستند» ماليات شرعى كرفته و در امور عامه اجتماعى به نام سهم امام و زكات و ... 
مصرف مى كردند و هر كاه مى توانستند در مناسبات و سياست خارجىء اعمال نفوذ كرده و دستور قطع يا وصل رابطه با ساير 
كشورها مى دادند و ... البته وقتى دستشان از همه جا كوتاه مى شدء وظيفه «قضاء» و بخش اعظم از «امور حسبيه» از حوزه قدرت 
ايشان» خارج بود و حتى امكان «افتاء؛ در همه امور را نداشتند» از باب ضرورتء تنهاء به درجات يايين تر و خصوصى تر امور حسبته 
(اموال مجهول المالكك شخصىء سريرستى ايتام و ...) و افتاء در امور عبادى و شخصىء اكتفاء مى كردند زيرا إعمال «ولايت حسبه و 
قضاء و افتاء» با همه كستره واقعى براى ايشان؛ ميسور نبود و معلوم است كه اعمال ولايت و انجام هر وظيفه اى» تابع ميزان اقتدار و 
متناسب با شرايط اجتماعى است اما حوزه امور حسبيه» قضاء و افتاء» به وضوح. فراتر از يكك فقه خصوصى و عبادى است و بسيارى 
مسائل جون امنيت» بهداشت و آموزش عمومى مؤمنين را فرا مى كرفته است و البته مفهوم و جكونكى تأمين امورى جون امنيت» 
آموزش عمومى و بهداشت و ... نيز متناسب با شرايط حيات و جامعه و تاريخ؛ كوناكون است و تأمين حقوق اجتماعى و نيازهاى 
دنيوى مؤمنين بر عهده حكومت مشروع و اسلامى است و قدر متيقّن در جواز تصرف در امور حكومتى نيز به اجماع مكتب اهل 
بيت - عليهم الشّ.لام- فقيهان واجد شرايط اند و وقتى مى كوييم «فقيهان»» مراد» نهاد «فقاهت» است كه صاحب ولايت مى باشد و 
فقيه به دلتحظه اننكه فقيه هست» شخطيت حقوقى اسث. و «دولت:اسلامي) نيز دقيقاً بك شخصيت عحتقوقى اث كه مشروفيت ود 
رااز صفات «فقاهت و عدالت» شخص ولي فقيه مى كيرد. اين همان رابطه متقابل ميان شخصيت حقيقى و شخصيت حقوقى فقيه 
است و اما اداره حكومت توسّط فقيه» به مفهوم رهبرى مكتبى است و اداره شئون معيشتى مردم به شيوه علمى و تخصصى به 
مباشرت متخصًّصان و كارشناسان علوم و فنون تحت ولايت و رياست «ولىّ فقيه) است. البته اين بحث نياز به يكك بررسى اجمالى در 
ادوار فقه سياسى است كه به آن خواهيم يرداخت: ادوار فقه سياسى: البته براى تبيين موضوع لازم است كه ما به بررسى دوره هايى 
از فقه سياسى بيردازيم. دوره بندى فقه سياسى شيعه از حيث شرايط سياسى -اجتماعى و ...» ارؤشمند و جاى آن تقريباً (نه كاملاة 
خالى است اماء نبايد به نام طبقه بندى و به جاى بررسى ادوار يكك علم و شجره نامه نظريه يردازيهاى واقعى كذشته. دست به نظريه 
تراشى و ايراد نسبتهاى عجيب و غريب به عالمان و متفكران بزركك تاريخ فقه شيعه؛ زد. مفهوم «ادوار» نيز مفهوم دقيقى است و بايد 
قبلا ملاكهاى طبقه بندى و «روش» بررسى آنء واضح و مشخص شله باشد تا به نفى اصلى ترين اركان فقه شيعه و تحريف 
واقعيتهاى تاريخ آن منجر نكردد مثلا ادّعا نكردد كه «براى فقيهان هزاره اول هجرىء اصلا مسئله حكومت اسلامى» به كلى مطرح 
نبوده است»!! يا «اولين بار كه از ولايت فقيه. بحث فقهى به ميان آمدهء توسط نراقى در قرن ١‏ هجرى !! بوده است» و يا ادر شش 
قرن يس از غيبت كبرى مطلقاً ميان فقهاء شيعه» بحث از حكومت و ولايت سياسى نشده و هيج نظريه سياسى موجود نبوده و ذهنيت 
تقبانه مولا اماقم دل نكي باتكل قوطه اله واو شد ناس 7قوةة اخن ولقافك النوقاقروا تدووه عفري دست 
رسمى ايران» به تشيع» تبديل مى شود و فشار سنككين سياسىء نظامى در ايران عليه شيعيان و فقهاء ايشان تخفيف مى يابد و فقيه 
شيعه» به تدريج» امكان اظهار نظرهايى نسبتاً صريحتر مى يابدء متون فقهى شيعه با مسئله سياست و حكومت»ء تا حدودى واضح تر و 
ريز تر و صريحتر برخورد مى كنند زيرا شرايط تقيّهه تا حدودى» تسهيل و رقيق مى كردد و البته كاملا منتفى نمى شود. اين است كه 
در جهار قرن اخير» فتاواى سياسى فقهاء شيعه نيز» در مواردى علنى تر و شفاف تر شده است. اما هركزء قبل از اين دوران نيز فقيهى 
نمى توانسته است كه ادّعاء يا حتّى كمان كرده باشد كه احكام سياسى و حكومتى اسلام درباب امور حقوقى و سياسى و فرهنكى و 
قضائى و عبادى و ...» در عصر غيبت» منسوخ يا تعطيل است و حكومتها در غيبت معصومين ‏ عليهم الس لام نبايد تابع و مجرى 
احكام اجتماعى اسلامى باشند و يا فسّاق و جهّال: در اجراء احكام اسلام وعدالت اجتماعىء مقدّم بر علماء عدول و فقيهان واجد 
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بوةةةابن اكفاس نوش الامكانهروورث ذارد و تادر صورك تعذر اؤاشث كد يه اكتاق تقليدى (صدول موميرم) تنزلهين 
شود و تشكيل واداره جنين حكومتى بدون ولايت و نظارت و اشراف مجتهد عادلء امكان ندارد و لذا هيج حكومتى بدون جنين 
نظارت و امضاء و تأبيدى مشروع نمى باشد. البته ولايت» لزوماً به مفهوم مباشرت در همه امور حكومتى نيست و همجنين ميزان اين 
نظارت و اشراف و ولايتء تابع شرايط عينى اجتماعى و ميزان قدرت فقيهان است و عقللا و شرعاً روشن است كه هر ميزان از اسلام 
كه امكان اجراء دارد» بايد اجراء شود و ولايت و اشراف فقيهان, به هر مقدار كه ممكن باشدء بايد اعمال كردد و سرٌ تفاوت مواضع 
عملى و كاه حتّى اظهار نظرهاى فقهاء عادل در شرايط كوناكون سياسى و اجتماعى نيز يذيرش همين اصل «تأمين اهداف و احكام 
دين» هر جه بيشتر ودر حدٌ امكان» بوده و خواهد بود و بايد نيز جنين باشد. سياست امر عرفى و يا امر شرعى: برخى اين تلقى را 
دارند كه فقهاء يكك تقسيمى در اين شرايط بين امور شرعى و امور عرفى كرده بودند. كه بايد كفت: تقسيم امور به اشرعى» و 
«عرفى» در لسان فقهى» ابداً به معنى تقسيم غير اسلامى امور به «دينى و دنيوى» يا «دينى و سكولار» يا «مقدس و نامقدس» تسستة: 
مراد از ١عرف»‏ در اينجا غير از عرف به معنى غير دينى و سكولار است. عرف در فقه شيعه؛ در «تشريع»» هيج دخالتى ندارد بلكه 
تنها در حيطه «اجرايى» و كشف موضوع احكام و يا تفسير آن مؤثّر است. «سياست يا امنيت» را هيج فقيهى» جزء امور عرفى (به 
معنى غير دينى و سكولار) ندانسته است و لذا فقهاء در اين قلمروهاء بارها و بارها فتوى بلكه «حكم» شرعى صادر كرده و آن را 
مستند به ادلّه شرعى (اعم از نقلى و عقلى) كرده اند. البته تصدّى و مباشرت برخى وظايف مربوط به ايجاد امنيت و اجراء وظايف 
سياسى» اختصاصى به فقهاء ندارد بلكه اكر كارشناسان اصلح در كار باشند» فقيه غير كارشناس» شرعاً حقٌّ تصدّى بدون واسطه و 
مستقيم را ندارد زيرا به تضبيع تكليف شرعى و تقويت مصالح عامّه مى انجامد و در موضوعات تخصّصىء فقيه تنها بايد حكم 
شرعى را كفته و نظارت (استصوابى) كند. مثلاا هيج فقيهى ادّعا نكرده كه سدّ سازىء جاده كشىء اداره بيمارستان» خلبانى» مديريت 
كارخانه ها و انجام جرّاحى» كشيكك شبانه در خيابانها و... امور ديكرى كه به قصد ايجاد امنيت عمومى و تأمين آموزش و بهداشت 
و ... استء بايد به دست فقهاء صورت كيرد ولى اين كجا و ادّعاى غير شرعى بودن و غير دينى بودن اين امور كجا؟! براى دينى 
بودن و شرعى بودن يكك «مقوله)» كافى است كه شريعت در مورد آن و احكام آنء اظهار نظر كرده باشد و ضرورت ندارد كه 
فقيهان را نيز لزوماً مباشر تصدّى مستقيم و اجرائى آن كرده باشد. البته مواردى است كه لزوماً مباشرت آن نيز در تخصٍ ص فقيهان 
است و بايد حتّى الامكان به تصدّى يا اذن مستقيم ايشان صورت كيرد و مواردى نيز به عناوين ثانوى» ممكن است جنين وضعى 
بيابند. مشروعيت سلطنت يا عدم مشروعيت: در اينجا لازم است در باب «دولت»» «قوه مجريه» يا «سلطان مسلمان ذى شوكت»» 
توضيحى اجمالى داده شود. آنجه هدف اصيل فقهاء بوده استء جنانجه كفتيم» اجراء هر جه بيشتر» كاملتر و دقيق تر احكام و حدود 
الهى و تأمين عدالت و حقوق شرعى فردى و جمعى و نشر هر جه وسيع تر معارف اسلام و ارزشهاى اخلاقى استء نه دخالت جزء 
به جزء در همه اجزاء امور اجرائى و تصدّى امور تخصّصى و معاشى به جاى اهل فنّ و تعطيل ساير تخصّص ها و حرفه ها و مشورت 
ها. بهترين حالت براى تأمين اين اهداف مقدّسء حاكميت و حضور معصومين جون بيامبر ‏ صلَى الله عليه و آله و على عليه 
الّ.لام -است و در عصر غيبت»ء ولايت فقيه عادل مدير مدّبر كه واجد شرايط حكومت استء بهترين جايكاه مى باشد. يايين تر از 
شرايط ايده آل» آن است كه حكومت اككر در «يد) فقيه عادل نيست و فقيهان» دستشان باز نيست دست كمء حاكمان غير فقيه» هر 
جه بيشترء عادل و عالم و تابع مجتهدين باشند تا به هدف اصيلء نزديكتر باشند همجنين در شرايط عادى كه غالباً ميان مصالح مهم 
واه تزاحم اجتماعى و عينى است فقهاء شرائط عينى را واقع بينانه مدّ نظر داشتند» لذا با حكومت «سلطان مسلمان» يا «جمهورى 
مشروطه نيز بشرط آنكه اجمالاً كوش به اظهارات و نصايح و رهنمودهاى فقهاء سبرده و تا حدودى تن به نظارت كم يا زياد فقيهان 


عادل دهند» از باب مصلحت جامعه اسلامى و ضرورتء همكارى و همراهى هايى نيز كرده اند ولى اين بدان معنى نبوده است كه 
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حكومت را حقٌ آن سلاطين دانسته ويا نظام يادشاهى يا هر نوع جمهورى را بى قيد و شرط» واجد «مشروعيت»» تلقى مى كرده و يا 
دربارى شده اند! بايد توجه داشته كه كلمه «سلطان» در لسان فقهاء, به مفهوم «حاكم» يا «حاكميت» بكار رفته است و لزوماً به مفهوم 
حقوقى و مصطلح غير فقهى آن يعنى «شاه و نظام يادشاهى»» نظر نداشته اند به عبارت ديكر» در متون فقهى «سلطان)» به مفهوم 
«صاحب سلطه). دولت» نظام سياسى و حاكمان است نه لزوماً «سلطنت مصطلح البته در مصداق خارجىء عملا سلطان و حاكم؛ 
همان سلاطين و يادشاهان بوده اند و اين مطلب ديكرى است. يس اكر فقيهى» از «سلطان ذى شوكت مسلمان»» سخن كفته. مرادش 
آن است كه در صورت تعذّر وضع ايده آل شيعه؛ با «حاكميتهاى صاحب قدرت» كه ادّعاى مسلمانى كرده و اجمالاً هم در مواردى 
رفتار يا ظاهر مسلمانانه داشته اند مى توان براى تأمين حدّاقلى از عدالت و اجراء برخى احكام؛ تا حدودى مماشات كرد تا همه 
مصالح. به كلى تضيبع نكردند» نه آنكه فقيه. طرفدار نظام يادشاهى و سلطنتى (در اصطلاح علوم سياسى) بوده و آن را بر «ولايت 
فقيه) هم مقّدم مى دانسته است!! آرمان همه فقهاء عادل؛ آن بوده است كه حاكميتها راء تا آنجا كه مى توان» به سوى اجراء احكام 
واحقاق حقوق و رعايت حدود الهى» هدايت و ترغيب كرد كرجه آنان را مشروع و صاحب حق نيز ندانسته باشند. حق حاكميت 
فقيه: در موارد معدودى, حاكمان و سلاطينى بوده اند كه به هر دليل - تمكين بيشترى در برابر فقهاء داشته اند و در اين موارد (به 
ويه در بخشى از دوره صفويه)» برخى فقيهان» آن حاكمان را به وظايف شرعى خود واداشته اند و آنان را جون قوه مجريه خود, 
در واقع؛ تا توانسته اندء به كار اجراء عدالت و خدمت به مردم كمارده اند. يعنى حاكم ذى شوكت مسلمان» بخشى از نقش قوّه 
مجريه و بازوى اجرائى «ولى فقيه) را ايفاء مى كرده است. به حدّى كه در دوران صفوىء فقهاء, بتدريج به حقٌّ حاكميت سياسى 
خود و ضرورت كسب اجازه واذن خواهى حاكمان صفوى از فقهاء» تصريح كزونه ويك سلا رساله هاى فقهى در باب خراج 
و نماز جمعه و جهاد و حوزه هاى ولايت فقهاء و ماليات شرعى حكومتى و اجراء حدود و قضاوت و امور عامّه نوشتند و حتى فقيه 
بز ركى جون مرحوم محقق كركى (480) علناً وبه صراحتء از ولايت سياسى فقيه و حاكميت و اختيارات دولتى او سخن مى كويد 
و ملاكهاى حديث «مقبوله عمر بن حنظله» را در رساله فقهى خودء آشكارا در حوزه قضاوت و فراتر از آن» طرح مى كند و بدون 
ترس و مماشات,ء اعلام مى كند كه همه فقهاء شيعه «اجماع)» دارند كه فقيه عادل و مجتهد اهل فتوى در عصر غيبتء در همه امور 
نائب ولى عصر عليه السّلام ‏ و اهلبيت ييامبر ‏ صلَى الله عليه و آله -است و اطاعت سياسى حكومتى از فقيهه واجب است و سيس به 
اختيارات وسيع حكومتى فقيهان درباب تصرّفات مالى و سياسى و قضائى و .... اشاره مى كند و ولايت فقهاء را مستند به توصيفات 
روائى از ناحيه معصوم عليه السّد.لام -و نصب و جعل الهى آنان كرده وادله شرعى بر اين نيابت و ولايت مى آورد و حوزه آن را 
هم بسيار فراكير (و نه جزئى و در امور محدود) اعلا-م مى دارد. جنين اظهاراتى» بى شككء اعلا-م رسمى حق حاكميت فقهاء و 
ضرورت تشكيل حكومت اسلامى در عصر غيبت امام زمان عليه السّلام ‏ بود و به همين علت نيز كسى جون مرحوم محمّق كركى 
باشاه صفوىء اصطكاكك بيدا كرده و در اعتراض به حاكميتء به عتبات عاليات» هجرت مى كند و مشروعيت شاه را زير سؤال مى 
برد. يس روشن است كه فقهاء؛ به محض «بسط يد و امكان اظهار نظر صريحء خود را «حاكمان اصلى» مىخواندهاند و حتى برخى 
از شاهان صفوى را مجبور كرده اند كه براى حكومت و عزل و نصب ها و جنكك ها و صلح هاى خودء از فقهاء» كسب اجازه كنند. 
جنين مواضعىء» اختصاص به محقّق كركى نداشت بلكه از محقق اردبيلى ها تا شيخ جعفر كاشف الغطاء و ميرازى قمى و ... (از 
دوران صفويه تا قاجار و يهلوى»» با غلظت كم يا بيشء فقهاء بزركك» همين موضع را كرفته اند. قبلا نيز در دوران عزلت و اقلت 
شيعه» از ابتداء غيبت كبرى هر كاه كه امكان داشته» نظريات فقهى؛ در همين راستا ارائه شده است. از شيخ مفيد و شيخ طوسى كه 
با اظهارات خود در ذيل عناوين كم و بيش مرتبط با «حكومت»» انواع ولايات سياسى و قضائى و حكومتى را براى فقهاء لازم دانسته 
اند تا دوران اخير كه عاقبت» شرايط سياسى ايران» در اثر مقاومتها و مجاهدات فقهاء صالح و مردمان شريفء به وضعى رسيد كه 


بزركانى جون ملا احمد نراقى در قرن ١‏ هجرىء با صراحت كم نظير» رسالاتى بنام «ولايت فقيه) كه علناً نظريه سياسى شيعه را با 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الالالالانا صفمحه عرعاددا از ره دا 


شفافيت بيشترى بيان مى كرد مى نوشتند و انتظام امور دنيوى مردم را بى تقيّهه مرتبط با ولا-يت فقيه خواندند و همه وظايف 
حكومتها را براى فقيه عادل» واجب دانستند. و اما در يكصد سال اخير كه شرايط سياسى كشورء دجار تحولات اساسى كشتء» نحوه 
بحث فقهاء نيز تغييراتى يافت و وارد مرحله جديدى شد. در سده اخير» جند اتفاق مهم افتاد كه برخى داخلى و برخى بازتاب 
حوادث خارجى و جهانى بود و شايد بتوان «قيام مشروطيت» را نقطه عطف اين دوران دانست: در اين دوره. فقهاء بزركك شيعه در 
ايران و عراقء با فساد و استبداد شاهى مستقيماً دركير شدند و رهبرى مردم را در جنبش عدالتخواهى و اسلامى» بر عهده كرفتند و 
دستكاه سلطنت را مجبور به عقب نشينى كردند. هدف آنان» ابتدا اصلاح و تعديل حكومت و در صورت امتناع شاه از اصلاح 
يذيرى» حذف شاه مستبدٌ بود. اما وقتى انقلاب مشروطه به ياشد شعارهاى مشتبه و دو يهلو كه به تدريج بدل به شعارهاى انحرافى 
كشت و عاقبت بحث مطالبه «عدالت اسلامى» تبديل به «سلطنت مشروطه از نوع انكليسى آن شد با اين وجود علماء با اصل 
«مشروطيت»» برخورد دفعى و بدبينانه نكرده واين شعار مجمل و دو يهلو را حمل بر صيحت نموده و با مبانى اسلامى كه در صدد 
رفع ظلم و فساد و استبداد است. قابل جمع و سازكار يافتند ولى به تدريج روشن شد كه مراد جريان وابسته به غرب «از مشروطيت» 
و«آزادى» و «مساوات»» جيزى غير از مراد مردم و علماء دين بود. برخى فقهاء جون شيخ فضل الله نورى شهيدء اين ركه هاى 
انحراف را سريعتر كشف كرده واز صف مشروطه جيان وابسته» جدا شدند ولى بخش عظيم تر علماء و مراجعء از باب دفع افسد به 
فاسدء اوضاع را هر جه بشود ‏ بهتر از حاكميت فردى شاه مستبدٌ مى يافتند و سعى كردند مفهوم مشروطيت»ء آزادى؛ مساوات» 
دمكراسى و بعدها «جمهوريت» را در ذيل مفاهيم اسلامى و فقهى» «باز تفسيرا و اصلاح كنند و در حوزه معنايى اسلامى» مبانى 
الحادى را از آنها يزدايند. اما جريان انحراف» با حمايت استعما ركران به ويه انكليسء رفته رفته ميان مشروطه طلبان تقويث شد و 
وقتى كه سلطنت و استبتداد به دست علماء و مردم» كاملا تضعيف شده بود واز ياى در مى آمدء ناكهان زمام كار را در لحظات 
آخر ربودند و با اعدام شيخ فضل الله و منزوى كردن ساير علماء مشروطه خواه؛ استبداد قبلى را با توافق انكليس و روس و 
محمدعلى شاه به استبداد ريشه دارتر و تحت سيطره مستقيم استعمارجيان تبديل كردند. فقيهى جون شيخ فضل الله به سرعت 
دريافت كه روشنفكران وابسته كه اغلب از درباريان قاجار بودند و انككليس و استعما ركران» از كلماتى جون «مساوات» و «حرّيت» و 
«مشروطيت» و «حقوق بشراء «تفكيكك قوا» و «وكالت» و «قانون» و«آراء عمومى» نه تأمين آزادى و استقلال و ييشرفت ايران ونه 
اجراء احكام اسلامى است بلكه هدف»ء حتى از محدود كردن شاهء باج كرفتن از دربار و بازسازى قدرت سياسى كشور به نفع منافع 
خارجى اسك وازماة يز نشان ذاد كدابخ يكن نى درست ود زيرا همعان الكلستان طرقاذان مشروطو ون كنان روسهاء نا شاه و دربار 
قاجار معامله كردند و شاه با آنان كنار آمد و اشغالكران ايران را ميان خود تقسيم و آن رااز شمال و جنوبء تكه تكه كردند و 
شيخ نورى را كه نداى «مشروطه مشروعه» سر داد. بردار كردند و آخوند خراسانى» مرجع بزركك طرفدار مشروطه را نيز بطرز 
مرموزى احتمالاً به قتل رساندند و بسيارى از روشنفكر نمايان مشروطه خواه؛ عليرغم شعارهاى ضد استبدادى» در دربار حضور 
داشتند يا بعداً حضور يافتند و به تحكيم يايه هاى سلطنت قاجار و سبس يهلوى و به ويزه تأمين جا ياى نفوذ استعمار كران به ويزه 
انكلستان ‏ يرداختند. تأويل اسلامى از شعارهاى دو يهلو: در اين حيص و بيصء بخش عظيمى از فقهاء و مراجع شيعه» كوشيدند با 
اين الفاظ و تعابير دو يهلو برخورد سلبى و دفعى نكنند و حتّى الامكان» نكات مثبت و قابل جمع با احكام اسلام را در اين حوزه ها 
بر مبانى اسلامى استوار كنند و سعى در اصلاح يا نفى موارد غير اسلامى و ليبرالى آن نمودند و تعابيرى از مشروطيت»ء آزادى؛ 
برابرى» حقوق بشرء قانون» تفكيكك قواء وكالت و آراء عمومى كردند كه غير از تعبير ليبرالى و الحادى آن بود. از جمله آنان» 
مراجع نجف و علماء تهران بودند و به عنوان نمونه» مرحوم علامه نائينى در اين باب به نظريه يردازى فقهى بسيار دقيقى يرداخت و 
تصريح كرد كه «سلطنت مشروطه؛ را از آن جهتء مى يذيريم كه نسبتاً از «سلطنت استبدادى» كم مفسده تر است. اما وى صريحاً از 


«ولايت فقيه به عنوان آرمان اصلىء دفاع مى كند ولى از باب رعايت اقتضائات شرائط زمانه و ضرورت و تقّهه واز باب دفع افسد 
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به فاسد» تن به سلطنت مشروط تحت نظارت علماء و محدود به قانون مجلس شورا (كه آن هم تحت نظارت علماء باشد)؛ مى دهند 
واين تنها راه ممكن در آن شرايط بود زيرا به هر حال» هم سلطنت و شاه و هم مجلسء حاضر شده بودند تن به نظارت فقهاء بدهند 
و مشروعيت خود را از «اذن فقهاء» بكيرند واين يبشرفت بزركى بود. بنابراين» همه علماء» طرفدار «مشروطه مشروعه) بودند و 
هيجيكك. نه از استبداد و نه از مشروطه غربى و لائيك. حمايت نكردند و شيخ فضل الله و نائينى و ساير علماء و مراجع» همه» طرفدار 
حكومت اسلامى تحت نظر و ولايت فقهاء عادل بودند. اغلب فقهاء؛ جون نائينى» به «اسلامى كردن» مفاهيم وارداتى دست زدند و 
وجه اسلامى از «آزاديخواهى» و «مشروطه طلبى» و «مساوات خواهى» را تبيين وو از اين مقولات» دفاع كردند و بخشى از فقهاء جون 
شيخ نورى» توجه مى دادند كه اين الفاظ» بار فلسفى خاصّدى در كشورهاى غربى دارند و با صرف ترجمه؛ بومى نمى شوند و نبايد 
از ابتداء» به متشابه كويى تن دهيم و موج مشروطه خواهى كه در انكليس و روسيه و سيس هند و تركيه عثمانى و مصر و ... 
برخاسته؛ مسبوق به مبانى خاصٌ نظرى و نيز اهداف خاصٌ عملى و سياست اميراتورى هاى غرب در جهان اسلام و شرق مى باشد و 
بايد با اين موج ترجمه؛ محتاطانه برخورد كرد. و البته هيجيكك از نائينى و نورى و ساير فقهاء بزركك» هيج منافاتى ميان «وظايف 
الهى» و «حقوق مردم)» نمى ديدند زيرا اين حقوق را نيز شارع مقدسء بيان و تعيين كرده بود وهر دو مسبوق به بيش از هزار سال 
بحث دينى و فقهى بود. اسلامى كردن «حكومت»؛, هدف اجماعى فقهاء: هيج فقيهى» حتى آنان كه در انقلاب ضد شاه. به علل 
كوناكون موجه يا غير موجه» حضورى از نوع حضرت امام رضوان الله تعالى عليه در صحنه و با آن شدت و وسعت - نيافتند» 
منكر آن نبودند كه «اسلامى كردن حكومت»» مطلوب شارع است و مخالفت علنى با ظالم و اقامه حكومت عدلء در صورت امكان 
بر فقيهان و مردم؛ واجب است. اككر جند و جونى بودء در امكان يا عدم امكان و در تحليل شرايط سياسى و تطبيق عناوين شرعى بر 
مصاديق خارجى بود و نيز به برخى خصوصيات شخصى كه امام به طرز استثنايى واجد آنها بود و شرايط ويزه اى كه در كشور يديد 
آمد مربوط مى شد نه آنكه برخى فقهاء, اسلام را دينى كاملاً غير سياسى و رزيم شاه را مشروع دانسته باشند. «نظريه سلبى)» 
محصول «نظريه ايجابى): بسيارى از موضع كيرى هاى سياسى سلبى فقهاء شيعه در انكار مشروعيت رزيمهاى يادشاهى يا لائيك و... 
در طول تاريخ؛ مستند به مواضع ايجابى مشخص ايشان و مرزبندى دقيق شيعى در باب دولتهاى جائر و دولت عادل بود و اساساً 
نظريه ايجابى و سلبى» دو روى يكك سكه اند و بدون وجود معيارهاى ايجابى مورد اتفاق نظر و واضح فقهى نمى توان موضع كيرى 
سلبى و مبارزات فقهاى شيعه را در طول تاريخ توجيه نمود. آنان بى شكك مبادى واضح و ملاكهاى ايجابى خاصٌ در اين باب داشته 
اند. البته موضع ايجابى؛ لزوماً به مفهوم طراحى دقيق جزئيات اجرائى يكك «حكومت مشروع) در هر دوره اى نبوده و لذا كم نبوده 
اند فقهايى كه عليرغم جشم اندازى روشن از ايده هاى حكومتى و فقهى و عليرغم نظريه ايجابى شيعى در باب «دولت»». اما شكل 
سازمانى و عملياتى جامع و دقيقى براى نحوه اعمال نظريات خويشء نينديشدند و شايد وجه آنء استبعاد امكان حاكميت و فراهم 
نبودن زمينه اجرائى آن باشد و يكى از برجستككى هاى حضرت امام رضوان الله تعالى عليه نيز ورود در برخى جزئيات و تلاش در 
جهت عملياتى كردن فقه حكومتى بود. فقهاء شيعه اجماع دارند كه در زمان غيبت معصوم - عليه الّ.لام .- حكومت غير مأذون از 
ناحيه معصوم عليه اليد لام حكومت طاغوت است و تبعت از حكومت طاغوت,ء حرام است اما در عين حال» نه «حكومت». قابل 
تعطيل است و نه احكام اسلام» نسخ شده است و هر مؤمنى و از جمله؛ فقهاء مكلفند كه احكام اسلام (اعمّ از فردى و جمعى؛ 
عبادى و سياسى) را اجراء نموده و موانع رااز سر راه بردارند. اكر اختلافى ميان فقهاء بزركك بوده است در تشخيص سياسى شرايط 
خارجى و تحليل وضعيت و احساس تكليف و نيز مسائل شخصى و تشخيصى افراد بوده است. همجنين هيج فقيهى نكفته است كه 
شيوه هاى عقلائى تدبير امور اجتماعى در حكومت اسلامى بايد تعطيل شده و كنار كذارده شود و حكومت دينى» حكومت غير 
عقلائى!! باشد بلكه كفته اند كليه شيوه هاى تجربى و عقلى منتج و مؤثر را بايد در راه ييشبرد اهداف و احكام اسلام» استخدام كرد 


ودر موارد ضرورىء اصلاحاتى در آن به عمل ورد وهمه اين امورء در سايه ولا-يت اجتهادى فقيه (ولايت مطلقه فقيه)» صورت 
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يذير است. «علم به احكام» و «عدالت»» شرط اجماعى در «حاكميت:: نيز همه فقهاء كفته اند كه معرفت به احكام شرع (كه اولويّت 
با معرفت اجتهادى است نه تقليدى) و نيز عدالت و التزام به احكام و همجنين توان مديريت و شرايط عقلى و عقلائى»؛ شرط 
حاكميت است و حاكمء شخصاً يا وصفاء بايد مجاز از طرف شارع و منصوب به نيابت عام يا خاصى از ناحيه معصوم عليه السّلام - 
باشد و بنابراين» شارع در حضور مجتهدين عادل و داراى توان حاكميتء به ديكران» حق حاكميت نداده و اين نه به معناى حكومت 
صنفى يا استبداد فردى است و نه مستلزم تعطيل مشورت ها و كارشناسى هاى متخصّصين امور و فنون و نه به معنى تصِدّى مستقيم و 
مباشرت اجتماعى فقيهان در كليه ابعاد زندكَى جمعى و معيشتى مردم. همه فقهاء» ضوابط شرعى و عقلى خاصى براى سياست دينى 
و حكومت دينى قائلند كه در صورت تخلف از آنهاء حاكميت» فاقد مشروعيت خواهد شد. با اين حسابء مى توان از «نظريه 
ايجابى دولت» ميان فقهاء شيعه با دقت و قاطعيت سخن به ميان آورد و همه ضوابط مذكورء در تمام قرون كذشته. حتى 6 قرن 
نخست يس از غيبت و در دوران تقته شديد فقهاء شيعه مورد توجه جامعه دينى و فقهاء بوده است كرجه همه فقهاء تفصيللا به 
بحث فقهى راجع به مسائل حكومتى نيرداخته و راجع به نحوه اجرائى و ساختارى حاكميت اسلامى بحث نكرده باشند. اما آنجه 
ملاكك استء آن است كه هر فقيهى كه به اظهار نظر فقهى در ابواب حكومت يرداخته» تصديق كرده است كه در شريعتء افراد 
خاصى براى حاكميت و نحوه خاصًّى براى حكومت,ء لحاظ شده اند بدين معنى كه وظائف و اختيارات حكومتء تعيين شده است و 
مراد از «نحوه تعيين شده حكومت» شكل سازمانى و جزئيات روشى در اجراء حاكميت نيست. و نيز اوصاف و صلاحيتهاى خاصضّى 
براى حاكمان. الزامى شده است كه جز افراد واجد اين اوصاف و شرائط» كس ديكرى حق حاكميت ندارد واين حق» مشروط به 
آن اوصاف است. مراد از «تعيين افراد خاصٌ» نام بردن افراد يا صنفى خاصٌ و موروثى كردن حاكميت نيست» در حكومت اسلامى 
ودر حكومتهاى غير اسلامى, مراد از تعيين «نحوه)» همان تعيين وظائف و اختيارات در هرم حكومتى استء و مراد از تعيين «افرادا» 
تعيين اوصاف و شرائط حاكميت است و در اين حدٌّ از تبيين» همه فقهاء شيعه نيز قائلند كه جه اوصافى در حاكمانء الزامى است و 
كدام افراد» حق حكومت دارند و به جه نحوى بايد اعمال حاكميت كنند. فصلنامه كتاب نقد- شماره ل ص (با تلخيص) 


فقيه كيست؟ ويزكيهاى فقيه جامع الشرايط جيست؟ 


فقيه كيست؟ ويؤكيهاى فقيه جامع الشرايط جيست؟ مقصود از((فقيه)) دربحث ولايت فقيه» مجتهد جامع الشرايط است نه هركس 
كه فقه خوانده باشد. فقيه جامع الشرايط بايد سه ويزكّى داشته باشد؛ ((اجتهاد مطلق)) .(( عدالت مطلق)) . و((قدرت مديريت 
واستعداد رهبرى)).يعنى از سويى بايد صدر و ساقه ى اسلام را به طور عميق وبا استدلال واستنباط بشناسد و ازسوى ديكر درتمام 
زمينه ها حدود و ضوابط الهى را رعايت كند وازهيج ازسوى ديكر درتمام زمينه هاء حدود و ضوابط الهى را رعايت كند وازهيج 
يك تخطى و تخلف ننمايد وازسوى سوّمء استعداد و توانايى مديريت و كشوردارى ولوازم آن را واجد باشد. اكنون هريكك از اين 
سه ويرْكّى را مورد بررسى قرار مى دهيم. ويزكيهاى فقيه جامع الشرايط .١‏ اجتهاد مطلق اسلام؛ يكك مجموعه ى منسجم است به 
كونه اى كه ديانت آن» عين سياست است وسياست آن » عين ديانتش مى باشد و فهم درست و كامل ره آورد وحىء زمانى صورت 
مى كيرد كه فقيه به همه ى ابعاد آن آكاه باشد واز اينرو» اسلام شناس واقعى كسى است كه درهمه ى اصول و فروع؛ درعبادات 
وعقود واحكام و ايقاعات وسياست اسلامى مجتهد باشد. بنابراين» كسى كه در تحليل همه ى معارف دين اجتهاد مطلق ندارد وبه 
اصطلاح » (( مجتهد مطلق)) نيستء بلكه ((مجتهد متجزى)) استء صلاحيت ولايت برجامعهى اسلامى وادارهى آن را ندارد 
وهمجنين فقيهى كه ابعاد سياسى اسلام را خوب نفهميده استء توان جنين مسؤوليت عظيمى را نمى تواند داشته باشد. فقيه حاكم 
برنظام اسلامى كه درعصر غيبت» مجرى وحافظ ومين قرآن استءبايد به تمام جوانب آن آكاه باشد. او بايد علاوه برشناخت 


احكام و معارف قرآن كريم؛ درباره ى انسان وجامعه ى اسلامى» روايات رسيده از عترت(عليهم السلام) را نيز به خوبى بررسى 
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نمايد وبه شناختى كامل وجامع از احكام اسلام برسد. اكر شخصى برخى ازمسايل اسلامى برايش حل نشده و خود نمى تواند آنها 
را عميقاً بررسى نمايدء او ولي مسلمين نيست؛ يعنى نه ((مرجع فتوا)) ست ونه (( مصدر ولايت)) ؛ نه مى تواند فتوا بدهد و نه مى 
تواند اسلام را به اجرا در آورد. فقيهى كه شعاع عملش همدوش شعاع فقه باشد وبتواند مسايل جديد و مستحدثه ى مسلمين را حل 
كند وآنها را براصول وفروع دين تطبيق دهدء او ((مجتهد مطلق)) ى است كه درصورت واجد بودن شرايط ديكرء مى تواند 
مسؤوليت ولايت و مديريت جامعه ى اسلامى را بيذيرد وازعهده ى آن برآيد. -١‏ عدالت مطلق فقيه جامع الشرايط» كسى است كه 
علاوه برجناح عقل نظرى» درجناح عقل عملى نيز به مقدار ممكن كامل باشد؛ يعنى علاوه براين كه لازم است علم دين را درست 
بفهمدء بايد آن علم را درخودش و محدودهى حياتش و درجامعه ى اسلامى به درستى اجرا نمايد؛ لازم است همه وظايف دينى 
خود را انجام دهد وآن جه از دين بايد به مردم ابلاغ كند, ابلاغ نمايد وجيزى را كتمان نكندءفقيه عادل» بايد به ميل وهوس كارى 
نكند؛ مطيع هواهاى نفسانى نكردد وكناهى ازاوسرنزند؛ نه واجبى را تركك كند ونه حرامى را مرتكب شود. شخصى كه مطيع هوس 
است.دردرون جانش بتكده اى دارد و در نهادشء بت يرستى رسوخ يافته است ودر واقع » هوايش را معبود واله خود قرار داده 
وهمان را مى يرستد؟: أفرأيت من اتّخذ الهه هواه7١‏ . جنين شخصىء هيج كاه صلاحيت ولايت و هدايت مسلمين را ندارد ومشمول 
خطاب ابراهيم خليل (سلام الله عليه) است كه فرمود”: أأف لكم ولما تعبدون من دون الله !؛ أف بر شما وبرهرآن جه غير خدا مى 
يرستيد. اين بيان عتاب آميز» تنها شامل بت يرستانٍ بتكده هاى صورى نيستء بلكه بتكده هاى درونى هوايرستان را نيز شامل مى 
شود. بنابراين» ويكى دوم فقيه جامع الشرايط » ترك هوا وهوس و تابعيت عملى محض نسبت به احكام و دستورهاى دين است . 
فقيه حاكمء اكر فتوا مى دهدءبايد خود نيز به آن عمل كند واكر حكم قضايى صادر مى كندء خود نيز آن را بيذيرد واكر حكم 
ولا-بى و حكومتى صادر وانشاء مى نمايد» خود نيز به آن كردن نهد وآن را نقض نكند. 7- قدرت مديريت و استعداد رهبرى 
دراصل يكصد ونهم قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ويزكى هاى رهبر» جنين بيان شده است: شرايط وصفات رهبرى: -١‏ 
صلاحيت علمى لازم براى افتاء درابواب مختلف فقه. ؟- عدالت و تقواى لازم يراى رهبرى امت اسلام. ”- بينش صحيح سياسى 
واجتماعى» تدبير» شجاعت » مديريّت و قدرت كافى براى رهبرى. درصورت تعدّد واجدين شرايط فوق» شخصى كه داراى بينش 
فقهى وسياسى قوى تر باشد مقدّم است. بنابراين» علاسوه براجتهاد مطلق وصلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقه 
وهمجنين عدالت وتقواى لازم براى رهبرى امت اسلام؛ استعداد و توانايى رهبرى و كشوردارى » شرط ضرورى سوم براى فقيه 
است. فقيه جامع الشرايط بايد علاوه براجتهاد و عدالت مطلقء اوّلاً بينش درست وصحيحى تسبت به امور سياسى و اجتماعى داخل و 
خارج كشورداشته باشد وترفند هاى دشمنان خارج را خوب بشناسد وثانيا ازهنئر مديريت ولوازم آن برخوردار باشد؛ زيرا مديريّت» 
كذشته ازتثورىء نيازمند ذوق اداره وهئر تدبير است؟ بسيارى ازما اوزان شعر را مى دانيم كه مثلاً فلان شعر بايد بر وزن ((مستفعلن» 
مستفعلن» مستفعلن)) باشد؛ اما دانستن عروض .ء هيج كاه كسى را شاعر نمى كند.شعرشناسى » غير ازشاعر بودن است؛ جرا كه انشاء 
شعركذشته از آشنايى به قواعد شعرء نيازمند استعدادهاى خاصى است. همه ى ما مى دانيم كه بايد كشور را براساس قسط و عدل 
اداره كردء اما مدير و مدّبر بودن» غير از دانش و بينش سياسى است؛ هنرى است كه هركس آن را ندارد.شرط اسلام شناسى را 
ممكن است برخى داشته باشند ولى همه ى آنان شجاعت لازم را مانند شجاعت امام راحل (قدس سره) ندارند. وقتى خبر حكومت 
نظامى را دريكى از روزهاى دهه دوم بهمن 7ه به ايشان دادند» امام هراسناكك نبودند و فرمودند: بيرون برويد و حكومت نظامى را 
بشكنيد! وآن زمان كه خبر تجاوز رزيم عراق و توطئه استكبار برضدٌ انقلاب اسلامى را به ايشان رساندند» نترسيدند و شجاعت خود 
را به ديكران نيز انتقال دادند. در رزيم فاسد ومنحوس يهلوى» دربحبوحه ى كرفت و كيرهاء بعضى از آقايان» خدمت مراجع و 
فقهاى بزركك مى رفتند و با آنان مشورت مى كردند و خواستار اطلاعيه مى شدند . من خدمت يكى از بزركان فقه رفتم» خدا غريق 


رحمتش كند كه برما حق بزركى داشت. درآن اوضاع بحرانى كه امام مى فرمودند وقتى كه دين درخطر باشدءتقيه حرام است و 
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براى حفظ دين از هيج جيزى حتى جان نبايد دريغ ورزيدء من ديدم اين فقيهى كه به علم و دانش او خيلى اعتقاد داشتيم و داريم» 
دركتاب و سنّت نوشته شده » علم داشت و اكر اعلم از ديكران نبود» ديكران از او اعلم نبودند؛ آدق از ديككران بود ولى هنر 
كشوردارى :و تدمير وسذيويت ذراق نود كه در يوقو 1 3ه اكر داو يكريتك ذه تقر ياعيد ثفر كتسدشده اند حون :ها راهدر رقته 
نبيند و بلكه شهادت هزاران نفر را براى حفظ اسلام و زنده كردن دين و حيات انسانى در جامعه ضرورى ببيند. بنابراين» نمى توان 
كفت هرفقيه عادلى صلاحيت رهبرى جامعه را دارد» بلكه بايد كذشته از شرايط علمى » داراى استعداد و توانايى لازم براى اداره ى 
امت اسلامى باشد. يى نوشت: .١‏ سوره ى جاثيه آيه ى "37. ؟. سوره انبياء» آيه ى /51. نويسنده:آيت الله جوادى آملى منبع:ولايت 


فقيه (ولايت فقاهت و عدالت) 
دلايل ولايتى بودن نه وكالتى بودن» مسأله ى حاكميت فقيه 


دلايل ولايتى بودن نه وكالتى بودن» مسأله ى حاكميت فقيه -١‏ تداوم امامت مقتضاى دليل اول بر ضرورت ولايت فقيه(برهان عقلى 
محض) آن است كه ولايت فقيه به عنوان تداوم امامت امامان معصوم مى باشد و جون امامان معصوم (عليه السّلام) » ولىٌّ منصوب 
از سوى خداوند هستند, فقيه جامع الشرايط نيز از سوى خداوند و امامان معصوم. منصوب به ولايت بر جامعه اسلامى است. توضيح 
مطلب اين كه: عقل مى كويد سعادت انسانء به قانون الهى بستكى دارد وبشر به تنهابى» نمى تواند قانونى بى نقص وكامل براى 
سعادت دنيا و آخرت خود تدوين نمايد و قانون الهى» توسط انسان كاملى به نام ييامبرءبراى جامعه ى بشرى به ارمغان آورده مى 
شود و جون قانونٍ بدون اجراءء تأثير كذار نيست و اجراي بدون خطا و لغزشء نيازمند عصمت استء خداوندء ييامبران و سيس 
امامان معصوم را براى ولا-يت بر جامعه اسلامى و اجراى دين» منصوب كرده است و جون از حكمت خداوند واز لطف او به دور 
است كه در زمان غيبت امام عصر(عجل الله تعالى فرجه الشريف) مسلمانان را بى رهبر رها سازد ودين و شريعت خاتم خويش را 
بى ولا-يت واكذارد» فقيهان جامع الشرايط را كه نزديكك ترين انسان ها به امامان معصوم از حيث سه شرطٍ ((علم)) و ((عدالت)) 
و((تدبير ولوازم آن)) مى باشندء به عنوان نيابت از امام زمان(عجل الله تعالى فرجه الشريف) . به ولايت جامعه ى اسلامى درعصر 
غيبت منصوب ساخته است و مردم مسلمان و خردمند كه ضرورت امور ياد شده را به خوبى مى فهمند ودر بى سركشى و هوايرستى 
اوها ب حمل وعتضر تسسعنه ولايت نعنين اسان قاس اى رامن رتك نا ازابن طرق تدين خداوقق در جابعه مدق كرود 
حاكميت فقيه جامع الشرايط » همانند حاكميت ييامبر(صلى الله عليه وآله وسلم) وامامان معصوم(عليهم السلام) است؛ يعنى همان 
كونه كه مردمء ييامبر و امامان را در اداره ى جامعه ى اسلامى وكيل خود نكردندء بلكه با آنان بيعت نموده؛ ولايت آن بزركان را 
يذيرفتند» در عصر غيبت نيز مردم با جانشينان شايسته وبه حق امام عصر(عجل الله تعالى فرجه الشريف) كه از سوى امامان معصوم به 
عنوان حاكم اعلام شده اند دست ولاء و يبروى و بيعت مى دهند. اكر كسى دين اسلام را مى يذيرد و آن را براى خود انتخاب مى 
كند واكر كسى به دين الهى رأى ((آرى)) مى دهدء آيا معنايش اين است كه با دين يا با صاحب آن قرارداد دو جانبه ى وكالتى 
مى بندد؟ آيا دراين صورتء ييامبر» وكيل مردم است؟ روشن است كه جنين نيست و آن جه در اين جا مطرح مى باشدء همانا 
يذيرش حق است؟ يعنى انسانى كه خواهان حق ودر يى آن استء وقتى حق را شناخت»ء آن را مى يذيرد و معناى يذيرش او آن 
است كه من» هواى نفس خود را در برابر حق قرار نمى دهم و آن جه را كه حق تشخيص دهم., از دل و جان مى يذيرم ودر مقابل 
((نص)) » اجتهاد نمى كنم. درجريان غدير خم, ذات اقدس اله به بيغمبر (صلى الله عليه وآله وسلّم) دستور ابلاغ داد2: يا أَيِها 
الرّسول بلغ ما أأنزل إليكك من ربكك” ١‏ و رسول اكرم (صلى الله عليه وآله وسلّم) ييام الهى را به مردم رساند و فرمود: ((من كنت 
مولاه فهذا علىٌ مولاه))؟ و مردم نيز ولاى او را يذيرفتدد و كفتند: (( بخ بخ لكك يابن ابى طالب))”و با او بيعت كردند. آيا معناى 
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بيعت مردم با اميرالمؤمنين (عليه السَّلام) اين است كه ايشان را ((وكيل)) خود كردند يا اين كه او را به عنوان (( ولىّ)) قبول كردند؟ 
اكر على بن ابى طالب (عليه السّ.لام) وكيل مردم باشدء معنايش اين است كه تا مردم به او رأى ندهند و امامت او را امضا نكنند او 
حمّى ندارد؛ آيا جنين سخنى درست است5؟ بنابراين» نظام اسلامى» هم جون نظام هاى غربى و شرقى نيست كه اكثر مردم به دلخواه 
خود هركس را با هرشرايطى» وكيل خود براى رهبرى سازند؛ بلكه از طريق متخصصان خبره؛ از ميان فقيهان جامع الشرايط » بهترين 
و تواناترين فقيه را شناسايى كرده » ولايت الهى او را مى يذيرند. كسى كه مكتب شناس و مكتب باور و مجرى اين مكتب است» 
يذيرش ولا-يت او در حقيقت »يذيرش مسؤوليت اوست؛ نه اين كه به او وكالت دهند. البته يذيرش ولا-يت فقيه» تفاوت هايى با 
بذيرش ولا-يت بيامبر(صلى الله عليه وآله وسلّم) و امام معصوم (عليه التّرلام) دارد كه يكى از آن تفاوت ها اين است كه بيعت با 
ييامبر و امام معصوم, هيج كاه قابل زوال نيست؛ زيرا آنان از مقام عصمت در علم و عمل برخوردارند» ولى بيعت با فقيه حاكم؛ وَل 
تا وقتى است كه امام معصوم (عليه السّد.لام) ظهور نكرده باشد و ثانياً درعصر غيبت نيز تا زمانى است كه در شرايط رهبرى آن فقيه 
خللى يديد نيامده باشد. البته فرق هاى فراوانى ميان امام معصوم و فقيه وجود دارد كه كذشته از وضوح آنهاء برخى از آن فرق هاء 
دراثناى مطالب معلوم مى كردد و اشتراك امام معصوم با فقيه جامع الشرايط» در وجه خاصى است كه اشاره شد؛ يعنى اجراى 
احكام و اداره ى جامعه ى اسلامى. ؟- جامعيّت دين دين الهى كه به كمال نهايى خود رسيده ومورد رضايت خداوند قرار كرفته 
است#: اليوم أكملتٌ لكم دينكم وأتممت عليكم نعمتى ورضيتٌ لكم الإسلام دينا * 5» دينى كه بيان كنندهى همه ى لوازم 
سعادت انسان در زندكى فردى و اجتماعى اوست7:تبيانٌ لكل شى ء87 و به كفته ى رسول اكرم (صلى الله عليه وآله وسلّم) 
درحجة الوداع» كه فرمودند: قسم به خداوند كه هيج جيزى نيست كه شما را به بهشت نزديكك مى كند واز جهنّم دور مى سازد. 
مكر آن كه شما را به آنء امر كردم و هيج جيزى نيست كه شما را به جهنم نزديكك مى كند واز بهشت دور مى سازد. مكر آن كه 
شما را از آنء نهى كردم: (( يا أيّها النّاس والله مامن شىء يُقرَبكم من الجِنّهُ ويباعدكم عن النّار إلا و قد أمرتكم به» وما من شىء 
يقربكم من النّار ويباعدكم عن الجِنهُ إلا وقد نهيتكم عنه))6؛ آيا جنين دين جامعى» براى عصر غيبت سخنى ندارد؟ بى شكك كسانى 
را براى اين امر مهم منصوب كرده و فقط شرايط والى را معلوم نساخته تا مردم با آن شرايط» دست به انتخاب بزنند و جون در 
وكالتء وظيفه ى وكيل» استيفاى حقوق موكلى است ودر نظام اسلامى حقوق فراوانى وجود دارد كه (( حق الله)) است نه ((حق 
الناس)) ؛ بنابراين » رهبرى فقيه » هر كز به معناى وكالت نيستء بلكه از سنخ ولايت است. كسانى كه نظام اسلامى را نظام امامت و 
امت مى دانند » درزمان غيبت و درهنكام دسترسى نداشتن به امام معصوم (عليه السّلام) سه نظر دارند: نظر اوّل آن است كه مردم 
درزمان غيبت و عدم حضور امام معصوم , هر نظامى را كه خود صحيح بدانند مى توانند اجرا نمايند؛ به اين معنا كه دراين زمان» 
دين را باسياست كارى نيست و ازمنابع دينى» هيج معنايى كه عهده دار ترسيم سياست كلى نظام حكومتى واجتماعى عصر غيبت 
باشد» استفاده نمى شود. نظر دوم آن است كه دين اسلام؛ از آن جهت كه خاتم اديان است » همه ى نيازها را بيان كرده است ولذا 
جنين نيست كه دراين مقطع از زمان» درباره ى مسايل حكومتى ييامى نداشته باشد . درعصر غيبت ولىّ عصر (عجل الله تعالى فرجه 
الشريف) » سيستم حكومت,ء درمدار ولايت وبرعهده ى نايبان امام معصوم و منصوبان از سوى ايشان كه به نصب خاص يا عام معن 
شده اند ».جريان خواهد داشث؛ ليكن مسايلى از قبيل كيفيت قائونكذارئ و حكونكى تشكيل مجلس و كيفيت اداره ى امور قضابى 
وهم جنين تنظيم اركان هاى اجتماعى » همكّى , به عقل صاحب نظران جامعه واكذار شده است. نظر سوّم آن است كه دين» همه 
ى امور راء اعم از آن جه درباره ى جزييات و كليات نظام حكومتى استء مشخص كرهه و ليكن بايد با جستجو درمنابع دينى آنها 
را استنباط نمود. آن جه كذشتء برخى از اقوال و نظراتى است كه درباره ى قلمرو دين در جنبه هاى اجتماعى و سياسى بيان شده 
است و تعيين نظر صحيح در اين ميان» منوط به تدبّر و تأمّل در برهان عقلى است كه درمباحث نبوّت عاةه» برضرورت وجود دين 
اقامه مى شود وما آن را درفصل اول كتاب بيان نموديم./ البته مشخصات و ويركى هاى خاص اين نظام از قبيل خصوصيات اركان 
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ها و سازمان هاى اجتماعى مربوط به آن» مستقيماً از طريق اين برهان عقلى دريافت نمى شود, بلكه نيازمند مباحث فقهى و حقوق 
است كه در جارجوب اصول مربوط به خود استنباط مى كردد واز سوى ديكر برخى از نظام هاى رايج ميان خردمندان جامعه 
مورد امضاء منابع دينى قرار كرفته و نحوهى اجراى بعضى از احكام؛ به تشخيص صحيح مردم هرعصر واكذار شده است و از آنجا 
كه تقرير وامضاى بناء و سيره عقلاء دليل جواز آن سيره است واز ديكر سوء عقل برهانى» يكى از منابع احكام شرع استء با يكى 
از دوطريق عقل و نقلء مى توان مشروعيّت برخى از أشكال حكومت را استنباط كرد و به شارع مقدّس اسناد داد؛ و جون محور 
اصلى بحث كنونى » ولايت فقيه است » ارايه ى مسايل جزيى حكومت لازم نيست. 7- احكام اختصاصى امامت و ولايت دراسلام» 
امور و كارها و حقوق » به سه دسته تقسيم شده است: دسته ى اول» امور شخصى است و دسته ى دوم, امور اجتماعى مربوط به 
جامعه است ودستهى سوّمء امورى است كه اختصاص به مكتب دارد و تصميم كيرى درباره ى آنهاء مختصٌ مقام امامت و ولايت 
مى باشد. شكى نيست كه افراد اجتماع؛ درقسم اوّل و دوم امور و احكام ياد شده؛ همان كونه كه خود مباشرتاً (به صورت منفرد يا 
مجتمع) حق دخالت دارند» حق توكيل و وكيل كرفتن در آن امور را نيز دارند؛ يعنى هم مى توانند خود به صورت مستقيم به آن 
امور بيردازند و هم مى توانند از باب وكالتء آن امور را به ديكرى بسيارند كه براى آنان انجام دهد. به عنوان مثال» مردم يكك شهر 
مى توانند شخصى را نماينده خود قرار دهند تا امور مربوط به كوى و برزن آنان را تنظيم نمايد؛ زيرا محدوده ى شهرء به سكنه ى 
أ هيوق داوف اللعه شترطل داربو كالت ا ننابيك كسمه فى ساكناة شن ادرو كال خض عاص و اشاق نر اشع باسنت رالا 
رأى اكثريت» براى اقلتت» فاقد حيجيت است و اكر جه اين تقدّم اكثريت بر اقليت » بناء عقلاء باشدء ذاتاً حيجيتى ندارد؛ مكر آنكه 
شرع آن را تأييد و امضا كند و يكى از راه هاى كشف تأييد شرعى آن است كه اين كونه اكثريت هاء به اتفاق كل برمى كردد؛ 
زيرا همككان براين نكته متفق مى باشند كه معيار اكثريّت است. از سوى ديكر, دراين كونه امور اجتماعى قابل توكيل» اكر اتفاق 
همكان نيز حاصل كردد. وكالت ناشى از آنء دائمى نخواهد بود و براى مدت محدودى صحيح است؛ جرا كه با كذشت زمانء 
كودكان و نابالغان زيادى به بلوغ مى رسند و با بالغ شدن آنان» آن رأى كذشتهى يدرانشان در باره ى آن نوبالغان » منتفى خواهد 
بود و خودشان بايد تصميم بككيرند كه آن وكالت را تأييد كنند يا نه. وكالت و نيابت در امور اجتماعى » با صرف نظر از همه ى 
اشكالات و ياسخ هاى فقهى اشء هركز در قسم سوم از امور اجتماع كه از حقوق مكتب است و تصرّف درآنهاء اختصاص به امامت 
وولكيك عارده سارف تن اقول زو | غجالة كراه كن ننه واي الاسو دو عدا واف مداق اتيك كه تقر نير كل الوك 
كتسدة) باشد نا يتواندك آن ام عربوط به غود وا به:ديكرى سيارد واثا دركارئ كه احقوق اونبوده و دراخنباز اونيسته هر كر حق 
توكيل(وكيل كيرى) ندارد. به عنوان مثال» حكم رؤيت هلال و ثبوت اول ماه براى روزه يا عيد فطر يا ايام حج يا شروع جنكك يا 
آتش بس و ... » نه در اختيار فرد است و نه در اختيار افراد جامعه ؛ نه جزء وظايف مجتهد مفتى است ونه جزء وظايف مجتهد مفتى 
است ونه جزء اختيارات قاضىء بلكه فقط. حقٍ مكتب مى باشد و در اختيار حاكم به معناى والى و سريرست امّت اسلامى است. هم 
جنين» تحريم حكومتى شيئى مباح مانند تنباكو و نظاير آن» از احكام ولايى اسلام است ولذا قابل وكالت نمى باشد و مردم نمى 
توانند براى امرى كه از حقوق آنها نبوده ودر اختيار آنان نيستء وكيل بككيرند. احكام ديكرى مانند ديه ى مقتولٍ ناشناس و 
دريافت ميراث مرده ى بى وارث و همه ى احكام فراوان فقهى كه موضوع آنها عنوانٍ ((سلطان))» ((حاكم)) » ((والى)) » و( امام)) 
مى باشد. وكالت يذير نيستند.4 اقامه بى حدود نيز از وظايف امامت و ولايت است نه فرد و نه جامعه؛ و اككر جه ظاهر خطاب هاى 
قرآنى نظير 7 السارق والسارقة فاقطعوا أيديهما” ٠١‏ و 7 الزَّانيِةٌ والزّانى فاجلدوا كلّ واحدٍ منهما مائة جلدة7١1١»‏ متوجه عموم 
مسلمين استء ليكن يس از جمع ميان ادلّه ى عقلى ونقلى؛ وخصوصاً جمع بندى قرآن و سنّت معصومين (عليهم السلام) معلوم مى 
شود كه همه ى اين عموم هاء يكسان نيستند؛ مثللاا شركت درقتال و جنكك 7: وقاتلوا فى سبيل الله و اعلموا أن الله سميمٌ عليم 7 ١١‏ 


باشركت درقطع دست دزد و زدن تازيانه به تبهكارء تفاوت دارد وهريك » به وضع خاص خود انجام مى يذيرد. حفص بن غياث» 
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از امام صادق (عليه السِّ.لام) يرسيد: حدود راجه كسى اقامه مى كند؟ سلطان يا قاضى؟ حضرت درجواب فرمودند: (( إقامةٌ الحدود 
إلى من إليه الحكم))؟1 ؛ يعنى برياساختن حدود الهى ودينى» به دست كسى است كه حكومت به او سيرده شد. مرحوم شيخ 
مفيد(رضوان الله تعالى عليه) درمقنعه جنين فرمود: ((فَأمّا اقامة الحدود فهو إلى سلطان الإسلام المنصوب من قبل الله وهم أثمة 
الهدى من آل محمّد (صلى الله عليه وآله وسلّم) ومن نصبوه لذلكك من الأأمراء والحكام و قد فوّضوا النظر فيه إلى فقهاء شيعتهم مع 
الإمكان))؟1؛ يعنى اقامه ى حدود, به دست سلطان و حاكم اسلامى است كه از سوى خدا منصوب شده است كه ايشان » امه ى 
هدى از آل محمد (صلى الله عليه وآله وسلّم) مى باشند و هم جنين » به دست كسانى است كه امامان معصوم آنان را براى اين امر 
نصب كرده اند از اميران و حاكمان ؛ وبه تحقيق» امامان معصوم» تفويض كرده اند رأى و نظر در اين موضوع را به فقيهان شيعه ى 
خود در صورت امكان. مرحوم مجلسى اوّل(رضوان الله تعالى عليه) نيز دراين باره فرمود: ((ولاشكك فى المنصوب الخاصء اتنا العام 
كالفقيه فالظاهر منه انه يقيم الحدود))18؛ يعنى شكى نيست در منصوب خاص از سوى اماءاعليه السَّلام) وامّرا منصوب عام مانند 
فقيه» ظاهر دليل اين است كه او حدود را اقامه مى كند.بنابراين » بررسى نحوهى ثبوت حدود در اسلام و همجنين تأمّل درنحوه ى 
سقوط آنء نشان مى دهد كه اين امرء از وظايف والى است و دراختيار سمت ولايت مى باشد؛ نه آن كه هركس نماينده ى مردم 
شدء داراى جنان وظايفى باشد. تصدى مسايل مالى اسلام مانند دريافت وجوه شرعيه و يرداخت و هزينه آن ها درمصارف خاصه نيز 
ازاحكام ولا-يى است كه در اختيارفرد و جامعه نيست؛ زيرا آن جه دراين موارد متوجّه جامعه مى باشد» خطاب و دستور يرداخت 
وجوهات به بيت المال است مانند 7: ءاتوا الرّكوة7 ٠8‏ 7 ؛ واعلموا أنّما غنمتم من شىء فأن لله خمسه ولأرسول ولذى القربى7 177١و‏ 
آن جه متوجه امام مسلمين مى باشد. دريافت و جمع نمودن اين اموال است كه خداى سبحان خطاب به ييامبر خود فرمود 7:خذ من 
أموالهم صدقة تطهّرهم وتزكيهم بها وصل عليهم انَّ صلاتكك سكن لهم187. سهم مباركك امام نيز در اختيار مقام امامت است و 
مصرف ويه و خاص خود را دارد ولذا فقيه جامع الشرايط كه نايب حضرت ولى عصر(عجل الله تعالى فرجه الشريف) استءنمى 
تواند آن سهم امام را به هر كونه كه صلاح داننست مصرف كند؛ ولو آن كه درموارد لازم اجتماعى باشد. البته ولي فقيه» يس از 
مشورت با كارشناسان و متخصصانء آن جه را كه به صلاح جامعه اسلامى باشد از طريق اموال حكومتى ديكر انجام مى دهد؛ جه 
دربعد اقتصادى باشدء جه در بعد فرهنكىء وجه درابعاد ديكر؛ ولى سهم خاص امام را بايد درموارد ويزه ى شرعى خود مصرف 
نمايد. در اينجا تذكر جند نكته ضرورى است:١-‏ عموم صدقاتء غير زكات را نيز شامل مى شود ولذا برخى از قدماء مسأله خمس 
را درضمن مبحث زكات طرح فرموده اند.؟- وجوب» حكم است. 7- صدقه ى واجب» موضوع است.؟-اموال نه كانه و مانند آن » 
متعلق است. 0- عناوين هشت كانه مذكور درآيه ى 26 سورهى توبه» موارد مصرف اند نه موضوع. 8- تأسيس و اداره حوزه هاى 
علمى و تأليف و تصنيف كتاب هاى دينى و هدايت امت اسلامى كه از شؤون روحانيت و عالمان الهى استء ازمصاديق بارز 
مصرف هَفتم آيه مزبور يعنى ((فى سبيل الله)) مى باشد. /ا- دروجوب صدقات مستفاد از آيه ى 2٠‏ سورهى توبه» قاطبه ى مسلمين 
اتفاق دارند واختصاصى به شيعه ندارد.8- قذارت و آلودكى معنوى قبل از تأديه صدقات واجبء طبق همان آيه ثابت است و 
مطالب فراوان ديكر. بنابرآن جه كذشتء تصرف در امور مربوط به امامت و ولايت كه نام برده شدء فقط در حيطه ى اختيارات 
خود امام يا نايب و ولى منصوب اوست نه در اختيار افراد جامعه تا مردم براى آنء وكيل تعيين كنند وبه همين جهتء نمى توان 
حاكم اسلامى را كه عهده دار جنين امورى است » وكيل مردم دانست,بلكه او» وكيل امام معصوم و والى امت اسلامى خواهد بود. 
6دعصارةق 'ذلا يا تعلى ايعاد 31 ادلدق نقلى وللارع قتف سبي ققه |ذ نوق نخد اولك و ولأيك ذاش اوست تشتويفور عدا وق به 
اتتخاب ازسوى مردم و وكيل بودن فقيه از سوى آنان؛ زيرا آن جه در ذيل مقبوله ى عمربن حنظله آمده است: ((فإِنْى قد جعلته 
عليكم حاكماً فإذا حكم بحكمنا فلم يَقبله منه نما استخفٌ بحكم الله و علينا ردَّ و الرّاد علينا الرّاد على الله و هو على حدّالشركك 
بالك 181 درعسورمن سبك لقباء سك بلكدارران اعد كه «دوصد خديك اند قدا كنا إلى النطلطاق او إلى القضاة 9 امف 
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ذلك؟)) مقصود, جامع ميان سمت سلطنت و منصب قضاست كه دريرتو ولايت و حكومت .ء به نزاع طرفين خاتمه دهد؛ زيرا درغير 
اين صورت عقضاء 17 حكومت. همانند نصيحت است كه توان فصل خصومت را ندارد وموضوع سؤال در مقبوله ى عمربن 
حنظله نيز تنازع در دين يا ميراث است ونزاع» هركز بدون اعمال ولايت برطرف نمى شود. مضمون اين حديث» شبيه مضمون آيه ى 
كريمه اى است كه معيار ايمان راء در رجوع به رسول اكرم (صلى الله عليه وآله وسلم) ونيز يذيرش قلبى آن جه آن حضرت براى 
رفع مشاجره فرمود ند دانسته است7:ثمم لايجدوا فى أنفسهم حرجاً ممما قضيت و يسلّموا تسليما*١7؛‏ جرا كه منظور از قضاء در اين 
آيه » خصوص حكم قاضى مصطلح نيستء بلكه شامل حكم حكومتى والى مسلمين نيز مى باشد؛ زيرا بسيارى از مشاجره ها توسّط 
حاكم حل مى شود و صرف حكم قضايى قاضى. رافع آن مشاجرات نيستء بلكه تمرّد و طغيان عملى» زمينه ى آنها را فراهم مى 
نمايد. هم جنين آن جه كه درمشهوره ى ابى خديجه آمده است: (( فإِنّى قد جعلته قاضياً وإتّاكم أن يخاصم بعضكم بعضاً إلى 
السلطان الجائر))١7»‏ نشانه ى آن است كه فقيه جامع الشرايط» سلطان عادل است؛ زيرا مى فرمايد: من فقيه را براى شما قاضى قرار 
دادم و مبادا كه براى رفع تخاصم خود. به سوى سلطان جائر برويد. تقابل ميان قاضى بودن فقيه ونرفتن به نزد سلطان جائرءنشان مى 
دهد كه فقيه جامع الشرايط» سلطان عادل است.بنابراين » فقيه عادل علاوه بر سمت قضاءء براى ولايت نيز نصب و جعل شده است؛ 
جون اككر مردم از رفتن به نزد سلطان جائر كه سلطنت و حكومت دارد نهى شوند و جيزى جايكزين آن نكٌردد» هرج و مرج مى 
شود و براى جلوكيرى از اين هرج و مرج امام معصوم (عليه السّ.لام) مى فرمايد: به فقيه عادل مراجعه كنيد كه او داراى سلطنت و 
ولا-يت است. تأمّل در روايات باب قضاءء جنين نتيجه مى دهد كه مجتهد مطلق عادلء نه تنها قاضى استء بلكه والى و سلطان نيز 
هست ؛ نظير روايت عبدالله بن سنان از امام صادق (عليه التّ.لام) كه آن حضرت فرمودند: (( أيّما مؤْمنٌُ قدمٌَ مؤمناً فى خصومة إلى 
قاض أو سلطان جائر فقضى عليه بغير حكم الله فقد شركه فى الإثم))71 ؛ يعنى اكر مؤمنى در خصومتى , بيشى كيرد برمؤمن ديكر 
در رفتن به سوى قاضىء يا سلطان و حاكم جائر» وآن قاضى يا سلطان جائرء به غير حكم خدا برآن مؤمن ديكر حكم براند» يبس 
شريكك شده است با او دركناه. آن جه در مجموعه ى روايات اين باب آمده است . دوجيز است؛ يكى نهى از رجوع به قاضى 
وسلطان جائر» و ديكرى تعيين مرجع صالح براى قضاء و سلطنت كه همان ولايت و حكومت اسلامى مى باشد وفقيه جامع شرايط 
رهبرى » عهده دار آن است. امامت» عهد الهى است ادله نقلى نيز دلالت دارند براين كه امامت, ((عهدالله)) است نه ((عهدالنّاس)) ؛ 
عهد خداست نه عهد مردم. خداى سبحان در جواب ابراهيم خليل (سلام الله عليه) كه در باره ى امامت براى ذريه ى خود سؤال 
نمودء مى فرمايد : لا ينال عهدى الظالمين 7*7 ؛ يعنى امامت» عهد الهى است واين عهد الهى فقط شامل شخص عادل مى شود؛ نه 
آن كه عادل به آن نايل كردد. جه فرق عميق است ميان اين كه عهد الهى از بالا نصيب عادل شود و اين كه عادل بتواند به ميل 
خود از يايين به آن برسد؛ واز اين جا معلوم مى شود كه هركز از اختيارات مردم نيست كه به ميل خود وص و امام را تعيين كنيم. 
عمرو بن اشعث جنين حديث مى كند كه من از حضرت صادق عليه الشّرلام) شنيدم كه فرمود : (( أترون الموصى منّا يوصى إلى 
من يريد لا #والله ولكنه عهد من رسول الله (صلى الله عليه وآله) رجل فرجل حتى ينتهى الأمر إلى صاحبه))؟7 . مرحوم كلينى از ابى 
بصير جنين حديث مى كند كه من نزد امام صادق (عليه الس لام) بودم؛ اوصياء » يادآورى شدند و من نام اسماعيل » فرزند آن 
حضرت را بردم و ايشان فرمود : (( لا *والله يا أبا محمّرد ما ذاكك إلينا ؛ ما هو إلا إلى الله (عزّوجِلٌ) يتزل واحداً بعد واحد))8؟ ؛ نه 
والله اى ابامحمد! تعيين امام هرك از اختيارات ما نيست كه به ميل خود وصى و امام را تعيين كنيم؛ بلكه مربوط به خداوند است 
كه يكى را يس از ديكرى تعيين مى فرمايد. نكته اى كه از احاديث اين باب استفاده مى شود لزوم امام در هرعصر است؛ زيرا در 
اين روايات و روايات ديكر فرمود : (( واحداً بعد واحد )) ؛ يعنى درهر عصرى بايد امام و رهبر وحاكمى از سوى خداوند براى 
ولايت برجامعه اسلامى منصوب كردد. آن جه از اين ادله استنباط مى شود آن است كه رهبرىء متعلق به امام معصوم (عليه السّلام) 
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عهده دار رهبرى است؛ نه آن كه مردم كسى را وكيل خود قراردهند. ه- همسانى ولا-يت با ( افتاء)) و ((قضاء)) انتصابى بودن 
سمت افتاء و قضاء فقيه» شاهدى است بر انتصابى بودن سمت ولايت او. در بحث هاى آينده به تفضيل خواهد آمد8؟ كه فقيه جامع 
الشرايط » به نيابت از امام معصوم (عليه السّد.لام) » جهار سم ت((حفاظت)) و((افتاء)) . ((قضاء)) , و ((ولاء)) را دارد. اكنون مى 
كُوييم همان كونه كه فقيه جامع الشرايط» سمت هاى افتاء و مرجعيت و قضاء را با انتخاب مردم دارا نشده است » سمت ولايت را 
نيز با انتخاب مردم واجد نككرديده؛ بلكه او با همه ى اين سمت هاء از سوى خداوند منصوب شده است و تفكيكك ميان اين سمت 
هاء به اين معنا كه برخى از سوى خداوند باشد و برخى از سوى مردم يديد آمده باشد » درست نيست. همان كونه كه فقيه» با عبور 
از مرحله ى تقليد و دوران تجزى در اجتهاد و رسيدن به اجتهاد مطلق» حق ندارد از ديكران تقليد كند و سَِمَتِ عمل به رأى خود و 
فتوا دادن براى ديكران » به او اعطاء مى شود و همان كونه كه با رسيدن به مقام اجتهاد تام» منصب قضاء » ازسوى خداوند به او داده 
مى شود و حكمش براى خود او و براى ديكران نافذ است و يذيرش آنء براى طرفين دعوا لا-زم مى باشد » سمت ولايت براقت 
اسلامى نيز به او داده شده است تا دريرتو حكومت اسلامى » بتواند حكم نمايد واحكام صادر شده را تنفيذ كند؛ واز آن جا كه 
درمسأله ى مرجعت و قضاء , مردم » فقيه را براى مرجعيّت يا قضاء وكيل خود نمى كنند- بلكه جون فقيهان را از سوى شريعت 
داراى اين سمت ها مى دانند وَل وفقيهى خاص را داراى شرايط و صفات لازم مى بينندثانيء مرجعيت و قضاء او را قبول مى كننده 
از اينرو» بيش از رجوع مردم» سمت ولا-يت نيز مانند دو سمت افتاء و قضاء » به صورت بالفعل» از سوى خداوند به فقيه جامع 
الشرايط» داده شده است ورجوع نكردن مردم به فقيه جامع الشرايط» سبب فقدان يا سقوط سمت هاى فقيه نمى شود؛ جه اين كه 
رجوع كردن آنان به فقيه نيز سبب ايجاد آن سمت ها نمى كردد. البته تحقّق عملى اين سمت ها و منشأ آثار اجتماعى كشتن آنهاء 
بدون شكك نيازمند رجوع مردم و يذيرش آنان مى باشد وفقيه جامع الشرايط» حق اعمال جائرانه ى ولايت را ندارد. اكر مردم؛ 
فقيهى را داراى لياقت و صلاحتيت هاى لازم بيابند با بيروى از اوء براى اجراى احكام اسلام و براى تحمّق قسط و عدل قيام مى 
كنند. ولى اين نظام كه نظام جمهورى اسلامى استء با نظام هاى وكالتى غربى و شرقى تفاوت دارد؛ نظامى (( نه شرقى و نه غربى)) 
است و نظامى است بر اساس ولايت خداوند. تذكر: لازم است توجه شود كه مقصود از سمت بالفعل داشتن فقيهان جامع الشرايط 
آذ است كه اؤلاً صلاحت آنان براى اين سعت كمام السث ويه نح نطاب شرعى وسيده است وثانياء بااووه آنان»فره ديكرى اين 
صلاحيت شرعى را ندارد وبدين جهتء هم برخود فقيهان جامع الشرايط يذيرش اين سمت واجب است وهم بر مردم واجب است 
كه ولايت فقيه جامع الشرايط رابيذيرند و رهبرى او را درجامعه ى اسلامى به فعليت برسانند و به آن تحمّق خارجى بخشند. بنابراين 
اكر جه فقيه جامع الشرايط وكيل مردم نيست و بر آنها ولايت شرعى دارد» ولى سمت ولايت» ازحيث شرعى بودنء كاهى بالفعل 
است و كاهى بالقوٌه. صورت اول آن است كه شخصىء فقيه جامع الشرايط باشد و همه ى صفات لازم رهبرى را به صورت بالفعل 
دارا باشد؛ جنين شخصىء از سوى شرع ولا-يت بالفعل دارد. صورت دوم آن است كه شخصىء همه ى صفات لازم رهبرى را به 
صورت بالفعل ندارد بلكه قريب به آن است كه در اين صورت » سمت ولايت شرعى او بالقوه است نه بالفعل ؛ نظير مجتهد متجزّى 
در مرجعيّت. در هريك از دو صورت فوقء وقتى ولا-يت را نسبت به يذيرش مردم و تحقق خارجى در نظر بكيريم » باز هم كاهى 
بالفعل است و كاهى بالقوه؛ يعنى اكر مردم ولايت شخصى را ببذيرند. ولايت او از حيث تحقق خارجى بالفعل خواهد بود واكر 
نبذيرند» بالقوه است. از مجموع موارد فوق» جهار صورت حاصل مى شود: -١‏ سمت ولايت»ء از نظر شرعى به حدّ نصاب لازم 
رسيده و بالفعل است و مردم نيز با يذيرش خود. ولايت او را درجامعه به فعليت در آورده اند. -١‏ سمت ولايتء از نظر شرعى به 
حدٌ نصاب لازم رسيده و بالفعل استء ولى مردم ولا-يت او را نيذيرفته اند و به همين دليل؛ ولايت اواز حيث تحقق خارجى به 
فعليت نرسيده و بالقوه است. 7- سمت ولا-يت» از نظر شرعى به حدّ نصاب لازم نرسيده و بالقوه استء ولى مردم رهبرى او را 


يذيرفته اند و رهبرى او را به فعليّت رسانده اند. *- سمت ولايت» از نظر شرعى به حدّ نصاب لازم نرسيده و بالقوه است و مردم نيز 
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رهبرى او را نيذيرفته اند كه جنين شخصىء رهبرى بالقوه دارد؛ يعنى شأن رهبرى در جنين جامعه اى را دارد. درفرض جهارم؛ 
سخنى نيست,ء اما در فرض هاى ديكر: در فرض اولءيذ يرش مردم» سبب ايجاد ولايت شرعى براى فقيه جامع الشرايط نشده است و 
در فرض دومء عدم يذيرش مردمء آسيبى به شرعيت ولا-يت بالفعل فقيه جامع الشرايط وارد نمى سازد؛ اككر جه او از نظر تحقق 
خارجى مبسوط اليد نيست و ولايتش بالفعل نيست و درفرض سومء يذيرش مردم» سبب شرعى شدن ولايت كسى كه صلاحيت 
هاى لازم رهبرى رابه صورت بالفعل ندارد» نمى شود. بى نوشت: .١‏ سوره ى مائده » آيه ى /ا6. 7. كافى ؛ ج١ء‏ ص 2,798 ح .١‏ ". 
بحار؛ج 9١ص‏ 88 .ح 8". ع. سوره ى مائده. آيه ى". ه. سورهم ى نحلء» آيه ى 84 #.بحار؛ج/ا2 .)ص 38ح "اءباب /6. /. ركك: ص 00. 
8.ركك: ص .5١9‏ 4. بايد توجه داشت كه تمثيل به ديه و ميراث مرده ى بى وارث » براى تفكيكك عنوان ولايت از وكالت است نه 
براى تلفيق ولايت به معناى سريستى جامعه ى خردورزان و بالغان با ولايت به معناى قيِم بودن برمحجوران. .٠١‏ سورهى مائده؛ آيه 
ى 8*. .١١‏ سورهى نورء آيه ى7. 17. سورهى بقره» آيهى 78. 17. وسائل؛ ج/31: ص .70١0‏ 15. مقنعه»ص١٠8.‏ 10. روضة 
المتقين؛ ج١٠2‏ ص .7١5‏ 18. سورهى توبه» آيه ى ه. /7١.سورهى‏ انفال» آيه ى .6١‏ 18. سورهى توبهء آيه ى7١٠.‏ 19. بحار؛ج 03 
ص ١7ح .7١ .١‏ سوره ى نساءءآيه ى28. .7١‏ تهذيب الاحكام؛ جعءص *:7 ح"ه. 77. كافى؛ جل/اءباب 81١‏ ج1. 77. سوره ى 
بقره» آيه ى 175. 1.بحار؛ج 277 ص 2/٠‏ ح8 . 0؟. همان؛ ج77 ص ١لا‏ ح١١(متن‏ ياورقى). 18؟. ركك: ص 767. منبع:ولايت فقيه( 


ولايبت فقاهت و عدالت)» انيت الله جوادى آملىءم ركز نشراسراء 
ولايت فقيه 


ولا-يت فقيه نظارت بر مبارزه» نقطه عطفى در نظريه ولايت فقيه امام سجاد(ع) كر جهعقيده داشت كه هر كس از روى تعصب هم 
كه شده در دفاع از حق رهبرانالهى از اهل بيت بيامبر قيام كند بر مردم واجب است وى را يارى دهنداما علنا و مستقيما اجازه قيام به 
مختار را صادر نفرمود بلكه قيام اورا تحت نظارت يكك فقيه اهل بيت قرار داد. اين فقيه كسى جز محمد بنحنفيه عموى امام 
سجاد(ع) نبود و اين» نقطه عطفى در نحوه اعمالولا-يت فقهاء در جامعه بود كه ولايت آنها بر مبارزه را نيز تثبيتمى نمود". نظريه 
ولا-ءيت "از نيمه دوم سده نخستين نا آغاز غيبت نيمه دوم سدهنخست و نيمه اول سده دوم را بايد سالهاى بالندكى نظريه ولايت 
قلمداد كرد. در اين سالها امام باقر و امام صادق(ع) در رد دولت ظالمه و«حكومتهاى عرفى و تثبيت «حكومت فقيه اظهارنظر فقهى 
كردند. اين يدر و يسر اولين دانشكاه (7كادمى) فقه. معارف و علوم تجربى راياي هكذارى كردند؛ كه در يرتو آن شاكردان برجسته 
دانشكاه در سراس ركشور يراكنده شدند و مقامهاى مهمى را در بسيارى از كروههاى عمده فقهو كلام به دست آوردند (در كوفه 
مدينه و بصره) و آثارى در زمينه نظريه شيعى براى نمونه در سده دوم هجرى هشام و مؤمنالطاق رسالههايى درامامت منتشر ساختند 
. كه از روشنترين نوشتههايى بود كه تا آنزمان درباره ديدكاه ولا-يت نوشته شده بود. در اين رسالهها استدلال مىشد كه 
"ولاميت؛ "ساختارى است كه براى بقاء جامعه و تعالى انسانها ضرورت دارد و در واقع از جهت ايدئولوزيكى از ولا-يت فقيه 
يشتيبانى كردند. ششهزار و ششصد كتاب حاصل فعاليت آكادميكك جهار هزار شاكرد نخبه مكتب صادقين(ع) بود كه كتب فقهى 
آنها به" اصول جهاركانه "معروف بودند. زيد در دامان يدرى بزركك شد كه درسازماندهى «حزب شيعه » «حزب بيامبر) يا به 
عبارت ديكر «حز بالله به عنوان ضرورت, به شاخه نظامى آن نيز اهميت مىداد؛ زيرامىدانست كه در جنين موقعيتى «ناآ كاهى مردم 
وقدرت «حكومتمروانى به او اجازه آشكار كردن فعاليت را نمىدهد» يس براى زنده نككهداشتن مكتبء دو شاخه سياسى و نظامى 
حزب را با دو سازماندهى جداكانه بايد در نظر مىكرفت. از همه اينها بالا-تر جلسات فقهى بود كه مردم دسته دسته مىآمدند 
ومسئلههاى خود را مطرح كرده ياسخ مى كرفتند. بنابراين طبقهاى در اينزمان رسما به وجود آمدند كه به نام « فقهاء » ناميده 


مى شدند. در هرشهرى از شهرها يكك فقيه وجود داشت كه در مسائل نظرى نظر مىداد. تمام فقهاء بزركك اهل تسنن يا بلاواسطه و 
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يا با واسطه. شاكردان اين يدر و يسر در طول نيم قرن بودهاند. امام جعفر(ع) در اين دوره ازفعاليت جهت تشكيل حكومت نيز غافل 
نبودند و فعاليتهاى متعددى را دراين زمينه انجام داده و به تعبير علا-مه مطهرىء, مبارزه مخفى مى كردند.قضيه سدير صيرفى كه 
امام(ع) كلهاى از كوسفندان را به او نشان داد وفرمود اكر به تعداد اينها ييرو داشتم قيام مى كردم؛ و يا ياسخامام(ع) به فرد خراسانى 
كه ترسيد به دستور امام(ع) به داخل تنوربرود كه «آككاه باش كه تا وقتى 0 نفر از ما يشتيبانى نكنند خروج نخواهيم كرداء خود 
نشانههايى دال بر فعاليت امام(ع) در مورد قيام وانقلاب و اهميت مقبوليت مردمى قيام نزد ايشان دارد. اما همين صادق ها كه همواره 
در انديشه قيام و انقلا.ب بر عليه حكومت غاصب بودند هيجكاه قيام هاى انحرافى مانند قيام «محمد بن عبدالله محض كه 
«داعيهمهدويت داشت را تاييد نكردند . در صورتى كه قيام زيد بن على (ع)كه داعيه بازكرداندن حكومت و ولايتبه خاندان وحى 
بود را جون صادقمىدانستند مورد تاييد قرار دادند تا به مردم بفهمانند كه هم موافق قيام و انقلاب هستند و هم مىدانند كه اكنون 
موقع قيام بر عليه حكومت وقت نيست. امام صادق(ع) به شيعيان خود فرمان داد كه به حاكمان ستمكر يناه نبريد و از داد و ستد و 
همكارى با آنان خوددارى كنيد يعنى در واقع يبس از يكسرى مبارزه مخفى و مبارزه مثبت و قيام مسلحانه يكك دوره ازمبارزه منفى 
زائيز أغاز تموذ. زبدين غلى» ققيه قبامكر زيد ذر ذامان ندرى برركك شد كه درسازمائدهى ري شيعه » حرف بباميرة يانه 
عبارت ديكر «حز بالله به عنوان ضرورت,ء به شاخه نظامى آن نيز اهميت مىداد؛ زيرامىدانست كه در جنين موقعيتى «ناآ كاهى مردم 
وقدرت «حكومتمروانى به او اجازه آشكار كردن فعاليت را نمىدهد» يس براى زنده نككهداشتن مكتبء دو شاخه سياسى و نظامى 
حزب را با دو سازماندهى جداكانه بايد در نظر مى كرفت. در سال ٠٠‏ وق يعنى در سال ششم رهبرى امام صادق(ع) زيد بنعلى 
بن الحسين به قصد قيام و نهضتبر ضد دستكاه بنىاميه وارد كوفه شد. او براى موفقيت كار خويش و حفاظت جان خود و يارانش 
و خنثى كردن توطئههاى عمال كوم تبراى درهم شكستن نهضتء مخفيانه» با احتياط وتاكتيكك وارد كوفه شد. زيد مدت ه ماه در 
كوفه و بصره مردم را به قيام و بيعتبا خود دعوت مى كرد؛ و مردم فوج فوج و كروه كروه به محل سكونت وى مىرفتند و با او 
بيعت مىكردند و دست وى را به عنوان كمكك وبيشتيبانى او مىفشردند. او در هنكام بيعت هدف خود را جنين بيانمى كرد: «من 
شما را به كتاب خدا و سنت رسول خدا دعوت مى كنم كه به آن عمل كنيم و با ستمكران و ظالمان نبرد نماييم واز مظلومان 
وستمديدكان دفاع نماييم. حقوق از دست رفته خويش را بازيابيم» ثروتمسلمين را با عدالت و تساوى بين آنان تقسيم نماييم واز 
حريم مقدسخاندان ييامبر دفاع كنيم . در مدت كوتاهى تعداد اين كروه به يانزده هزار نفر فقط از كوفيان ونهايتا به دهها هزار نفر 
از مسلمانان بلا-د مختلف افزايش يافت. ابوحنيفه نيز در اين راه با كمكك مالى خود زيد را يارى داد. اما مردم كوفه زيد را در 
مهمترين لحظات تنها كذاشتند» واز آن جند ده هزارنفرى كه با او بيعت كردند تنها دويست و هجده نفر اطراف او را كرفتندو او 
مى كفت: «سبحانالله. فاين الناس » و در روز جمعه سال 0١‏ ق در سن 57 سالككى در يكك رويارويى شجاعانه با لشكريان شام در 
كوفهبه شهادت رسيد. امام سجاد(ع) اكر جهعقيده داشت كه هر كس از روى تعصب هم كه شده در دفاع از حق رهبرانالهى از 
اهل بيت ييامبر قيام كند بر مردم واجب است وى را يارى دهنداما علنا و مستقيما اجازه قيام به مختار را صادر نفرمود بلكه قيام او را 
تحت نظارت يكك فقيه اهل بيت قرار داد. زيد بن على(ع) در زهد و عبادت و شجاعت و سخاوت معروفبود. او را به خاطر مقام 
علميش «عالم آل محمد(ص)»» يا «فقيه اهل بيت مى ناميدند. امام صادق(ع) درباره او فرمود: «خحدا زيد را رحمت كند او عالمى 
درست كفتار بود». ابوحنيفه از محضر درس او استفاده شايانى برد و شايد به خاطر همين علاقه شاكرد و استادى بود كه وى رادر 
كمكك مالى به زيد ترغيب نمود. جعفر بن محمد(ع)» كاه براى عمويش زيد ركاب زين اسب را مى كرفت تا سوار شود و بعد از 
سوار شدن لباس اورا روى زين يهن مى كرد.مشاهير اهل سنت مانند ابن حجرء ذهبىء ابن تيميه و هيثمى و ابن شبه درموقع تجليل از 
مقام وى مى كويند: «او از بزركان علما و فضلا اهل بيتدر علم و فقه بودا او در علم فقه. كلام» حديث و ... كتاب هايى تاليف نمود 


كه تعداد آنها بيش از ده رساله است. او معتقد بود كه باشهادت على بن ابيطالب» حسن بن على و حسين بن على(ع) قوانين و 
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احكامالهى عملا تعطيل شده است. هر حكمى كه به نفع رزيم و دولت وقت بود اجرا و هر جه مخالف منافع شخصى آنان بوده كنار 
كذاشته مىشود.قوانين و احكام اسلام به صورت بىروح و به نحو تشريفات در ميان مردمبه جشم مىخورد و منشا تمام اين 
نابسامانى ها و هرج و مرجها را حكومت ستمكر» بنىاميه مىدانست. امويان حتى جريان ظاهرا غير نظامى محمدبنعلى(ع) و فرزندش 
جعفربن محمد(ع) را نيز تحمل نمىكردند و به خاطر بيان احكام فقهى و مسائل جزئى عبادى آنها را تحت فشار قرارمىدادند.«زيد) 
يس از آنكه فهميد بعضى از نظريهيردازان «امويه مقامخليفه اموى را بالاتر از رسول خدا(ص» قرار دادهاند برآشفته و قسم يادكرد 
كه اككر ياورى جز فرزندش نداشته باشد بر ضد آنها قيام خواهد كرد. او علل ديكر قيام خود را خونخواهى حسين بن على(ع) و 
شهداى اهل ببت.حمله امويان به مدينه. به آتش كشيده شدن خانه كعبه امر به معروف ونهى از منكر و بركرداندن حكومت به 
مجراى اصلى خودش (هدف همه ائمهمكتب هدايت و رهبران شيعه در طول تاريخ) ذكر مىكرد. امام صادق(ع) به شيعيان خود 
فرمان داد كه به حاكمان ستمكر يناه نبريد وازداد و ستد و همكارى با آنان خوددارى كنيد يعنى در واقعيس از يكسرى مبارزه 
مخفى و مبارزه مثبت و قيام مسلحانه يكك دوره ازمبارزه منفى را نيز آغاز نمود و اعلا-م كرد: «هر مؤمنى كه به قاضى يا سلطان 
ستمكر شكايتبرد و به غير از حكم خدا درباره او دادرسى شود دراين كناه با او شريكك است ... ( حتى) كسى كه فقط اسم خود 
را در ديوان جباران از فرزندان «فلان كس سياه كند خداوند او را در قيامتبه حالت سركردانى محشورمى كند ...آنها را در بناى 
مسجد هم يارى نكنيد... كسى كه بقاء وجود حكومت آنها را دوست بدارد از آنها محسوب مىشود و جايكاهش آتش خواهد 
بود... ( بدانيد ) مشاركت در اعمال آنها و كمكك نمودن به آنها وبه دنبال تقاضاها و درخواستهاى آنان رفتن» هميايه كفر 
است...جيزى از دنياى آنها به شما نمىرسد مكر آنكه به همان اندازه دينتان را به باد مىدهد .) منبع: كتاب نقد /خ نويسنده:احمد 
جهان بزركى 


دلايل اثبات ولايت فقيه 


دلايل اثبات ولا-يت فقيه ضرورت بحث و كفتكو درباره ى مسئله ولايت فقيه مسئله ولايت فقيه يكى از مهم ترين مسائل جامعه 
اسلامى است كه بحث و كفتكو دربارهى آن از دو جهت ضرورى است ؛ اول آنكه ولايت فقيه سنكك بناى نظام جمهورى اسلامى 
است و بر هر فرد مسلمان و انقلابى لازم است كه اين اصل اساسى را خوب بشناسد و سيس بر مدار آن حركت كند و دوم آنكه 
دشمنان اسلام و انقلاب فهميده اند كه ظلم ستيزى انقلاب و نظام اسلامى » ازاين اصل مهم و مترقى سرجشمه كرفته است و براى 
منحرف ساختن جنين نظام و انقلا-بى » بايد به قلب نيرو دهنده و ستون استوار آن هجوم برند و به همين جهت است كه يس از 
بيروزى انقلاب اسلامى » در هر زمان مناسبات شبهاتى در زمينه ى اين اصل بى بديل مطرح شده است. )١(‏ معناى واركان «ولايت » 
و١فقيه‏ ؛ در اصطلاح ولايت فقيه مقصود از وازه ى ولايت در بحث ولايت فقيه » سريرستى است .» (1) اما « ولايت » فقيه نه از سنخ 
ولايت تكوينى است و نه از سنخ ولايت بر تشريع و قانون كذارى و نه از نوع ولايت محجوران و مردكان , بلكه ولايت مديريتى بر 
جامعه اسلامى است كه به منظور اجراى احكام و تحقق ارزش هاى دينى و شكوفا ساختن استعدادهاى افراد جامعه ( اثاره ى دفائن 
عقول ) و رساندن آنان به كمال و تعالى در خور خويش » صورت مى كيرد. () مقصود از فقيه در بحث ولايت فقيه » مجتهد جامع 
الشرايط است » نه هر كس كه فقه خوانده باشد. فقيه جامع الشرايط بايد سه ويزكى داشته باشد ؛ اجتهاد مطلق ‏ عدالت مطلق و 
قدرت مديريت و استعداد رهبرى. يعنى از سويى بايد صدر و ساقه ى اسلام را به طور عميق و با استدلال بشناسد و از سوى ديكر در 
تمام زمينه ها حدود و ضوابط الهى را رعايت كند و از هيج يكك تخطى و تخلف نكند و از سوى سوم, استعداد و توانايى مديريت و 
كشوردارى و لوازم آن را واجد باشد. (©) دليل عقلى اثبات ولايت فقيه برهان عقلى بر ضرورت ولايت فقيه در عصر غيبت » نظير 


برهان بر تبوث و امامت اشت + زيرا آننعه كه اناك كتقدهدى تبوت غامه النت + يكى ثياز بشرى به قواتية الهى اسث ورديكر نيازيه 
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وجود فردى است كه به دليل مسانخت و هم جنسى با انسان ها » ضمن اسوه بودن توان تدبير و اجراى همه قوانين الهى را داشته 
باشد. اثبات امامت عامه نيز با همان دو اصل » يعنى احتياج انسان به قوانين الهى و نياز به رهبرى اجتماعى استء زيرا هر جند كه با 
رحلت ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله و سلم تشريع قوانين الهى به اتمام مى رسد » ليكن بسيارى از عمومات و اطلاقات » تخصيص 
ويا تقييد يافته و علم به آنها در نزد كسى است كه به منزله جان نبى در ارتباط باطنى با نبى اكرم صلى الله عليه و آله و سلم مى 
باشد. از اين رو بعد از رحلت ييامبر صلى الله عليه و اله و سلم نياز به شخصى است كه هم آكاه به قوانين اسلامى باشد و هم عهده 
دار ولايت و سريرستى اجتماع باشد » اما در زمان غيبت بعد از آن كه بيان مقيدات و مخصصات شريعت نبوى به حد نصاب رسيد» 
ديكر كمبودى در بخش قوانين احساس نمى شودء ليكن اين مقدار » جوامع انسانى را از انسان قانون شناس و امينى كه عهده دار 
سريرستى و اجراى قوانين باشد » بى نياز نمى كند . اين نياز همان امرى است كه ضرورت ولايت فقيه عادل و مدير مدبر را در زمان 
غيبت امام زمان (عج) اثبات مى كند. (0) دليل عقلى - نقلى اثبات ولايت فقيه صلاحيت دين اسلام براى بقا و دوام تا قيامت » يكك 
مطلب روشن و قطعى است و هيج كاه بطلان و ضعف و كاستى در آن راه نخواهد داشت ؛ ١لا‏ ياتيه الباطل من بين يديه و لا من 
خلفه » (سوره فصلت » آيه ؟5)» و تعطيل نمودن اسلام در عصر غيبت و عدم اجراى احكام و حدود آنء سد از سبيل خدا و مخالفت 
باابديت اسلام در همه شئون و عقايد و اخلاق و اعمال است واز اين دو جهت هركز نمى توان در دوران غيبت كه ممكن است 
معاذ الله هزاران سال بينجامد » بحث علم احكام اسلامى را به دست نسيان سيرد و حكم جاهليت را به دست زمامداران خود سر اجرا 
كرد و نمى توان به بهانه اين كه حرمان ما بعد از بركات ظهور آن حضرت عليه السلام نتيجه ى تبهكارى و بى لياقتى خود مردم 
است » زعامت دينى زمان غيبت را نفى نمود و حدود الهى را تعطيل كرد. تأسيس نظام اسلامى و اجراى احكام و حدود آن و دفاع 
از كيان دين و حراست از آن در برابر مهاجمان » جيزى نيست كه در مطلوبيت و ضرورت آن بتواند ترديد كرد واكر جه جامعه 
اسلامى از دركك حضور و شهود آن حضرت محروم است » ولى هتكك نواميس الهى و مردمى و ضلالت و كمراهى مردم و تعطيل 
اسلام هيج كاه مورد رضايت خداوند نيست و به همين دليل انجام اين وظايف برعهده ى نمايند كان خاص و عام حضرت ولى عصر 
عليه السلام است. بررسى احكام سياسى و اجتماعى اسلام» كوياى اين مطلب است كه بدون زعامت فقيه جامع الشرايط » تحقق اين 
احكام امكان يذير نيست و عقل با نظر نمودن به اين موارد » حكم مى كند كه خداوند يقينا اسلام و مسلمانان را در عصر غيبت بى 
سريرست رها نكرده و براى آنان » واليان جانشين معصوم تعيين فرموده است . (*) دلايل نقلى اثبات ولايت فقيه بررسى اجمالى 
احاديث منقول و نيز تبيين وظايف فقها در متون فقهى راجع به مسائل عمومى و مهم امت اسلامى » خواه در ولايت بر افتاء خواه در 
ولايت بر قضا و خواه در ولايت بر صدور احكام غره و سلخ شهورء خواه در دريافت وجوه شرعى كه متعلق به خود مكتب و مقام 
امامت است ( از قبيل انفال و اخماس و ميراث بى وارث) خواه از قبيل اموال عمومى ( مانند اراضى مفتوح العنوه ) و نيز در موارد 
جزئى و شخصى ( مانند شئون غايب و قاصر ) نشان مى دهد كه هم مضمون آن نصوص از اهل بيت عصمت و طهارت عليهم 
السلام صادر شده است و هم عصاره ى اين احكام و فتاوى از دورهى طه و يس عليه السلام استفاده شده است واكر جه امكان 
مناقشه در سند برخى از احاديث يا سداد و صحت بعضى از فتاوى وجود دارد » ليكن مدار ديانت اصلى ترين هدفى است كه روايت 
مأثور و فتاواى مزبور » رسالت ابلاغ آن را بر عهده دارند. () اثر خصوصيات عقلى و نقلى درعزل ولايت فقيه خصوصيات عقلى و 
نقلى اى كه براى ولى فقيه ذكر شده است » نه تنها شاهد بر انتصاب ولى فقيه است » بلكه نشانه انعزال او نيز مى باشد. توضيح 
مطلب اين است كه ... در اسلام شخص فقيه عادل نيست كه حاكميت دارد » بلكه فقه و عدالت است كه حكومت مى كند و از اين 
رو ولى فقيه همان كونه كه حقى ندارد به تبعيت از آراى مردم عمل نمايد » نمى تواند به رأى و نظر خود از حدود و وظايفى كه 
براى او مقدر شده است » تجاوز نمايد. تنها فرق ميان ولى فقيه و ديكران؛ عهده دارى مقام ولايت است ... لذا او همانند ديكر افراد 
و بلكه قبل از همه موظف به رعايت و انجام دستورهايى است كه بنابر احكام اسلام و مطابق با مصالح اجتماعى صادر شده است . 
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بنايراين شخص فقيه بايد حدوثا و بقائا واجد همه اوصاف ياد شده بوده » همواره در معرض سنجش با شرايط و موازين عقلى و نقلى 
اى باشد كه براى مقام ولا-يت تعبين شده است وهر كاه او از حدود مقرره تعدى و تجاوز نمايد ويا اين كه به دليل كسالت يا 
كهولت توان انجام وظايف خود را از دست بدهدء بدون اين كه نيازى به عزل داشته باشد ء از مقام خود منعزل است. (8) بى نوشتها 
.١ :‏ آيت الله جوادى آملى ؛ ولا-يت فقيه ؛ ولايت فقاهت و عدالت ؛ قم : نشر اسراء » جاب اول » 171/8 » ص .17١‏ ؟. همان » ص 
5 ". همان » ص .١174‏ 5. همان» صص /-178. ه. آيت ... جوادى آملى ؛ ولا-يت فقيه ؛ رهبرى در اسلام ؛ قم : نشر فرهنكى 
رجاء » جاب اول ع/781١-‏ صص 177-8. 8. ولايث فقيه؛ ولايت فقاهت و عدالت » صص 8-/18. لا. همان » ص 18# 4 ولايث 
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دلايل سه كانه بر ولايت فقيه- اول: دليل عقلى محض بر ولايت فقيه يس از بيان برخى از مبادى تصورى و تصديقى موضوع ولايت 
فقيه كه درفهم آن سهم بسزايى داشت و ازآغاز كتاب تا كنون عرضه كرديدء اينكك زمان بيان دليل هاى سه كانه دراثبات ولايت 
فقيه فرا رسيده است. اكر جه همه ى استدلال ها به جراغ عقل روشن مى شود و هر استدلالى به نيرو و حكم عقل صورت مى كيرد 
ليكن دليل هاى اين مبحثء به تناسب مقدماتى كه درآنها مورد استفاده قرار كرفته است »ء به سه دسته تقسيم مى شوند: -١‏ دليل 
عقلى محض. 1- دليل مركب ازعقل و نقل. “- دليل نقلى محض . ١-دليل‏ عقلى محض برولا-يت فقيه دليل عقلى محض همان 
برهان ضرورت نظم در جامعه ى اسلامى است كه در كذشته بيان كرديد و دانستن اين نكته درباره ى آن ضرورى است كه اين 
برهان »ء به دليل آن كه مقدماتى عقلى دارد و ازاين جهت. دليلى عقلى استء هركز ناظر به اشخاص نيست و داراى جهار 
خصوصيت ((كلتّت)) » (( ذاتيت)) و (( دوام)»» و ((ضرورت)) مى باشد وبه همين دليل» نتيجه اى كه از آن حاصل مى شود نيز 
كلى و ذاتى و دايمى و ضرورى خواهد بود. از اينروء براهينى كه درباب نبوّت و امامت اقامه مى شود هيج يكك ناظر به نبوت ويا 
امامت شخص خاص نيست و امامت و نبوت شخصى را ثابت نمى كند ودر مسأله ولايت فقيه نيز آن جه طبق برهان عقلى محض 
اثبات مى شود » اصل ولايت براى فقيه جامع الشرايط است و امّا اين كه كدام يكك از فقيهان جامع الشرايط بايد ولايت را به دست 
كيرد» امرى جزيى و شخصى است كه توسط خب ركان بركزيده ى مردم يا راه هاى ديكر صورت مى كيرد. درفصل نخست كتاب 
كفته شد كه حيات اجتماعى انسان و نيز كمال فردى و معنوى اوء ازسويى نيازمند قانون الهى در ابعاد فردى و اجتماعى است كه 
مصون و محفوظ از ضعف و نقص وخطا و نسيان باشد واز سوى ديكرء نيازمند حكومتى دينى و حاكمى عالم وعادل است براى 
تحمّق و اجراى آن قانون كامل. حيات انسانى در بعد فردى و اجتماعى اشء بدون اين دو و يا با يكى از اين دوء متحقّق نمى شود و 
فقدان آن دوء دربعد اجتماعى » سبب هرج و مرج و فساد و تباهى جامعه مى شود كه هيج انسان خردمندى به آن رضا نمى دهد. 
اين برهان كه دليلى عقلى است و مختص به زمين يا زمان خاصى نيست»ء هم شامل زمان انبياى (عليهم السلام) مى شود كه نتيجه 
اش ضرورت نبوت استء و هم شامل زمان يس از نبوّت رسول خاتم (صلى الله عليه وآله وسلّم) است كه ضرورت امامت را نتيجه 
مى دهدء وهم ناظر به عصر غيبت امام معصوم است كه حاصلش » ضرورت ولايت فقيه مى باشد. تفاوت نتيجه ى اين برهان دراين 
سه عصرء آن است كه يس از رسالت ختميّه ى رسول اكرم؛ حضرت محمّرد مصطفى (صلى الله عليه وآله وسلم) » مدن قانونى 
جديد از سوى خداوند ناممكن است؛ زيرا هر آن جه كه درسعادت انسان تا هنكام قيامت؛ از عقايد و اخلاق واحكام نقش دارد؛ به 
دست اعجازء در كتاب بى يايانٍ قرآن نككاشته شده است واز اينرو» يكك نياز بشر كه همان نياز به قانون الهى استء براى هميشه 
برآورده كشته است و آن جه مهم مى باشدء تحمّق بخشيدن به اين قانون در حيات فردى و اجتماعى و اجراى احكام دينى است. 


درعصر امامت» علاوه برتبيين قرآن كريم وسنت وتعليل معارف و مدعتّات آن و دفاع ازحريم مكتب » اجراى احكام اسلامى نيز به 
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قدر ممكن وميسور و تحمل و خواست جامعه. توسط امامان معصوم (عليهم السلام) صورت مى كرفت و اكنون سخن دراين است 
كه درعصر غيبت ولى عصر( عجل الله تعالى فرجه الشريف) نيز انسان و جامعه ى انسانى» نيازمند اجراى آن قانون جاويد است؛ زيرا 
بدون اجراى قانون الهى» همان مشكل و محذور بى نظمى و هرج ومرج » و برده كيرى و ظلم وستم وفساد و تباهى انسان ها يبيش 
خواهد آمد و بى شككء خداى سبحان درعصر غيبت امام زمان (عجل الله تعالى فرجه الشريف) , انسان و جامعه را به حال خود رها 
نساخته و براى هدايت انسان هاء ولايت جامعه ى بشرى را به دست كسانى سيرده است. كسى كه درعصر غيبت ولايت را ازسوى 
خداوند برعهده دارد» بايد داراى سه وي كَى ضرورى باشد كه اين سه خصوصيت: از ويزكّى هاى ييامبران و امامان سرجشمه مى 
كيرد و يرتويى از صفات متعالى آنان است وما دركذشته ازآنها سخن كفتيم.١‏ ويزكى اول» شناخت قانون الهى بود؛ زيرا تا قانونى 
شناخته نشود اجرايش ناممكن است. ويكى دومء استعداد و توانايبى تشكيل حكومت براى تحمّق دادن به قوانين فردى و اجتماعى 
اسلام بود و ويزكى سوم, امانتدارى و عدالت در اجراى دستورهاى اسلام و رعايت حقوق انسانى و دينى افراد جامعه. به دليل همين 
سه ويزكى ضرورى است كه كفته مى شود نيابت امام عصر(عجل الله تعالى فرجه الشريف) و ولايت جامعه درعصر غيبت از سوى 
خداوند» برعهده ى فقيهان جامع شرايط (سه شرط مذكور) مى باشد. تذكر اين نكته نيز سودمند است كه سلسله ى جليله ى انبياى 
(عليهم السلام) به نصاب نهايى خود رسيده و با انتتصاب حضرت ختمى مرتبت (صلى الله عليه وآله وسلم) از سوى خداى سبحان» 
محال است كه كسى به مقام شامخ نبوت راه يابد؛ جنان كه سلسله ى شريفه ى امامان (عليهم السّ.لام) نيز به نصاب نهايى خودبالغ 
شده وبا اتتصاب حضرت بقية الله (ارواح من سواه فداه) » ممكن نيست كه احدى به مقام والاى امامت معصوم راه يابد. ليكن برهان 
عقلى برضرورت زعيم و رهبر براى جامعه . امرى ضرورى و دايمى است وهركس درزمان غيبت» مسؤوليت اداره امورمسلمين را 
داشته باشدء بايد به عنوان نيابت از طرف ولى عصر( عليه السلام)باشد؛ زيرا آن حضرت. امام موجود و زنده است كه تنها حجت 
خدا مى باشد وهمان كونه كه درعصر ظهور امامان كذشته» درخارج ازاقليم خاص آنان, نايبانى از طرف ايشان منصوب مى شدندء 
درعصر غيبت ولى عصراعليه السلام) نيز جنين است و نيابت غيرمعصوم از معصوم., امرى ممكن است؛ زيرا امام معصوم داراى 
شؤون فراوانى است كه اككر جه برخى ازآن شؤون مانند مقام شامخ ختم ولايت تكوينى» اختصاص به خود ايشان دارد ونايب يذير 
نيست و هيج كاه به كس ديكرى انتقال نمى يابد» ولى برخى ديككر ازشؤون آن حضرت كه جزء امور اعتبارى و قرار دادى 
عقلاست ودر زمره ى تشريع قرار دارد - مانند افتاء و تعليم و تربيت و ادارهى امور مردم و اجراى احكام و حفظ نظام از تهاجم 
بيكانكان - نيابت يذير است و اين نيابت» به فقيهى تعلق مى كيرد كه با داشتن آن سه ويزكى » بتواند درغيبت امام (عليه السّلام) تا 
حد ممكن و مقدور, شؤون والاى آن حضرت را عملى سازد. جند نكته بيرامون دليل عقلى اول: كرجه ((برهان ضرورت وحى و 
نبوت)) براساس اجتماعى بودن زند كى انسان و نيازمندى وى به قانون و عدم امكان تدوين قانون كامل و جامع بدون وحى و نيز 
عدم سودمندى قانون معصومء بدون مبين و مجرى معصوم. اقامه مى شود و به همين صورت دركتاب هاى كلامى و فلسفى رايج 
استء ليكن براهين برخى از مطالب » داراى مراتبى است كه طبق كارآ مدى آنهاء هريكك درجايكاه ويه خود مطرح مى شود. آن 
جه براى اوحدى از انسان ها مؤثّر استء ارايه برهان وحى ونبوت از طريق نياز بشر به تكامل مادى و معنوى و رهنمود وى درسلوكك 
الهى و نيل به لقاى خداى سبحان است. اصل اين برهان جامع و كاملء از دودهى ((طه)) و نسل ((ياسين)) است؛ سيس راهيان 
كوى ولام و سالكان سبيل لقاء » جونان شيخ الرئيس (رحمه الله) آن راطىّ تبيين مقامات عارفين و تشريح منازل سائرين و تعليل 
ترتّب مدارج و معارج مسالكين و اصل بازكو كرد. آكاهان به متون فلسفى و كلامى مستحضرند كه طرح مبدأ قابلى وحى يابى 
دراثناء ((علم النفس)) است و ارايه مبدأ فاعلى آنء درثناياى مبحث الهى است. اكرجه ابن سينا (ره ) از ضرورت وحى ونبوت در 
يايان الهيات شفا سخن به ميان آورد و بر منهج مألوف حكيمان سخن كفت - البته درآنجا نيز» دربحث از عبادات و منافع دنيوى و 


اخروى آنهاء سخنى درباره ى خواص مردم وتزكيه ى نفس دارند كه علاوه برصبغه ى تدّين اجتماعى» صبغه ى تمدن فردى را نيز 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه ٠يأنلا‏ از ره ددا 


دراثبات نبوّت آورده اند؟ > ليكن آن جه را كه ازبرهان امام صادق (عليه التّ.لام) دركتاب الحجة كافى " بر مى آيد . ذخيره 
عارفان قرار داد و درنَّمط نهم اشارات و تنبيهات » نقاب از جهره ى آن برداشت تا روشن كردد كه هرانسانى» خواه تنها زند كى كند 
وخواه با جمع؛ خواه تنها خلق شده باشد و خواه ديكرى نيز آفريده شده باشدءنيازمند وحى و نبوت است ؛ يعنى با خودش يبامبر 
است ويا در تحت هدايت يكك بيامبر قرار دارد ؛ تا درظل وحىء به معرفت نفس وشناخت شؤون ادراكى و تحريكى روح و كيفيت 
بهره بردارى ازآنها و نحوه ى ارتباط با جهان خارج و سرانجام » كيفتتت هماهنكك كردن بهره ورى از خود و جهان را در ارتباط با 
مبدأ عالم وآدم فرا كيرد وعمل كند: ((لما لم يكن الإنسان بحيث يستقل وحده بأمر نفسه إلآ بمشاركة آخر من بنى جنسه و 
بمعارضة و معاوضة تجريان بينهما يفرغ كل واحد منهما لصاحبه عن مهم لو تولاه بنفسه لازدحم على الواحد كثير وكان مما يتعشر 
ان امكن وجب أن يكون بين الناس معاملة و عدل يحفظه شرع يفرضه شارع متميّز باستحقاق لالطاعة لاختصاصه بايات تدل على 
أنّها من عند ربّه ووجب أن يكون للمحسن والمسىء جزاء عند القدير الخبير. فوجب معرفة المُجازى والشارع؛ ومع المعرفة سبب 
حافظ للمعرفة ففرضت عليهم العبادة المذكرة للمعبود وكرّرت عليهم ليستحفظ التذكير بالتكرير حتى استمرّت الدعوة إلى العدل 
المقيم لحياة النوع ثم زيد لمستعمليها بعدالنفع العظيم فى الدنيا الأجر الجزيل فى الأخرى ثم زيد للعارفين من مستعمليها المنفعة التى 
خصوا بها فيما هم مولّون وجوههم شطره.فانظر إلى الحكمة ثم إلى الرحمة والنعمة تلحظ جناباً تبهركك عجائبه ثم أقم واستقم)).؟ 
دوم: تفاوت ميان دليل عقلى محض ودليل ملفّق ازعقل ونقلء؛ اين است كه جون دربرخى ازاستدلال هاء براى دوام دين و جاودانكى 
مكتبء از آيه؟ لايأتيه الباطل من بين يديه ولامن خلفه07 ومانند آن استعانت شدء لذا تمام مقدمات آن دليل مزبور» عقل محض 
نيست و جون يس ازفراغ ازاستمداد به برخى ازادله ى نقلى» جريان ولايت فقيه با كمكك عقلى بررسى شدء لذا جنين دليلى » مُلَفْق 
ارعك وهل مسرب ةقف ولاو درقبال كلا عقن مسقن كرا كر شك ادا وسيب تله اد لت يدانا عداو جور عن لمات 
است ؛ زيرا صرف اتحاد دربرخى ازمقدمات يا كبراى كلى» مايه ى وحدت دليل نخواهد شد ثالثاً. سوم: برهان عقلى محض» 
براساس تبيين عقلى صرف كه راجع به ملكه علم وملكه عمل استوار مى باشد وعقلء هيج كونه خَلَلِى درمراحل سه كانه ى نبوت» 
امامتء و ولايت فقاهت و عدالت نمى يابد؛ واكرجه برهان عقلى » بر شخص خارجى اقامه نخواهد شدءليكن درمجراى خود كه 
عنوان((فقاهت و عدالت همراه با تدبير وسياست)) است » هيج قصورى ندارد تا نيازمند به دليل منقول باشد و از دليل نقلى استمداد 
كند كه به سبب آنء برهان عقلى محضءبه صورت دليل ملفْق از عقل ونقل تنزل نمايد واكر آسيب موهوم يا كزند متوهّمىء دليل 
نقلى را تهديد مى كندء دليل عقلى مزبور را نيز با تحديد خويش تهديد نمايد. غرض آن كه؛ نصاب دليل عقلى محض. با استعانت 
ازمقدمات عقلى صرفء محفوظ است؛ اكرجه محدوده ى دليل ملفْق» جايكاه خود را داراست. جهارم: جون عقّل ازمنابع عنّى 
وقوى دين است و بسيارى ازمبانى كه سند استنباط احكام فقهى و فروع اخلاقى وحقوقى است ازآن استخراج مى شود» يس اكر 
برهان عقلى» در مقطع سوم ازمقاطع سه كانه طولى مزبور» برضرورت ولايت فقيه عادل اقامه شد» جنين دليلى»شرعى است وجنان 
مدلولى » حكم شارع خواهد بود كه ازطريق عقل كشف شده است؛ زيرا مكرّراً اعلام شد كه عقلء درمقابل نقل است نه دربرابر 
دين وشرع؛ يعنى معقول در قبال مسموع است نه درمقابل مشروع؛ وبه تعبير بهتر» مشروع » كاهى از راه عقل كشف مى شود زمانى 
ازراه نقل. يس اكر ولايت فقيه عادل» با دليل عقلى صرف ثابت شدء جنان ولايتى» مشروع بوده وحكم شريعت الهى را به همراه 
دارد. ينجم: ممكن است تحرير ((قاعده لطف)) برمبناى اهل كلام» مشوب به تَقَدِ مقبول باشد؛ زيرا كروهى از آنان نظر اشاعره » 
قائل به تحسين وتقبيح عقلى نيستند وكروه ديكر آنان» نظير معتزله كرجه قائل به حسن و قبح عقلى اند» ليكن ميان ((واجب على 
الله)) و(( واجب عن الله)) فرق نككذاشتند؛ جه اين كه برخى از اهل كلام؛ ميان امور جزيى و شؤون كلان وكلى فرق ننهادند و جنين 
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تفضيل آنء ازحوصله ى اين مقال و حوزهى اين مقالت بيرون است. ليكن تبيين آن قاعده به صورت حكمت و عنايت الهى 
درمسايل كلا-ن جهانء برمنهاج حكيمان و به عنوان(( واجب عن الله)) ونه (( واجب على الله)) معقول ومقبول است. اكر حكومت 
عدل اسلامى» ضرورى است و اكر تأسيس جنين حكومتى ضرورىء بدون حاكم نخواهد بود واكر حاكم اسلامى» مسؤول تبيين 
«تعليل» دفاع و حمايت» و اجراى قوانينى است كه اصللا مساسى با انديشه بشرى ندارد و اسقاط و اثبات و تخفيف و عفو حدود و 
مانند آن» درحوزه ى حقوق انسانى نبوده و نيست ومنحصراً حصديل وحى الهى استء زمام جنين قانونى» فقط به دست صاحب 
شريعت خواهد بود وتنها اوست كه زمامدار را معن ونصب مى نمايد و تعيين زمامدار به عنوان حكمت وعنايت» ((واجب عن الله)) 
است وفتواق عقل عسنتقل: يس ال كفك نان حكعت واعتانك ع لين :ات كه يما درعصي طولاق غييقة واق و زمامدارك را 
تعيين كرده كه در دو ركن رصين علم و عمل (فقاهت و عدالت) » نزديكك ترين انسان به والى معصوماعليه السّلام) باشد و اين » تنها 
راهى است كه وجوب تصدّى وظيفه سريرستى و ولايت را براى فقيه و وجوب تولى و يذيرش را براى جمهور مردم به همراه دارد؛ 
زيرا نه جمهور مردم در مدار تدوين قانون الهى ودين خداوند سهيم مى باشند تا ازسوى خود وكيل تعيين نمايند ونه تفكيكك وكيل 
جمووو از تاظر ررحي جريان رافكفاست ااطررق كماه نودو ترا اكات تابه وفقيه غادل» يران ارت كد زيرا 
زمام جنين كار وتوزيع جنين وظيفه اى » درخور حقوق جمهور كه درتدوين قانون الهى سهمى ندارد نيست تا درنتيجه » شركت 
سهامى سريرستى تشكيل دهد وشخصى را وكيل و فقيهى را ناظر سازد. ازاين جاء طريق منحصر نظام اسلامى معلوم مى شود كه 
همان تصدّى فقاهت عادلانه وسياست فقيهانه» به عنوان نيابت ازمعصوم(عليه السلام) و سريرستى حوزه ى اجراى قوانين الهى باشد 
خواهد بود. البته فقيه عادل كه والى امت اسلامى استء مى تواند وكيل معصوم باشد؛ زيرا وكالتٍ از معصوم ولىّء همراه با ولايت 
برائرت است؛ جون وكيل ولىئء ولا-.يت را به همراه خحود دارد؛ ليكن آن جه وكالتٍ از معصوم را حائز است و درنتيجه » ولا-يت 
برجمهور مردم را داراست» همانا شخصيّت حقوقى فقيه عادل؛ يعنى مقام برين فقاهت و عدالت است كه شخصيت حقيقى فقيه عادل 
همتاى شهروندان ديكرء ((مولّى عليه)) جنان ولايتى خواهد بود. ششم: مدار محورى هربرهان را ((حدّ وسط)) او تعيين مى كند 
ونتيجه برهان نيز درهمان مدار دور مى زند وهركز نتيجه برهان» از مدار فلكك أوسط او بييرون نمى رود؛ هرجند كه ازكبراى عالم 
استمداد شود وازعموم يا اطلاق اصل جامعى استعانت حاصل آيد. برهان عقلى برضرورت امامتء نتيجه اى وسيع تراز ضرورت 
وجود جانشين بيامبر (صلى الله عليه وآله وسلّم) نمى دهد؛ زيرا عنصر محورى امامت» همان خلافت و جانشينى امام از رسول اكرم 
(صلى الله عليه وآله وسلم) است نه وسيع ترازآن تاكفته شود: اكر جامعه با وجود امام معصوم (عليه السّلام) به تمدّنى كه عين تديّن 
اواست مى رسد وبا نبود بيامبر(صلى الله عليه وآله وسلم) به مقصد نايل مى شودء يس دليل برضرورت رسالت و نبوت نخواهد بود. 
سرٌّ ناصواب بودن جنين كفتارى اين است كه مدار برهان امامت» جانشينى و خلافت از رسول است نه جابجايى امام و رسول؛ تا 
امام»بديل و عديل رسول شود؛ زيرا عنصر اصيل استدلالء همانا اثبات بدل اضطرارى است نه بديلى عديل. همجنين مدار محورى 
برهان عقلى برولايت فقيه و حدّ وسط آن كه تعيين كننده مسير اصلى استدلال استء همانا نيابت نزديكك ترين ييروان امام معصوم 
(عليه السّلام) وبدل اضطرارى واقع شدن وى درصورت اظطرار و دسترسى نداشتن به امام معصوء(عليه السّلام) كه ((منوب عنه)) مى 
باشد. بنابراين نمى توان كفت: اكر نظم جامعه بدون رهبر معصوم حاصل مى شودء يس نيازى به امام معصوء(عليه السّررلام) نيست 
واكر بدون رهبر معصوم حاصل نمى شود » يس فقيه» ولايت امت را فاقد بوده» واجد سمت رهبرى نخواهد بود. سرنادرست بودن 
جنين برداشتى اين است كه عصمت والى» شرط درحال امكان و اختيار است و عدالت آن» شرط درحال اضطرار وامتناع دسترسى به 
والى معصوم مى باشد. البته بركات فراوانى درحال اختيار و حضور ولايتمدارانه معصوم بهره انّت مى شود كه درحال اضطرار» 
نصيب آنان نمى كردد. براى روشن شدن اين مطلب كه ازمسايل ((فقه اكبر)) به شمار مى آيدء نمودارى از ((فقه اصغر)) ارايه مى 


شود تا معلوم كردد كه ميان ((بدل اضطرارى)) و ((بديل عديل)) فرق وافراست. وظيفه زائرى كه حج تمتع بعهده اوستء تقديم 
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هذى و قربانى در سرزمين منى *است. اكر فاقد هذى باشد وقربانى مقدور او نيست و درحال اضطرار به سر مى برد» روزه ى ده 
روزء به عنوان بدل اضطرارى از قربانى » وظيفه او خواهد بود 9:فمن تمتع بالعمرةُ إلى الحج فما استيسر من الهَّدى فمن لم يجد 
فصيام ثل؟.ثة أيام فى الحج وسبعة إذا رجعتم تلكك عشرة كاملة ذلكك لمن لم يكن أهله حاضرى المسجد الحرام واتقوا الله واعلموا 
أن الله شديد العقاب7 #. همان كونه كه درمثال فقه اصغر نمى توان كفت: اككر روزه درحج تمتع كافى است نيازى به قربانى 
نيست واكر قربانى لازم باشدء روزه كافى نيستء درمُمئّل فقه اكبر نيز نمى توان كفت: اكر عدالت فقيه رهبر كافى استء نيازى به 
رهبر معصوم نيست واكرعصمت رهبر لازم استيرهبرى ققيه عادل كافى نيست؛ زيرا موطن اختيار غير از ممرٌ اضطرار است. البته 
اختلاف رأى فقهاء كه در زمان رهبرى فقيه عادل رخ مى دهدء غير قابل انكاراست,ء ليكن حل آن به مقدار ميسور درحال اضطرار» 
دريرتو عدل او ممكن است وهركز جنين اختلا.فى در زمان رهبرى امام معصوءاعليه السّلام) يديد نمى آيدء البنّه اختلاف ياغيان 
عنود و طاغيان لَدُودء خارج از بحث است؛ زيرا اين كروه هماره دربرابر هركونه دادخواهى و عدل كسترى ء به تطاول مبادرت كرده 


و مى كنند و شأنى جز محاربت با خدا و مخالفت با دين او نداشته و ندارند. با اين تحليل»معلوم مى شود كه تمايز امام معصوم وفقيه 


العكدا 


عادل» از سنخ تخصٌّ ص است نه تخصيص؛ تا كفته شود: (( عَفَايِةٌ الأحكام لا تُخَخص))؛ يعنى درحال اختياره عصمت رهبر لازم 
است ودرحال اضطرار » عدالت وى كافى مى باشد وبرهمين حدّوسط .برهان عقلى اقامه شده است. هفتم: كرجه عناصر ذهنى 
برهان حصولى را عناوين ماهوى يا مفهومى تشكيل مى دهندء ليكن افراد آن ماهيات يا مصاديق اين مفاهيم» همانا امور وجودى اند 
كه نه تنها اصالت ازْآنٍ آنهاستءبلكه تشكيكك و تعدّد مراتب و تعن حدود واحكام برحسب مراتب وجودىء مطلبى است متقن 
وحكم مسلم هستى است . اكر قاعده لطف متكلمانه يا حكمت و عنايت حكيمانه ارايه مى شود واكر قاعدهى نظم و عدل فقه 
سائسانه ومانند آن مطرح مى كردد» همراه با تشكيكك و شدّت و ضعف درجات وجودى است واكر ملكه ى علم وعدل رهبران 
دينى بازكو مى شود. همتاى با تشكيكك و تفاوت مراتب وجودى است و لذاء حفظ مراتب سه كانه نبوت» امامتء» فقاهت ونيز 
صيانت درجات عصمت ويه يبامبر ازيكك سو و عصمت امام معصوم (عليه السّ.لام) ازسوى ديكر و عدالت فقيه كه مرحله ضعيف 
ازملكه صيانت نفس از هوس و حفظ روح ازهواست از سوى سوم لا-زم خواهد بود؛ به كونه اى كه ضرورت نبوّت» عرصه را 
برامامت امام معصوم تنكك نمى كند وضرورت امامت معصوم نيز ساحت فقاهت را مسدود نمى سازد؛ جه اين كه برهان ولايت و 
رهبرى فقيه عادل» ه ركز ضرورت نياز به امام معصوم(عليه السّ.لام) را يس ازارتحال رسول اكرم (صلى الله عليه وآله وسلم) برطرف 
نمى نمايد ولذاء هيج كاه نمى توان كفت: اكررهبرى غيرمعصوم كافى استء يس بعد از ارتحال رسول اكرم(صلى الله عليه وآله 
وسلّم) ؛نيازى به امام معصوم نيست وجريان غيبت امام عصر (عليه السّ.لام) مخدوش مى شود. سر نارسايى جنين كفتارى آن است 
كه مراتب معقول ومقبول» حفظ نشد و تمايز اختيار و اضطرارء ملحوظ نككشت و تفاوت وحدت تشكيكى يا وحدت شخصى 
»منحفظ نماند؛ زيرا با درجه معتّن ازلطف. حكمت نظم » وقسط وعدلء نمى توان نتايج سه كانه نبوت» امامت, و ولايت فقيه عادل 
را ثابت نمود ليكن با درجات متعدد از اصول كذشته درطى سه برهان با سه حدٌ وسطء كاملا ميسور خواهد بود. هشتم: ويزكى 
زمان اختيار اين است كه به ترتيب» وجود ييامبر(صلى الله عليه وآله وسلم ) وسيس وجود امام معصوم (عليه السّلام) ضرورى خواهد 
بود وجون عصمت رهبر» شرط است وراهى براى شناخت عصمت نيست هلذا يا با معجزه و يا بانصٌ و تعيين شخصى رهبر معصوم 
قبلى» رهبرى والى فعلى.معلوم مى شود؛ اما در زمان اضطرار كه به ولايت فقيه بسنده مى شودء براى آن است كه فقاهت شناسى و 
عدالت يابى» مقدور بشراست ولذا مى توان آن اوصاف رااز راه خب ركان شناخت ؛ ليكن قدرت شناختء تنها تأثيرى كه دارد اين 
است كه نياز به اعجاز و مانند آن را برطرف مى كند نه آن كه زمام تعيين رهبر را به دست جمهور و مردم بسيارد؛ زيرا رهبر 
اسلامى » متولى دين خدا و مكتب الهى است. دين الهى و مكتب خداء حق جمهور نيست تا زمام آن را به دست شخص معتئّن- 


هرحجند فقيه عادل باشد- بسيارد؛ زيرا خود جمهور , (( مورد حق)) است نه ((مصدر حق») ؛ وبه اصطلاح » ((مبدأ قابلى)) اجراى 
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حدودء احكام . عقائد » واخلاق الهى است نه ((مبدأ فاعلى)) آن؛ ولذا زمام تبيين» تقليل»حمايت و دفاع»هدايت وتبليغ و دعوت» 
وبالأخره اجراى آن بايد ازسوى صاحب دين ومالك مكتب و به اصطلاح »؛ مبدأ فاعلى قانون سماوى تعيين شود؛ زيرا مكتب الهى » 
قانونٍ مدوّنٍ بشرى نبوده وعصاره انديشه انديشوران جامعه نخواهد بود ولذا هيج يكك ازشؤون ياد شده ى آنء دراختيار جمهور 
مردم نيست تا زمام حق خود را به ديكرى واكذار كنند واو وكيل خويش قراردهند؛ جه اين كه شخصيّت حقيقى فقيه عادل نيز هيج 
سهمى درامور مزبور ندارد؛ بلكه جونان شهروندان ديكرء تنها يذيراى ولايتٍ فقاهت و عدالت است؛ بدون آن كه تافته اى جدا بافته 
از جمهور مردم باشد. غرض آن كه ؛ فرق معصوم و غير معصوم »كذشته از مقام معنوى» در سهولت شناخت و صعوبت آن است نه 
درولا-يت و وكالت كه معصوم. ولىٌ بر مردم باشد وفقيه عادل» وكيل جمهور. ترس دشمنان از ولايت فقيه بايد توجه داشت كه 
دشمنان اسلام و مسلمانان» بيش ازخود قانون آسمانىء از قانون شناسى كه بتواند قانون الهى رابعد از وظايف سه كانه ى قبلى؛ يعنى 
تبيين» تعليل» ودفاع علمى, قاطعانه بياده كند هراسناكند وبا اتتخاب رهبراست كه بيكانكان آيس و نااميد مى شوند؛ جرا كه تنها با 
وجود رهبر قانون شناس و عادل و توانا است كه دين الهى به اجرا در مى آ يد وظهور مى كند. دشمنان اسلام » درزمان ييامبر اسلام 
(صلى الله عليه وآله وسلم) » به اميد نشسته بودند كه لااقل يس از رحلت آن حضرت,ء كتاب قانون » بدون ((مُجرى)) بماند و آنكاه 
» با اين قانون مكتوب و نوشته شده. به خوبى مى توان كنار آمد وآن را به دلخواه خود تفسير كرد. اما وقتى براى اين كتاب»مجرى 
و مفسّرى به نام على بن ابى طالب (عليه السّ.لام) نصب شد و اوء امير مؤمنان ورهبر جامعه ى اسلامى كشتء آن دشمنانٍ به كمين 
نشسته » نااميد كشتند وآيه ى شريفه ى 7 اليوم يئس الّذين كفروا من دينكم فلا تخشوهم واخشون77 درهمين باره نازل شد. خداى 
سبحان مى فرمايد: امروز كه روز نصب ولايت استء كافران از دين شما وازاضمحلال وبه انحراف كشيدن آن نااميد كشتند؛ يس 
ذيكر ازآثان هراسي تداشعه باشيد وازعفن عدا بترسيد كهادرائر سس و كرتاهى تان شامل شما كردد. اكر دين غتدارا يار 
كنيد و يشت سر ولي خدا و رهبر خود حركت نمائيد»خدايى كه همه ى قدرت ها ازناحيه ى اوستء حافظ و نككهدار و ناصر شما 
خواهد بود ؟: إن تنصروالله نيص ركم و يثبت أقدامكم87. توطئهى انحلاللل مجلس خب ركان وقتى كه درمجلس خب ركان قانون 
اساسىء نوبت به اصل ينجم قانون اساسى رسيد كه درآن » ولايت امر و امامت امّت درزمان غيبت برعهده ى فقيه عادل و با تقواء 
آكاه به زمان» شجاع . ومدير ومدبّر نهاده شده استء آبّر قدرت هاى شرق و غرب تلاش ها وكوشش ها كردند كه مجلس خب ركان 
را منحل كنند. همزمان با تصويب اين اصل بود كه در زمان دولت موقتء سخن از انحلال اين مجلس به ميان آمد. دراصل جهارم 
قانون اساسى جنين آمده اسث: كله ى قوانين و مقدّرات مدنىء جزايى » مالى » اقتصادى : ادارى؛ فرهنكى » نظامى »سياسى وغير 
اين ها بايد براساس موازين اسلامى باشد. اين اصل براطلاق يا عموم همه ى اصول قانون اساسى و قوانين ومقرّرات ديكرحاكم 
است. اين اصل » با آن كه تأكيد دارد كه همه ى قوانين ومقرّرات كشورء بايد مطابق با كتاب خدا وسنّت معصومين (عليهم السلام) 
باشدء كسى با اين اصل يا با مجلس خب ركان آن جنان مخالفت علنى و جشمكيرى نكرد؛ ولى وقتى نوبت به تصويب اصل ينجم 
يعنى اصل ولا-يت فقيه رسيد ومسأله ى رهبرى جامعه ى اسلامى توسط فقيه عالم و عادل و توانا مطرح شدء توطثه هاى كوناكون 
براى انحلاللى مجلس خب ركان آغاز كشت واينء به دليل هراسى بود كه بيكانكان از ولايت فقيه داشتند؛ زيرا همان كونه كه كفته 
شدء قانون » به تنهايى وبدون مسؤول اجراء » ترسى ندارد؛ آن جه براى دشمنان ترس آور استء اجراى قانون خدا توسط رهبر عادل 
و آكاه مى باشد. كمال دين و تمام نعمت الهىء به داشتن يكك ولىّ عالم و عادل وآكاه به زمان است كه دين و احكام دينى را 
خوب بفهمدء آن را تبيين كندء به اجرا درآ ورد» وبا مهاجمان و دشمنان دين بستيزد . دين اسلام و ره آورد ييامبر اكرم (صلى الله 
عليه وآله و سلم) » يس از اعلاءم ولا.يت على بن ابى طالب (عليه السِّ.لام) كامل شد#: اليوم أكملت لكم دينكم و أتممثٌ عليكم 
نعمتى ورضيت لكم الإسلام دينا2؟ واين نشائكر آن است كه دين و جامعه ى دينى» آنكاه مورد رضايت خداوند است كه ولي 
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كامل وتام نيست. دشمنان» اكر شعار(( اسلام منهاى روحانيت)) را درآغاز انقلاب مطرح كردندء براى آن بود كه به تدريج رهبرى 
دينى را ازميان بردارند وبا ككذشت زنانة تسوايكة سلسله اقرانيق مكتوب وبى روح بماند وآن را به دلخواه خود تفسير و تحريف 
كنند. زنده بودن اسلام و قوانين اسلامى » فقط با وجود رهبر قانون فهم و عادل وآكاه وقاطع وشجاع امكان يذير است؛ كه قانون را 
خوب بفهمد » آن را خوب اجرا كندء و در برابر تهاجم هاى بيككّانه ى داخلى و خارجى » خوب از آن دفاع كند. تلاش هايى كه 
درزمان حاضر و درجامعه ى ما مشاهده مى شود كه اسلام را بى حكومت وبى فقاهت معرفى مى كنند, دانسته يا ندانسته » آب 
د رآ سياب دشمن مى ريزند وآنان را در اهداف استكبارى و دين ستيزى شان يارى مى رسانند؛ زيرا همان كونه كه كفته شدء 
حيات دين؛ به اجراى آن است و اجراى آنء بدون حاكم و فقيه اسلام شناس عادل وآكاه به زمان و شجاع و مدير ومدبّر ممكن 
نيست. بى نوشت: .١‏ ركك: ص /171. 7. الهيات شفاء؛ مقاله دهم» فصل دوم وسوم؛ ص 58١‏ و88 ". درفصل نخست كتاب» ص 
و28» متن روايت امام صادق (عليه السلام) ازكتاب كافى و نيز روايت ديككرى دراين باره آمده است. 6. اشارات و تنبيهات ؛ ج 
نمط نهم ص»١/5.‏ ه. سوره ى فصلت » آيه ى ؟ع. #. سور ى بقره » آيه ى 198. لا. سوره ى مائده. آيه ى ". /. سوره ى محمد 
(صلى لله عليه وآله وسلّم) » آيه ى /. 9. سورهى مائده؛ آيه ى ”. نويسنده: يت الله جوادى آملى منبع :ولايت فقيه (ولايت فقاهت و 
عدالت) 


دلايل عقلى بر ولايت فقيه 


دلايل عقلى بر ولايت فقيه محكم ترين بر ولايت فقيه اين است كه قانون الهى و شريعت اسلام»بدون كرداننده و مجرى وولى امر 
بى اثر و بيهوده مى باشد. در يكك نظام دينى- اسلامى»هركز نمى توان زمام حكومت را به دست كسى دادكه در فقه و فقاهت كه 
دستور العمل حيات فردى و جمعى جامعه است»متخصص نباشد و يا به آن بى اعتنا باشد.در نظام هاى سياسى دنيا هم»همين طور 
است.زمامدار حكومت ما ركسيستى متخصص و معتقد به ماركسيسم استءرهبر حكومت ليبرال و سكولار و... بايد آشناترين و 
معتقدترين فرد به آن نظام حكومتى باشد؛لذا نمى شود زمام يك حكومت دينى را به دست كسى داد كه به تمام يا عمده ى احكام 
مربوط به ساختار آن حكومت آكاه ويا معتقد نباشد. امام خمينى (رحمت الله عليه) درباره ى ضرورت عقلى وجود ولايت فقيه مى 
نويسد: (همان دلايلى كه لزوم امامت يس از نبوت را اثبات مى كندءعيناًءلزوم حكومت در دوران غيبت حضرت ولى عصر (عجل 
الله تعالى فرجه الشريئ) را در بر دارد.بويه»يس از اين همه مدت كه از غيبت ان بز ركوار مى كذرد و شايد اين دوران هزارها سال 
ديكر نيز ادامه يابد؛علم آن نزد خداوند است و مااز طولا-نى شدن آن به خداى بزركك يناه مى بريم. آيا مى توان تصوّر كرد كه 
آفري دكار حكيمءامت اسلامى را به حال خود رها كرده و تكليفى براى آن معيّن نكرده باشد؟ و آيا خردمندانه است كه بكوييم 
خداوند حكيم به هرج و مرج ميان مسلمين و يريشانى احوال آنان رضا داده است؟ و آيا جنين كمانى به شارع مقدس رواست كه 
بكوييم حكمى قاطع جهت رفع نيازهاى اساس بندكان خدا تشريع نكرده است تا حيجت بر آنان تمام شده باشد؟). )١(‏ مرحوم آآيت 
الله خويى (قدس سره) در اين زمينه مى فرمايد: (به دو دليلءفقيه جامع الشرايط در عصر غيبت مى تواند مجرى احكام انتظامى 
اسلامى باشد: ١.اجراى‏ احكام انتظامى و حكومتى در راستاى مصلحت عمومى تشريع كرديد تا جلوى فساد كرفته شود و ظلم و 
ستم»تجاوز و تعدّى.فحشا و فجور و هر كونهد تبهكارى و سركشى در جامعه ريشه كن شود. واين نمى تواند مخصوص يكك دوره 
ى از زمان (زمان حضور) بوده باشد؛زيرا وجود مصلحت ياد شده در هر زمانى»ايجاب مى كند كه احكام مربوط هم جنان ادامه 
داشته باشد.و حضور معصومءدر اين مصلحت كه در راستاى تأمين سعادت و سلامت زندكَى جامعه در نظر كرفته شده.مدخليتى 
ندارد. ؟.از نظر فَنّى ((مصطلحات علم اصول) دلايل احكام انتظامى اسلامءاطلاق دارد و نمى توان آن را مقّد به زمان خاص يا 


حالت خاصضّى دانست و همين اطلا-قءجنين اقتضا دارد كه در امتداد زمان نيز اين احكام اجرا شود.ولى اين كه مخاطب به اين 
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تكليف كيست از دلايل ياد شده به دست نمى آيد. بى ترديد»آحاد مردم»مخاطب به اين تكليف نيستند؛زيرا در اين صورت اختلال 
در نظام يديد مى آيدءو منجر به نوعى بى ضابطكى حاكم خواهد كرديد.علاوه در (توقيع شريقك) امذه اسه زر انا الوادت 
الواقعَةٌ » فَارجِعُوا فيها إلى واه عاد يفاح قالق عق فيكم ونا لفقة نا وبر در روات ذيكراز عفضن بن غياث امد اسث: 
(إقامَهُ الث دود إلى من إِلَيهِ الكم)؛اجراى احكام انتظامى اسلامى بر عهده كسى است كه شايستكى صدور حكم را دارا باشد. 
بنابراين از آن جه كفته شده به خوبى معلوم مى شود كه اجراى احكام انتظامى در دوران غيبت بر عهده فقهاى شايسته است). (5) 
فقيه نامدار شيعه مرحوم آيت الله بروجردى (قدس سره) به مدد مقدّماتى عقلى و نقلىءجنين به اثبات ولا-يت عامّه ى فقيه مى 
بردازند: الف) رهبر و قايد جامعه.عهده دار رفع نيازهايى است كه حفظ نظام اجتماع متوقف بر آن است. ب) اسلام اين نيازهاى 
عمومى را مورد توجه قرار داده و احكامى در اين خصوص تشريع كرده و اجراى آنها را از والى و حاكم مسلمين خواسته است. ج) 
قايد مسلمين در صدر اسلام بيامبر اكرم (صلى الله عليه وآله وسلم) بوده ويس از وى مرجع و قائد حقيقى امتءائمه ى اطهار (عليهم 
السلام) هستند و به اعتقاد شيعه»سياست و تدبير امور جامعه از وظايف آنها بوده است. د) مسايل سياسى و تدبير امور جامعه مختص 
به آن زمان نبوده واز مسايل مورد ابتلاى مسلمين در همه ى زمان ها و مكان هاست.و در زمان حضور ائمه كه به علت يراكندكّى 
شيعيان»دسترسى آنان به حضرت ائمه به سهولت امكان يذير نبوده»يقين داريم كه آنها كسانى را به تدبير اين كونه امور منصوب مى 
كردند تا امور شيعيان مختل نشود.ما احتمال نمى دهيم كه در فصل غيبت امامان شيعه» آنها را از رجوع به طاغوت و قضاوت جائر 
نهى كرده باشند و در عين حال»سياست را مهمل كذاشته و افرادى را در تدبير سياست و رفع خصومت و ديكر نيازهااى اجتماعى 
مهم تعيين نكرده باشند. ه ) با توجه به لزوم (نصب) از طرف ائمه (عليهم السلام) به ناجار فقيه عادل براى احراز اين مقام متعتّن مى 
شود؛زيرا هيج كس معتقد به نصب غير فقيه به اين سمت نيست؛يس دو احتمال بيشتر وجود ندارد: | آنها كسى را نصب نكرده 
اندءيا آن كه فقيه عادل را نصب به ولايت نموده اند.و بر اساس مقدّمات جهار كانه ى قبلى بطلان احتمال اول روشن مى شود.يس 
تطعا ققيه غاذل بهد .ولأيت منصوب است). (”) خلا-صه ى بيان آيت الله جوادى آملى در دفاع از ولايت عامّه فقيه جنين است: .١‏ نياز 
به جامعه ى بشرى به دين الهى مطلبى ضرورى است و اختصاص به عصر حضور معصوم ندارد. ؟. احكام سياسى- اجتماعى اسلام 
همانند احكام عبادى آن براى ابد مصون از كزرند و زوال استءو لذا براى هميشه لازم الاجر است. *. لزوم احيا و اجراى احكام 
سياسى اجتماعى اسلام ايجاب مى كند تا كسى عهده دار اجراى آنها باشد كه اسلام شناس و متخصضٌّ ص و در عين حال عادل و 
وارسته باشد (يعنى فقيه جامع الشرايط). . وجود مجتهدان عادل»كه در كمال دقت احكام الهى را استنباط و به آن عمل كرده وبه 
ديكران اعلام كنندءلطف خدايى بوده ودر نظام اصلح لازم است.(9) آيت الله مصباح يزدى نيز در اين خصوص دليل عقلى مى 
نويسد: با توجه به ضرورت وجود حكومت براى تأمين نيازمندى هاى اجتماعى و جلوكيرى از هرج و مرج و فساد و اختلال نظام»و 
با توجه به ضرورت اجراى احكام اجتماعى اسلام وعدم اختصاص آنها به زمان حضور ييامبران و امامان (عليه السلام) با دو بيان مى 
توان ولايت فقيه را اثبات كرد: ١.هنكامى‏ كه تحصيل مصلحت لازم الاستيفايى در حدّ مطلوب و ايده آل.ميسر نشد بايد نزديكترين 
مرتبه به حدّ مطلوب را تأمين كرد.يس در مسأله مورد بحث.هنكامى كه مردم از مصالح حكومت امام معصوم (عليه السلام) محروم 
بودند بايد مرتبه ى تاليه ى آن را تحصيل كنند؛يعنى حكومت كسى را كه اقرب به امام معصوم باشدءبيذيرندءو اين اقرّيت در سه 
امر اصلىءمتبلور مى شود:يكى علم به احكام اسلام (فقاهت).دوم شايستكى روحى و اخلاقى به كونه اى كه تحت تأثير هواهاى 
نفسانى و تهديد و تطميع ها قرار نككيرد (تقوا)ءو سوم كارآيى در مقام مديريت جامعه كه به خصلت هاى فرعى از قبييل دركك 
سياسى و اجتماعى»1 كاهى از مسايل بين الملل»شجاعت در برخورد با دشمنان و تبهكاران».حدس صائب در تشخيص اولويّت ها و 
اهمّت ها و... قابل تحليل است. يس كسى كه بيش از ساير مردمءواجد اين شرايط باشد بايد زعامت و بيشوايى جامعه را عهده دار 


قوذو اركاق حكريت را اسك تنوذه بد سوق كال مطلوت سوق دهد.و تشخيض عن كن طعا باعيدةى خب ركان خواهد 
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بود كه در ساير شؤون زندكى اجتماعى جنين است. ".ولايت بر اموال و اعراض و نفوس مردم از شؤون ربوبتت الهى است و تنها با 
نصب و اذن خداى متعال,مشروعتّت مى يابد؛و جنان كه معتقديم اين قدرت قانونى به ييامبر اكرم (صلى الله عليه وآله وسلم) و 
امامان معصوم (عليهم السلام) داده شده است.اما در زمانى كه مردم عمللا از وجود رهبر معصوم.محروم اند4يا بايد خداى متعال از 
اجراى احكام اجتماعى اسلام»؛صرف نظر كرده باشدميا اجازه اجراى آن را به كسى كه اصلح از ديكران است داده باشد تا ترجيح 
مرجوح و نقض غرض و خلااف حكمت لانزم نيايد»و با توجه به باطل بودن فرض اول»فرض دوم ثابت مى شود؛يعنى ما از راه 
عقل» كشف مى كنيم كه جنين اذن و اجازه اى از طرف خداى متعال و اولياى معصومءصادر شده استءحتى اكر بيان نقلى روشنى 
در اين خصوص به ما نرسيده باشد.و فقيه جامع الشرايط همان فرد اصلحى است كه هم احكام اسلام را بهتر از ديكران مى شناسد و 
هم ضمانت اخلاقفى بيشترى براى اجزاى آنها داردءو هم در مقام تأمين مصالح جامعه و تدبير امور مردم كارآمدتر است. (0) علاوه 
بر آن جه به تفصيل بيان شدءبرخى از علما و فقهاى بزركك.اصل ولايت فقيه را امرى ضرورى و بديهى دانستهءاز جمله: .١‏ امام 
خمينى (رحمت الله عليه) در كتاب بيعءج ١‏ )ص /281؛ و كتاب ولايت فقيهد»عص". ؟. آيت الله العظمى بروجردىءطبق تقريرات آن 
جناب در كتاب (البدر الزّاهر)جنان كه ييشتر در همين مبحث آمد. *. صاحب جواهر»در كتاب ارزشمند جواهر 
الكلامءج8١.ص1178ج ١‏ لءص 917". ©. حاج آقا رضا همدانىءدر كتاب الخمسء.مصباح الفقيه.ص (18. ه. آيت الله نايينى در كتاب 
(تنبيه الأمّه و تنزيه المأمه)ء)ص 68. 6. محقّق حلى صاحب شرايط الاسلام»كتاب خمسءمسأله بنجم. /. شهيد ثانى در كتتاب 
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اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها. نويسنده:عليرضا رجالى تهرانى منبع : كتاب.ءولايت فقيه در عصر غيبت 
ساده ترين دليل عقلى بر ولايت فقيه 


ساده ترين دليل عقلى بر ولا-يت فقيه اصل تنزل تدريجى مى توان با توجه به يكك اصل عقلاائى» ولايت فقيه را تبيين كرد و آن 
اينست كه اكرامرى براى عقلا مطلوب بود. ولى به دلايلى تحقق آن مشكل يا ناممكن كشتء به طو ركلى دست از آن برنمى دارند» 
بلكه مرتبه نازلتر آن را انجام مى دهند و به تعبيرديكر از اهم دست مى كشند و به مهم مى يردازند. آنها در امور مهم نيزاين درجه 
بندى را رعايت مى كنند. اساسا درجه بندى اهميت امور به همين منظور است كه اكربه دليل شرايطى امر درجه اول ناممكن يا 
مشكل شدء امر درجه دوم را جايكزين وبدل آن قرار دهند. اين اصل عقلايى را (تنزل تدريجى) مى ناميم. كه آن را اسلام نيز 
يذيرفته است. در فقه موارد فراوانى داريم كه در آنها اين اصل اجرا شده است. براى توضيح اين مطلب به دو مثال اكتفا مى كنيم. 
-١‏ فرض كنيد كسى قصد خواندن نماز را دارد. ايده آل آن است كه نماز به حالت ايستاده خوانده شودء ولى اكر شخصى به علت 
بيمارى قادر به خواندن نماز ايستاده نيستء آيا بايد نماز را رها كند؟ همه فقها مى كويند: هر مقدار از نماز رامى تواند» ايستاده 
بخواند و هركاه نتوانست نشسته بخواند. در مرتبه بعدى ا كرشخصى نماز را نمى تواند ايستاده بخواند» دستور فقهى اين است كه 


نشسته بخواند واكر نشسته هم نمى تواند» خوابيده بخواند. ؟- اكر كسى جيزى را براى جهت خاصى وقف كرد. مثلا منافع باغى را 
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وقف شمع حرم امام معصوم عليه السلام كرد» اكنون كه شمعى وجود ندارد, منافع آن باغ را جه كنند؟ آيا مى توان ككفت جون 
مورد اولى منتفى استء اين مال موقوفه را رهاكنيم؟ يقينا جنين نيست. بايد در نزديكترين مورد روشنايى مصرف كنيم. مثلامنافع آن 
باغ را هزينه برق نمائيم» زيرا برق نزديكترين امر به شمع است. اين را (تنزل تدريجى) مى ناميم كه اصطلاحا رعايت (الاهم فالاهم) 
نيز ناميده مى شود. فقيه عادل» نزديكترين فرد به امام معصوم براساس نظام عقيدتى اسلام» حاكميت از آن خداست. از طرفى خداى 
متعال در اداره امور اجتماعى انسانها دخالت مستقيم نمى كند و حاكميت را به انبياء و امامان معصوم واككذار كرده است. در 
موقعيتى كه معصوم منصوب از سوى خداء بر كارهاى اجتماع حاكميت ندارد» جه بايد كرد؟ آيا مى توان كفت در جنين موقعيتى 
حكومت را رهاكنيم؟ جنين سخنى مقبول نيستء زيرا در جاى خودش ثابت شده است كه اصل حكومت در هر جامعه اى ضرورت 
دارد. در اينجاست كه ولايت فقيه را با استناد به اصل (تنزل تدريجى) ضرورى مى دانيم. فقيه جامع شرايط» بديل امام معصوم عليه 
السلام است و در رتبه بعد از او قرار دارد. البته فاصله ميان معصوم و فقيه عادل بسياراست ولى نزديكترين و شبيه ترين افراد به 
اوست در امر حكومت ظاهرى بر مردم. حاصل آنكه خداى متعال در مرتبه اول حاكميت استء يس از او رسول الله صلى الله عليه 
و آله وسلم و سيس امامان معصوم عليهم السلام حاكم شرعى اند. آيا يس ازاين» مرتبه جهارمى در حاكميت وجود دارد؟ بايد 
كفت: در زمان غيبت امام معصوم, طبق ديد كاه شيعيان ولى فقيه مرتبه جهارم از حاكميت را دارد زيرا فقيه جامع الشرايط به امام 
معصوم نزديكتر است. جون حاكم اسلامى بايد واجد صفاتى مانند آكاهى به قوانين و مقررات اسلامى» آكاهى به مصالح 
اجتماعى؛ و صلاحيت اخلاقى كه ضامن امانتدارى و رعايت مصلحت عمومى است باشد. در معصوم تمامى اين شرايط وجود دارد» 
زيرا معصوم به دليل عصمتش مرتكب هيج تخلفى از قانون شرع نمى شود و به سبب علم غيبى كه دارد به قوانين شرعى ومصالح 
جامعه كاملا آكاه است. فقيه جامع شرايط نيز بايد همين شرايط را در رتبه نازل داشته باشد» تا حاكميتش مشروع باشد. يعنى بايد 
داراى ملكه فقاهت واجتهاد باشد تا احكام اسلام را بخصوص در زمينه مسائل سياسى و اجتماعى بهتر ازديكران بشناسد. و نيز بايد 
داراى ملكه تقوى و عدالت باشد تا مصالح جامعه رافداى مصالح شخصى و كروهى نكند و همجنين بايد به مصالح سياسى و 
اجتماعى و بين المللى آكاه باشد تا شياطين نتوانند او را فريب دهند و از مسير عدل و قسط منحرف كنند. منبع: يرسشها و ياسخهاء 
آيت الله محمد تقى مصباح يزدى(حفظه الله) /خ نويسنده:آيت الله محمد تقى مصباح يزدى(حفظه الله) 


اثبات ولايت فقيه از طريق" برهان خلف" 


اثبات ولايت فقيه از طريق" برهان خلف "در دوران امامءصادق(ع) عمربن حنظله مطلبى را باعث شد كه به كونهاى به برنامهاىبراى 
كسترش نظريه ولايت فقيه تبديل كرديد. به طوريكه ياسخ به ابن حنظله نكاتىجند را آشكار ساخت: -١‏ ولايت فقهاء نه تنها در 
فتوى وجود دارد كه حداقل به مسائلى نيز كهبا اداره جامعه و قضاوت نيز مربوط مى شود سر و كار بيدا مى كند. 1- نظام ولايت فقيه 
نظامى است كه مشروعيتخود را از امام معصوم(ع)مى كيرد و در واقع منصوب يا مقرر از جانب امام معصوم(ع) است. 7- مردم حق 
مراجعه به غير فقيه در مسائل قضايى و سياسى را ندارند وبايستى به فقهاء روى آورده و در مسائل سياسى اجتماعى آنها را 
براىتصدى انتخاب نمايند. يتابراين عذهاى از فقهاء و محدثين از مقبوله عمر بن حنظله و امثالآن ولايت مطلقه (ولايت عافه يا 
ولاءيت همه جانبه) استنباط مى كنند كدخالى از وجه نيست زيرا كسى كه صاحب حكم باشد بسيارى از مسائل اجتماعى سياسى» 
اقتصادى و فرهنكى تحت نظر وى قرار مى كيرد.اكر جه عدهاى ازاين حديثْبه خصوص.ء ولا-يت در فصل خصومت را 
استنباطمى كنند كه ما در زير نشان مىدهيم كه امامان مكتب جعفرى(ع) ولايتفقهاء را در همه زمينهها معتقد بودهاند. اكر جه به 
روايت مذكور تمسكك ننماييم. اما مقبوله: عمربن حنظله كه شهيد ثانى و علامه مامقانى او را مردى جلي لالقدر و كثيرالرواية و مورد 
اطمينان دانستهاند مى كُويد: از امامصادق(ع) يرسيدم اكر دو نفر از شيعيان در مورد قرض و ميراثى اختلاف بيدا كردند و به سلطان 
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يا قاضى وقت مراجعه مى كنند آيا اين رجوع بهآنها حلال است. امام فرمود: كسى كه قضاوت خود را به آنها ارجاع دهنددر مسئله 
حقى باشد و يا در مسئله باطل» به درستى كه به «طاغوت مراجعه نموده است. و آنجه را كه آنها براى او قضاوت نمودهاند بهدرستى 
كه اكر بكيرد به طور حرام كرفته است اكر جه آن را كه مى كيرد حق ثابت او باشد: زيرا آن را به حكم طاغوت يعنى كسى كه 
خداوند دستورداده است كه از او رويكردان باشد كرفته است. زيرا خداوند مىفرمايد:«تصميم مى كيرند كه قضاوت خود را به نزد 
طاغوت ببرند در صورتى كهدستور دارند كه از طاغوت رويكردان باشند». ابن حنظله مى كويد: يرسيدم: يس جه كند؟ حضرت 
فرمود: تحقيق كنند و ببيندد جه كسى از شماء حديث ما را روايت مى كند و در حلالى و حرام ما مطالعه م ىكند و احكام مارا 
مى شناسد يس بايد به حكم او راضى شوند به درستى كه من او را برشما حاكم قرار دادم. يس اكر بنا بر دستورات ماء براى شما 
حكمى صادركرد و افرادى از او نيذيرفتند بدانند كه حكم خدا را تضعيف نموده وما را رد نمودهاند. يس كسى كه ما را رد مى كند 
مثل اين است كه خدا رارد كرده است كه اين در حد شرك سبتّبه خداوند است. اجراى عدالت و تنفيذ احكام الهى و دوام و 
يايدارى دستورات اسلام مستلزم اجراى حدود و قوانين كيفرى و مجازات مجرمين است. اسلام دربسيارى از موارد اقامه حدود الهى 
را به عموم مردم دستور داده استاما مسئوليت تنفيذ احكام الهى و حدود كيفرى و مجازات مجرمين را جزاز مطلعين به حدود الهى 
نمىخواهد. اثبات ولا-يت فقيه از طريق" برهان خلف "امامان مكتب جعفرى در تشبيت فقهاء بدعنوان ولى جامعه همه مناصب 
حساس جامعه را منحصرا حق آنها مىدانند كهبا توجه به آنها درمى يابيم كه امامان معصوم مكتب هدايت منصبى رابراى سلاطين 
عرفى يا افراد ديكر باقى نمىكذارند كه شبهداى ايجاد كند.در ذيل به جند منصب حساس جامعه كه انحصارا در اختيار فقهاءقرار 
و كوه الناروس كني دوت دو الوا ليون قروم بابد كرس والزسان) دعرت و نكي فقره بالئمل بواج ال جد وه با 
تمكين كنند وبه قول يكى از محققين «اكر قبول و اجابت دعوت فقيه بر مردم واجب نباشد وجوب دعوت و انذار از براى فقهاء. كه 
در آيه نفر مطرح شده است لغو و بىاثر خواهد بودا. امام صادق(ع) همانطور كه ذكرشد معتقدند كه اكر فقيهى طبق دستور و 
نظرات ائمه مكتب هدايتحكم دادو طرفين دعوى از او نيذيرفتند حكم خدا را سبكك شمرده و ائمه را ردكردهاند و آنكه ائمه را رد 
كند خدا را رد كرده است و اين در حد شركبه خدا است . 1- ولايت در فتوى: «كسى كه بدون علم و هدايت ازجانب يروردكار 
براى مردم فتوا بدهد, ملا-ئكه رحمت و ملائكه عذاب او رالعنت مىكنند و تبعات و خسارتهاى وارده بر كسى كه به فتواى او 
عمل كرده و به خود مفتى وارد مىشود ». اين سخن امام باقر(ع) كما بيش سخن همه امامان مكتب هدايت بويزه امام صادق(ع) است 
زيرا ايشان نيزعقيده دارد كه هر فتوادهندهاى ضامن است و فتوى بدون آكاهى هلاكتاست . بنابراين هيج كس حق صدور فتوى را 
ندارد مكر آنكه با روح واقعى مكتب هدايت آشنا بوده و به دستورات آن واقف باشد و درست بههمين خاطر است كه حضرت به 
«ابان بن تغلب مىفرمايد: «در مسجد مدينه بنشين و براى مردم فتوا بده؛ بدرستى كه من دوستدارم مثل تو را در شيعيان خود ببينم . 
در مقابل» امام افرادىكه با عدم علم و توجه به روح مكتب با «راى و «قياس به دادزفتوا مىيرداختند را مورد سرزنش قرار داده آنها 
را ازاين كار منعمى نمودند. 7- ولايت در قضاء: فصل خصومت و رسيدكى به تظلمات و شكايات و صدور حكمبراى حل و فصل 
دعاوى از اهداق كلى و اصيل دعوت انبياء و از خصائصامامت است. به همين خاطر شريعت اسلام اينكونه اختيارات قضايى 
راشايسته هر كس ندانسته و تصدى آن را مشروط به شرايط خاص نموده است وقضاوت و حكم افراد فاقد صلاحيت را مردود و 
اطاعت از آن را بر خلافايمان» تلقى نموده است و مى كويد: «بعضى كمان مى كنند ايمان آوردهانددر صورتى كه جنين نيست 
زيرا براى رفع خصومت تصميم مى كيرند كه بهطاغوت مراجعه نمايند در صورتى كه دستور دارند كه از طاغوت رويكردان باشند و 
به او كفر بورزند). امام جعفر بن محمد(ع) در اين موردمىفرمايد: «تحقيق كنيد و مردى را بيدا كنيد كه از مسائل ما 1 كاهباشد او را 
در ميان خود حكم قرار دهيد. من او را قاضى قرار دادم يب شاو براى اخذ حكم مراجعه نماييد». 5- ولايت در اجراى حدود: اجراى 
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دربسيارى از موارد اقامه حدود الهى رابه عموم مردم دستور داده استاما مسئوليت تنفيذ احكام الهى و حدود كيفرى و مجازات 
مجرمين را جزاز مطلعين به حدود الهى نمى خواهد «حفص فرزند غياث از امام صادق(ع) مى يرسد كه اقامه حدود در حيطه وظايف 
و اختيارات جه كسى مى باشد مسئول قوه اجرائيه (سلطان) يا كسى كه حكم را صادر مىكند(قاضى)؟ امام مىفرمايند: اقامه حدود به 
دست كسى است كه حكم صادرمى نمايد. امام(ع) از قول ييامبر الهى مىفرمايند: «به درستى كهخداوند براى هر جيزى حدى قرار 
داده و براى كسى كه از آن حد تجاوزنمايد نيز حدى معين كردهاست . 4- ولاءيت تصرف «در امور مربوط به جان و مال مردم): 
وللأت تضرف غيارث است از ساظه تضرف در خصوصض تقوس و اموال ديكراثه بهعمائكريه كه شخص بر نفس وهال غود ولابيث 
دارد»يعنى مى تواند به هر شكل و نحوى كه بخواهد تصرف كند. اعم از تصرفاتخارجى مانند آنكه «ولى » «مولىعليه را طبق 
مصلحت تحت عمل جراحى يزشكك قرار دهد و يا او رايا خود به سفر ببرد و امثال آن و ياتصرفات اعتبارى در نفس او مانند آنكه 
براى او زنى ازدواج كند يا زذاو را طلاق دهد ويا در اموال «مولى عليه تصرفاتى اعم از تصرفاتخارجى و يا اعتبارى انجام دهد 
مانند آنكه اموال او را طبق مصلحت ازجايى به جايى و يا از شهرى به شهر ديكرى انتقال دهد, و يا آنكه بهفروش برساند يا اجاره 
داده يا تعويض نمايد. البته اين نوع ولا-يت رابرخى از فقهاء مخصوص شخص معصوم دانستهاند و ثبوت آن را نسب تبه فقيهمورد 
ترديد قرار دادهاند. در صورتى كه از روايت محم دين اسماعيلاستنباط مىشود كه امام جواد(ع) آن را براى فقها جايز 
دانستهاند.! نجا كه نقل مى كند مردى از ياران ما از دنيا رفت و وصيت (يكى از فقهاء شيعه) را قيم اموال او قرارداد. درحالى كه آن 
مرد (ميت) ورثه خردسال و متاع و كنيزانى داشت وعبدالحميد بن سالم متاع او را فروخت اما وقتى مى خواس تبه فروش كنيزان اقدام 
كند ترسيد زيرا آن مرد ميت او «عبدالحميد» را وصىخود قرار نداده بود بلكه از طرف قاضى نصب شده بود و كنيزان ناموس 
وىبودند. محمد بن اسماعيل ادامه مىدهد كه داستان را براى امام جواد(ع)بيان كردم حضرت فرمود: اكر قيم فردى مثل تو يا 
عبدالحميد باشد مانعى ندارد. اين نوع ولايت از اختيارات حكومت و لازمه كشوردارى و ايفاءوظايف كلى دولت است كه يكى از 
مظاهر آن بسيج اجبارى نيروها در زمانجنكك و تهديدهاى نظامى است و نمونه ديكر آن را مىتوان در مسثلهمالياتها مورد بررسى 
قرارداد. البته حكومت نمى تواند هر طور كهمى خواهد در مال و جان مردم تصرف نمايد. بلكه در حقيقت اين نوع ولايتيكك اقتدار 
شانى و تقديرى است كه اعمال آن منوط به مصلحت است زيراحكوم تبه مقتضاى مصلحت بايد توانايى آن را داشته باشد كه مردم 
راوادار به كارى كند و يا به يرداخت بخشى از اموال خود ملزم نمايد. فصل خصومت و رسيدكى به تظلمات و شكايات و صدور 
حكم براى حل و فصل دعاوى از اهداف كلى و اصيل دعوت انبياء و از خصائ ص امامت است. #8- ولايت زعامت (رهبرى سياسى): 
منظور از اين نوع ولايتء ولايت فقيهمنهاى حكومت غيراسلامى موجود است. يعنى نقش فقيه در اصل تشكيل حكومتاسلامى در 
زمان غيبت امام عصر(عج) بايد موضوع سخن واقع شود. امام صادق(ع) معتقدند: «اكر كسى بدون علم و بصيرت وارد كارى شود 
وبخواهد عمل كند افسادش بيش از اصلاحش خواهد بود ... و اك ركسى مردم را به سوى خود دعوت كند و داعيه رهبرى و زعامت 
آنها را داشته باشد؛ درحالى كه بين آن مردم افراد اعلم و داناتر ازاو حضور داشته باشند كمراهكننده و بدعت كذار و كافر خواهد 
بود...) به ويزه آنكهمردم را به زور سرنيزه (شمشير) به سوى خود جذب نمايد . 1- ولايت در امور حسبيه: وازه ١حسبه‏ به معنى اجر 
و ثواب به كار مىرود و امورحسبيه رااز آن جهتء حسبيه كويند كه شخص آنها را به خاطر ثواب انجاممىدهد". امور حسبيه "به 
اصطلاح عبارت است از كارهاى اجتماعى ضرورىكه مطلوب بودن آنها از ديدكاه شرع قطعى است و با انجامدادن يكك ياجند نفر 
از ذمه ديكران ساقط مىشود. معنى ولا-يت فقيه در امور حسبيهآن است كه وى در انجام اين امور بر ديكران اولويت دارد و كسى 
حقمزاحمت با او را ندارد. و به عبارت ديكر حق انجام اين امور مادامكه فقيه حضور دارد با اوست و در صورت عدم تصدى فيه يا 
عدم حضوراوء اين مسئوليتها بر عهده افراد باايمان و باتقوى است. در مواردىاز امور حسبيه كه انجامدادن عملى موجب تصرف در 


حقوق و اموال ديكراناست و يا الزام و اجبار ديككران را متضمن مى كردد تصدى آن بر غير فقيهجايز نيست. مثالهايى كه براى اين 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاعل/إ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه ثلاثلا از بره ددا 


امور مى توان زد عبارتند از: جهادبراى اسلام» دفاع از حريم اسلام, امر به معروف و نهى از منكر نكهدارى كم شده اعم از انسان و 
غيرانسان» نككهدارى اموال قاصرينء» نكّهدارىاموال غائبين» نجات افراد از هلاكت» كفن و دفن مردكان» كمكك بهمستمندان و غيرو. 
البته آن دسته از امور حسبيه كه تصرف در اموال ونفوس و الزام و قهرى را ايجاب نمى كند و شرع اسلام براى تصدى آن شخصيا 
عنوان خاصى را منظور ننموده است در شرايطى كه دسترسى به فقيهنيست,ء بر عهده همه مسلمين استء و افراد با ايمان و عادل و يا 


موثق»ولايت و تصدى آن را بر عهده مى كيرند. منبع: كتاب نقد /خ نويسنده: احمد جهان بزركى 
ولايت در زمان غيبت حضرت ولى عصر(عج) 


ولايت در زمان غيب ت حضرت ولى عصر(عج) برهان عقلى بر ضرورت ولايت فقيه در عصر غيبت نظير برهان بر نبوت و امامت است. 
زيرا انجه كداثبات كشله بوت عامة اسثه يكن تناز بشر به قوانين الهى اسك وديكر تياز به وجود قردى ات كه يه ذليل 
مسانخت و هم جنسى با انسانها» ضمن اسوه بودنء توان تدبير و اجراى همه قوانين الهى را داشته باشد. وكرنه اكر جامعه بشرى نياز 
به قانون الهى نداشته باشدء و يا آن كه قوانين الهى به تنهايى براى اداره زندكّى اجتماعى» آنجنان كه مقتضاى حيات انسانى است» 
كفايت نمايند» ضرورتى براى نبوت اثبات نخواهد شد. دليل مطلب اين است كه در صورت بىنيازى نسبت به قوانين الهى» دليل 
ارتباط انسان با خداوند منتفى مى كردد. و در صورت كفايت قوانين ن الهى براى كذران حيات اجتماعى», راهى براى اثبات نبوت باقى 
نمىماند. زيرا اكر قوانين ن به اننهايى براى رفع حاجتهاى زند كى انسانى كفايت كنند» فرشتكان نيز مى توانند از راه الهام؛ عهدهدار 
ابلا اين قوانين كردندء به طورى كه هر فرد صالحى به قانونى از قوان نين الهى آشنا كردد. كرجه همين معنا به نوبه خود سهمى از 
نبوت محسوب مى كردد. بنابراين سر اين مطلب كه نبى حتما بايد انسانى از جنس ديكران باشدء اين است كه فرشته نه اسوه آدميان 
استء و نه مدير و مدبر امور اجتماعى انسان. اثبات امامت عامه نيز با همان دو اصل يعنى احتياج انسان به قوانين الهى» و نياز به 
رهبرى اجتماعى استء زيرا هر جند كه با رحلت بيامبر اسلام صلى الله عليه و اله و سلم تشريع قوانين الهى به اتمام مىرسدء ليكن 
ل ل 

نبى اكرم صلى الله عليه و اله و سلم مى باشد. از اين رو بعد از رحلت ييامبر نياز به شخصى است كه هم آكاه به قوانين ن اسلامى باشد» 
وهم عهده دار ولايت و سريرستى اجتماع باشد. و اما در زمان غيبت بعد از آن كه بيان مقيدات و مخصصات شريعت نبوى به حد 
نصاب رسيدء ديكر كمبودى در بخش قوانين احساس نمىشود. ليكن اين مقدار» جوامع انسانى را از انسان قانون شناس و امينى كه 
عهده دار سريرستى و اجراى قوانين باشد» بىنياز نمى كند. اين نياز همان امرى است كه ضرورت ولايت فقيه عادل مدير و مدبر را 
در زمان غيبت امام زمان عليه السلام اثبات مىنمايد. از مقايسه مقدمات براهينى كه بر نبوت و امامت عامه اقامه مىشود با آنجه كه 
ضرورت ولايت فقيه را اثبات مى نمايد» تفاوتى كه در نتايج اين براهين وجود دارد دانسته مىشود. زيرا در دو برهان اول يكى از دو 
اصلى كه مثبت ضرورت نبوت و يا امامت استء احتياج به اصل تشريع قوانين ن الهى و يا آكاهى و علم به خصوصيات اين قوانين 
مى باشدء ليكن در برهان اخيرء با يايان كرفتن تشريع در طول حيات ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و با تبيين خصوصيات 
قوانين الهى توسط وارثان علوم نبوى» آنجه كه اين احتياج را رفع مى كند حاصل استء از اين رو تنها امرى كه براى اثبات ولايت 
فقيه بدان تمسكك مىشودء همان اصل دومء يعنى نياز به ولايت و رهبرى كسى است كه ضامن اجراى قوانين باشد. نتيجه متفرع بر 
اين اصل اد بن است كه حوزه مسؤوليت ولا-يت فقيه همان كونه كه در مباحث قبلى نيز بدان اشارت رفت»ء تنها در محدوده اجراى 
احكام است. در حاليكه نبى و امام علاوه بر اجراء عهدددار ابلاغ شريعت و يا تبيين مقيدات و مخصصات قوانين ن الهى نيز مى باشند. 
بنابراين هركز به وسيله ولى فقيه» در احكام الهى حكمى افزوده ويا كاسته نمىشود. واككر در مواردى حكم ولى فقيه» مقدم بر 
حليتيك حلالل ويا حرم تيكك حرام مىباشدء اين از باب تقيبد يا تخصص حكم الهى نيستء بلكه از باب حكومت برخى از 
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احكام الهى بر بعضى ديككر است. به عنوان مثال حكم مرحوم ميرزاى شيرازى به حرمت استعمال تنباكو به اين بيان كه: «اليوم 
استعمال تنباكو باى نحو كان در حكم محاربه با امام زمان - عليه السلام - است » از باب تقييد و يا تخصيص قاعده حليت نمى باشدء 
بلكه به مصداق آيه شريفه «اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم از باب حكومت حكم خداوند مبتنى بر ضرورت اطاعت از 
اولى الا-مرء بر ديكر احكام الهى است. حكومت حكم به اطاعت از اولى الامر بر ديكر احكام؛ نظير حكومت مفاد قاعده «المؤمنون 
عند شروطهم يعنى نظير حكومت وجوب رعايتشروط بر احكامى است كه محكوم به آنندء مانند اباحه خياطت و كتابت كه به 
شرط ضمن عقد ضرورت مىيابند. زيرا شخصى كه در ضمن عقد لازم كتابت را شرط مى كند» كرجه عملا مباحى را واجب 
مى نمايدء ليكن به دليل آن كه دخالت و تصرف او در محدوده عمل است نه در محدوده قوانين» ه ركز بر واجبى از واجبات الهى 
نمىافزايد. از اينرو اكر شرطى از محدوده عمل تجاوز كندء و در حوزه قانون كذارى تصرف نمايد, به دليل مخالفت با مقتضاى 
كتاب و سنتء و تجاوز به حريم قانونكذارى باطل مىشود. به عنوان مثال» اكر كسى در ضمن عقد لازم» شرط بر عمل به خياطت و 
يا كتابت نكندء بلكه شرط حرمتّيا وجوب اين دو را نمايد» بدين نحو كه در ضمن عقد بكويد» به شرط آن كه شما خياطت را 
واجب بدانيدء و يا آن كه كتابت را حرام نماييد در اين صورتء اين شرط به دليل ورود به منطقه قانونكذارى باطل مى باشد. مثال 
ديكرى كه مى تواند تفاوت دخالت در محدوده عمل و تصرف در محدوهه قانونكذارى را بيان كند, مثالى است كه در مورد احكام 
ثانويه مطرح است. زيرا در مورد احكام ثانويه نيز اكر تصرفى واقع مى شودء در محدوده اجراء و عمل است نه قانونككذارى. مثلا 
بيمارى كه راه علاجش منحصر به مصرف داروى نجس و حرام استء طبيب در هنكام تجويز دارو» هركز نمى تواند به بيمار بكويد 
من اين دواى آلوده را حلال مى كنم جنانكه بيمار نيز نمى تواند حكم به حليت آن دارو را از طبيب دريافت نمايد. آنجه كه طبيب 
و مريض بر آن ماذونند» بيان ضرورت مصرف دارو جهت صحت و دستور عملى به مصرف آن است. ولايت ولى فقيه نيز همانند 
آنجه كه در مساله شروط و يا در محدوده احكام ثانويه كفته شد مى باشد. فقيه جامع الشرائط هيج كاه و در هيج حالتى اذن دخالت 
در محدوده قانونكذارى را ندارد» بلكه آنجه كه او انجام مىدهد اجراى قوانين است. يس اكر قوانين در هنكام اجرا بدون تزاحم 
قابل عمل باشند» مطابق آن فرمان خواهد داد اما اكر اجراى قوانين به تزاحم منجر شد همان كونه كه طبيب براى حفظ مصالح 
اشخاصء شرب داروى حرام را تجويز مى نمايد» ولى فقيه نيز براى حفظ نظام اسلامى» بر انجام آنجه كه اهم است دستور مىدهدء و 
در عين حال حكم هر واقعه براى غير مورد تزاحم به همان حال اولى باقى» استء جنانكه حكم آن داروى حرام براى غير مضطرء به 
حرمت اصلى خويش باقى است. يبس ضرورت ولايت فقيه به همان برهان كه ضرورت نبوت و امامت عامه را اثبات مى كند» ثابت 
مى شودء با اين تفاوت كه آن برهان معروف. ضرورت نبوت و ولايت را از دو جهت. وليكن ضرورت ولايت فقيه در عصر غيبت را 
از يكك جهت اثبات مى نمايد. و به دليل همين امتياز است كه عمومات و اطلاقات كتاب و سنت»ء و هم جنين مخصصات و مقيدات 
شريعت رااز نبى اكرم صلى الله عليه و اله و سلم واهل بيت عصمت و طهارت - عليه السلام - كه وارثان علوم نبوى هستند اخذ 
مى نماييم» و حال آن كه از غير آن بزركواران جز انتظار عمل به مقتضاى آنجه كه از جانب آنان مقرر شده استء نداريم. نكتهاى 
كه در يايان اين برهان» تذكر آن لازم است اين است كه آنجه از شواهد نقلى ذكر شدء از جهت تقريب مطلب به ذهن استء والا 
برهان عقلى محضء در صورتى كه آمادكى ذهنى براى دريافت آن وجود داشته باشد نيازى به شواهد نقلى ندارد. نويسنده: آيت 


الله جوادى آملى منبع :حوزه علميه 
اجماع يا اختلاف فقها بر ولايت فقيه 


اجماع يا اختلاف فقها بر ولايت فقيه با توجه به يبشينه نظريه ولايت فقيه كه در متون فقهى شيعه و آراي صاحب نظران به تفصيل 


مورد اشاره و بحث قرار كرفته استء نيازى به تكرار آن مباحث نيست لذا در اينجاء افزون بر آن مطالب» جند نكته را مناسب مى 
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بينيم كه مورد توه و يادآورى قرار كيرد: .١‏ نكته اول آن كه اكر در بحث؛ اجماع فقهاى شيعه بر ولايت فقيه»» منظور از اجماع و 
انْفاقٍ نظر فقيهان شيعه آن است كه در دامنه و شعاع اختيارات فقيه و همجنين در تلقّى و تفسيرى كه فقيهان از ولايت فقيه دارند» 
اختلافى وجود ندارد؛ در ياسخ بايد كفت: بى ترديد» ياسحُ منفى است و جنين اتّفاق نظرى وجود ندارد و فقيهان شيعه, هم به لحاظ 
دامنه و حدود اختيارات فقيه و هم به لحاظ تلقَى و تفسيرى كه از ولايت فقيه دارند» نظريه هاى متفاوتى را ارائه كرده اند. اماه اكر 
منظور از اجماع و اثّفاق نظر آن باشد كه درباره ى اصل ولاديث فقيه اختلاف نظرى وجود ندارد و كسى را نمى توان ياف كه 
ولا.يت فقيه را به طور كلى و از ريشه نفى كرده باشدء بدون شككء ياسخ مثبت است و كسى نمى تواند مدّعى شود كه در طول 
تاريخ فقاهت شيعه؛ مى توان كسانى را يافت» كه به طور كلىء از اساسء با ولايت فقيه مخالفت كرده و يا تنها عدّه اى معدود از 
فقهاء با برداشت هاى فقهى خاص از ياره اى از روايات» به اين نظريه كرايش نشان داده اند. اصل ولايت فقيه از مسلّمات و حتميات 
فقه اسلامى است زكرجه در دامنه و تفسير آن» تفاوت نظر قابل انكار نيست. در نكات بعدى به برخى از شواهد وادله ى مسلم و 
حتمى بودن ولايت فقيه اشاره خواهد شد. ؟. متون فقهى شيعه؛ از عصر اهل بيت(عليهم السلام)تا زمان معاصرء كواه اين واقعتت 
است كه نمى توان فقيهى را يافت كه ولا-يت فقيه را از ريشه انكار كرده باشد و براى فقهاي عصر غيبت»؛ جايككاه و موقعيّت و 
اختياراتى علاوه بر فتوا دادن نيذيرفته باشد. بدون شكك, اختيارات فقها در ولايت و تصدّي امر قضاوت و مسائل مربوط به آن و 
دخالت در امور حسبيه از اجماعتيات محسوب مى شود و احدى از فقها آن را انكار نمى كند. علاوه بر اين تتبع فقهى؛ وقتى به اظهار 
نظرهاى صريح برخى از فقيهان درجه اول و برجسته مراجعه مى كنيم؛ مى بينيم كه عده اى از ايشان در مسئله ى ولايت فقيه يا نقل 
اجماع كرده اند و يا خودشان آن را از اجماعتات شيعه برشمرده اند: يكك. مرحوم سيد جواد عاملى در كتاب مفتاح الكرامه (شرح 
تراضد علامه حلى) بس اذ آن كدولايت فقيه را الخماض «داسعه انثء حكن ووايات را يدغتوان مؤكد ذكر كلد وى قرمايدة و 
يدّل عليه العقل و الاجماع و الاخبار ,بر اين مطلب عقل و اجماع و روايات دلالت مى كند. آنكاه درباره اجماع مى كويد: وامًا 
الاجماع فبعد تحققه كما اعترف به يصح لنا ان ندعى انه انعقد على انه نايب عنه (عج) اتفاق اصحابنا حيجه والا لوجب الظهور 
لماتواتر من الاخبار ان لاتزال الطائفه على الحقّ(:.1) اجماع بر ولا-يت فقيه محقّق است و علامه حلى نيز به آن اعتراف كرده استمْ 
بنابراين» مى توان مدّعى شد كه اجماع فقيهان شيعه بر نيابت فقيه از سوى امام زمان (عج) انعقاد يافته است و جنين اتفاق نظرى 
حيجت است والآ اكر اجماع حيجت نبود» بايد مخالفت با آن آشكار مى شد ززيرا روايات متواترى وجود دارد كه اتفاق نظر طائفه 
(شيعه) را نشانه ى راستى و درستى نظر آنها مى دانند. دو. محمّق كركىء فقيه برجستهى ديكرى است كه ولايت فقيه را به عنوان 
نيابت از امام معصوء(عليه السلام)اجماعى مى داند و مى كويد: اتفق اصحابنا ‏ رضوان الله عليهم على ان الفقيه العدل الامامى 
الجامع شرايط الفتوى» المعبر عنه بالمجتهد فى الاحكام الشرعيه نائب من قبل ائمه الهدى فى حال الغيبه فى جميع ما للنيابه فيه 
مدخل(:.01) فقهاى شيعه اتفاق نظر دارند به اين كه فقيه جامع الشرايط و مجتهد توانا در استنباط احكام شرعىء در زمان غيبت» از 
طرف امامان معصوء(عليهم السلام) نيابت دارد تا تمام امور نيابت يذير را بردوش بككيرد. سه. محقّق اردبيلى يكى ديككر از فقيهانى 
است كه مستند ولايت فقيه را اجماع معرفى مى كند.(7) جهار. مرحوم ميرزاى قمى(رحمه الله) دليل ولايت حاكم را اجماع منقول 
مى شمرد.(؟) ينج. ملا احمد نراقى» ولا-يت فقيه راء به مقتضاى ظاهر كلمات اصحابء اجماع مى داند و مى كويد: از كلمات 
اصحاب ظاهر مى شود كه ثبوت اختيارات معصوم براى فقيه از مسلّمات فقه است.(0) شش. مير فتَّاح مراغى» در كتاب العناوين» 
يس از آن كه مدّعى «اجماع محصل2(0) بر ولا-بت حاكم شرع مى شود؛ مى كويد: وهذا الاجماع واضح لمن تتتّع كلمه 
الاصحاب(7/) براى متتبعى كه در كلمات فقهاى شيعه كاوش كندء اين اجماع از واضحات است. هفت. صاحب جواهرء از فقيهان 
برجسته و سرآمد ديكرى است كه اجماعى بودن و يا و ضرورى بودن ولايت فقيه را به عنوان نيابت عامّه ى فقيه از سوى امام 


معصوم(عليه السلام)؛ در موارد متعدّد از دايره المعارف عظيم فقهى خويشء كتاب جواهر الكلام؛ با صراحت مورد تأكيد قرار داده 
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است و مى كويد: فمن الغريب وسوسه بعض الناس فى ذلكك بل كالّه ماذاق من طعم الفقه شيئاً(,4) وسوسه ى برخى از مردم در 
نيابت عامّه ى فقيه از امام معصوء(عليه السلام) شكفت آور استء كويا اينان جيزى را از طعم فقه نجشيده اند. آنجه كذشت» سخن 
صريح و روشن عدّه اى از بزركك ترين جهره هاى شاخص فقاهت شيعه بود كه ولايت فقيه راء آن هم در بعد كسترده و وسيع و به 
عنوان نيابت عامّه از طرف امام زمان (عج)» اجماعى و مسلّم مى دانئد و اكر محمّق و كاوشكر با حوصله اى به بررسى متون فقهى 
بيردازد جه بسا تعداد مدعيان اجماع را به بيش از آنجه كزارش شدء برساند. اجماعات ياد شده ى بالاء اككر درحدٌ «متواترا نباشد» 
«مستفيض» بودن آن خالى از ترديد است و نشان مى دهد كه مسئله ى ولايت فقيه» مسئله اى مسلم و ريشه دار در تاريخ فقاهت 
شيعه است و انكار اجماعى بودن آنء» ويا نسبت دادن آن به برداشت خاصٌ تعدادى از فقهاى معاصر از جند روايت نشان از بى 
اطلاعى و غفلت كوينده دارد. امام خمينى(رحمه الله) درباره ى مسئلهى ولايت فقيه. معتقد بود: فولايه الفقيه - بعد تصوّر اطراف 
القضيه - ليست امراً نظرياً يحتاج الى البرهان(]4) يس از تصور كامل اطراف قضيه ى ولايت فقيه (موضوع و محمول آن) آشكار 
مى كردد كه اين مسئله از مسائل نظري نيازمند برهان نيست. . آخرين نكته ى قابل توجه در باب اجماع و اتّفاق نظر نسبت به 
ولايت فقيه كه يادآورى آن مناسب به نظر مى رسدء آن است كه. ولايت فقيه يا مشروط بودن حاكميّت سياسى به فقاهت و اجتهاد. 
مطلبى نيست كه تنها در فقه شيعه از مسلّمات محسوب شود. بلكه اين موضوع از جمله مواردى است كه در مورد آنء ميان همه ى 
مسلمانان» اعم از شيعه و سنّى» وحدت و يكك صدايى حاكم است ,جرا كه در فقه اهل سنّت نيز مسئله ى مشروط بودن زمام دارى و 
حاكمتّت سياسى به فقاهت, ازمسائل ريشه دار مذاهب اربعه ى فقهى آنان به شمار مى رود. شخصيت هاى برجسته اى از قدماى 
اهل سنّتء مثل امام الحرمين جوينى» ايجى» ماوردى» قاضى ابى يعلى و غزالى» حاكميّت و الزام سياسى را مشروط به مجتهد بودن 
حاكم دانسته اند. در عصر حاضر نيز جهره هاى برجسته اى جون: شيخ محمد ابوزهره؛ استاد محمد مباركك و شيخ شلتوت؛ همان 
نظريّه سلف خود را بركزيده و براين حقيقت تأكيد نموده اند كه: حاكم و رئيس دولت اسلامى بايد مجتهد باشد.(١3)‏ جزيرى» 
يديد آورنده اثر معروف الفقه على المذاهب الالربعه» درباره ى اجماعى بودن شرط اجتهاد براى حاكم اسلامى؛ يس از آن كه 
شرايط امامت را از ديدكاه مذاهب اربعه ى اهل سنت (حنبلى» شافعى» مالكى و حنفى) شرح مى دهدء در شرط هفتم معتقد است: 
اتفق الا-ثمه رحمهم الله... ان يكون عالماً مجتهداً ليعرف الاحكام و يَتَفقّه فى الدين فيعلم الناس و لايحتاج الى استفتاء غيره(11) 
بيشوايان جهاركانه مذاهب اربعه بر اين نظر متّفق اند كه بايد امام دانشمندى مجتهد باشد تا احكام الهى را بشناسد و در دين تفقّه 
نمايد و آنكاه بهمردم آموزش دهد و نيازمند مراجعه به ديكران و درخواست فتوااز آنان نباشد. 
-)١ )‏ مفتاح الكرامه» ج .٠١‏ ص ١؟.‏ (؟)- رسائل» ج ١ء‏ 
ص 157. ()- مجمع الفائده والبرهانء ج 1١‏ ص 58. (5) جامع الشتات» ج 7 ص 6528 (0) مالا احمد نراقى» عوائد الايّام» ص 
ع"اه. (8) در اصطلاح علم اصولء دو كونه اجماع موجود است: اجماع منقول و اجماع محصّل. اجماع منقول» اجماعى را كويند كه 
فردى از اجماعى خبر مى دهد و به تعبير ديكر» نقل اجماع مى كند رُولى اجماع محصّل به اجماعى كفته مى شود كه خود فرد, با 
تتبع و كاوش در كلمات فقهاء به اين نتيجه برسد كه مسئله مورد اتفاق نظر همه ى فقهاست. (/)- ج ”2 ص 397#. (6)- ج 21١‏ ص 
1 (4) كتاب البيع» ج 7 ص /ا2ع. )1١(‏ براى آكاهى بيش تر از شرط فقاهت در حاكم و امام المسلمين نزد اهل سنّت ر.كث: 
محمد سروش محلاتى» دين و دولت در انديشه ى اسلامى» ص 719١‏ - 195. (11) الفقه على المذاهب الاربعه» ج هه ص 8١82‏ و 


.6١‏ نويسنده:مصطفى جعفرييشه فرد منبع:- مطالعات و يزوهش هاى فرهنكى حوزه علميه 
شرايط رهبرى 
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شرايط عامه مثل عقل و تدبير» دو شرط اساسى وجود دارد كه عبارتند از: -١‏ علم به قانون -١‏ عدالت جنانكه يس از رسول اكرم 
«صلى الله عليه وآله» وقتى در آن كسى كه بايد عهدهدار خلافت شود. اختلاف بيدا شد باز در اينكه مسئول امر خلافت بايد فاضل 
باشدء هيج كونه اختلاف نظرى ميان مسلمانان بروز نكرد. اختلاف فقط در دو موضوع بود. -١‏ جون حكومت اسلام حكومت قانون 
استء براى زمامدار علم به قوانين لازم مىباشد, جنانكه در روايات آمده است. نه فقط براى زمامدار بلكه براى همه افراد» هر شغل 
يا وظيفه و مقامى داشته باشند جنين علمى ضرورت دارد. منتهى حاكم بايد افضليت علمى داشته باشد. ائمه ما براى امامت خودشان 
به همين مطلب استدلال كردند كه امام بايد فضل بر ديكران داشته باشد. اشكالاتى هم كه علماى شيعه بر ديكران نمودهاند در 
همين بوده كه فلاءن حكم را از خليفه يرسيدند نتوانست جواب بككويد» يس لايق خلا-خت و امامت نيست. فلا-ن كار را بر خلاف 
احكام اسلام انجام داد» يس لايق امامت نيست .... )١(‏ قانوندانى و عدالت از نظر مسلمانان» شرط و ركن اساسى است. جيزهاى 
ديكر در آن دخالت و ضرورت ندارد. مثلاً-علم به جكونكى ملائكه؛ علم به اينكه صانع تبارك و تعالى داراى جه اوصافى استء 
هيج يك در موضوع امامت دخالت ندارد. جنانكه اكر كسى همه علوم طبيعى را بداند و تمام قواى طبيعت را كشف كند يا 
موسيقى را خوب بلد باشدء شايستككى خلافت را بيدا نم ىكند و نه به اين وسيله بر كسانى كه قانون اسلام را مىدانند و عادلنده 
نسبت به تصدى حكومتء اولويت بيدا مىكند. آنجه مربوط به خلافت است و در زمان رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم) و 
ائمه ما «عليهم السلام» درباره آن صحبت و بحث شله و بين مسلمانان هم مسلّم بوده اين است كه حاكم و خليفه اولاً بايد احكام 
اسلام را بداند يعنى قانوندان باشد و ثانياً عدالت داشته؛ از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار باشد. عقل همين اقتضا را دارد. زيرا 
حكومت اسلامى حكومت قانون استء نه خودسرى و نه حكومت اشخاص بر مردم. اكر زمامدار مطالب قانونى را نداند» لايق 
حكومت نيست. جون اكر تقليد كندء قدرت حكومت شكسته مىشود واكر نكند» نمى تواند حاكم و مجرى قانون اسلام باشد. و 
اين مسلّم است كه «الفقهاء حكام على السلاطين)(7): سلاطين اكر تابع اسلام باشند بايد به تبعيت فقها درآيند و قوانين و احكام را 
از فقها بيرسند واجرا كنند. دراين صورت حكام حقيقى همان فقها هستند. بس بايستى حاكميت رسماً به فقها تعلق بكيرد» نه به 
كسانى كه به علت جهل به قانون مجبور ند از فقها تبعيت كنند. 7- زمامدار بايستى از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار و عادل 
باشد و دامنش به معاصى آلوده نباشد. كسى كه مىخواهد حدود جارى كندء يعنى قانون جزاى اسلام را به مورد اجرا كذارد 
متصدى بيت المال و خرج و دخل مملكت شودء و خداوند اختيار اداره بندكانش را به او بدهد بايد معصيت كار نباشد و «لا ينال 
عهدى الظالمين»)(”) خداوند تباركك و تعالى به جائر جنين اختيارى نمى دهد. زمامدار اكر عادل نباشد در دادن حقوق مسلمين» اخذ 
مالياتها و صرف صحيح آن و اجراى قانون جزاء عادلانه رفتار نخواهد كرد و ممكن است اعوان و انصار و نزديكان خود را بر جامعه 
تحميل نمايد و بيت المال مسلمين را صرف اغراض شخصى و هوسرانى خويش كند. (؟) شرط مرجعيت لازم نيست. من از ابتدا 
معتقد بودم و اصرار داشتم كه شرط مرجعيت لازم نيست. مجتهد عادل مورد تأييد خب ركان محترم سراسر كشور كفايت مى كند. اكر 
مردم به خبركان رأى دادند تا مجتهد عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعيين كنند. وقتى آنها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را 
به عهده بككيرد» رهبرى او مورد قبول مردم است. در اين صورت او ولى منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است. (2) الكوى 
رهبرى رهبر در محكمه در صدر اسلام در دو زمان» دو بار حكومت اصيل اسلام محقق شدء يكك زمان رسولالله ١صلى‏ الله عليه 
وآله وسلم) و ديكر وقتى كه در كوفه على بن ابىطالب سلامالله عليه حكومت مى كرد. در اين دو مورد بود كه ارزشهاى معنوى 
حكومت مى كرد. يعنى يكك حكومت عدل برقرار و حاكم ذرهاى از قانون تخلف نمى كرد. حكومت در اين دو زمان حكومت قانون 
بوده است و شايد ديكر هيج وقت حاكميت قانون را بدانكونه سراغ نداشته باشيم» حكومتى كه ولىّ امرش - كه حالا به سلطان يا 
رئيس جمهور تعبير مىكنند در مقابل قانون با يايبنترين فردى كه در آنجا زندكَّى مىكند على السواء باشد. در حكومت صدر 


اسلام اين معنى بوده است. حتى قضيداى از حضرت امير در تاريخ است: در وقتى كه حضرت امير سلامالله عليه حاكم وقت و 
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حكومتش از حجاز تا مصر و تا ايران و جاهاى بسيارى ديكر بسط داشتء قضات هم از طرف خودش تعيين مىشدء در يكك 
قضيداى كه ادعايى بود بين حضرت امير و يكك نفر يمنى كه آن هم از اتباع همان مملكت بود قاضى حضرت امير را خواست. در 
صورتى كه قاضى دست نشانده خود او بود» و حضرت امير بر قاضى وارد شد و قاضى خواست به او احترام بككذارد امام فرمود كه 
در قضا به يكك فرد احترام نكنيدء بايد من و او علىالسواء باشيم. و بعد هم كه قاضى بر ضد حضرت امير حكم كردء با روى كشاده 
قبول كرد. اين حكومتى است كه در مقابل قانون همكى على السواء حاضرندء براى اينكه قانون اسلام قانون الهى است و همه در 
مقابل خداى تبارك و تعالى حاضرند» جه حاكم. جه محكوم.؛ جه بيغمبر و جه امام و جه ساير مردم. (2) رهبر بين مردم حاكم 
اسلام مثل حاكمهاى ديكر از قبيل سلاطين يا رؤساى جمهورى نيست. حاكم اسلام» حاكمى است كه در بين مردم» در همان 
مسجد كوجكك مدينه مىآمد و به حرؤفهاى مردم كوش مى كرد و آنهايى كه مقدرات مملكت دستشان بود مثل ساير طبقات 
مردم در مسجد اجتماع مى كردند و اجتماعشان به صورتى بود كه كسى كه از خارج مىآمد نمىفهميد كه كى رئيس مملكت است 
و كى صاحب منصب است و جه كسانى مردم عادى هستند. لباس» همان لباس مردم؛ معاشرت» همان معاشرت مردم و براى اجراى 
عدالت طورى بود كه اكر جنانحه بكك ثفر از يابين ثرين افراد ملت» بر شخص اول مملكت ادعابى داشث و بيش قاضى مىرفت» 
قاضى شخص اول مملكت را احضار م ى كرد واو هم حاضر مىشد. )١(‏ ولا-يت فقيه ضد ديكتاتورى در اسلام قانون حكومت 
مى كند. ييغمبر اكرم هم تابع قانون بود» تابع قانون الهى» نمى توانست تخلف بكند. خداى تباركك و تعالى مىفرمايد كه اكر جنانجه 
بكك جيزى بر خلا.ف آن جيزى كه من مى كويم تو بكوبى من تو را اخذ م ىكنم و «وتينت» را قطع م ىكنم»(8) اكر ببغمبر يكك 
شخص ديكتاتور بود ويكك شخصى بود كه از او مى ترسيدند كه مبادا يكك وقت همه قدرتها كه دست او آمد ديكتاتورى بكند» 
اكر او شخص ديكتاتور بود» آن وقت فقيه هم مى تواند باشد. (9) فقيه» مستبد نمىشودء فقيهى كه اين اوصاف را دارد عادل است» 
عدالتى كه غير از عدالت اجتماعى؛ عدالتى كه يكك كلمه دروغ او رااز عدالت مىاندازد» يكك نككاه به نامحرم او را از عدالت 
مىاندازد» يكك همجو آدمى نمىتواند خلاف بكندء خلاف نم ىكند. )1١(‏ اختيارات رهبرى و حكومت اكر فرد لا-يقى كه داراى 
اين دو خصلت باشدء بيا خاست و تشكيل حكومت داد؛ همان ولايتى را كه حضرت رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم) در امر 
اداره جامعه داشتء دارا مى باشد و بر همه مردم لا-زم است كه از او اطاعت كنند. اين توهّم كه اختيارات حكومتى رسول اكرم 
«صلى الله عليه وآله وسلم» بيشتر از حضرت امير «عليه السلام) بود؛ يا اختيارات حكومتى حضرت امير «عليه السلام» بيش از فقيه 
استء باطل و غلط است. البته فضائل حضرت رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم بيش از همه عالم است و بعد از ايشان فضائل 
حضرت امير - عليه السلام - از همه بيشتر است رُلكن زيادى فضائل معنوى» اختيارات حكومتى را افزايش نمىدهد. همان اختيارات 
و ولايتى كه حضرت رسول و ديككر ائمه «صلوات الله عليهم» در تدارك بسيج و سياه تعيين ولات و استانداران» كرفتن ماليات و 
صرف آن در مصالح مسلمانان داشتند» خداوند همان اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده است, منتهى شخص معينى نيست» 
روى عنوانٍ «عالم عادل» است. وقتى مى كوييم ولايتى را كه رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم) و ائمه «عليهم السلام» داشتنده 
بعد ال غييث»افقيه غادال دارد» براى هيج كس اين توهم نبايد بيدا شود كه مقام فقها همان مقام ائمه ‏ عليهم السلام و رسول اكرم 
«صلى الله عليه وآله وسلّم) است. زيرا اينجا صحبت از مقام نيستء بلكه صحبت از وظيفه است. ولايت يعنى حكومت و اداره كشور 
و اجراى قوانين شرع مقدسء يكك وظيفه سكين و مهم است نه اينكه براى كسى شان و مقام غير عادى به وجود بياورد واو رااز 
جد انسان عاق باللتر برد به عبارتث ذيكر ولليتك مور بحث» يعنى حكومت وااجرا و ادارة» بر ختلاق تضوريى كه ختيلى افراد 
دارند امتياز نيست,ء بلكه وظيفهاى خطير است. يكى از امورى كه فقيه متصدى ولا-يت آن استء اجراى حدود (يعنى قانون جزاى 
اسلام) است. آيا در اجراى حدود بين رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم) و امام و فقيه امتيازى است؟ يا جون رتبه فقيه ياثين تر 


استء بايد كمتر بزند؟ حد زانى كه صد تازيانه است اككر رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم» جارى كند تازيانه مىزند و 
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حضرت امير المؤمنين «عليه السلام» ٠٠١‏ تازيانه و فقيه 8١‏ تازيانه؟ يا اينكه حاكم؛ متصدى قوه اجرائيه است و بايد حد خدا را جارى 
كندء جه رسول الله «صلى الله عليه وآله وسلّم) باشد و جه حضرت امير المؤمنين «عليه السلام؛» يا نماينده و قاضى آن حضرت در 
بصره و كوفه؛ يا فقيه عصر. ديكر از شؤون رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم؛ و حضرت امير «عليه السلام» اخذ ماليات» خمس» 
زكات؛ جزيه و خراج اراضى خراجيه است. آيا رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم) اكر زكات بككيرد» جقدر مى كيرد؟ از يكك 
جاء ده يكك وازيكك جاء بيست يكك؟ حضرت امير المؤمنين «عليه السلام» خليفه شدند» جه مى كنند؟ جناب عالى فقيه عصر و نافذ 
الكلمه شديد؛ جطور؟ آيا در اين امور. ولايت رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم» با حضرت امير المؤمنين «عليه السلام» و فقيه 
فرق دارد؟ خداوند متعال رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلّم) را «ولى همه مسلمانان قرار داده و تا وقتى آن حضرت باشند» حتى 
بر حضرت امير «عليه السلام» ولايت دارند. يس از آن حضرت. امام بر همه مسلمانان حتى بر امام بعد از خود ولايت دارد» يعنى 
اوامر حكومتى او درباره همه نافذ و جارى است و مىتواند والى نصب و عزل كند. همانطور كه ييغمبر اكرم «صلى الله عليه وآله 
وسلم» مأمور اجراى احكام و برقرارى نظامات اسلام بود و خداوند اورا رئيس و حاكم مسلمين قرار داده و اطاعتش را واجب 
شمرده است فقهاى عادل هم بايستى رئيس و حاكم باشند و اجراى احكام كنند و نظام اجتماعى اسلام را مستقر كردانند. )1١(‏ 
حكومت از احكام اوليه و مقدم بر احكام فرعيه است اككر اختيارات حكومت در جارجوب احكام فرعيه الهيه است» بايد عرض 
حكومت الهيه و ولايت مطلقه مفوّضه به نبى اسلام ‏ صلى الله عليه و آله يكك يديده بى معنى و محتوا باشد. حكومت كه شعبهاى 
از ولايت مطلقه رسول الله «صلى الله عليه وآله وسلّم» استء يكى از احكام اوليه اسلام است و مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و 
روزه وحج است. حاكم مى تواند مسجد يا منزلى را كه در مسير خيابان است خراب كند و يول منزل را به صاحبش رد كندء حاكم 
مى تواند مساجد را در موقع لزوم تعطيل كند و مسجدى كه ضرار باشد در صورتى كه رفع بدون تخريب نشود» خراب كند. 
حكومت مى تواند قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته استء در موقعى كه آن قرارداد مخالف مصالح كشور و اسلام باشد 
يكك جانبه لغو كند و مى تواند هر امرى را جه عبادى و يا غير عبادى است كه جريان آن مخالف مصالح اسلام استء از آنء مادامى 
كه جنين است جل و كيرى كند. حكومت مى تواند از حج كه از فرايض مهم الهى استء در مواقعى كه مخالف صلاح كشور اسلامى 
دانست موقتاً جل وكيرى كند. (17) ولايت و حق تحديد مالكيت در اسلام اموال مشروع و محدود به حدودى است يكى از جيزهايى 
كه مترتب بر ولايت فقيه است و مع الأسف اين روشنفكرهاى ما نمىفهمند كه ولايت فقيه يعنى جه؛ يكىاش هم تحديد اين امور 
است. مالكيت را در عين حال كه شارع مقدس محترم شمرده استء لكن ولى امر مى تواند همين مالكيت محدودى كه ببيند خلاف 
صلاح مسلمين و اسلام است» همين مالكيت مشروع را محدودش كند به يكك حد معيّنى و با حكم فقيه ازاو مصادره بشود. (17) 
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تطورات فقهى ولايت فقيه نويسنده: حجت الاسلام برجى انديشه ولايت فقيه در بستر تاريخ خود؛ به همين صورتى كه حضرت امام 
كفتهاند مطرح بوده يا اين كه حضرت امام در اين عرصه؛ ديد كاه نويى ارائه دادهاند؟ البته هر نظريه فقهى به طور طبيعى در طول 
تاريخ» تطوراتى بيدا مى كند, ولى به نظر مىرسد تولد نظريه ولايتفقيه بايد هم زمان با تولد فقه باشد مآغاز عصر اجتهاد. من در 
كلمات شيخ مفيد, كه آغازكر اجتهاد - به معناى متعارف - استء شواهد و قراينى بيدا كردم كه ايشان به ولايت مطلقه فقيه معتقد 
بوده است. اما بيش از ادامه سخنء, ذكر يكك نكته ضرورى است: بدون شككء زمانى فقه شيعه صورت كرفت كه فقهاى ما در 
شرايط خاصى قرار داشتند: حكومتها در دست جائران بود وفقها در حاشيه قدرت» و حتى احتمال اين كه زمانى قدرت را به 
دست آورندء داده نمىشد. اكر جه در دورههاى محدودى مانند دوره شيخ مفيد كه آلبويه شيعه بر سر كار بودند وايا دوره صفويه 
روزنههايى براى علماى شيعه وجود داشت اما با اين حال» همين حكومتهاى شيعى هم مقيد به حفظ قدرت خود بودند و راضى 
نمى شدند براى اجراى مسائل شرعىء به راحتى از حكومتخود دس تّبردارند» حتى اكر احساس مىكردند كه علما در برابر 
حكومت آنها ايستادهاند» با آنها در كير مىشدند. با توجه به اين» در مساله حكومت,ء به نظر مىرسد بخشى از آنجه حاكم اعمال 
مى كند مربوط به يا مال يا جان مردم است. اكر ما بتوانيم اثبات كنيم كه در اين حوزه. فقهاى ما براى فقيه» قايل به حق 
دخالتبودهاند» به طريق اولى» ثابت مىشود كه آنها در حوزههاى ديككر هم حق دخالت داشتهاند. اين سه حوزه اهميت فراوانى 
نسبتبه ديكر حوزدها دارد. فقهاى ما در كتابهاى خود. وقتى به اين سه حوزه مىرسندء, مسؤوليت اجراى احكام را بر عهده فقيه 
مى كذارند. به عنوان مثال» وقتى مرحوم شيخ مفيد در مباحثخود, به نماز جمعه يا عيدين مىرسدء مىفرمايد: «و للفقهاء ان يجمعوا 
باخوانهم بصلوات الخمس وصلاة الاستسقاء والعيدين والجمعة ايشان اين سخن را در حالى مطرح مىكند كه نماز جمعه يكى از 
شؤون حاكم بود و توسط اويا كسى كه او معرفى مىكرد, اقامه مى شد. اما جون اين يكك موضوع دينى استء. شيخ مفيد آن را بر 
عهده فقيه مىداند. يا - مثلا - در مساله زكات؛ كه يكى از منابع مالى مهم حكومت اسلامى استء شيخ مفيد در بحث از آيه «خذ 
من اموالهم صدقة مى كويد: مسؤوليت جمع آورى زكات و ديكر صدقات واجب بر عهده ييامبر (ص) است. سيس مىفرمايد: يس 
از وىء اين كار به جانشينان او واككذار شده است « رو قد فوضوا النظر فيه الى فقهاء شيعتهم. » در بحث اجراى حدود هم همين سخن 
را مىفرمايد. از جمع بندى نظرات معلوم مىشود كه شيخ مفيد (ره) معتقد بوده اجراى حساس ترين مسائل دين بر عهده فقهاست و 
طبيعى است كه فقيه در ديكر مسائل عرفى نيز مسؤوليت دارد. اين توسعه از كارهاى جالبى است كه شيخ مفيد كرده است إمثلاء در 
باب وصيت مى كويد: «اذا عدم السلطان العادل - مما ذكرنا من هذه الابواب للفقيه ان يتولا ما تولاه السلطان در تمام اين ابواب» 
احكامى را كه سلطان بايد اجرا كند اكّر سلطان عادل - يعنى ييامبر (ص) و امام معصوم (ع) - نبود» فقيه بايد اجراى آنها را متكفل 
شود. اين سخن شيخ دقيقا نظريه «ولايت عامه انتصابى فقيه را اثبات مى كند كه سابقه نظريه ولايتفقيه حضرت امام استء در حالى 
كه من نديدهام اين سابقه را تاكنون كسى به شيخ مفيد رسانده باشد (آنجه هستسابقهاى است كه به مرحوم شيخ احمد نراقى 
مى رسانند يا بعضى هم سعى كردهاند آن را به محقق كركى يا محقق اردبيلى برسانند. اما در كلمات شيخ مفيد, كه بنيانكذار اجتهاد 
واولين فقيهى است كه به صورت اجتهادى كتابى نوشته؛ به روشنى رد ياى نظريه حضرت امام مشاهده مىشود. نكته جالبى كه 
نظريه انتتصاب شيخ مفيد را اثبات م ىكند اين است كه ايشان اين مساله را مطرح م ىكند كه اكر فقيهى را سلطانى جائر به ولايتى و 
حكومتى نصب كندء اين فقيه يا داراى شروط لازم استيا فاقد آن. اككر او اين شروط را واجد باشد - يعنى عادل و مدبر باشد - بر 
او واجب است اين ولا-يت را بيذيرد» به اين دليل كه ولا-يتحق اوست از ناحيه امام زمان (عج) , ولى با امكاناتى كه زمامدار در 
اختيارش كذاشته است. اما اككر او شروط لازم را نداشته باشد» حرام است ولايت را يبذيرد. اين نظريه در طول تاريخ» تطوراتى بيدا 
كرده و در زمان محقق كركى از جند جهت تفاوتهايى نموده است. محقق كركى براى اولين بارء اين نظريه را مستدل كرده؛ مساله 


«مقبوله را مطرح نموده و روايت «العلماء ورثة الانبياء» را ذكر كرده است. ايشان موضوع «نيابت را مطرح مى كند و به صراحت 
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«ولايت را تعميم مىدهد. در زمان محقق اردبيلى نيز اين نظريه تطوراتى بيدا كرد و در عصر محقق نراقى موضوع روشن شد /َايشان 
براى اولين بار اين مساله را به صورت يكك قاعده فقهى در آورد و روايات متعددى بر تاييد آن ذكر كرد. اما حضرت امام اين 
موضوع را به شكل ديكرى مطرح نمودند زبه قول آيةالله جوادىآملى. حضرت امام هم انديشه دينى داشتند و هم انكيزه دينى. 
كذشتكان معتقد بودند ولايت فقيه واجب مشروط است ريعنى معالامكان, با وجود فراهم بودن شرايط» اين كار واجب استء اكر 
جه تحصيل شرايط هم بر فقيه واجب نيست (َاكر شرايط به كونهاى فراهم شد كه حكومت را تقديم فقيه كردند» در اين صورت» 
واجب است ببذيرد. اما حضرت امام معتقد بودند كه فقيه بايد در بى فراهم كردن شرايط و كسب قدرت باشد رُاين كار واجب مطلق 
است كه فقيه متصدى اجراى احكام شود. برخى معتقدند تاسيس حكومت اسلامى به معناى وايس كرايى و بازكش تبه دورههاى ما 
قبل نوين است. در مقابل» برخى آن را در جهان امروزء فرامدرن مىدانند. حضرتعالى جه تحليلى از اين دو ديد كاه داريد؟ بنده 
معتقدم كه اكر جوانب مساله را خوب بررسى كنيم» مى بينيم «ولا-يت فقيه در واقع يكك نظريه فرا مدرن است ,زيرا اين نظريه با 
تمسكك به آيه شريفه «واءعدوا لهم ما استطعتم من قوهُ و من رباط الخيل معتقد است كه بايد از تمام امكانات روز و ف نآورىها 
استفاده كرد و براى هدايت بشر به سوى يكك جامعه مطلوب و مدينه فاضله؛ كه دين در وجود انسان متجلى باشد و شخصيت افراد 
ربانى كرددء خود را مجهز نمود. البته من در اصل اين كونه تعبيرها شكك دارم ريعنى اين كه ما اين نظريه را سنتى يا فرامدرن بدانيم 
و بعد جنين تلقى كنيم كه اكر فرامدرن يا نوين استخوبء و اككر سنتى مى باشد مردود است ,ُجون از «مدرن تا «مدرنيته فاصلهاى 
اسستبا بار فرهنككى خاصى كه از ابتدا منتقدان زيادى هم به آن يرداختهاند كه حتى بسيارى از آنها غربى بودهاند. فراصنعتى (يست 
مدرنيسم) هم كه امروزه در غرب مطرح مىشوه. بيشتر به دليل ضعفها و نارسايىهايى است كه از دوره صنعتى (مدرنيسم) 
احساس كردهاند و مى بينند كه راه بازكشتى به كذشته ندارند. بنابراين» امتيازى به حساب نمىآيد كه ما ثابت كنيم «ولايت فقيه 
مدرن استيا يست مدرن. تصور من در اين زمينه آن است كه بشريت بدون شككء بر مبناى عقل و دركك و عرفياتش برخى شعارها 
را مطرح كرده كه خوب است إمانند آزادى» عدالت و رعايتحقوق ديكران. براى اين كه ببينيم «ولايت فقيه اين كونه ارزش هاى 
بشرى را داراستيانه بايد اين نظريه را ارزيابى كنيم. مى بينيم بسيارى از اين كونه ارزشها در اين نظريه مورد توجه قرار كرفته 
استء همانند عدالت - كه اصل اين نظريه بر آن مبتنى است - آزادى - كه به قول شهيد مطهرى (ره) » آزادى از قيد و بندهاى 
نفس است - و برخى ديكر از امتيازات كه در اين نوع حكومت وجود دارد. بنابراين» علاوه بر شعارهاى خوبى كه در حكومتهاى 
- به ظاهر - مردمسالار و مدرن مطرح است - و البته شكل صحيح و عميقش در اين نظريه وجود دارد - «ولايت فقيه نقاط قوت و 
امتيازات ديكرى نيز دارد كه خود غربىها هم به آن اذعان دارند. به عنوان مثال» يكى از انتقاداتى كه - حتى خود غربىها - بر 
مدرنيته دارند اين است كه انسان را از معنويات دور نموده و در واقع؛ معنويت زدايى كرده است. و زندكى بدون معنويات - اكر 
جه از لحاظ ظاهرىء بهش تبرين هم باشد - انسان را ارضا نمىكند رزيرا انسان موجودى استبا نيازهايى متفاوت از حيوانات. اكر 
او رااز معنويات منسلخ كنيم, او رااز كمال وجودىاش دور ساخته و به حيوانيت كشاندهايم. نتيجه جنين جيزى همان مىشود كه 
آن دانشمئد غربى كفث: انسان يارهوسنكى اسث يرتاب شذه در صحراى هستى ,يعنى بىهدف و بدون برثامه. اين در حقيقت» به 
بنبست كشاندن بشراست راز جمله ضعفهاى نظام مدرنيته. بنابراين» ما اصلا مدرنيته و يست مدرنيسم را كامل نمىدانيم كه 
بخواهيم ولا-يت فقيه را با آن مقايسه كنيم. با فرض دنيوى بودن «دولت در ساخت حكومتهاى مادى و با توجه به ضرورت وجود 
«دولت در حكومت اسلامى» جكونه ممكن است ولا-يت فقيه بتواند در بسط معنويات موفقيت كسب كند؟ همان كونه كه اشاره 
شدء ماهيت ولا-يت فقيه با حكومتهاى دنيوى فرق م ىكند ُحكومت هايى كه با اهداف دنيوى و مادى بنا شده است. بنايراين» 
براى تعبير از جنين حكومتىء نبايد از اصطلاحات اين نوع حكومتهاء كه بار منفى دارد» استفاده كرد رالبته نبايد متكى به 


اصطلاحات فنى و سنتى حوزه هم باشيم كه مردم نمىفهمند يا حتى بوى كهنكى از آن استشمام مى كنندء بلكه بايد با توجه به 
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ماهيت حكومت اسلامى و نظام ولايت فقيه» الفاظى را هم كه در آن به كار مى بريم داراى بار معنايى خاص خود باشدء غير از نجه 
در آن حكومتها وجود دارد رمثلات بيان كنيم كه منظور از آزادى در اين نظام» آزادى غربى نيست رُهمين كونه است عدالت» 
رعايتحقوق ديكران و ديكر وازدهاء اكر جه ممكن است در برخى زمينهها تعاريف ما با تعاريف آنها متنافى هم نباشدء بلكه بار 
معنايى بيشترى داشته باشد. بنابراين» اكر حكومت مبتنى بر ولايت فقيه تشكيل دهيمء با توجه بار معنايى خاص الفاظى كه از آنها 
استفاده مى كنيم» موانعى جدى در مسير ترويج معنويات و اخلاق وجود ندارد» اكر جه اين كار جندان ساده هم نيست و در يكك 
جهان مادى كرا و غربت معنويت» نككهداشتن علم معنويت مشكل است. اما با استقامت و فداكارى اين كار ميسر استء به ويزه آن 
كه ما شيعيان براى بشري تبه آيندهاى روشن و يراز عدالت و معنويت معتقديم. برخى معتقدند كه نظام ولايت فقيه زمينه ساز فرج 
امام زمان (ع) است و برخى به عكسء. آن را موجب بيكانكى با آرمان انتظار فرج مىدانند. اين بحث تازهاى نيستء در اين باره 
اظهار نظرهاى بسيارى هم شده است. حضرت امام با اين طرز تفكر كه تشكيل حكومت اسلامى مانع ظهور حضرت مهدى (عج) 
مى شودء قاطعانه مبارزه كردند. اصلا اين غير معقول است كه ما خود را منتظر حكومتى صالح بدانيم» ولى در بى اصلاح خودمان 
نباشيم يا بكوييم اكر صالح باشيم» حكومت صالح به تاخير مىافتد. به عنوان مثال» اكر كسى منتظر آمدن ميهمان است» دست روى 
دست نمى كذارد و ب ىكار نمى نشيندء بلكه براى يذيرايى از ميهمان» خود را آماده م ىكند. «انتظار» در جايى مصداق بيدا مى كند 
كه «منتظر) كارهايى متناسب با «منتظر) انجام دهد. وقتى ما منتظر مصلحى هستيمء به تعبير آقاى حكيمى» خودمان بايد صالح باشيم و 
جامعه را هم اصلاح كنيم. ما اكر در بى استقرار ولايت فقيه و معتقد باشيم كه در سايه اين حكومت,. مى توانيم جامعه را اصلاح 
كنيم و معنويات را كسترش دهيم؛ در جهت انتظار مصلح حركت كردهايم. اين تصور كه جون در روايات آمده است در زمان 
ظهور حضرت حجت (عج) جامعه ير از ظلم و جور و هرج و مرج استء يس ما بايد جنين وضعيتى به وجود آوريم تا آن حضرت 
ظهور كندء دقيقا مثل روايتى است كه حضرت مىفرمايد: مورجه تصور مى كند خدا هم مثل او شاخكى دارد. انسان معمولا در هر 
محدودهاى كه زندكى مى كندء دنيا را هم مثل همان جا تصور مى نمايد و به رنكك همان جا مىبيند رتصور م ىكند اكر جامعه 
خودش صالح شدء همه دنيا صالح شده استيا به عكسء در صورتى كه وقتى ما ديد جهانى داشته باشيم - كه حكومت حضرت 
ولى عصر (عج) هم در تفكرات ما كسترهاى جهانى دارد - طبيعى است كه هر قدر هم تلاش كنيم؛ واقع آن است كه جهان در 
سقوط و سراشيبى است رُهمان كونه كه مىبينيم عدالت و آزادى را به مسلخ بردهاند و اينها همه مفاهيمى ضد خود بيدا كردهاند. 
سياست و رويكرد دينى در دنياى امروز حجةالاسلام محبى با توجه به تاسيس حكومت اسلامى توسط حضرت امامء آيا انديشه 
حكومتى ولايت فقيه فرايند تاريخى فقه شيعه است؟ اين فرايند تا جه حد معطوف به مبانى فكرى اماميه مى باشد؟ وقتى فقه شيعه را 
مطالعه مى كنيم» از اول كتاب طهارت تا كتاب ديات» در همه مسائل» كم و بيش به احكام فقهى حكومتى برخورد مى كنيم كه حتى 
در مسائل اوليه فقهى نيز به فقيهى نياز است تا آنها را طبق مبانى كتاب و سنتء براى مردم بيان كند. ضرورت آكاهى او بر فقه به 
اين دليل است كه استدلالهايى را كه از كتاب و سنت ارائه مىدهد مبتنى بر مبانى عقلانى باشد. از جمله مباحثى كه به خصوص 
تاكيد شده زير نظر ولىفقيه باشد مسائلى است كه در كتابهاى جهاد؛ امر به معروف و نهى از منكر. مباحث اقتصادى و امثال آن 
آمده است. ولا-يت فقيه از ولايت خداى متعال؛ بيامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع) سرجشمه كرفته است. به عبارت ديكر. مى توان 
ولايت فقيه را در طول ولايت آنان دانست ويعنى اكر خداى متعال بر همه موجودات ولايت دارد واين ولايت را در قانون تكوين و 
تشريع به نحوى به بيامبر اكرم (ص) و ايشان نيز به ائمه اطهار (ع) عنايت فرموده استء بر همين اساسء از ميان فقها نيز كسى كه به 
مسائل زمان خودء از حيثسياسىء اجتماعى و فقهى آكَاهى داشته باشد بر همه مسلمانان جهان ولايت دارد. يس در واقع منشا اين 
ولا-يت قرآن و روايات است. در اين زمينه» استدلال به آيات بحث مفصلى دارد» اما از لحاظ روايى» همين كه ييامير (ص) فرمود: 
«الست اولى بكم من انفسكم و همه از سر فطرت هم كه بود كفتند: بلى» براين موضوع دلا-لت دارد. سيبس ييامبر اكرم (ص) 
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فرمود: اكر من ولى شما هستمء على (ع) مولاى شماست و براى يس از اوء ديكر ائمه (ع) را معرفى نمود. در زمان غيبت هم قوانين 
اسلامى نبايد مسكوت و معطل بماند. يس بايد اين قوانين به دست كسى اجرا شود. مجرى اين قوانين در زمان غيبت» ولى فقيه 
است. دستور او بايد باشد تا احكامى كه در جامعه مطرح مى شود مشروعيت بيدا كند. تاسيس حكومت دينى را بعضى به معناى 
وابس كرانى و با زكشكبه كدشعه وسير قهقرابى هئدائند» ولئ برخى ديكر معتقدند حكومت دينى در واقع؛ كذر به جهان سياسى 
فرامدرن است وو از انديشههاى سياسى حضرت امام جنين برمىآيد كه جهان براى رسيدن به مدينه فاضله و سعادت ابدىء بايد با 
حكومت دينى اداره شود. با توجه به آنجه ذكر شد كه ولايت فقيه در طول ولايتخدا و رسول او (ص) و ائمه اطهار (ع) استء اكر 
آن را ارتجاعى بدانيم» در واقع» ولايتخدا و ييامبر (ص) و اهل بيت (ع) را اين كونه دانستهايم» در صورتى كه معنا ندارد قوانينى 
را كه ريشه در وحى دارد و وابسته به زمان خاصى نيستء موجب عقبافتادكى افكار و اجتماع بدانيم» بلكه طبق روايتشريفه به 
ما امر شده است كه در هر زمانى مسائل را به روات احاديث اهل بيت (ع) ارجاع دهيم. اكر مسائلى كه از سوى آنها بيان شده براى 
هميشه بشريت مفيد استء ولايت فقيه هم در عرض همين مسائل قرار دارد. بنابراين» اكر خطايى هم وجود داشته باشد» خطاى در 
حكم نيست ,ممكن است در تشخيص مصاديق حكم باشد. اما شخصى كه به عنوان فقيه مدبر و متقى انتخاب مى شودء خداوند در 
مرحله عملء به او تفضلاتى دارد كه نمونه آن را يس از رحلت امام بزركوار در راهنمايىهاى خردمندانه مقام معظم رهبرى مى بينيم 
واين از الطاف خفيه الهى است. يس نبايد فراموش كنيم كه اككر حكومت وابسته به اسلام باشدء خداوند هم به حاكم آن عنايت 
دارد ,در هر زمانى اين كونه بوده» در زمان غيبت هم همين كونه است. آيا نزديكك كردن حكومت اسلامى به استانداردهاى تمدن 
نوين به معناى آن است كه اسلام را مدرنيزه كردهايم يا آن كه حكومت اسلامى» خود فرامدرن است و نيازى به اين جيزها ندارد؟ 
در اين باره از انديشه حضرت امام جه استفادهاى مى توان كرد؟ جون انديشه حضرت امام به تعبير خودشانء انديشه فقه جواهرى 
استء وقتى در فقه جواهرى تحقيق مى كنيم» مى بينيم از جزئى ترين مسائل زندكى فردى انسان تا كلى ترين مسائل اجتماعى» سياسى 
و اقتصادى او در آن آمده واين به بركت قرآن كريم و روايات اهل بيت (ع) است. اصول قواعد هر رشتهاى از زند كى انسان در 
فقه آمده. فقط تطبيق آن در هر زمان با مصاديق, كار فقيه است. به عبارت ديكرء «حلال محمد حلال الى يوم القيامةُ و حرام محمد 
حرام الى يوم القيامة. » اين واقعيتى است كه احكام الهى قابل تغيير و تبديل نيستء اما در هر زمانى» هر مسالهاى اتفاق بيفتد 
حكمش در فقه موجود استء حتى اكر مسائل سياسى باشد. به عنوان مثال» در زمينه ارتباط با ديكر كشورهاء اكر رابطه سياسى و 
مبتنى بر سلطه باشدء قرآن مىفرمايد: «لن يجعل الله للكافرين على المؤمنين سبيلا؛ » كفار هيج سلطداى بر مسلمانان ندارند. اما اكر 
رابطه اقتصادى و به نفع مسلمانان باشد» همين رابطه كه قبلا حرام بود» اينكك حلال استء نه به اعتبار اين كه حكم الهى تغيير كرده؛ 
بلكه به اين اعتبار كه زمان و مكان - شرايط - در بيان حكم و تطبيق با احكام الهى تاثير دارد. بنابراين» نقصى در فقه اسلامى 
نسب تبه زند كى بشر در هر زمانى وجود ندارد و نيازى نيست آن را مدرنيزه كنيم رُزيرا در هر زمانى كه اين فقه در اختيار يكك فقيه 
مدبر و آكاه به زمان باشد مى تواند نيازهاى جامعه را تامين كند. اخيرا مباحثى كه در حوزه مطرح مىشود بيشتر مسائل حكومتى 
استء به خلا.ف كذشته كه بيشتر مسائل در زمينه مطهرات و نجاسات و امثال اينها بود. اين نشان دهنده آن است كه اين كونه 
مسائل جديد در ككذشته فقه مطرح نبوده» اما با رشد افكار اكنون اين مسائل از ميان آيات و روايات استنباط مىشود. به عبارت 
ديكر ولىفقيه مبين و مجرى احكامى است كه كلياتش در قرآن و سنت آمده واككر يس ازاين هم جامعه در هر زمينهاى دجار 
تحول و ييشرفتشود. فقها مى توانند احكام جزئى را از احكام كلى الهى كشف كنند. حضرت امام مىفرمودند: حكومت اسلامى و 
نظام ولا-يت فقيه در واقع» زمينهساز ظهور حضرت حجت (عج) است. جكونه ممكن است جنين باشد؟ در ضمن يكك مثال» اين 
مطلب را جنين مى توان بيان كرد: اكر قرار باشد مهمانى عظيمالشان براى ما برسدء خانه را آب و جارو م ىكنيم و مقدمات استقبال 


از مهمان و يذيرايى او را فراهم مىنماييم» نه اين كه بى كار بنشينيم و هر كونه آمادكى را از خود سلب نماييم. ما بايد وقتى حضرت 
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بقيةالله - ارواحنا فداه - ظهور مى كنند - ان شاءالله - از قبل در خودمان آمادكى استقبال از ايشان را فراهم كرده باشيم. تا زمينه 
ظهور ايشان را فراهم نكنيم» ظهور نخواهند كرد. رواياتى هم كه مى كويند: «يملاءء الله الارض قسطا و عدلا بعد ما ملثت ظلما و 
جورا؛ اين كونه تفسير مىشوند كه هنكام ظهورء طبيعتا جامعه اين كونه استء نه اين كه ما بايد خودمان ظلم را زياد كنيم تا در 
ظهور حضرت تعجيل شود. در حقيقت, ايشان براى ظهورء نياز به يارانى صالح دارد. بنابراين» ما بايد مقدمات واقعى ظهور را فراهم 
كنيم» نه اين كه ايجاد فساد نماييم. كارى كه مردم ايران به رهبرى امام راحل كردند و اكنون نيز اين راه را به رهبرى مقام معظم 
رهبرى ادامه مىدهندء به واقع زمينهساز ظهور حضرت بقيةالله (عج) خواهد بود واميدواريم همان كونه كه اهل معنا معتقدند» فرج 


آن حضرت هر جه زودتر تحقق بيدا كند. منبع: يايكاه اطلاع رسانى امام خمينى (رحمت الله عليه) 
قدمت و ثبات نظربه ولايت مطلقه فقيه درسيره امام (رحمت الله عليه) 


قدمت و ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه درسيره امام (رحمت الله عليه) نويسنده:دكتربهرام اخوان كاظمى اشاره : مقاله نشان مىدهد 
«ولايت مطلقه فقيه به آن مفهوم كه امام رض مد نظر داشتندء از همازابتدا و نخستين مكتوبات ايشان» مورد توجه و اعتقاد امام بوده 
و جرخش و تجديد نظرى درديد كاه ايشان واقع نشده است. مقاله» ياسخى مستدل به كسانى است كه براى نظريه ولايت فقيهو 
حكومت اسلامى امام» جند مرحله تجديد نظر قائل شده و ولايت مطلقه فقيه را ايدهاى خلقالساعة و شخصى خواندهاند و حتى مفهوم 
ولا-بت مطلقه را مورد تحريف قرار دادهاند. مقدمه بيروزى انقلااب اسلامى ايران در؟7 بهمن 2.1017 يكى ازكهن ترين نظامهاى 
سلطنتى راازميان برد و برويرانههاى سالطنت و«انديشه سياسى شاهى » جمهورى اسلامى رابريايه «نظريه ولا-يت مطلقه فقيه 
امام خمينى (ره) بنانهاد. نظريه ولا-يت فقيه» درفقه شيعى از قدمتى هزارساله برخوردار است و اكرجه درباره همه جزئيات 
اختياراتولىفقيه. اجماع نظر نبوده اما همواره از آن سخن راندهاند. امام(ره) ازكسانى است كه به تفصيل دراين بارهنظريهيردازى 
كردهاند. ويزكى نظريه ولا-يت مطلقه فقيه امام خمينى(ره)» اعتقاد ايشان به اطلاق و كستردكى اختيارات ولى فقيه و همطرازى آن 
بااختيارات حكومتى بيامبر(ص) و ائمه(ع) مىباشد واين نوع نككرش درتمام آثار شفاهى و مكتوب ايشان آمده است. كتاب 
كش فالاسرار (01777) را مىتوان به عنوان مبدا و يكى ازشواهد خوب اين نظريه به حساب آورد. يس ازييروزى انقلا.ب» نظام 
جمهورى اسلامى باوجود مشكلات فراوان داخلى و خارجىء هر روز ثبات واستحكام بيشترى يافتء افزايش اين ثبات و بروز مسائل 
متعدد» شرايط و مقتضيات زمانى ومكانىء اين امكازرا به وجود آورد كه رهبرانقلااب درطول ده سال رهبرى نظام به شكل 
روزافزونى زواياى مختلف نظريه ولا-يتمطلقه فقيه را آشكار سازند. اوج اين آشكارى» ييام ايشان در8١‏ دى ماه ١"288‏ بود كه 
مى توان آن رافصل الخطابى در تبيين اين نظريه به شماآورد. ازاين بيام تاكنون تلقىهاى نادرى نيز صورت كرفته است. 
يكىازعمدهترين اين تلقىها وتوهماتء اعتقادبه ظهور يكباره نظريه مزبور دراين تاريخ است. نتيجه مستقيم جنين باورى اين است 
كه نظريه ولايت مطلقه امام خمينى (ره) داراى انسجام وثبات نبوده» بلكه نظريهاىير كسست و افتراق مىباشد كه بعد از انقلاب به 
دليل شرايط خاصى در©8١‏ دى ماه 1728 به يكباره عرضه كرديده است. اين نوشتار دريىارزيابى اين قبيل توهمات است. فرضيه 
اصلى اين تحقيق» به صورت زير بيان مىشود: «نظريه ولايت مطلقه فقيه» درسيره نظرى و علمى امامخمينى(ره) داراى قدمتء ثبات 
و انسجام قطعىاست و ارائه و اعلام كامل آنء بخاطر رعايت مصالح اسلام و مردم, و باتوجه به مقتضيات زمانى و مكانى» بدوشكل 
تدريجى صورت كرفته است. از سويى» فرضيههاى فرعى نيز قابل تصوراست كه اثبات يانفى آنها به ارزيابى صحت وسقم فرضيه 
اصلى كمكك شايانى خواهدنمود. اين فرضيدها بدين قرارند: -١‏ نظريه ولا-يت مطلقه فقيه» ناشى ازاستنباط واجتهاد فقهى» مبتنى 
برلحاظ مؤكد نقش زمان ومكان امامخمينى است وجزيى ازاين مجموعه به حساب مىآيد. بااثبات قدمت جنين شيوه اجتهادى در 


سيره نظرى وعملى ايشان» قدمت وثبات وانسجام نظريه ولايت مطلقه فقيه ثابت مىشود. فرضيههاى فرعى بعدى به بررسى نقش و 
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ويزكيهاى «مردم » «روحانيت و«اوضاع واحوال كشور) در ارائهتدريجى نظريه ولايت مطلقه فقيه» توسط امام (ره) مىيردازد وازآن 
عوامل به عنوان عناص رعمده در زمانومكان ارثئه اين نظريه» بحث مينمايد. 1- مردم باويزكيها و قابليتهاى خاص و مقطعى خويش» 
در ارائه و اعلا-م تدريجى نظريه ولا-يتمطلقهفقيهمؤثر بودهاند. محورى بودن نقش مردم درسيره نظرى وعملى امام خمينى (ره) 
واهمي تبه يذيرش و خواستعمومى وبلوغ فكرى وسياسى مردم, عامل اساسى در ارائه تدريجى نظريه ولايت مطلقه فقيه بوده است. 
“- روحانيت وحوزهها باويزكيها وقابليتهاى خاص و مقطعىء درارائه واعلام تدريجى نظريه ولايت مطلقهفقيه مؤثربودهاند. رخوتء 
استعمار زد كّىء بىايمانى ودنيازدكى» نافهمى» تقدس معآبى و تحجرانديشى يارهاىاز روحانى نمايان واشكال و مانع تراشى و 
تهمتهاى يارهاى از آنها نسب تبه نهضت وحركت امام خمينى (ره)وبه طوركلى ركود و آفتزدكىهاى مقطعى حوزدهاء ازعوامل 
تاخير وتدريج ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيهبوده است. همجنان كه هميارى وهمكارى روحانيت اصيل و مبارز با اين نهضتء تفصيل 
نظرى وتحقق عملىاين نظريه راييش انداخته است. *- وضعيت بحرانى واضطرارى كشورء خصوصا درسالهاى اوايل انقلاب ايام 
دفاع مقدس و ضرورت حفظنظام اسلامى؛ و آرامش سياسى كشور و يرهيزاز طرح مسائل مناقشهيذيرء از عوامل تاثي ركذار بر نحوه 
ارائهتدريجى نظريه ولا-يت مطلقه فقيه بوده است. مفهوم «ولايت «ولايت به معناى محبت و نصرت و يارى كردن, موضوع بحث ما 
نيست. محل بحثء ولا-يتبه معناى حكومت است. در اين خصوص مىتوان به تعريف بحرالعلوم ازاين وازه اشاره كرد: «در 
اصطلاح, «ولا-يت به معنى سريرستى وسلطه داشتن برفرد يا افرادمعين مى باشد و در حقيقت ببانككرنوعى حت دخالت واعمال نظر 
درامرى براى شخص خاص است. مصطلح فقها آن است كه «ولايت به كسرو او - سلطه برغير به حكم عقل يا شرع» در بدن يامال و 
يا هر دو مى باشد. اين سلطه مى تواند اصالتا يا عرضاملحوظ كردد. )١(‏ باجنين تبيبنى ولايت» بيانكرقدرت تسلط و سريرستى فرد 
براشخاص حقيقى ياديكر افراد است. جنين سلطداى داراى ابعاد ومراحل مختلفى است. شرط اين سلطه درتمام ابعادش. حفظ 
مصلحت ومنافع حقيقى وافراد تحت ولايت مى باشد. همجنين درتعبير اسلامى» ازمقام ومنصب زعيم ورهبر سياسى كشور اسلامى 
كهواجد صفات لازم استء با عنوان ولا-يت امرء يا ولى امرياد م ىكنند. در كتاب «ولايت فقيه امام (ره)» ولاييتاينكونه معنا شده 
است: «ولايت يعنى حكومت واداره كشور واجراى قوانين شرع مقدس. )١(‏ مفهوم «اطلاق ولايت فقيه يكى از اساسى ترين مباحث 
درباره ولايت فقيه» حدود اختيارات «ولى فقيه مى باشد. از ديد امامراحل(ره)» ولى فقيه داراى كليه اختيارات حكومتى ييامبر((اص) 
مى باشد و حكومت وى شعبهاى ازولا-يتمطلقه رسول الله (ص) ويكى از احكام اوليه اسلام است كه بر تمام احكام فرعى» حتى 
نمازء روزه وحج تقدمدارد وبه تعبيرى ديكر«كليه امور مربوط به حكومت و سياست كه براى ييامبر وائمه (عليهم السلام) مقرر 
شدهءدر مورد فقيه عادل نيز مقرر است وعقلا نمىتوان فرقى ميان اين دو قايل شد.» (") بايد خاطرنشان ساخت كه آيات متعددى 
درشان اطلاق ولا-يت ييامبر(ص) ولزوم تبعيت ازايشان واردشده است (6) كه معتقدين به ولاءيت مطلقه به آنها استناد كردهاند. 
ممكن است عدهاى توهم كنند كه اختيارات ولى فقيه. صرفا همان موارد يازده كانهاى است كه دراصل ٠٠١‏ قانون اساسى آورده 
شده است. به رغم اين كروهء عبارت ولايت مطلقه فقيه در اصل /ل با اختيارات محدود اصل ٠١١‏ تخصيص خورده ومنحصر به آنها 
مى كردد. درحالى كه اين تصور نادرست استءزيرااختيارات يادشده از باب حصر نبوده و فقط هدف ذكر مصاديقى از وظايف ولى 
فقيه بوده است. استاد عميد زنجانى درياسخ اين توهم مى نويسد: «مطلقه بودن ولايت فقيه دراصل اه حاكم بر اصل 23١١‏ آنهايى 
كه استناد مى كتند به اضل ١١1ءمى‏ كويند: يازده اختيار بيان شده يس معتايش اين اسث كه دوازدهمى را ندارد اينها بايد توجه 
كنند بداين مطلب كه براى اينكه دوازدهمى وسيزدهمى بيش نيايد كلمه «مطلقه آورده شده است» يس درتعارض بين اصل /21 و 
اصل ٠١١‏ حاكم اصل 7ه است. اصل 7ه بيان كننده اين است كه نيازى براىاختيارات مازاد نيست... بنابراين براساس اصل /اهه 
ولا-بت مطلق است و يازده بندى بوده اصل ١١٠»انحصار‏ رانمى سازند» جون هر حصرى احتياج به مفهوم مخالف دارد - به تعبير 
حقوقى - اصل 7ه مطلقاست... اكنون مى توان تصريح كرد كه به استناد اصل 217 «ولايت مطلقه حاكم براصول قانون اساسى استو 
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يازدهبندى بودن اصل ٠١١‏ حصر رانمى سازد.» (0) توهمى ديكرء اين است كه ولايت مطلقه فقيه به معناى انحصار قدرت اجرايى و 
عدم تفويض آن است.درحالى كه جنين نيست. امام (ره) دركتاب «البيع » تفويض قسمتى ازقدرت اجرايى توسط فقيه را 
مايهتوانمندى وى دراداره امورمى دانند و معتقدند تدبير امور كشور مى بايستى درهرحكومت باتشريكك مساعى كثيرى از افراد 
متخصص و ارباب بصيرت انجام كيرد همانكونه كه در زمان حضرت على(ع) نيز تمام كارهابدستخودايشان انجام نمى كرفت. (8) 
ازسويى نيايد تصوركرد كه ولايت مطلقه به معناى ولايت رها و بىقيد و شرط و بدون ضابطه فقيه است كهبخواهد بدون درنظر 
كرفتن معيارهاى اسلامى ومصالح عمومى كارى راانجام دهد» دراين حكومت» شخص حقيقى ولى فقيه نيست كه حكومت مى كند 
بلكه شخصيت فقيه ومقام فقاهت, ولا-يت وحكومت دارد. بهعبارت ديكر شخصيت حقوقى او كه همان فقاهت, عدالت وكفايت 
استء. حكومت مىنمايد. اين نوع ولا-يتدرحقيقت مظهر اجرايى ولا-يت الهى استّبه همين خاطرء اعتبار آن مربوط به شخص 
خاصى نيست بلكه بوشخصيت ويزه اومرتبط است. باوجود همسانى اختيارات حكومتى ولى فقيه بااختيارات حكومت ييامبر(ص) 
وائمه (س)» مى توانترسيم حدودى براى اعمال ولا-يت مطلقه فقيه يرداخت. بايد كفت كه اساسا«اطلاق ولايت مطلقه فقيهدربرابر 
ولايت نسبى مطرح مىشود: يعنى نبايد اختيارات ولى فقيه را محدود و مقيد به امور خاصى دانست/مانند آنكه كفته شود فقيه صرفا 
درقضاوت و تعيين قاضى حق دخالت دارد, اما در تعيين فرمانده جنكك حقدخالت ندارد. لذا هيج محدوديتى جز محدوده مصالح 
مردم و قوانين الهى و موازين و ضوابط اسلامى در زمينهاختيارات فقيه عادل وجود ندارد و مفهوم اطلاق آنء به معناى نسبى نبودن 
ولا-يتبراى فقيه درجارجوب مقررات اسلامى است. برخى براى اطلا-ق رهبرى ولى فقيه» موارد كنترل كنندهاى رابرشمردهاند كه 
ازجملهآنهاء كنترل صفاتىء كنترل قانونى» كنترل مالى» كنترل به وسيله مشورت رهبر است. ازاين ديدكاه رهبرحكومت اسلامى 
ناكزيراز مشورت با متخصصين و كارشناسان مسائل مختلف جهت اخذ تصميم مقتضىاست. (27) بنابراين «ولايت مطلقه به معناى 
سريرستى ودخالت درتمامى امور كشور است كه معمولا با مشورتعدهاى صاحب نظر انجام مى كيرد) (8) محدوديتهاى ولايت 
مطلقه ازديدكاه امام راحل (ره) الف - اعتبارى بودن «ولا-يت فقيه از ديد كاه امام (ره) همسان بودن اختيارات حكومتى فقها با 
اختيارات حكومتى ييامبر وائمه عظيم الشانبه معناى هميايى مقام معنوى آنها نيست. «جعل خلافت براى فقها در رتبه جعل آن براى 
ائمه نيستوبرخلاف آنجه بعضى كمان بردهاندء اين دو نوع خلافت درعرض يكديكر قرارندارد). (4) امام خمينى (ره) با تقسيم 
خلافتبه -١‏ خلاغفت اعتبارى وقراردادى و 1- خلافت تكوينى الهى به تشريحدقيق به اين مطلب مىيردازند و ضمن معتبرشمردن 
اختيارات ييامبر(ص»وائمه (س) براى فقهاى عادل وهمستكك دانستن آنهاء فقط اجازه جهاد ابتدايى را خارج از حيطه وظايف ولى 
فقيه مىدانند. )03١(‏ ازاين ديد كاهييامبر وائمه معصومين (ع) داراى دو شكل خلافت بيش كفته هستند وخلافت تكوينى الهى تنها 
مختص آنهااست و فقها درخلافت اعتبارى و قراردادى با ايشان مشابه بوده و ميراث دارشان مىباشند. )1١(‏ ب - ولايت مطلقه فقيه» 
مقيد به جارجوب قوانين الهى است حكومت اسلامى» حكومت قانون است و همه مجريان و دست اند ركاران آن مطيع قانون 
هستند» حتى ولايت مطلقه فقيه نيزبا اختيارات كستردهاش تابع قانون ومقرات اسلامى استء قانون كه باكوجكترين رفتارمستبدانهاى 
در هر شكل وصورت وعنوانى» شديدا مخالف است. امام راحل درآبان 88) بلافاصله يس ازتصويب قانون اساسى و اصل ولايت 
فقيهه ضمن تصريح به اين مطلبء همه اعم ازبيامبر» فقيه وغيرفقيه راتحت حاكميت قانون مىدانند. )1١(‏ ازديدكاه ايشان اسلام 
بنيانكذار حكومتى است كه در آن نه شيوه استبداد حاكم است كه آراء وتمايلاتيككتنء بر سراسر جامعه تحميل شود و نه شيوه 
مشروطه و جمهورى كه متكى بر قوانينى باشد كه كروهى از افراد جامعه براى تمامى آنوضع مى كنند» بلكه حكومت اسلامى نظامى 
است ملهم ومنبعث ازوحى الهى كه در تمام زميندها از قانون الهى مدد مى كيرد» و هيج يكاز زمامداران و سريرستان امور جامعه 
حق استبداد راى ندارند» تمامبرنامههايى كه در زمينه زمامدارى جامعه و شؤون و لوازم آنء» جهترفع نيازهاى مردم به اجرا درمى 


آيد بايد براساس قوائين الهى باشد.ابق اصل كلى حتى درهوره اطاغث از زمامداران ومتصديان امرحكومت يزجارى و سار 
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است. )1١(‏ ج - ولا-يت مطلقه فقيه» مقيد به جارجوب مصلحت عمومى است اطلااق ولايت ولى فقيه مشروط به آن است كه در 
جهت منافع حقيقىافراد تحت ولا-يت و مصالح مردم باشد. بدين ترتيب رعايت مصالح عامهوتاكيد برمنافع جمعى به جاى منافع 
فردى از لوازم اعمال ولا-يت مطلقه فقيهمىباشد. در كتاب «ولا-يت فقيه » مصالح فرد در مصالح عامه؛ فانى مى كردد: «(كسى كه 
برمسلمين وجامعه بشرى حكومت دارد؛ هميشه بايدجهات عمومى و منافع عامه را در نظر بككيرد» و ازجهات خصوصى وعواطف 
شخصى جشم ببوشدء لهذا اسلام بسيارى از افراد را درمقابل مصالح جامعه فانى كرده است. بسيارى ازاشخاص را در مقابل مصالح 
بشراز بين برده است.» (16) امام (ره) در كتاب «البيع » نيز مىفرمايند: «حاكم اسلامى مى تواند در موضوعات. بنابرمصالح كلى 
مسلمانان يا طبق مصالح افراد حوزه حكومتخودءعمل كند. اين اختيار هر كز استبداد به راى نيستء بلكه مصلحت اسلام و مسلمين 
منظور شده است ريس انديشه حاكم جامعه اسلامى نيز» همجون عمل اوء تابع مصالح مسلمين است.» (18) بعد ازبيروزى انقلاب نيز 
جنين نظرى دربيانات متعدد امام (ره) بخوبى قابل مشاهده است. )١8(‏ بدين ترتيب مشخص مى شود كه «ولا-يت مطلقه به معناى 
تصرف درهمه امور كشور لدى المصلحه مى باشد» )1١7(‏ البته بايد اذعان داشت كه برحسب نظرايشان» ولايت فقيهى كه بر خلاف 
مصلحت جامعه عمل مى كند» ساقطاست. (18) يس رعايت مصالح عمومى» شرط عمده در تجويز ولايت مطلقه است. د - «ولايت 
فقيه به معناى نظارت وكنترل فعال است نه حكومت مطلقه شخص حاكم: از ديد امام (ره)» حكومت ولى فقيه به معناى «نظارت 
واشراف برامور» است وفقيه نظارت فعال و توام بااختيارات مى كند يعنى بر اجراى قوانين اسلامى كنترل دارد واساسا درنظام 
اسلامى» حكوم تبه معناى استيلا-و «تغلب حاكم برمحكومين وجود ندارد. ولى فقيه» نه جزء دولت است ونه خارج از آنء بلكه به 
شكلى فعالهدايتكر جامعه و مجريان كشور درمسير صحيح اسلامى است و دولت ونظام سياسىء به واسطه اين نوعدخالت وكنترل 
فقيهه مشروعيت مىيابد. امام مىفرمود: «ما بايد به مردم ارزش بدهيم و خودمان كنار بايستيم وروى خير و شر كارها نظارت كنيم.» 
(19) ويزكى كلامى - فقهى «نظريه ولايت مطلقه فقيه در فقه سياسى تشيع» ولايت فقيه» قدمت ديرينه دارد. مرحوم نراقى مى نويسد: 
«ولايت فقيه فى الجمله بين شيعيان اجماعى است و هيج فقيهى در ولايت فقيه» اشكال نكرده است . )23١(‏ آيت الله يوسف صانعى» 
تصريح م ىكند كه بجز يكى دو نفرء هيج كس نككفته كه فقيه به هيج وجه ولايتندارد. )7١(‏ البته در زمينه محدوده اختيارات فقيه 
جامع الشرايط» نظرات متفاوتى بين فقها مطرح كشته است.امام (ره) نيز به رواج بحث ولايت فقيه دربين فقهاو اختلاف آراء آنها 
درحدود اختيارات ولى فقيه» اذعاننمودهاند و در كشف الاسرار براين اعتقادند كه ولايت مجتهد. هم دراصل داشتن ولا-يت 
ونداشتن وهم درحدود ولايت ودامنه حكومت, از روز اول ميان خود مجتهدين مورد بحثْبوده است. (17) درباب اختيارات ولى 
فقيه وحاكم اسلامى» فقهاى معظم اصولا دو مبنا راب ركزيدهاند» عدهاى از آنهامعتقدند. كه ولايت فقيه تنها درمواردى كه دليل 
شرعى مشخصى وجود دارد» ثابت است. ازنظر اين دسته ازفقهاء برخى ازموارد مذكور با توجه به دلايل قطعى شرعى از اين قبيل 
است: ١‏ - حفظ وسريرستى اموال يتيمان و سفيهان و ديوانككان. ؟ - حفظ اموال غايبان و كسانى كه به دليل عدم حضورء امكان 
سريرستى اموال خود راندارند. ” - برخى از امور مربوط به زناشويىء مثل تزويج سفيهان و... ؟ - حفظ وسريرستى اموال امام (ع)» 
مثل نيمى ازخمسء اموال مجهول المالكك وارثيه بدون وارث . فقهاء بزركى نيز مانند امام (ره) اعتقاد دارند كه براساس دلايل عام 
ولايت فقيه» در تمام امورى كهييامبر(ص) و امام معصوم (ع) ولايت واختيارات داشتهاند» فقيه داراى ولايت و اختيارات و مسئوليت 
است.مكر آنكه ادله شرعى وجود داشته كه امرى ازاين اختيارات رااستثناء و خارج نمايد: درهر حال بايد به اين واقعيت اعتراف كرد 
كه درفقه شيعى تاكنون كسى بحث حكومت اسلامى و نظريهولا-يت مطلقه فقيه را مبسوط از امام (ره) طرح نكرده است و مباحث 
ايشان در اين زمينه مستوفى بوده وا زكسترد كّى» جامعيت وتفريعات وعمق كاملى بهرهمنداست. يكى از دلايل اين ادعا آن است كه 
«اكرمرحومنراقىها مساله ولا-يت فقيه راطرح مىنمودند» در همان محورفقه مطرح مىكردند و يكى از مسائل فقهى رابه عنوان 
ولايت فقيه به شمارمى آوردند» (7) ضمن آنكه «بايد اعتراف كرد علا مه نراقى بحث ولا-يت فقيهرا با ياس ازتشكيل حكومت 
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اسلامى ودر دوران اختناق حكومتهاى طاغوتى به رشته تحريردر آوردهاست (5؟) درحالى كه امام (ره) «بحث ولايت فقيه مظلوم 
راازقلمرو فقه بيرون كشيد وبه جايككاه اصليش كدمساله كلامى است نشانده. آنككاه بابراهين عقلى وكلامى اين مساله راشكوفاكرد)» 
(10) به تعبير بهتر«امامامت اولك مساله ولايت فقيه رابه دنبال امامت قرار داد. ثانيا امامت و ولايت رادر جاى خود نشاند. ثالثاءاين 
درخت برومند امامت وولايت را شكوفاكرد. رابعاء آنرابرسراسر ابواب فقه سايه افكن كرد)» (58) و بدين ترتيب با ارائه نظريه ولايت 
مطلقه فقيه و عملى كردن آن «مجددالمذهب درقرنيانزدهم كرديد. (117) توهم كسست در «نظريه ولايت مطلقه فقيه درباره اعتقاد 
به كسست درنظريه ولا-يت مطلقه فقيهه عواملى وجود دارند كه درحقيقت مى توان آن رازمينهساز اين توهم به حساب آورد. به 
عنوان نمونه» تحول وتعبير جايكاه نظريه ولايت مطلقه فقيه» درقانوناساسى وطرح تدريجى وتكامل اين نظريه درقانون از علل ايجاد 
اين شبهه است. در تبيين اين مطلب بايد كفت كه دركذشته درمورد قواى حاكم درج ٠١١‏ دراصل ١8‏ بيش نويس قانون اساسى 
معتوب 18 اسنس ازولاوة ثقيه تسنت و ارساطاسه قو وا رقن جمهور برقرار سن كتند اماادر اصل 18 ميشفيادق كرؤة 
بررسىاصول درهمين سالء قوه رهبرى به عنوان قواى ينجم و برقرار كننده ارتباط بين سايرقوا ذكر مى شود. سيس دراصل 87 قانون 
اساسى مصوب سال 188 كلمه «ولايت امر) جايكزين قوه رهبرى كشته است. ازسوى ديكرشاهد آنيم كه دراصل 7ه قانون اساسى 
بعد از بازنكرى سال 1768 «ولايت مطلقه امر» بجاى كلمه ولايتامرجايكزين شد. همجنين براى برخىء وجود اختيارات يازده كانه 
ولى فقيه دركنار عبارت «ولا-يت مطلقه فقيه اصل 27 بهاين توهم كمكك م ىكند. از ديداين دسته؛ وجود اختيارات محدود اصل 
٠‏ درتقابل بااختيارات مطلق ولىفقيه دراصل /ه قانون اساسى 1788 است و تازكى اصل مزبورء اين تصور را ايجاد م ىكند كه 
شايد نظريهولا-يت مطلقه امام (ره) نظريابى مستدام نبوده است. ازسويى نفس بيجيدكى نظريه ولاءيت مطلقه فقيه» درييشينه فقه 
سياسى علماى شيعى وعدم اجماع فقهادرباره ميزان تكك تكك اختيارات ولى فقيه وعدم بحث كافى و صريح آنها دراين زمينه» وعدم 
اطلاع عمومىازآنء ازعواملى است كه باور برخى رانسب تبه تداوم اين نظريه در سيره امام (ره) تضعيف يامحو مى كند. موجد ديكر 
اين شبهه. برداشتهاى متفاوت ازاسلام و بدبينى نسبتبه اختيارات مطلقه فقيه استء از اينديد كاه جنين حكومتى با توجه به 
الكوهاى غربى؛ استبدادى و ضد دموكراسى است. القاى جنين تصورى درصحنه عمومى باعثششده است كه بعضى باتوجه به 
رهبرى الهى و مردمى امام راحل» جهت ييراستن جنين خدشه هاجندان به نظريه ولايت مطلقه فقيه ايشان وتداوم آن اصرارواستناد 
نورزند. بسيارى ازتاريخ نويسان انقلاب اسلامى به درستى به نقطه آغازين نظريه ولايت مطلقه فقيه اشارهنكردهاند» زيرا اولا به جاى 
مبدايابى نظريه ولايت مطلقه فقيه» تنهابه زمان بيدايش نظريه «ولايت فقيه توجهنمودهاند ويا بدون روشتكرى لازم؛ اين دو واه را به 
شكل مترادف وهمسان به كاربرددهاندء ثانيا آغاز حكومتاسلامى و ولايت فقيه را به سال 1*8 ه. ش - يعنى تاريخ ارائه رساله 
ولايت فقيه درنجف - نسبت دادهاند.البته منظور بعضى از ارائه جنين مبدايى آن بوده است كه ازاين تاريخ» طرح جدى وييكيرى 
وتفصيلى حكومت اسلامى وتلاش درجهت تحقق ولايت عينى فقيه آغا زكشته استء اما به هرحال جنين افرادى حتىاكر در مواردى 
به قدمت نظريه امام (ره) ودراين باره وقبل ازاين مقطع 158 - عقيده داشته باشند» به شكل صريح ومقتضى آن را مورد تاكيد همه 
جانبه وتوضيحات فراكيرقرار ندادهاند. همجنين بعضىء درآ ثارخويشء بدون دقت وتوضيح لازم؛ ازاشاره مجدد ومفصل امام (ره) به 
ولايتمطلقه درء8١‏ ديماه /13781» به كونهاى صحبت كردهاند كه ازآن. ارائه آغازين اين نظريه القا م ىكردد. ايند رحالى است كه 
امام خمينى (ره) يكك ربع قرن يبش ازرساله «ولايت فقيه » به طورصريح درسال 51777. شدركتاب كشف الاسراربه اختيارات وسيع 
ولايت مطلقه فقيه اشاره كردهاند وبعد ازآن نيزاين نظريه رادر ثاروبياناتشان تكرارنموده» بر شرح وتفصيل آن افزودهاند. بنابراين» 
خلط تكامل تدريجى نظريه مزبوربا انقطاع وكسست آنء اشتباه فاحشى است كه بايد از آن يرهيز كرد. مآلا بايد كفت كه توهم 
كسست نظريه ولايت مطلقه فقيه مورد اعتقاد يارهاى ازكروههاو افراد نيز مى باشد.به عنوان نمونه يس از اشارات مجددو صريح امام 


خمينى (ره) به ولا-بت مطلقه فقيه - درشانزده ديماه 778١-كروه‏ نهضت آزادى به موضع كيرى دراين باره يرداخت و مجموعه 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الالائالانا صفحه 824 نلا از رهسا 


نظرات خود را در كتابى تحت عنوان «تفصيلو تحليل ولا-يت مطلقه فقيه كردآورى نمود. (58) اين كروه ضمن حمله شديد به 
ولايت مطلقه به نوظهورى اين نظريه تصريح كرده و مبدا بروز آن را ١2‏ ديماه ١788‏ مىداند كه توسط امام (ره) در منشور صادره 
دراين تاريخ به صورت مكتبى جديد و فقهى و يويا عرضه شده و فقه سنتى را كنار زده است. (759) افراداين كروهباانتساب امام(ره) 
به صنف بازار» درتعليل بردازش نظريه ولايت مطلقه فقيه» آن رانظريهاى مقطعى وبديع وبيرو منافع صنف مزبور به شمارمى آورد. از 
ديد اين دسته افراد» ظهور نظريه مزبورناشى از اختلافات درونىهيئتحا كمه بوده وبه خاطر شكستن بن بستهاى اجتماعى و اعتقادى 
طرح كرد يدهاست. (0") به همين خاطرمى توان كفت كه. نهضت آزادى معتقد به كسست وعدم ثبات درنظريه ولايت مطلقه فقيه 
است. فردديكرى درهمين راستاء نظريه ولا-يت مطلقه فقيه رامخلوق قانون اساسى جمهورى اسلامى و ناشى از ادغامونظام حقوقى 
فقه شيعه وحقوق عمومى سياسى دول جديد دانسته است. )3١(‏ درعين حال بعضى قصد داشتهاند ولايت فقيه را از ابتداء مورد نظر 
مجلس خب ركان اول به شمارآورندءازديد اين دسته» تاييد اصل ولايت فقيه به خاطر آن بوده كه اكثريت اين مجلس به روحانيون 
اختصاص داشتهاست وآنها به خاطرتعلقات و منافع صنفى و طبقاتى خويش» تصويب آن راتحميل نمودهاند. مى توان كفت كهتا حد 
زيادى نظرات «نيكى كدى - نويسنده زن آمريكايى - به جنين باورى نزديكك است. (7”) برخى نيزبرداشتى مغاير از جنين آرايى 
ارائه دادهاند و نهاد ولايت فقيه راحاصل تحول 50 سنتى نسب تبه اسلام مى داند. ازاين منظرء نهادهاى سنتى مانند امامت» تقليد و 
ولايت فقيه به وسيله زمان وتجربه تاريخى صيقليافته و در قالب نهادهاى جديدى احياء و در اشكال حقوقى مدرنى نمود يافتهاند. 
(") «ولا-يت مطلقه فقيه در آثار امام(ره) الف - «كشف الاسرار» كشف الاسرار اولين اثر مكتوبى است كه امام راحل طى آن به 
ولابت مطلقه فقيه اشاره نمودهاند. اين كتابدرسال 17 ه. ش نكاشته شده وباوجودآ نكه مقصود اصلى نككارش آنء رد شبهات 
رساله «اسرارهزارساله وشبهات وهابيتبوده استء امادراين كتاب به شكل مقتضى به ارائه نظريه ولا-يت مطلقه فقيه نيز يرداخته 
شدهاست. بايد اذعان داشت كه بسيارى به اين نوشتار توجه كافى مبذول نداشتهاند. امام دراين كتاب به غيرقابل قبول بودن كليه 
حكومتهاى غير اسلامى وازجمله حكومت مستبدانه رضاخان» ونفى مشروعيت همه آنهااشاره مىنمايند» آنكاه به ترسيم حكومت 
آرمانى اسلامى و مصداق آن در عصر حاضر يعنى «حكومت مطلقهالهى اولى الامرا مىيردازند وبراى آن حق تصرف كسترده و 
اختيارات مبسوط قائلند: «... تنهاحكومتى كه خرد حق مىداند وبا آغوش كشاده وجهره باز آن را مىيذيرد (حكومتى است) كه 
همه كارش حق وهمه عالم وتمام ذرات وجود حقى خود اوست. به استحقاق او در هر جه تصرف كند, درمالخود تصرف كرده واز 
هركس هرجه بككيرد» مال خود را كرفته وهيج كس انكاراين سخن را نتواند كرد» مكرآنكه به اختلال دماغ دجارباشدء اينجاست كه 
حال حكومتها همه معلوم مىشود و رسميتحكومت اسلامى اعلا-م مىكردد.» (”) امام (ره) درنفى «اولى الا-مرى حكومت 
رضاخان, به معناى صحيح حاكم اولى الا-مرى مىيردازد» كه حكومتش همسان حكومت الهىييامبراست واين تصريح به اطلالق 
ولايت فقيه است: «اولىالامر بايد كسى باشد كه در تمام احكام از اول امارتش تا آخ ركارهايش يكك كلمه برخلاف دستورات خدا 
و بيغمبر نككويد و عمل نكند و حكومت او همان حكومت الهى كه بيغمبر داشت» باشدء جنانجه از مقارن نمودن اطلاعت اين سهبه 
هم معلوم مى شود كه از يكك سرجشمه آب مىخورند.» (70) ب - «الرسائل شايد بتوان كفت كه بخش «الاجتهاد و التقليد» كتاب 
الرسائل» يكى از ناشناختهترين آثار امام(ره) درزمينهمعرفى افكارسياسى ايشان باشد واكرعنايتى هم بدان مبذول شده؛ بيشتربه خاطر 
اهميت فقهى واصولى آزبوده است. اهميت اساسى اين نوشتار» آن است كه علانوه بر طرح بعضى آراى فقه سياسى اماء(ره) به 
شكل بارزو بسيار صريحى حاوى نظريه ولايت مطلقه فقيه وطرح آن درتاريخ 17٠‏ ه. قى - 1778 ه. ش - مى باشد. در اين نوشتار» 
در بحث از حديث «العلماء ورثة الانبياء»» امام (ره) درجواب تفسيرهايى كه ارث بردن علمااز انبياء را منحصر به علم ياحديث 
مى دانند» مى فرمايند: «مقتضاى حديث علما وارث انبيا هستند اين است كه براى علما وراثت در هر جيزى» هم شان ييامبران باشد واز 
شؤون انبياء حكومت وقضاوت است. يس بايد حكومتّبراى فقها به شكلى مطلق جعل واعتباركردد تا اين اطلاق واخبار صحيح 
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واقع شود) (2") امام (ره) درجاى ديكر به اثبات ولابت مطلقه فقيه يرداختهاند: «ازآنجه برحق قضاوتء بلكه مطلق حكومت براى فقيه 
دلالت مى كندء مقبوله عمرين حنظله است.» (/990) ج - «ولا-يت فقيه يا «حكومت اسلامى اين كتاب درنزد بسيارى» مشهورترين 
نوشتار سياسى امام (ره) درباب ولايت فقيه وحكومت اسلامىاست. ويزكى ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيه در كتاب مزبور» صراحت 
تبيين و تفصيل بيشتر آن است وهمين خصوصي تس باعث آن كشته كه اكثرا به اشتباه اين كتاب را(1"548 ه. ش) رابه عنوان سرآغاز 
طرح ولايت فقيهتصور بنمايند» درحاليكه نظريه ولا-يت فقيه وبيان اطلالقى آن دريكك ربع قرن بيش ازاين مقطع دركتاب 
كشفالاسرار مورد اشاره قراركرفته است. برخى اشارههاى امام راحلء به ولايت مطلقه فقيه دركتاب «ولايت فقيه بوشرح زيراست: 
«همين ولا-يتى كه براى رسول اكرم(ص) وامام در تشكيل حكومت واجراوتصدى هستآّبراى فقيه هم هست... (227) اين توهم كه 
اختيارات حكومت رسولاكرم(ص) بيشتر از حضرت امير(ع) بود يا اختيارات حكومتى حضرت على(ع)بيش از فقيه است باطل و 
غلط است... (5) در اين امور معقول نيست كه رسول اكرم(ص) وامام بافقيه فرق داشتهباشد.» (60) د - «البيع يكى از شيوههاى 
بديع در سيره نظرى امام (ره) طرح و بسط آراى سياسى درخلال مباحث فقهى واصولىاست. علاوه بر كاربرد اين روش در كتاب 
«الرسائل مىتوان جنين سبكى را در كتاب «البيع مشاهده كرد. جلد دوم كتاب البيع كه حاوى بحث مهم ولايت فقيه است» درسال 
.0١‏ ق / 1780 ه. ش درنجف بهجاب رسيده است. اشارههاى مبسوطى دراين كتاب به موضوع ولايت مطلقه فقيه شده است. به 
عنوان مثالامام(ره)» در شرح حديث امام زمان (ع) - انا حجةالله وهم حجتى عليكم - نتيجه مى كيرند كه ائمه(ع)تنهامرجع بيان 
احكام اسلامى نيستند» بلكه امام داراى منصب الهى وصاحب ولا-يت مطلقه است وفقها نيز ازطرف ايشان داراى همين اختيارات 
هستند» و مرجع اين حقوق جعل ولايت از جانب خداوند براى امام(ع) وجعل ولايت ازجانب امام براى فقيهان است. . . و به واسطه 
اين حديث كليه اختيارات امام براى فقهاثابتمىشود.... )©١(‏ واين درستء تعبير ديكرى از ولايت مطلقه در مورد ايشان است. (687) 
«ولا-يت بيامبريعنى «اولى بودن حضرتش برمؤمنين نسب تبه خودشان وامور راجع به حكومت وزمامدارىء به فقها انتقال مىيابد... 
(©) بنابرنجه كفتيم» كليه امور مربوط به حكومت و سياست كه براىبيامبر و ائمه - عليهمالسلام - مقرر شده؛ در مورد فقيه عادل 
نيز مقرر است و عقلا نيز نمى توان فرقى مياناين دو قايل شد.» (68) ولايت مطلقه فقيه دربيانات قبل و بعد ازانقلاب اسلامى شايد 
صريحترين بيان امام (ره) دراينباره» در ياسخنامه ١8‏ دى ماه 128 نهفته باشد كه درفاصله هفدمماه مانده به ارتحال ايشان ١(‏ 
خرداد 178)؛ وشش ماه قبل ازقبول قطعنامه 094 (77 تي ر/1121) در ايامدشوار جنكك تحميلى صادر شده است ويزكى اصلى اين 
نامه صراحت و تفصيل بيشتر و اتمام حجت قاطعانهامام(ره)» يبرامون اختيارات وسيع فقيه است. كه در آن» حكومت فقيه رابه معناى 
ولا-يت مطلقهاى مىدانند كهازجانب خدا به نبىاكرم(ص) واكذار شده و اهم احكام الهى و بر جميع احكام فرعيه تقدم دارد: 
«حكومت شعبهاى از ولايت مطلقه رسول الله - صل الله عليه وآله وسلم - استء يكى ازاحكام اوليه اسلاماست و مقدم برتمام احكام 
فرعيه حتى نماز و روزه و حج است...) (58) ذكر بعضى ازمصاديق نظرى و عملى اعتقاد امام (ره) به ولابت مطلقه فقيه» مسبوق به 
سابقه بودن اين نظريه وثبات تداوم آن را در ساير بياناتشان نشان مىدهد. جالب اينجاست كه اين مصاديق از ابتداى مبارزهشكار 
امام (ره) بارزيم كذشته به جشم مىخورد. به عنوان مثال درقضيه مخالفتبا انجمنهاى ايالتى وولايتى ايشان امر كردند كه جهت 
اعتراض به رزيم» نماز جماعت در سرتاسر كشورتعطيل كردد دراين مقطعولى فقيه در راستاى حفظ مصالح عمومى ازاختيارات 
وسيع خود استفاده نموده» حتى دستور تعطيلى امرى كه در شرع اسلام مستحب است» مى دهند. (598) درجريان همين مبارزات امام 
خمينى (ره) درآ بان سال 57 طى نطقى عليه كابيتولاسيون؛ و كلا-مى مجلس رزيم سابق رابه دليل موافقتبالا-يحه اين موضوع. با 
حكم خويش عزل و تصويبنامههايشان را باطل شمردند. (57) ايشان جند روز يس ازافتتاح مجلس بررسى نهايى قانوناساسى (5/8 
مرداد 1188)»: طى بيامى به مناسبت حوادث كردستانء به مدير عامل شركت نفت دستورمى دهند يكك روز يول نفت رابه كردستان 


اختصاص دهد. (58) اين دستورها و عملكردها نشان مىدهد كدامام(ره) به اختيارات وسيع شرعى خويشء به عنوان ولى مطلقه 
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فقيه» اعتقاد عملى داشته؛ وحتى قبل ازتاييداصل ولايت فقيه درقالب اصل ينجم قانون اساسىء آن راب رحسب لزوم به كارمى بردهاند 
. امام طى بيانات ديككرى در جهاردهم آبان همان سال - يعنى تقريبا يكك ماه قبل از همه يرسى قانوناساسى در ١١و١1‏ آذر08؟1 - 
به اختيارات وسيع ولى فقيه در جارجوب مصالح عمومى اشاره مى كنندومعتقدند كه ولى فقيه دراين راستا حق دخالت وتصرف 
دراموال ديكران را دارد و مى تواند آن رامحدود كند. (58) ايشان در اواخر مهرماه سال 12٠‏ با استفاده ازاختيارت وسيع ولى فقي 
به مجلس اختيارات عمدهاى دروضع قوانين برحسب احكام ثانويه مىدهند (20) ويا اينكه در بيست و سوم مهر 1787 با درخواست 
نخست وزير وقت» حكم به اقامه نماز جماعت در ادارات بعد از اتمام كار مىدهند. )0١(‏ جنين حكمى همانئد حكمايشان درتعطيلى 
نماز جماعت درقضيه انجمنهاى ايالتى و ولايتى و نظرايشان درياسخنامه ١8‏ دى ماه 128١است‏ كه مبتنى برتقدم احكام حكومتى بر 
احكام فرعيه مانند نماز و روزه وحج است. مصاديق مشابه در اينموارد به فراوانى درسيره نظرى وعملى امام (ره) قابل مشاهده 
است كه به ذكر همين حد كفايت مىشود. عنصر اجتهاد در نظريه «ولايت مطلقه فقيه اجتهاد مصطلح كه بيشتر مورد استفاده فقهاى 
متاخر ومعاصر امام خمينى (ره) بوده به علت عدم توجهكافى به نقش زمان و مكانء ازسوى امام (ره) ناكافى شمرده شده است 
زيرابه تعبيرموضوعات احكام تحتتائيرايندو عامل عنايت كافى نمى نمايد. اجتهاد مطلوب امام (ره)» شيوه اجتهادى است كه 
مهمترين ويكىآن لحاظ نمودن نقش زمان و مكان دراجتهاد است. جنين اسلوبى در حل مسائل فقهى وحكومتى بسياربالندهو 
راهكشااست» زيرا دراين روش» هم درمرحله نظرى و هم در مرحله عملى» تفريع وتطبيق صورت مى كيردوبعد ازسنجيدن ابعاد 
قضاياو بررسى ويكيهاى موضوعات دربستر زمان» اجتهاد براساس منافع شناخت انجاممىيذيرد. و درآن شرايط زمان و مكان و 
احوال كه در تعبير موضوعات احكام نقش دارند رعايت مىشودومطابق آنها اجتهاد بر اساس منابع اصلى استنباط متحول مىشود و 
در نتيجه هيج رويدادى نيست كه با اينشيوه بى ياسخ بماند. بدعلاوه موجب غنا و سرشارى و كسترش فقه اسلامى ازنظر فروع و 
مصاديق مى شود وحكومت اسلامى را مبسوطاليه در همه زمينههاى اجتماعى وحكومتى نكّه مىدارد. (071) بدين ترتيب مى توانبه 
اين استنتاج رسيد كه نظريه ولا-يت مطلقه فقيه» اساسا محصول شيوه اجتهادى امام(ره) و ملازم باآن است. ازاين منظراسلام جون 
دين جامع وخاتم استء لذا فقيه جامع الشرايط بايد علالوه براجتهاد به اين شيوه»مبسوطاليه بوده و از اختيارات كستردهاى 
برخوردارباشد يعنى بايد اساس حكومتى را بنا كذارد كه تمامشؤون فردى واجتماعى جوامع بشرى را درب ركرفته» معضلات انسانها 
را كارسازى و ياسخكويى نمايد. در اين صورت است كه اسلام واجتهاد ونقاهتء جنبه عملى يافته وتمامى زواياى زندكى فرد و 
جامعه را شامل مى شود. بنابراين» جامعيت وخاتميت اسلام بااجتهاد به شيوه مزبور ودارابودن اختيارات وسيع حكومتى ولىفقيه» معنى 
بيدا م ىكند و لازم و ملزوم يكديككرند. ("8) ازنظر امام (ره) اساسا ماهيت و حقيقت اسلامءبااستنباط به شيوه لازم مكشوف 
مى كردد و عقلا و نقلا نيز ولايت مطلقه فقيه رانيز بدين شكل بايد ازمنابعاسلامى استنباط كرد. (05) باتاملى كوتاه درآ ثار مكتوب 
امام (ره) (كشف الاسرارء الرسائل» ولايت فقيهء البيع) بدشواهد متعددى دست مى يابيم كه ثابت مى كند امام (ره) ازدير باز وحداقل 
اززمان نككارش كشف الاسرار داراىاين شيوه اجتهادى بوده و در كليه اين آثار ويزكيهاى اين سبك اجتهادى بطور ملموس 
آشكاراست. شيوهاىكه كاملا متلازم با اختيارات مبسوط ولايت فقيه است و اطلاق آن را مد نظردارد. (00) مردم و «ولايت مطلقه 
فقيه در فرضيه ما ارائه واعلام كامل نظريه مداوم ولايت مطلقه فقيه» بخاطر رعايت مصالح اسلام و مردم و باتوجه به مقتضيات زمانى 
ومكانى» به شكل تدريجى صورت كرفته است. خوشبينى به مردم وتوان عظيم آنهاواهمي تبه يذيرش وخواست عمومى بلوغ فكرى, 
سياسى ملت وتكريم ازايشان» درهمه آثار معظم له به جشممى خورد در فقاهت و سياست وعرفان امام» نقش عمده مردم قابل رؤيت 
است ومردم يس از ركن الهى» ركندوم انديشه ونهضت وى راتشكيل مىدهند. البته بعد الهى (اسلامى) اين تفكرء بربعد مردمى» 
احاطه داشته وجنبه مردمى مقيد به آن است. اين دو ركن بى ترديد رمز بيروزى و بقاى انقلاب اسلامى به زعامت ايشان بودهاست. 


امام (ره) نيز با اتكال به ذات احديت و استظهار مردم» نهضت را رهبرى و به ثمر رساندند. وبى دليل نيست كه سيره نظرى و عملى 
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ايشان مملو ازعبارات «مردم و «ملت است و شايد به جرات بتوان كفت كه هيجفقيهى در طول تاريخ به اندازه وى» مردم را واجد 
نقش ندانسته و آنها را مورد خطاب و تكريم و استظهارقرارنداده است. (08) اما مردم جه نقشى در تحقق ولايت فقيه دارند؟ ياسخ 
آن است كه بدون هيج ترديدى نظرايشان در مورد جايكاه ونقش مردم درتحقق ولايت فقيه» مطابق با نظريه ولايت انتصابى است 
وامامتورهبرى رامنصوب الهى و نه مجعول دست بشرمى دانند (07) واساسا نفس نظريه ولا-يت مطلقه فقيه امام (ره)همطرازى و 
همكونى اختيارات حكومتى فقيه جامع الشرايط باييامبر(ص) و ائمه معصومين (ع) و آبشخورالهى واحد اين اختيارات لالت براين 
دارد كه منصب حكومت امرى الهى است واختيارات حاكم نيز منصوب ومجعول ازسوى خداى متعال است ونه مردم» وعزل ونصب 
فقيه متولى» مطابق «نظريه ولايت انتخابى بدسستمردم نيست. از سويى تاكيد مكرر امام (ره) برنقش بااهميت مردم و اعتقادبه ولايت 
انتصابى موجد هيجكونهشبهه وتوهم و تناقضى نيست زيرا ايشان اكر جه به اين نظريه باور قطعى داشتهاند» اما به دلا-ثلى 
ازجمله.احترام وعلااقه وافر به مردم واهميتبيش ازحد مردم به يذيرش وخواست آنها وضرورت حفظ اسلام ومصالحعمومى و 
درنظر كرفتن موقعيتهاى زمانى و مكانى جديدء عملا «نظريه احتياطى رابيش كرفتهاند, تابه هر دونظريه ولايت انتصابى وانتخابى 
عمل شود. (08) عمل به نظريه احتياطى» عمل به همه آراء است وبراين دلالتدارد كه فقيه درصورتى «ولى امرا مى كردد كه مردم 
او رابيذيرند. بدين ترتيب امام (ره) باعلاقه مفرط به مردم وجشميوشى ازحق شرعى خويشء» ضمن رعايت احتياطهاى شرعى در امر 
زعامت, به مردم نقش بيشترىاعطاء كردهاند و بدينوسيله درعصرى كه خواست مردم دربسيارى از نطامهاى سياسى ملاكك ومناط 
اصلىعملكرد حكومت راتشكيل مىدهدء به مردم و خواست آنها استناد جستهاند وبدين كونه بنا به قاعده «الزام (84) همكان راملزم 
به يذيرش مطلوب مردم - حكومت اسلامى فقيه وتوابع آن - نمودهاند وحجت را برهمكانبااستوارى بيشترى تمام كردهاند. ايشان 
حكومت اسلامى رابرخواسته ازآراء و انتخاب مردم دانسته و ايشان راناظر برهمه امور و ازجمله ولايت فقيه مىدانند وحتى تخلف 
ازاين خواست رابرهيجكس و ازجمله خودشانجايز نمىدانند: «اينجا آراى ملت حكومت مى كند. اينجامات است كه حكومت را در 
دست دارد» واين اركانها راملت تعيينكرده است» وتخلف ازحكم ملتبراى هيج يكك از ما جايزنيست وامكان ندارد. (20) ما تابع 
آراى ملتهستيم )2١1(‏ انتخاب باملت است. (25) مل تبايدهمه اشان ناظر امور باشند. (87) هيج كروه و شخصى نمى تواند با خواست 
ملت ايران مخالفت كندء اولا محكوم به نابودى است ملت ايران خواستارحكومتاسلامى است. (26) اين مطلب تائيد مجددى 
برمحوريت نقش مردم در انديشه امام (ره) دارد و مى توان اينطوراستنتاج نمودكه به همين جهت نيزء ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيه - 
كه عاليترين بخش نظريه سياسى ايشان است واحتياجبه قدرت هضم بيشترى دارد - درهمه ادوار» بستكى به يذيرش» آمادكى؛ 
قابليتها وهمراهى مردم داشته است.بنابراين» ارائه اين نظريه» تدريجى و داراى مراتبى بوده است تا باكذشت زمان وانجام 
روشنكريهاى لا-زموافزايش بلوغ فكرى مردم, زمينه يذيرش وآمادكى آنها فراهم كردد واين مهم در اواخر جنكك تحميلى كه 
مردمرشد وتعالى خود را با رشادتهايشان نشان دادند. حاصل كرديد و امام راحل (ره) درشانزدهم ديماه سال01788 طى 
ياسخنامهاى» رواياى بيشترى را ازاين نظريه آشكار نمودند. روحانيت و «ولايت مطلقه فقيه همانطوركه ذكر شدء امام (ره) دركتاب 
«ولا-يت فقيه . اوضاع حوزههاى علميه راخصوصا از عوامل عدمتوجه به موضوع ولايت فقيه شمردهاند. روحانيت وحوزهاى علميه 
د ركذشته وحال عظيمترين نقش رادرحفظ و تدريجى اسلام ايفا نمودهاند به همين دليل بخش عمدهاى ازبيانات وآثارمبسوط امام 
خمينى (ره)مملو ازتجليل وشرح خدمات و مجاهدات روحانيت اصيل است. (28) اما اين نيز قابل انكاراست كه اين نهاد خصو صادر 
طول دهههاى بيشين با آفات زيادى مواجه بوده است و همواره فكر اصلاح حوزدها دل مشغولى بسيارى از زعماى شيعى و از جمله 
امام(ره) را به خود اختصاص داده است. به همين دليل وى نيز درابتداى نهضت حركت اصلاحى و روشتكرى خود رااز آنجا 
آغازكرد. مىتوان اذعان نمود كه اساسا روحانيت و نهادحوزه درتعادل با امام (ره) و نهضت انقلابى ايشان داراى نقشى دوكانه - 
مثبت ومنفى - بوده است. دري سوروحانيت اصيل وآكاه باادامه خط امام(ره) و جانفشانيهاى بسيارء به عنوان بازوى قدرتمند قيام 
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وخ ركثايشان عسل تهوده اسث ودر تحقق اتقلاكب حكومت اسلامى نقش كاملا مؤثرى داشعه اسث» بو درسوى د يكرروحائيوى 
قرار دارند كه شامل صنوف مختلفى هستند و نسب تبه اين حركتيابى تفاوت بوده و يا باابزارهاىمختلف سعى نمودهاند كه آن 
رامنكوب و متوقف سازند. خطرناكترين صنف اين دسته. جماعت مقدس مابان ومتحجرين هستند كه بيشترين مقابله رابانهضت امام 
خمينى (ره) انجام داده و مىدهند و وى بارها تخديرواحساس خطرخويش را ازآنها اعلام كرده است. (88) صف بندى ومواضع 
تقابلى بخشى از روحانيون مقدس نما ومتحجر درباره نوانديشىهاى سياسى فقهى وشيوه اجتهاد امام بر كسى يوشيده نيست و حتى 
مراجع مخلوعى مانند شريعتمدارى رانيز مى توان دراين صف بندى ومواجه با امام مشاهده كرد كه مستقيما به موضع كيرى عليه نظريه 
ولايت مطلقه فقيه واختياراتمبسوط وى يرداختند. (21) امام (ره) درييام تاريخى اسفند سال 217 به مراجع روحانيون سراسر كشوربه 
خوبى عليه اين صنف ازروحانيون هشدار داده واز رويه و كارشكنيهاى آنها بشدت انتقاد مى نمايند. ازجمله مىفرمايند: «آن قدرت 
كه اسلام ازاين مقدسين روحانى نما ضربه خورده استء ازهيج قشر ديكر نخورده است ونمونهبارزآن» مظلوميت وغربت 
اميرالمؤمنين (عليه السلام) كه در تاريخ روشن است... ولى طلا.ب جوان بايدبدانند كه يرونده تفكراين كروه همجنان باز است 
وشيوه مقدس مابى ودين فروشى عوض شده استشكست خورد كان ديروز سياس تّبازان امروز شدهاند... امروز مى كويند: 
مسئوولين نظام كمونيستشدهاند! تا ديروز مشروب فروشى و فساد و فحشا و فسق و حكومت ظالمان را براى ظهور امام زمان - 
ارواحنا فداه) رامفيد و راهكشا مىدانستند, امروز ازاين كه در كوشهاى خلا.ف شرعى كه هركز خواست مسؤولين نيست رخ 
مى دهدء فرياد وا اسلاما سرمى دهند!. . . راستى اتهام آمريكايى و روسى و التقاطى؛ اتهام حلال كردن حرامها و حرام كردن حلالهاء 
اتهام كشتن زنان آبستن وحليت قمار و موسيقى از جه كسانى صادرمى شود؟ از آدمهاى لامذهب يا ازمقدس نماهاى متحجر و 
بى شعورهفرياد تحريم نبردبادشمنان خدا و به سخره كرفتن فرهنكك شهادت و شهيدان واظهار طعنها وكنايهها نسبتبه 
مشروعيتنظام كاركيست؟ عوام ياخواصء خواص ازجه كروهى؟ به ظاهرمعمين ياغير آن؟ بككذريم كه حرف بسياراست. همه اينها 
نتيجه نفوذ بيكانكان درجايكاه و فرهنكك و حوزههاست و برخورد واقعى هم با اين خطراتبسيار مشكل وبيجيده است.) (28) به 
نظرنكارنده» آنجه مسلم استء دوران ير التهاب دهساله رهبرى امام (ره) - درجمهورى اسلامى -مساعده طرح نهايى مسائل مناقشه 
يذيرى مانند نظريه ولايت مطلقه فقيه نبود» زيرا وقتى حتى بعدها برخى متحجرين امام را به ناسبتحكم حليت شطرنج؛ خارج ازدين 
دانستند» (29) مسلم است كه درحضور جنينطايفهاى ودران دوران حساسء طرح صريح اين نظريه به صلاح اسلام و مسلمين نبوده 
استء لذا امام در اواخرعمر خويش و همزمان با افشانمودن جهره مقدس مآبان ومتحجرين. ابعاد كاملتر اين نظريه راآشكارساختند. 
وضعيت بحرانى كشور و «ولا-يت مطلقه فقيه امام درطول حيات سياسى خويشء, به حفظ ائتلاءف و وحدت همه نيروها در جهت 
مصالح اسلام اعتقادداشتند وبه همين دليل از هر آنجه كه اين وحدت رامخدوش كند وبقاى حكومت اسلامى رادرشرايط 
بحرانى آنروز متزلزل سازد يرهيز مى نمودند. درواقع عدم اصرار ايشان بر تبيين كامل اطلاق نظريه ولايت مطلقه نيزدرسالهاى اوايل 
انقلاب نيز باجنين توجيهىء تبيين مىشود. امام (ره) در دمادم يبروزى انقلاب واوايل آن»جهت ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيه براى 
عموم مردم و كروههاى «غير خط امامى به شكلى مداراكونه عم لكردهاند لذا اطلاءق اين نظريه رابه دليل حفظ وحدت كلمه 
مسلمين واجتناب از طرح مسائل مناقشهيذيرءورعايت مدارا با ساير كروههاى سياسىء آنجنان كه بايد وشايد مورد تاكيد و تشريح 
قرار ندادهاند والبته اين امرخللى بر تداوم اين نظريه وارد نمىسازد. ايشان با وجود آنكه ازماهيت ومواضع ليبرالى بسيارى از 
اعضاىدولت موقت اطلاع داشتند ولى باز سعى مى كردند تا آنجا كه خطرى اسلام را تهديد نكند» و در آن شرايطبحرانى صبر ييشه 
نموده و ازتوان انها براى مصالح نظام استفاده كنند. )017١(‏ همين سيره و موضع تحمل ومدارادرقضيه عزل بنى صدر مشاهده مى شود 
و امام جهت حفظ آرامش كشور درشرايط جنككى» فرمان عزلبنى صدر را در2؟ خرداد 172٠‏ - يس ازيكسال صبر ورعايت مصالح 


صادر مى نمايند. )١(‏ به همين شكل فرمانعزل منتظرى هم توسط ايشان يس از دو سال كوشش صبورانه صادر كرديد. (77) درامر 
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ارائه نظريه ولايتمطلقه فقيه نيز امام (ره) سعى داشتند كه آرامش و وحدت كلمه جامعه رابه خاطر موقعي تحساسى كه نظاماسلامى 
در آن قرارداشت حفظ نمايند و اساسا با شعارهاى فراكير» همه طبقات واصناف جامعه را درمسيرمبارزه با ايادى داخلى وخارجى» 
همراهى ورهبرى كنندء به همين دليل هم ايشان در تصويب اصل ولا-يتفقيه در قانون اساسى سال 188 واختيارات محدود آن 
كوتاه آمدند: «اينكه درقانون اساسى يكك مطلبى ولو به نظرمن يكك قدرى ناقص استوروحانيت بيشتر ازاين» در اسلام اختيارات 
دارد و آقايان براى اينكهخوب ديكر با اين روشنفكرها مخالفت نكنند, يكك مقدارى كوتاه آمدند.اينكه درقانون اساسى هست» 
بعض شؤون ولا-يت فقيه است نه همه شؤوزولا-يت فقيه؛ و ازولايت فقيه به آن شرايطى كه اسلام قرار داده استء. هيج كس ضرر 
نمى بيند.) (0/3 البته بايد اذعان داشت كه رعايتشرايط بحرانى اضطرارى كشور توسط امام تنهادر نحوه ارائه نظريه مزبور مشاهده 
نمى شودءبلكه تاخيرمسائل مهمى مانند بازنكرى قانون اساسى نيز به همينعلت بوده است. ايشان درقضيه تتميم اين قانون وصدور 
فرمان آناظهار داشتند: «من نيز بنابر احساس تكليف شرعى و ملى خود از مدتها قبل در فكر حلآن بودهام كه جنكك ومسائل ديكر 
مانع از انجام آن مى كرديد.» (6/) شايان ذكر است كه برداشت امام (ره) درمورد كوتاهى قانوناساسى نسبتّبه اختيارات وسيع 
ولايت مطلقه فقيه مقرون بهواقعي ت بود و بعدها بامساعد شدن مقتضيات وبه خاطر حفظمصالح اسلام وتقويت نظام و حل معضلات 
جديد جامعه؛ ايشان بهطور صريح وتفصيلىء كليت واقعيت نظريه ير قدمت و ثابت ولايتمطلقه فقيه راتشريح نموده. و هر روز 
رواياى بيشترى راهمزمان بارخداد وقايع مستحدثه ونيازهاى جديدء نمايان ساختند كه اوجاين تصريح درييام ١8‏ ديماه سال ٠81‏ 
رخ نمود. جالب اينجاس تكه حتى دراين ياسخنامه همجنين اظهار مىدارند كه: «من ميل نداشتم كه دراين موقع حساس به مناقشات 
يرداخته شود وعقيده دارم كه دراين مواقع» سكوت بهترين طريقه است.» (0/8 بدين ترتيب ايشان به خاطر اوضاع بحرانى كشورء 
ارائه نهابى وصريح نظريه خويش راتاجاى ممكن بهتاخير انداختهاند. ياسخ به يارهاى شبهات بعضى ممكن است در رد قدمت و 
تداوم و ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه اين اشكال را واردكنند كددربيانات امام (ره) در دهههاى ٠١‏ و١"‏ واوايل دهه ٠١‏ شمسى» 
مواردى وجود دارد كه ايشان به قانون اساسىاستناد واتكاء نموده و خواستار تحقق آن كشتهاند. واين مغاير ثبات راى امام (ره) 
درمورد اين نظريه است. ياسخ اين امرء در بيانات ايشان بوضوح داده شده است وايشان علت استناد خود را قاعده الزام ذك ركردهاند. 
قاعده وشيوهاى كه در بين سيره ييامبران وائمه معصومين (ع)رايج ويكى از علل اساسى تكيه على(ع)به بيعت مردم درامر 
حكومت بوده است. (78) از آنجا كه اصل دوم متمم قانون اساسى رزيم يهلوى» تصويبهرقانون خلا-ف قرآن را بىاعتبار فرض 
كرده بودء امام خمينى نيز با استناد به قانون اساسى مورد اتكاى رزيم»قصد ملزوم نمودن آنها رابه انجام اين امور داشتند و 
مى خواستند اعمال ضد اسلامى آنها رابا جنين استنادىافشا نموده ودر صورت امكان از آن جل و كيرى نمايند. (77) ازسويى درعصر 
نكارش كشف الاسرار كه امكان اقامه حكومت اسلامى ميسرنبوده استء اكر امام(ره)اشاراتى به عدم مخالفتخود و علماء بااصل 
تشكيلات وحكومت نمودهاند» به خاطر اعتقاد فقه اسلامى»وشيعى به ضرورت دايمى وجود حكومت است. ازديدكاه ايشان علماء 
بيشين» سلطنت الهى را حق وسايرسلطنتها را جور مىدانستند ولى به دليل عدم امكان استقرار ويذيرش آنء به نظامهاى غير الهى و 
بيهوده»اضطرارا بسنده نموده وبه خاطر رعايت مصلحت - عدم مخالفتبا اصل تشكيلات» اسمى ازحكومت نبردهاند واساس همين 
حكومتهاى نيم بند رابر هم نزدهاند واز وظايف فقها فقط به فتواو قضاوت و دخالت درحفظ مالصغير و قاصر بسنده كردهاند. (//0 
بنابر باورامام (ره)» نهى ومقابله بامنكر «حكومت نامشروع وتاسيس حكومت برحق براى فقيه يافقهاىواجد شرايط» امرى واجب 
وسقوط نايذيراست وبه شكل كفايى بر عهده آنها استء داشتن قدرت يا عدم آن نيزدر مبادرت بهاين مساله» رافع تكليف ايشان 
نيستء بنابراين» آنها بايد با كوشش درجهت تحصيل قدرت.هرقدر كه مىتوانندبه اين وظيفه قيام كنند. قاعده فقهى «الميسور 
لايسقط باالمعسور» نيز همين معنا رادربردارد ومنظورآن اين است كه «براثر سختىوعسرء انجام وظيفه به اندازهاى كه درتوان است 


ازكردن ساقط نمىشود)؛ وبراساس سلسله مراتب تدريجىامربه معروف ونهى ازمنكرء تاجاى ممكن مىبايستى به مدارج نازله 
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تكليف عمل نمود. (1/9) سيره امام راحلمشعربرآن است كه اكر زمانى تاسيس حكومت اسلامى دشوار وناممكن باشد وحكومت 
اشخاص جايز نيز اصلدين را مورد هدف قرارندهد؛ توسل به قانون اساسى مشروطه جهت كاهش فشارو ستم آنها مفيد 
خواهدبود.امام(ره) هم درزمان رضاخان ومقطعى ازحكومتشاه عملااينكونه رفتار نمود. زيرا اكر جه حكومت اسلامى»حكومتى 
بسيار آرمانيتى ازمشروطه استء ولى مشروطه نيز بر استبداد ترجيح دارد. «اكر ورود بعضى ازعلماء دربرخى از شؤون دولت 
(طاغوتى) موجب به ياداشتن فريضه يا فرايض ويا ازبينرفتن منكريا منكراتى كردد و محذور مهمترى مانند هتكك حيثيت علم و 
علماء و تضعيف عقايد افراد كمايمان» دربى نداشته باشد واجب كفايى است كه شركت جويند). (60) برهمين مبناء امام (ره) 
دركتاب كشف الاسراراز همراهيهاى بسيارى ازعلماى بزركك عالى مقام درتشكيلات مملكتى باسلاطين ياد مىكنندء )8١(‏ البته 
مبناى ديكر جنين همكاريهايى, اعتقاد فقيه شيعى بهدضرورت وجود دائمى حكومت استه بنابراين توصيه مشروط اينككونه همكاريها 
ويا استناد به قانون مشروطهدرمقاطعى خاص. به هيج وجه به ثبات نظريه ولا-يت مطلقه فقيه خدشداى وارد نمى كند ومترادف 
باقبول سلطنت - جه به شكل محدود و غير محدود - نيست. اساسا بيان تفصيلى طرح حكومت اسلامى ونظريه ولاي تمطلقه فقيه و 
ذكر تفريعات آن از سوى امام (ره)؛ جيزى جز عمل به تكليف شرعى نبوده است. اين تكليف بهاقتضاى ملاحظه عناصرى درقالب 
زمان و مكان صورت يذيرفته استء مثلا درموقع نككارش كتاب «كشفالاسرار به دليل ضرورت وجود حكومت وعدم امكان 
تاسيس حكومت اسلامىء نظريه ولا-يت مطلقه بعد عملىنيافته ومورداصرارقرار نكرفته است. بلكه فقهابا كذشتن ازحق زعامت 
وحكومست خويش وبه خاطررعايتمصالح مردم؛ كه قوامش مبتنى بر وجود حكومت استء به همان حكومت نيم بند آن زمان بسنده 
كردهاند. (07) همجنين در مقطع يس از انقلاب» بدليل حفظ مصالح نظام اسلامى كه ازديد امام (ره)» بالاترين تكليف استوادله 
ديكرى كه درهمين جارجوب جاى مى كيرند» ذكر تفصيلى وكامل فروعات نظريه ولايت مطلقه فقيهتاجاى ممكن توسط امام راحل 
به تاخير افتاده وبنابه سياست تدريج كرايى - كه رويكرد ومبناى عملى ييامبران عضلام بوده است - تدريجا بيان شده است. اين 
نحوه ارائه بدين خاطر است كه رفته رفته بسترمناسب زمانى ومكانى وشعور سياسى دينى مردم مهياى دريافت آن كردد. زيراجكونه 
ممكن است كه رهبردرشرايطى كه تنهانسيمى ازاسلام آمده اس تبه ارائه نهايى ترين سطح نظريه حكومت اسلامى وفروعات 
آنببردازد وبايد اذعال نمود كه ايشان براساس سياست تدريج كرايى» منتظ رآ ماده شدن كامل جو و ظهورمقتضيات لازم ازجمله 
بلوغ فكرى ومذهبى مردم بودند وبايد كفت كه اين رشد در وايسين سالهاى حيات امام(ره) بيشتر شده بود ونفس همين امر باعث 
تكامل تدريجى نظريه ايشان كرديد وعجيب آن است كه برخى تكامل مزبور راباانتقطاع وكسست نظريه وعدم ثبات آن؛ خلط 
نمودهاند. تجربه تدريجى حكومت اسلامىوييش آمدن جنكك ومشكلات روح افزون وضرورت ارائه راه حلهاى جديد وكشايش 
دشواريهاى نوء كاريردولا-يت مطلقه راتوسط امام (ره) ايجاب مىنمود. ارائه كار ويزهدهاى متنوع ولا-بت مطلقه فقيه درطول 
زمان جه ت حل معضلات باعث تطور وافزايش موارد اعمال اين ولايت كرديد كه برخى اين تطور رابانفس ظهورنظريه مذكور اشتباه 
كرفتهاند. كه اين نيز» توهم غلطى است. مساله شبههدساز ديكر برخى ازاظهارات امام راحل در مصاحبههاى قبل از انقلااب و 
روزهاى اول بيروزىاست. ايشان در ياسخ سؤالاءت خبرنكاران خارجى كه مصرانه از ايشان مىخواستند, نقش آينده خودرا 
دردولت انقلابى مشخص كنندء بارها در مضامينى فرمودهاند: «كه من فقط نظارت مى كنم و شغل دولتى نمى كيرم يا من همان كه 
قبلا بودهام» درآ ينده نيز هستم.» و عباراتى ازاين قبيل. (8) بعضى باعدم دركك منطق درونى اين بيانات» دجاراين توهم مى كرد ند 
كه اظهارات مذكور باقبول رهبرى وولايت مطلقه ايشان منافات دارد و اعمال و قبول جنين وظيفهاى نشانه كسست درتداوم نظريه 
ولايت مطلقهمعظمله است. به اختصار مى توان كفت كه يكى ازعلل اينكونه ياسخهاى امام (ره) آن است كه ولى فقيه به قول ايشان 
نظارت مى كند نه «حكومت » وبراجراى قوانين اسلامى كنترل فعال دارد وهادى مردم دراين مسير است.دليل ديكر دراين نظر ايشان 
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راس حكومت قرار كرفتن» بخاطر سن و موقعيت و رغبتشخص ايشان و دشوارى رهبرى بوده است وبعدهانيز امام» يذيرفتن اين امر 
بخاطر احساس تكليف وخواست مردم عنوان نمودند: «... البته ملتيكك جيزى را خواستند وما همه تابع او هستيم.» (60) ازسويى امام 
(ره) همواره اعتقاد به ترجيح نقش ارشادى فقها وروحانيت داشتن وبراستقلال آنهاو عدمآميختكى اين قشر بادولت ياى مىفشردند. 
به تعبيرى ايشانء» روحانيت رانه جزء دولت ونه خارج از آنمىدانستند و ترجيح مىدادند كه وظيفه روحانيت در مراقبت ونظارت 
خلا-صه شود (88) ودر مورد رئيس جمهور و نخست وزير شدن آنها مىفرمودند كه «صلاحشان هم نيست كه اينهابشوند» (8107) 
امايس ازتجربه تلخ روى كار آمدن دولت موقت ودوران حكومتبنى صدر وآسيبهايى كه دراين ميان بهانقلاب اسلامى وارد 
كرديدء بنابه ييشنهاد و در خواستياران امام ويذيرش وتائيد مردمء امام خمينى ب«حسب اضطرار و به خاطر ضرورت واولويت حفظ 
نظام» با رياست روحانيون در مناصب كليدى نظام» موافق تنمودند هر جند ايشان تا آخر حياتشان ازترجيح نظرى خود دراين باره 
عدول نكردند: «اين مطلب رابارها كفتدام كه روحانيون بايد وضعى ارشادى داشته باشند نه اينكه بخواهند حكومت كنند.كارى 
نبايد بكنيم كه مردم بككويند اينها دستشان به جاى نمىرسيد, حالا كه رسيد ديديد اينطور شدند.استبداد دينى خود تهمتى است كه 
ازكنارش نبايد كذشت.» (6) البته نبايد فراموش كردكه امام راحل بشدت وهمواره روحانيان وحوزهها رابه دخالت در 
امرسياست تشجيع و تحريص مى نمودند وبرعدم تنافى سياست و دينانت ياى مىفشردند و سياست كريزى را از آفات كذشته و حال 
حوزدها مىدانستند بااين توضيحات مشخص مى كردد كه هيجكونه تعارض و دو كانكىدرياسخهاى رهبر راحل ديده نمى شود البته 
لازم به ذكر است كه امام اكرجه باصداق تبه تبيين و روشنككرى حكومت اسلامى وطرح ولايت فقيه براى جهانيان يرداخته است اما 
ياسخهاى وى به خبرنكاران خارجى دراين مواضع» بادرايت و رازدارى كامل واختضاربيان شده وحتى كاهى ازبيان بعضى مطالب 
سرنوش تسازطفره رفته و يا سؤال را عامدانه به كونهاى ياسخ كفتهاند كه امكان سوءاستفاده ازآن در مقابله با نهض تميس رنكردد. 
(849) يرسشهاى مصرانه خبرنكاران در يكصدوبيست مصاحبه درمورد حكومت اسلامى و ولايتفقيه ونوع مشاركت روحانيون در 
سياست و نظام جديد و...؛ حاكى ازاين خواست وكنجكاوى شديد غربيها بودكه بدانند آيا رزيم اسلامى جديدء ازنوع رزيمهاى 
اسلامى تشريفاتى استيا جنبه عملى و راديكال وضد منافعآنها را بخود خواهد كرفت؟ واساسا با فهم شكل حكومت اسلامى و زير 
و بمها و زواياى ينهان آنء جككونه بايد بارزيم جديد مواجهه شد وبا آن مقابله كرد؟ اين يكك واقعيت است كه علاوه بر امدادهاى 
غيبى» اظهارات امام -درمصاحبههاى ييش ازانقلاسب» خصوصا درباره حكومت اسلامى و ولا-يت فقيه - درملا-يم نمودن 
طرفهاىداخلى وخارجى دركير با انقلااب اسلامى بسيارمؤثر بوده است وايشان با اعمال دراي تآميز تاكيتكك رازدارى»ومعرفى 
صادقانه جهرهاى صلح طلب و مردمى از حكومت ولايت فقيه» باعث تسكين نسبى حساسيتهاى غرب نسب تبه انقلاب كشتند» ضمن 
آنكه بدون راه انداختن جارو جنجالهاى زايدء با بياناتى كاملا حساب شده. راه رابراى تاسيس نظام اسلامى وبا زكش تبه ايران 
هموار نمودند. كدى - نويسئده آمريكايى - نيز براين اعتقاد استكه بسيارى ازسياستمداران آمريكايى بنابه اظهارات امام و 
بى تجربكى سياسى وى كمان م ىكردند درصورت بيروزى انقلا.بء ايشان ازكار كنار كشيده وزمام حكومت رابه افراد ميانهرو 
خواهد داد. (40) اما تاريخ و فراز ونشيبهاى آن ثابت كرد درايت امام باعث اين خوشبينى ودرنتيجه تمهيد فرص تبه مقصود رسيدن 
نهضتاسلامى كرديد و منجربه رفع مزاحمتهاى غربيهاء حداقل درهمان اوايل كار شد. بدين ترتيب فهم وتفسير درست بيانات امام 
(ره) درمصاحبههاى مزبورء بخوبى رافع توهم كسست نظريهولايت مطلقه فقيه است وحتى خلاف آن را ثابت مى كند. بى نوشت: .١‏ 
محمدبن محمد بحر العلوم. بلغه الفقيه» ج *. تهران» منشورات مكتبة الصادق. جاب جهارم 217817 ص .7٠١‏ 7. امام خمينى» ولايت 
فقيه» قم» انتشارات آزادى (بىتا)» ص *ه. ". امام خمينى» شؤون و اختيارات ولى فقيه» ترجمه مباحث ولايت فقيه از «كتاب البيع . 
تهران» وزارت فرهنكك و ارشاداسلامى» جاب اولء بهمن ه2172 ص 8". 5. ر. كك بهء احزاب 8ه ©" و نساءء .8١‏ ه. يرسش و ياسخ 


با آيتالله عميد زنجانى در مورد قانون اساسى و ولايت مطلقه فقيه. روزنامه رسالت» شماره اا السلا ل امام خمينى (ره)» 
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شؤون واختيارات ولى فقيه» ص 1 لا ر. كك به رمصطفى كواكبيان» دم وكراسى در نظام ولا-يت فقيه» تهران» سازمان تبليغات 
اسلامى» ج اول» ١737٠‏ ص 1. 8. احمد آذرى قمى» ولايت فقيه از ديدكاه فقهاى اسلام» قم مؤٌ سسه مطبوعاتى دارالعلم» واه 
ص ١6‏ 6. امام خمينى (ره)» ييشين» ص ٠١ 6١‏ براى اطلا-ع بيشتر ر. كك به يتالله يوسف صانعى» ولايت فقيه» تهران» واحد 
مطالعات و تحقيقات بنياد قرآن» امير كبيز جاب دوم» عل صص ١ع‏ ع5 1ل ر.كك به امام خمينى (ره)» ييشين» صص فركرورة 
."١‏ صحيفه نور» مجموعه رهنمودهاى امام خمينى(قدس سره)» ج 0306 تهران» مركز مدارك فرهنكّى انقلااب اسلامى وزارت 
ارشاداسلامى» بهمن إضرة ص ازذذ (مورخ ما ل امام خمينى (ره)» ييشين» صص لكا 0 امام خمينى (ره)» ولايت فقيه» 
ص 46. 16. امام خمينى (ره)» شؤون و اختيارات ولى فقيه» ص .١‏ 15. براى نمونه ر. كك به ,[صحيفه نور» بيشين» ص 21١/‏ (بيانات 
مورخ 6/1 ).7 .١‏ آذرى قمى» ييشين» ص 8 .ر. كك به رُصحيفه نور» ج ٠‏ ص 59. .١19‏ صحيفه نور» ج 6 ص 3702 
(بيانات مورخ عنما ) ٠١‏ صانعى» ييشين» صص 15-6 . .5١‏ همان» صص مكار روه امام خمينى (ره)» كشف الاسرار» 
(بىجا)» نشر ظفر» الفضةةة ص 16 ”77 آيتالله عبداللّه جوادى آملى, «نقعش امام خمينى در تجديد بئناى نظام امامت » 
كيهانانديشه» شماره وفة خرداد و تير )ص ٠‏ 58. ملا احمد نراقى» شؤون ولى فقيه. مترجم دكتر سيد جمال موسوىء تهران» 
واحد تحقيقات اسلامى بنياد بعثت» /1 ل ( مقدمه مترجم» ص 0٠‏ 50. جوادى آملى, ييشين» صص 4-٠‏ 5#. همان» ص .م7" 
اين تعبير و توصيف از امام(ره)» توسط مرحوم آي تالله العظمى اراكى صورت كرفته است. ر. كك به ,مصاحبه باايشان در 
روزنامهرسالت» ؟7/7/١١/5١38.1.‏ تفصيل و تحليل ولابت مطلقه فقيه» تهران» نهضت آزادى ايران» (بى تا). 48. همان ص لش رةه 
همان» ص 77 1. ."١‏ سعيد أمير ارجمندء «قوانين اساسى ايران در جارجوب تاريخى و تطبيقى » نكاه نوء مهر و آبان 1 ص -١‏ 
٠‏ ””. ر. كك به رُنيكى» آر. كدىء ريشههاى انقلاب ايران» ترجمه عبدالكريم كواهى» تهران» انتشارات قلمء 1129 ص 78١‏ 3. 
ر. كك به ,حسين بشيريه؛ «نهادهاى سياسى توسعه » مجله فرهنكك و توسعه» شماره "07 آذر ودى الال ص ”3 فو امام خمينى» 
كشف الاسرار» ييشين ص "١‏ 0". همان» صص ل ا وارة امام خمينى» الرسائل» ج 3 مع تذبيلات لمجتبى الطهرانى» قم 
جايخانه مهر» للخرة ص ٠١‏ . ل/". همان» ص عل لت امام خمينى» ولايبت فقيه» ييشين» ص /ان. 9". همان» ص .6٠‏ همان» 
ص 6 68١‏ امام خمينى» شؤون واختيارات ولى فقيه» ترجمه مباحث ولايت فقيه از كتاب «البيع » بيشين») ص /ا©. 837. همان» ص 
6. 59. همان» ص 68. 55. همان» ص 6". 58. صحيفه نور» ج صص .١ 72-١17١‏ (مورخ عع/١٠‏ ,)ا عع,. ر. كك به ,(صانعى» 
ييشين» ص ."١9‏ /. صحيفه نور» ج ١‏ ص ١07‏ (مورخ نففك/2ة نكرة همان» ج فى ص "نل (مورخ لللخلن فر أكرة همان» ج 0306 
ص رةه (مورخ ١خ‏ /ت,؟ .6١ ) ١٠‏ همان» ج م6 ص ملت“ (مورخ ا ١م‏ همان» ج 3.17 ص إفكردرة (مورخ .١‏ محمد 
ابراهيم جناتى» «نقعش زمان ومكان در اجتهاد. فقه اجتهادى» كيهان» ا ار ر.كك به رصحيفه نور» ج رق صص الا1مل/ا١‏ 
0 أغرة ص 2١‏ 6م ر. كك به ُولايت فقيه» صص 7-ة2#. 00. بهران اخوان كاظمى» قدمت و تداوم نظريه ولايت مطلقه فقيه از 
ديدكاه امام خمينى» تهران» انتشارات سازمان تبليغات اسلامى» فون ص .١ ١١-1١1‏ غقم.ر. كك به رهمان» 68١1-/327؟1١.‏ لاة. ر. كك به 
امام خمينى» ولايت فقيه» ييشين» ص /ان. /6. يوسف صانعى» بيشين» صص ضسركابن. و آيتالله آذرى قمى» ييشين» صص 1-م2 .١‏ 
09 «والزموهم بما الزموا عليه انفسهم 5 آنها را بدانجه خود را ملزم مىدانند» الزام نمائيد. .8٠‏ در جستجوى راه از كلام امام (دفتر 
نهم) ملتء امتء» تهران. امير كبير» ل ص 557 .2١‏ صحيفه نور» ج ٠‏ ص 18١‏ (بيانات مورخ للع ره همان» ج 7 ص 
لغراة (بيانات مورخ »> 27. همان» جُ 00 ص 38 (بيانات مورخ اللخاي اكه 4 ل ترضة در جستجوى راه از كلام امام (دفتر نهم) 
ملت» امت» صص -15. 28. براى مثال» ر.كك به ,در جستجوى راه از كلام امام (دفتر هشتم) روحانيت» تهران» امي ركبير» فضيدة 
صص .١16-١8‏ 88 ر. كك به (صحيفه نور» ج أغرة صص 15-967. 5-84 براى ملاحظه آراى شريعتمدارى دراين باره ر. كك به ,احمد 


سميعى ») طلوع و غروب دولت موقت» تهران» شباويز» فوردة صص ع الى (بيانات مورخ مهرماه 08 . صحيفه نور» ج أغرة 
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صص 47-97) ييام به مراجع اسلام و روحانيون سراسر كشور (بيانات مورخ /7/11/21) 28. ر. كك به ممصاحبه با آيتالله احمد 
آذرى قمى». حضورء شماره 2١‏ خرداد 37/٠‏ ص .7١ .3١‏ ر. كك به ُحجت الاسلام موسوى خوثئينيهاء «نكات ناكفته » حضورء 
شماره 7 آبان ٠/ا(ء‏ ص ."١ .١17‏ نككاهى كوتاه بر اهم رويدادهاى انقلاب» واحد مطالعات سازمان تبليغات اسلامى؛ 171٠‏ ص 
6#. 7 ر. كك به رُهمان» ص 0177 و صحيفه نور» ج ١‏ ص 21١8‏ ييام به نمايند كان مجلسء (بيانات مورخ 08/1/28). 0/7 صحيفه 
نور» ج 1١‏ ص 377. (بيانات مورخ .00/٠١/88‏ /. همان» ج 7١‏ ص 2177 (بيانات مورخ 6/71/28). هل. همان» ج ٠١‏ ص ١/1ء‏ 
(بيانات مورخ .)128/٠١/81‏ 8/. براى مثال ر. كك به ,على (ع)؛ نهجالبلاغه» ترجمه و شرح فيض الاسلام خطبه 317/7 ص 008. //. 
بيانات امام(ره) در ١١‏ آذر 178١‏ (حميد روحانى» نهضت امام خمينى» ج ١‏ قمء دارالفكر, (بىتا)» ص .7٠١‏ 8. امام خمينى» 
كشفالاسرارء يبشين» صص .182-١1817‏ 4/. امام خمينى» ولايت فقيه» يبشين» صص 17-88. 6٠١‏ امام خمينى» تحريرالوسيله. ج 2١‏ 
نجفء مطبعة الادب (بىتا)» ص ه/ا6. .8١‏ ر. كك به امام خمينى» كشفالاسرارء ييشين» صص 1884-/181. 87. ر. كك به رُهمان» 
صص .188-1١87‏ 87. براى اطلا-ع بيشتر از اين مصاحبهها ر. كك به رُطليعه انقلاءب اسلامى (مصاحبههاى امام خمينى در نجف» 
ياريسء قم) .تهران» مركز نشر دانشكاهى, 1727 صص عع" لال ععلل اغعلى عع ل وعلى الل ١ل‏ ول 15 على رك بهر 
صحيفه نورء ج 2١١‏ ص #8". (بيانات مورخ 1/4/88؟). 80. همانء ؟؟؟: 3176 (بيانات مورخ .0//١١/88‏ 88. ر. كك به همان؛ ص 
1. مرحوم مطهرى از كسانى است كه اظهار مىدارد كه امام معتقد بودهاند كه روحانيتبايد مستقل و به صورت مردمى مانند 
هميشهباقى بماند و با دولت آميخته نشود. مطهرى بر اين باور است كه كرجه اشتغال يست دولتى براى روحانيون تحريم نشده 
ولىانجام اين امر بيشتر از باب اضطرار بوده است. ر. كك به مُمرتضى مطهرى. ييرامون جمهورى اسلامى» تهران» صدراء ج 
ششمء بهار 1١‏ صص 18-17. 41. صحيفه نورء ج 21١‏ ص 178. 88. همان» ج 214 ص 2١‏ (بيانات امام خمينى در جمع فقها و 
حقوقدانان شوراى نككهبان» مورخ 11/8/8#) 84. براى اطلااع بيشتر از تفسير مصاحبههاى امام, ر. كك به راخوان كاظمىء بيشين؛ 
صص 777-777. .4١‏ ر. كك به رنيكى. آر. كدىء ريشههاى انقلاب اسلامى» عبدالكريم كواهى, تهران» قلم» ج اول ١1788‏ صص 
منسكشوين منبع: 


مبانى مشروعيت ولايت فقيه 
منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى «قسمت اول» 


منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى «قسمت اول» اشاره خاستكاه مشروعيت نظامهاى سياسى از ديرباز 
جزء اساسى ترين مباحث فلسفه سياسى به شمار مى رفته است و اينكك نيز به فراخور كستردكى مباحث و نظريه يردازيها در حوزه 
سياست,. مورد اهتمام مى باشد. انقلاب اسلامى ايران با رهبرى و انديشه حضرت امام خمينى نسخه اى منحصر به فرد از نظام سياسى 
رادر جهان معاصر ارائه كرد كه طبعاً زمينه بحثها و نظريه يردازيهاى بسيارى را بويزه در محافل داخلى فراهم ساخت. يكى از 
مهمترين و يردامنه ترين مباحث بويزه در سالهاى اخير» خاستكاه مشروعيت نظام جمهورى اسلامى و حكومت بر اساس ولايت فقيه 
مى باشد. اين مهم تاكنون محور بسيارى از مباحث روز و مسايل مطرح شده در محافل علمى بوده است. همجنان كه اين امكان را 
فراهم ساخته تا به بسيارى از مسايل ييرامونى آن يرداخته شود. يزوهشها و نوشته هاى بسيارى در قالب كتاب و مقاله ارائه شده و 
طبيعى ات كه همجون بسيارى از مباحث اجتماعى و سياسى ديكر: تاب ذي د كاههائ مختلف و نقد و نظرهائ متعدد را داشته 
است. آنجه با عنوان «منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى» مى خوانيد تلاشى است بر تثبيت نظريه 


مشهور در تبيين خاستكاه مشروعيت حكومت اسلامى كه فقيه هر جند مقبوليت خود در رهبرى جامعه را به ناجار از مردم مى كيرد 
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اهنا مشروعيت وفيرض وى ناما برعناسيه إز ولقيت الين و فس اسك وازاين زو ولايت ققيف ادر اقصاى النبت فه السفاس :اي 
تحليل در تبيين نظريه ولا-يت فقيهء مواجه با ديد كاه ديكرى است كه براى كزينش و رأى مردم؛ نقشى بيش از مقبوليت دادن به 
رهبرى ولى فقيهء قائل است. البته هر دو ديد كاه محور تفسيرها و نظريه يردازيهاى جندى نيز شده اند. سرزند كَى و نشاط بحث در 
تقابل نزديكك دو ديدكاه. شايسته مى نمود همزمان, نقد اين ديدكاه را در قالب مقاله اى جداكانه بياوريم. آنجه در همين شماره 
مجله با عنوان «نقدى بر مقاله منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى» مى خوانيد به همين انككيزه است. با 
اين تأكيد كه نقد ياد شده بر اساس قرائتى خاص از نقش كزينش مردم در مشروعيت مى باشد و از اين رو آينه تمام نماى قائلان به 
نظريه انتخاب نمى باشد. هر دو مقاله در يكك قسمت تنظيم شده بود اما ارائه همزمان آن جاره اى جز تقسيم آن به دو بخش باقى 
نمى كذارد.«فصلنامه حكومت اسلامى» مشروعيت يكى از كهن ترين و اساسى ترين مباحث نظامهاى سياسى است كه از يونان 
باستان توسط افلا-طون و ارسطو و سيس از سوى متفكرانى جون سيسروء 1 كوستين قديسء توماس آكوئيناس و غير آن از 
شخصيتهاى علمى مغرب زمين و نيز توسط متفكران بزركى نظير فارابى» ابن رشدء غزالى» ماوردىء ابن سينا و غير آنها در حوزه 
تفكر اسلامى و مشرق زمين مورد توجه بوده و با تقسيم حكومت به آريستوكراسىء دموكراسى» جمهورى و مانند آن به بحث در 
باره مصاديق حكومتهاى مشروع و نامشروع يرداخته اند. هر حكومت, دولت و نظام سياسى براى حدوث و بقاى خويش ناجار به 
بازشناسى مبانى مشروعيت نظام سياسى خويش است تا با يشتيبانى از مبانى بتواند در امور عمومى و اجتماعى مردم تصرف كند و 
حق فرمانروايى را از آن خود قرار دهد. سخن در باب مفهوم مشروعيت زياد است و حاصل كفتمان در باره مشروعيت» تهيه و 
تدوين مقالاءت و كتب زيادى در اين خصوص است.(1١)‏ اجمال سخن در اين زمينه اين است كه مشروعيت با دو ركن مهم از 
نظامهاى حكومتى سر و كار دارد: نخست با ركن حاكم و اين كه جرا و به جه دليل توده مردم بايد از فرامين و دستورات حاكم 
اطاعت كنند و بر جه اساسى بايد فلان حاكم؛ حكمرانى كند؟ دوم» ركن نظام حكومتى» و اين كه اساساً ملاكك مشروعيت حكومتها 
جيست؟ آيا حكومت زورمدارانه و استبدادى مشروعيت دارد يا تنها مشروعيت نوع حكومت از طريق رضايت و اراده عموم مردم 
تحقق يذير است و يا از راه انطباق آن با اراده و فرامين الهى؟ در تبيين مفهوم مشروعيتء تعاريف زيادى متناسب با رويكردهاى به 
آنء ارائه شده است: از جمله كفته اند: ١‏ مشروعيت» يعنى توجيه عقلى و يا عقلا-نى اعمال سلطه و اطاعتء به اين معنا كه اعمال 
قدرت و سلطه از سوى حاكم بايد توجيه عقلى داشته و در جارجوب عقل و مدار عقلانى و منطقى باشد.(؟) ” مشروعيت,ء به معناى 
قانونى بودن يا طبق قانون بودن است. يعنى وقتى مى كوييم كدام دولت يا حكومتى مشروع استء مقصود اين است كه جه دولت و 
حكومتى قانونى است و قانون حاكم بر جامعه جه نوع حكومتى را اقتضا مى كند؟ آيا سيستم حكومتى حاكم بر جامعه برخاسته از 
قانون موجود در آن جامعه بوده و هماهنكك با آن است يا نه؟(”) « مشروعيت» يعنى يذيرش همككانى و مقبوليت مردمى و يا مورد 
رضايت مردم بودن.(؟) 5 مشروعيتهء به معناى حق داشتن و مجاز بودنء به اين معنا كه دولت و حكومت يكك جامعه با جه مجوزى 
حق حاكميت و حكومت خواهد داشت؟ و اين حق از كجا به او رسيده و جه كسى اين حق را به او داده است؟ در واقع مشروعيت 
در اين ديد كاه نظير مشروعيت قانون و حقوق خواهد بود. جنان كه مى كوييم: قانون و حقوق بر جه اساس مشروع است واين 
مشروعيت ناشى از جه جيز است؟(08) 0 مشروعيت در انديشه سياسى اسلام (فلسفه؛ كلام و فقه اسلامى)» به معناى مطابقت با 
موازين و آموزه هاى شريعت اسلام استء يعنى حكومت و حاكمى مشروع است كه يايككاه دينى داشته باشد. بر اين اساس» 
حكومتى كه يايبند به موازين شرعى و الهى باشد» حقانيت دارد. مشروعيت سياسى در انديشه و تفكر اسلامى از نوع يدرسالارى» 
وراثت» شيخوخت. نزادى» مليت يرستى» حكومتهاى اشراف كرايى» نخبه كرايى» كاريزمايى و مانند اينها نيست؛ كرجه به لحاظ 
توجه تام از سوى اسلام به ويزكيها و اوصاف رهبرىء مديران» كاركزاران نمونه دينى از فرهمندى و وارستككى خاصى برخوردارند 
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حاكم و حكومت كاملاً جداست؛ در نتيجه اكر حكومتى يا حاكمى تمام اسباب و عوامل رضايت مردم را فراهم كند اما مطابق 
موازين شريعت عمل ننمايد» مشروعيت دينى بيدا نمى كندء و در برابر» حكومت و حاكمى كه آموزه هاى دينى را رعايت كند و به 
اكام الهى بايقد باشدة حتيطان كه مك روهيت دن ذاره بابك انناب وعوائل رضايت مشديوع اكتريكه عردم وأ قز قراهم كندو 
حقوق طبيعى و شرع ى ملت را تحقق بخشيده و تأمين كند. در اين صورت است كه متدينان به دليل اعتقاد آنها به فرامين الهى و 
يايبندى شان به شريعت» مشروعيت و مقبوليت جامعه شناسانه را نيز يديد مى آورند.(2) اما در باب منبع مشروعيتء بايد توجه 
داشت كه از منظر درون دينى» خداوند تنها منبع ذاتى و اصلى مشروعيت سياسى است؛ زيرا مبانى اعتقادى اسلام؛ توحيد در همه 
ابعاد آن» يعنى توحيد ذاتى» صفاتىء افعالى» ربوبى» خالقى و عبادى را ازآن خداوند سبحان دانسته؛ و نيز حق حاكميت» تشريع و 
قانونكذارى را به تمام و كمال مختص آن ذات ياك و يكانه مى داند» و حق فرمانروايى و حاكميت اجتماعى از سوى خداوند به 
افراد بركزيده اش يعنى ييامبر(ص) و امام(ع) و به توسط آنان به وارثان راستين رسالت و امامتء يعنى عالمان و فقيهان واجد شرايط 
رهبرى واككذار شده است؛ حال جه به صورت نصب خاص و تعيين مصداق» كه مخصوص زمان حضور معصوء(ع) است و جه به 
صورت نصب عام و بدون تعيين مصداقء كه مربوط به عصر غيبت است. بنابراين» از ميان منابع و مبانى متعدد مشروعيت»(07) تنها 
منبع و سرجشمه مشروعيت حكومت در ديد كاه دينى اسلامى» الهى بوده و از ولايت تشريعى و يا اراده تشريعى الهى سرجشمه مى 
كيرد؛ زيرا جنان كه استاد آيهُ الله جوادى آملى فرمود ند اساساً هيج كونه ولايتى جز با انتساب به نصب و اذن الهى» مشروعيت نمى 
يابد هر جند همراه با مقبوليت باشد و هر كونه مشروع دانستن حكومتى جز از اين طريق نوعى شركك در ربوبيت تشريعى الهى 
بشمار مى رود.(6) با آنجه كفته شد تفاوت ميان مشروعيت و مقبوليت در ديد كاه اسلامى نيز تا حدودى روشن شد؛ زيرا مفهوم 
مشروعيت و مقبوليت در تعاريف حقوقى اسلام غير از مفهوم اين دو وازه در حقوق بين الملل است. مشروعيت در حقوق بين الملل 
غربى كه شالوده حكومت و نظام سياسى بر «قرارداد اجتماعى'» استء جيزى غير از مقبوليت نيست. جون در اين كونه نظامهاى 
سياسى اجتماعى همه مشروعيتها و مقبوليتها اعم از مشروعيت قانون اساسىء انتخاب دولت مردان و غير آن از رأى اكثريت (نصف 
به علاوه) سرجشمه مى كيرد يعنى هر آنجه را كه اكثريت مردم بيسندند و به آن رأى بدهندء قانونى و مشروع مى شود. در حالى 
كه در فلسفه سياسى اسلام؛ مشروعيت از غير مقبوليت و مفهومى عميق تر و جايكاهى بلندتر از مفهوم مقبوليت را دارا است. در 
نظام سياسى اسلام مشروعيت علاوه بر مقبوليت» از بار اعتقادى نيز برخوردار بوده و به معنا و مفهوم كسترده ترو عميق ترى مى 
باشد كه آن انطباق با نظام تشريع الهى و هماهنككى عمل و نظر با قرآن و سنت است. ليكن اين هركز بدين معنا نيست كه در اسلام 
مردم بر سرنوشت خويش مسلط نبوده و صاحب اختيار خود نيستند و حق انتخاب و آزادى عمل ندارند جنان كه برخى به عمد يا 
غير عمد جنين معنايى را القا مى كنند بلكه به عكس.ء در اسلام انسان تمام آزاديهاى فردى و اجتماعى را دارد» ولى آزاديها و 
اختيارات منطقى و معقول و در جارجوب ارزشهاى دينى و الهى بر اساس خدامحورى نه انسان محورى يعنى بايد كفت بر اساس 
ديد كاه اسلامى» انسان آزاد آفريده شده و بر سرنوشت خويش مسلط است. و در تعريف جامع تر: انسان از ديد كاه اسلام» موجودى 
غاقلء عو تسمتد» كمال خواه» آأرمان كراء داراى استعدادها و ضقات تيك روس و الاق واتيز صائحي: اغضار وهسؤول سرئوشت 
خويش استء و در يكك جمله كوتاه اشرف مخلوقات و برتر از همه موجودات عالم ماده است. اما در عين حال از يكك سو به دليل 
ايق كه داراى نفس سركش يواتن هواهاء شهوات و كابلاث ىن شمار ننساتى است به تتهابى قادن باشكوقاي اتبتعدادهاى تعالى 
بخش خويش و در نتيجه نيل به كمال مطلوب و سعادت و رستكارى حقيقى» آن كونه كه خداوند برايش مقرر كرده؛ نيستء و از 
سوى ديكر .شاط شت علاقه» حت و رحيت غنداوتندى بها اسان وحساسشيى كه أن اذاث ياكك بى هما نسبت به سرتورشث 
اتساة :دارفة او وا سعحال خره وها اعقو وود تعره طلورفافياى تلن سر كقن قار تدده ادقن بلكة الطفات و وتحمية ون ان را 


مشمول او ساخته و براى شكوفا ساختن آن استعدادها و رساندنش به كمالاءت مطلوب انسانى الهىء برنامه كامل زندكّى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاعلإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفمحه 9ن از اره دا 


سعادتمندانه را تحت عنوان «دين»» توسط انسانهاى بركزيده و وارسته اش» يعنى ييامبران و جانشينان راستين آنها از فراسوى عالم 
ماده فرا راه او قرار داده است. بر اين اساسء در عين اينكه كفته است هيج اكراه و اجبارى در يذيرش دين و عمل به دستورات دينى 
نيست(4)» اما اعلام داشته است كه تنها راه سعادتمندى و خوشبختى واقعى انسان» در كرويدن به دين حق و كردن نهادن به فرامين 
مترقى و انسان ساز و نيز بايدها و نبايدهاى آن است.(١٠)‏ ليكن روشن است كه جنين آبين مترقى و داراى برنامه كامل زندكى 
سعادتمندانه» براى اجراء ستر مناسب سياسى اجتماعى را كه همان تشكيلات حكومتى و ساز و كارهاى سياسى باشدء نياز دارد. 
اينجاست كه تشكيل حكومت اسلامى ضرورى به نظر مى رسد و اين مهم نيز در متن دين مترقى اسلام بيش بينى شده استء زيرا 
كه دين فطرى و عقلى است و دين فطرى و عقلى جنان كه مرحوم علالمه طباطبايى اظهار داشتند نمى تواند نسبت به يكى از 
مهمترين و ضرورى ترين نياز فطرى و عقلى بشر يعنى حكومت و تشكيلات سياسى حكومتى بى تفاوت باشد.(١1)‏ با اينكه عقل و 
منطق اقتضا دارد كه يس از يذيرفتن اصل دين و التزام عملى به دستورات دينى از سوى مردمء آنان بايد به همه جنبه هاى عملى و 
اجرايى آن و از جمله حاكميت دينى سياسى هم كردن نهند جون زير مجموعه اصل دين استء ولى باز در تشكيل حكومت دينى با 
مشخصه اسلامى آن كه «حكومت و ولايت فقيه» باشد» رضايت مندى و مقبوليت مردمى را لحاظ كرده و استقرار حكومت اسلامى 
و تحقق ولايت فقيه را به اقبال و آراى مردم واكذار كرده است. جنان كه در اصل ينجاه و ششم قانون اساسى جمهورى اسلامى نيز 
مطالب ياد شده فوق بدين صورت قانونمند شده است: «حاكميت مطلق بر جهان و انسان از آن خداست وهم اوء انسان را بر 
سرنوشت خويش حاكم ساخته است. هيج كس نمى تواند اين حق الهى را از انسان سلب كند يا در خدمت منافع يا كروه خاصى 
قرار دهد و ملت اين حى خداداد را از طرقى كه در اصول بعد مى آيدء اعمال مى كند.» يعنى بر اساس اصل اولى و عقلايى» هيج 
شخصى حق حاكميت بر ديكرى را ندارد مكر آنكه از جانب حق تعالى به اين منصب نائل آيد. جون منافاتى نيست ميان اينكه 
انسانها به حسب اصل اولى و عقلى بر يكديكر هيج كونه سلطه و حكومتى ندارند و اينكه دليل خاصى اين قاعده كلى عقلى و 
عقلايى را استثنا كرده باشدء جون اين مستثنا نيز خود متكى و مبتنى بر يكك اصل عقلى و فطرى ديككرى است و آن نياز به حكومت 
براى برقرارى نظم, امنيت و عدالت اجتماعىء تا در يرتو آن احكام و قوانين مترقى و حيات بخش اسلام در جهت تعالى و 
سعادتمندى انسان به اجرا درآيد. از آنجه كذشت نتيجه مى كيريم كه هويت و انسانيت انسان و به تعبير رساتر» مشروعيت همه 
جانبه انسان و تطهير و تزكيه او از همه يليديهاى كفر» شركك و فساد در انديشه و عمل و در نهايت سعادتمندى حقيقى اوء همانا در 
كرويدن به دين و كردن نهادن به فرامين الهى و حاكميت برخاسته از دين واراده تشريعى الهى استء نه اين كه مشروعيت 
حاكميت دينى و قوانين برخاسته از دين و دستورات آسمانى اسلام برخاسته از خواست, اراده و آراى مردم باشد؛ جنان كه برخى 
جنين ينداشته اند. اما آيا آنجه كفته شد با مفاد ادله ولايت فقيه و ديدكاه حضرت امام خمينى نيز همخوانى دارد يا نه؟ دلايل 
ترجيح انتصاب و مشروعيت الهى بيش از ذكر دلايل» تصريح و تأكيد بر جند نكته و اصل يذيرفته شده نيز ضرورى است: ١‏ مقصود 
طرفداران نظريه اتتصاب از اين وازه در زمان غيبت «نصب خاص» يعنى نصب شخصى معين نيستء نظير نصب مالكك اشتر براى 
استاندارى مصر از سوى حضرت على(ع) و يا نصب نواب اربعه از سوى حضرت ولى عصر(ع) در عصر غيبت صغرا؛ و نيز منظور 
آنها نصب عنوان فقيه جامع الشرايط نيستء زيرا نصب عنوان امكان ندارد. بلكه مراد آنها ازاين كلمه «نصب عام) مى باشدء بدين 
معنا كه همه فقهاى واجد شرايط رهبرى در زمان غيبت از سوى ائمه(ع) داراى صلاحيت براى تصدى امورء شناخته شده اند. كه اين 
سخن به معناى شأنيت و صلاحيت داشتن همه آن فقهاى واجد شرايط و نه فعليّت داشتن ولايت همه آنها است كه در اين صورت 
موجبات هرج و مرج و اختلال نظام را در بردارد. اما اينكه ولايت كدامين آنها به فعليت مى رسد و اين امر جككونه تحقق مى يابد؟ 
بحثى اثباتى است كه لزوماً با اتتخاب يبش بينى امت همراه نيستء زيرا ممكن است اين فعليت از راه اقدام عملى يكى از آنها ويا 


انتخاب خبر كان (اهل حل و عقد) ويا انتخاب مردم صورت كيرد. هر جند تحقق يافتن و فعليت و كار آمدى بودن حاكميت و 
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ولايت فقيه مبتنى بر رضايت مندى و يذيرش مردمى استء ولى اين رضايت مندى يسينى امت و يا انتخاب ييشينى آنها به خودى 
خود نمى تواند دليل بر مشروعيت دينى اسلامى يكك حاكم اسلامى اعم از فقيه يا غير فقيه باشد؛ زيرا جنان كه خواهيم كفت 
احتمال سوء استفاده از جهل و سادكى مردم و فريب دادن آنها بسيار قوى است اكر مانند اهل سنت نككوييم كه حتى تمكين مردم به 
زور سرنيزه و برق شمشير هم موجب مشروعيت حكومت مى شود و تصدى كرسى خلافت و منصب زعامت و رهبرى به هر طريق 
ممكن از سوى حتى فرد ظالم و فاسدى هم كه باشد حكومتش مشروع و اطاعتش واجب است! جه اين كه در تاريخ اسلام خاطره 
تلخى از سوء استفاده از جهل و سادكّى مردم مسلمان مبنى بر جلب رضايت و اخذ بيعت از آنها در جهت تثبيت حاكميت حكام 
فاسد و ستمكر را بيش رو داريم. آنجه حكومت و ولايت حاكم اسلامى را مشروع و اطاعتش را ضرورى مى كند انطباق كامل او با 
موازين شرع از جهت شايستكى شخصى و اقدام عملى براى تشكيل حكومت است؛ زيرا كفتيم از ديد كاه شيعه تصدى كرسى 
زعامت سياسى و تشكيل حكومت هر جند به ظاهر اسلامى, اكر با تمام اسباب رضايت مندى و يذيرش مردمى همراه باشد ولى با 
موازين شرعى و آموزه هاى دينى سازكار نباشد هركز مشروعيت دينى بيدا نمى كندء مككر در صورتى كه مردم در اثر هدايت و 
ارشاد و آكاهى لازم دينى كزينش منطبق با شرع بنمايند كه شرحش در ذيل مى آيد. ؟ در تقرير محل نزاع ميان طرفداران نظريه 
انتصاب و طرفداران نظريه انتخابء بايد كفت تأثي ركذارى رأى و انتخاب مردم در موضوع ولايت فقيه بنا بر نظريه انتخاب به نحو 
قيديت و شرطيت است ولى بنا بر نظريه انتصاب به كونه كاشفيت است. مراد از قيديت و شرطيت اين است كه انتخاب مردم 
همرديف و همتاى با ساير شرايط و ويكيهاى ولى فقيه نظير فقاهت و عدالت قرار دارد و با نبود آن» مشروعيت ولايت فقيه از بين 
مى رود؛ و منظور از كاشفيت اين است كه انتخاب فقيه عادل از سوى مردم كاشف از رضايت معصوم(ع) و در نهايت خداوند به 
زمامدارى اوستء آن هم انتخابى آكاهانه و از روى موازين شرعء نه از روى هواى نفس و يا از روى جهل و ناآ كاهى. يعنى انتخاب 
فقيه از روى آكاهى و سازكارى با شرع و مقبوليت مردمى حكومتش» كشف از مشروعيت دينى حكومتش مى كند نه اينكه صرف 
اين انتتخاب عامل مشروعيت حكومت او شود. اين در حالى است كه: ”اصل لزوم تشكيل حكومت اسلامى در زمان غيبت مورد 
يذيرش طرفين است. * اصل ولايت فقيه يعنى لزوم زمامدارى جامعه اسلامى به وسيله فقيه عادل را هم هر دو كروه قبول دارند. 0 
هر دو كروه مى يذيرند كه ولايت در مورد يبامبر اكرم(ص) و ائمه معصومين(ع) حتى نواب خاص آنان به صورت انتصاب است. 8 
محل بحثء بُعد حكومتى ولايت فقيه يعنى تصميم كيرى در مسايل حكومتى به جاى مردم استء و طرفين در منصبهاى ديكر فقيه 
نظير افتاه قضا و داورى بحثى ندارد. لاهر دو كروه بر اين نكته اتفاق نظر دارند كه منشاء مشروعيت ولايت» خداوند متعال است» 
ليكن در اين مطلب بحث دارند كه آيا خداوند اين ولايت را به نحو انتصاب در اختيار فقها قرار داده است يا اينكه براى رأى مردم 
نيز نقشى كلى يا جزئى در مشروعيت ولايت فقيه قائل شده است؟(؟1١)‏ اما دلايل اثبات انتصاب فقيه و مشروعيت دينى حكومت و 
ولايت اوء عبارتند از: الف دلايل عقلى دلايل عقلى بر انتصاب فقيه اعم از دلايل عقلى مستقل و يا دلايل عقلى ملفّق از عقل و نقل 
بسيار زياد است كه ذكر همه آنها نه ميسر است و نه لالزم. در اينجا به جند نمونه به اختصار اشاره مى شود: ١‏ اسلام دين فطرت 
است واز آن سوىء حكومت و ولا-يت بر مردم نيز يكك نياز فطرى بشر استء زيرا نفى حكومت يعنى ترويج هرج و مرج و اختلال 
نظام اجتماعى» كه اين مخالف عقل و فطرت است. جككونه مى توان كفت كه دين فطرى يكى از مهمترين و ضرورى ترين نياز 
فطرى يعنى حكومت را ناديده كرفته باشد؟ از اين روء به حكم عقل و به اقتضاى فطرت»ء اسلام نيز حكومت را تشريع كرده و در 
منابع خود مطرح ساخته استء نه در اين امر مهم سكوت كرده و نه به مردم واككذار نموده است.(137) 7 اين دليل عقلى با مقدمات 
زير تبيين مى كردد: الف تشكيل حكومت براى تأمين نيازمنديهاى اجتماعى و جل وكيرى از هرج و مرج و فساد و اختلال نظام جنان 
كه كفتيم از ضرورتها و بديهيات عقل عملى است؛ زيرا برقرارى نظم و عدالت از عهده افراد به تنهايى برنمى آيد. ب اسلام نيز 


دينى سياسى اجتماعى بوده و در همه زمينه هاى عبادى» سياسىء اجتماعى» اقتصادى» حقوقى» جزايى» دفاعى» تربيتى» خانوادكَى و 
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ساير ابعاد حيات آدمى داراى احكام و قوانين مترقى و حيات بخش است. ج اين احكام و قوانين كسترده و متنوع نيز يايدار و ابدى 
بوده و هركز منسوخ نمى شود؛ زيرا دين خاتم» كامل» جاويد و جهانى بايد جهت برآوردن نيازهاى هر عصر و زمان مردم» احكام و 
قوانين فرا زمانى داشته باشد. د تحقق بخشيدن و يياده كردن احكام و قوانين اسلام بدون تشكيل حكومت,ء ميسر نيست؛ زيرا احكام 
مربوط به جهاد و دفاع و همجنين قوانين اقتصادى, مالى, بين المللى و ساير قوانين الهى اسلامى بدون بريا داشتن حكومت دينى و 
داشتن تشكيلات ادارى و اجرايى قابل اجرا نيست. ه ...عقل حكم مى كند كه رئيس دستكاه حكومتى و مدير اجرايى جامعه 
اسلامى فردى متخصصء كارشناس در مسايل دينى اسلامى» وارسته اخلاقى» مدير شايسته و بويزه عادل و باتقوا باشد؛ و نيز در 
اجراى قوانين الهى و انطباق قوانين كلى بر جزئيات داراى شجاعت و عصمت و صيانت نفس باشد. و هنككامى كه بيدا كردن جنين 
مدير و رئيس دستكاه حكومتى در حد ايده آل و كامل تمام عيار (يعنى معصوم) ميسر و ممكن نباشد» عقل حكم مى كند كه از 
باب ضرورت رجوع جاهل به عالم؛ بايد به نزديكترين فرد به معصوم(ع) رجوع كردء و جنين فردى جز فقيه واجد شرايط نخواهد 
بود. ز زيرا اكنون كه در عصر غيبت كبرا هستيم و دست ما از حكومت مستقيم معصوم(ع) كوتاه استء يا بايد بككوييم خداوند از 
اجرا و بياده شدن احكام و قوانين اسلام بويزه قوانين اجتماعى آن صرف نظر كرده استء كه اين با فلسفه ارسال يبامبران و تشريع 
قوانين الهى مباين و خلاف حكمت و لطف آن ذات يككانه حكيم استء و يا ببذيريم كه اجراى آن را به فرد يا افراد غير شايسته» غير 
اصلح و غير متخصص واكذار كرده استء كه اين نيز از باب اين كه ترجيح مرجوح بر راجح و غير اصلح بر اصلح خلاف حكمت و 
نقض غرض است مردود مى باشد. با توجه به باطل بودن دو فرض مزبورء اين صورت قطعى مى شود كه شارع اسلام؛ نزديكترين 
فرد به معصوء(ع) را براى تصدى منصب زعامت و حكومت دينى اسلامى جهت اجرا كردن قوانين اسلام منصوب به نصب عام 
نموده است. يعنى مااز راه عقل كشف مى كنيم كه جنين وظيفه و اذنى از طرف خداى متعال و به توسط اولياى خاص او به فقيه 
واجد شرايط داده شده است.(5١)‏ خلاصه آن كه مسأله ولايت فقيه جه مسأله اى كلامى باشد و مبانى كلامى داشته باشد كه دارد و 
جه آن را مسأله اى فقهى بدانيم» در هر صورت,ء يكك مسأله اى دينى اسلامى بوده و ضرورت حكومت و ولايت فقيه و مشروعيت 
دينى آن يكك مسأله درون دينى نه فرا دينى است و ادله عقلى و نقلى فراوانى آن را اثبات مى كند؛ زيرا از ديدكاه كلا-مى(18١)‏ 
ولايت فقيه به عنوان امتداد ولايت معصومين و نيز امامت كه رياست عامه در امور دين و دنيا مى باشد» مورد بحث قرار مى كيرد. از 
اين روء بدون هيج ترديدى همه دلايلى كه ولايت (به معناى امامت و زعامت سياسى) ييامبر اكرم(ص) و ائمه معصومين(ع) را اثبات 
مى كندء همان دلايل» ولا-يت فقيه را در عصر غيبت اثبات مى كند؛ زيرا اسلام يكك نظام است كه براى تنظيم حيات سياسى 
اجتماعى و مادى معنوى برنامه كاملى دارد» و آمده است تا راه سعادت مندى حقيقى و سلامت و رفاه در زندكى را براى انسان 
هموار سازد. بنابراين» همان دليل حكمت و لطف الهى كه اقتضاى ارسال رسل و شرايع آسمانى بويزه شريعت كامل اسلام براى 
هدايت و نجات بشريت را نموده است و نيز ضرورت امامت و ولايت ييامبر(ص) و امامان معصوم(ع) را ايجاب كرده است, همان 
دليل حكمت و لطفء تداوم آن رهبرى الهى را براى ادامه هدايت و نجات بشر در اين عصر نيز ضرورى مى كند.(18) ب دلايل 
نقلى ١‏ فقها و متفكران اسلامى براى اثبات ولايت انتصابى فقيه و مشروعيت دينى او به دلايل نقلى زيادى از آيات و روايات استناد 
كردة اتد. انا آآياث» كه مجال ذكر و بررسى آتها نيسث و كسائى كه غبواستار ييكيرق ابن بحث و تفخضن و تعقق يشب مسد بابد 
به كتابهاى مربوط رجوع كنند.(17) اما از جمله روايات: مقبوله عمر بن حنظله؛ مشهوره ابى خديجه و احاديث «اللهم ارحم 
خلفائى». «العلماء ورثةٌ الانبياء». «الفقهاء حصون الاسلاما» «الفقهاء امناء الرسول». «اما الحوادث الواقعةٌ ...)» «العلماء حكام على 
الناس»» «مجارى الامور و الاحكام على ايدى العلماء» و غير آن مى باشد. اين احاديث و احاديث ديكر از سوى علما و فقهاى فراوانى 
مورد استناد و استدلال قرار كرفته است. از جمله محقق نراقى در عوائد الايام(18)» صاحب جواهر در جواهر الكلا.م(19)» شيخ 
انصارى در كتاب القضاء و الشهادات( 05١‏ بح رالعلوم در بلغةٌ الفقيه(١2)5‏ امام خمينى در كتاب البيع (55)) آيت الله جوادى آملى در 
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كتاب بيرامون وحى و رهبرى(97) و بسيارى از انديشمندان اسلامى ديكر. خلاصه سخن در مفاد اين روايات اين است كه با دقت و 
تأمل در مضامين آنها اين معنا به روشنى ثابت مى شود كه ولايت فقيه يكك منصب الهى است و او بر امت اسلامى از سوى شرع 
ولايت دارد نه به عنوان نيابت و وكالت از سوى مردم. جنان كه در توقيع شريف «فارجعوا فيها الى رواة حديثنا»» امر به رجوع است 
و كارى به انتخاب مردم ندارد و همجنين از ذيل مقبوله عمر بن حنظله نيز اين مطلب به وضوح استفاده مى شود جه آنكه صدر و 
ذيل اين حديث كوياى اين معناست كه روايت تنها در صدد نصب قاضى براى قضاوت نيستء بلكه متضمن معناى جامع ترى است 
اعم از ولايت و قضاوت؛ زيرا روشن است قضاوت بدون ولايت و حكومت هركز كارساز نيست و قدرت رفع مخاصمه را نخواهد 
داشت. از اين روء منصب قضا جزء زير مجموعه مقام ولايت استء جه اينكه در حديث عمر بن حنظله امام مى فرمايد: «فانى جعلته 
عليكم حاكماً». بنابراين» مقام ولايت نظير ساير مناصب الهى جون رسالتء امامت» قضاوت و حق افتاء قابل جعل و انشا استء ليكن 
در اختيار كسى نيست بلكه فقط در اختيار خداست كه بدون واسطه يا با واسطه؛ آنها را جعل مى كند؛ زيرا اين مناصب و سمتها 
نظير رياست» وزارت» مديريت و مانند آن از مشاغل بشرى نيستند تا ثبوت و سقوط آنها در حوزه اختيار و انتخاب انسانها باشد. 
بدين ترتيب در باره غير معصومان(ع) از فقيهان واجد شرايط رهبرى و زعامت؛ مناصب آنها اعم از افتاء قضا و ولايت تنها با نص و 
نصب عام الهى و توسط معصومان(ع) ثابت مى شود. هر جند كه كارآمدى و فعليت آنها با رأى و انتخاب مردم است. ؟ يكى ديكر 
ازادله نقلى كه عالمان و فقيهان براى اثبات ولا-يت انتصابى فقيه و مشروعيت دينى او استناد و ارائه مى كنند» اجماع است. اين 
اجماع از سوى بسيارى از آنان به طرق مختلف اعم از اجماع محصّل يا منقول مطرح شده است.(16) علامه حلى؛ متفكر و انديشمند 
بزركك و بلندآوازه شيعه در اين زمينه مى فرمايد: «عقّلا و انديشمندان مسلمان بر وجوب و ضرورت امامت و حكومت فى الجمله 
اجماع دارند. برخلاف كروههاى ازارقه» اصفريه و غير آنان از خوارج (كه منكر ضرورت حكومتند)(70).) ٠"‏ بسيارى از فقها و 
علماى اسلام ضرورت دينى و الهى حكومت فقيه و نيز مشروعيت دينى او را از راه «حسبه) (امورى كه هركز شارع به تركك آن 
راضى نبوده و حتماً بايد اجرا شود) اثبات كرده اند. از جمله آنها شيخ اعظم انصارى است كه در اين باره به طور مكرر جنين فرمود 
است: «اقامة النظام من الواجبات المطلقة).(19) بر يا داشتن نظام (سياسى اجتماعى و حكومت اسلامى) و حفظ آن از نابسامانى» از 
واجبات ضرورى و بدون قيد و شرط است كه هركز تقييدبردار نيست. ايشان بر يا داشتن نظام حكومتى و حفظ و حراست از آن از 
زوال و اضمحلال جهت جل وكيرى از هرج و مرج را از امور حسبيه اى مى داند كه هركز شارع مقدس راضى به تركك آن نيست. با 
اين ديد و نظرء ايشان نيز دائره امور حسبه را بسيار كسترده و وسيع مى داند» و محدوديتى براى آن قائل نيستء زيرا هيج كاه شارع 
مقدس اسلام حاضر نيست امرى از امور جامعه اسلامى تعطيل شده و يا در آن اختلال ايجاد شود. لا محاله حكومت و ولايت فقيه 
نيز داخل در امور حسبيه اى مى شود كه خداوند تحقق آن را ضرورى دانسته و به هيج وجه راضى به تركك آن نيست. با اين بيان 
مشروعيت حكومت و ولا-يت فقيه امرى كاملاً دينى و الهى مى شود نه برخاسته از رأى مردم. ج دلايل تاريخى شواهد تاريخى 
كواهى مى دهد كه رأى اكثريت در مكتب انبيا و بويزه اسلام و تشيع مبنا و منشأ مشروعيت قرار نككرفته است؛ زيرا به كواهى قرآن 
كريم در طول نهضت انبيا با همه تلاش و مجاهدتهايى كه از سوى آن رهبران راستين الهى صورت كرفته استء بنا به هر دليلى؛ 
رهبرى الهى و نهضت رهايى بخش آنان نه تنها از سوى اكثريت مردم مورد حمايت و يذيرش واقع نشده و به آنها ايمان نياورده اندء 
بلكه به عكسء به خاطر مخالفتها و مانع تراشيهاى همين اكثريت توده هاى مردمى و حمايتها و كمكهاى همه جانبه آنان از حكام و 
سلاطين جورء ييامبران موفقيت مورد نظر در نشر دين خدا و دعوت به حق و حقيقت را به دست نياورده اند تا جايى كه حضرت 
نوح(ع) با نهصد و ينجاه سال ييامبرى و دعوت به دين حق و خدايرستى» هشتاد و اندى نفر را به خود مؤمن ساخته بود! كه به همراه 
او بر كشتى نشسته و يس از طوفان به ساحل نجات رسيده اند. از اين روء بيوسته تاريخ» ييروان حق و حق يرستان در اقليت بوده واز 
سوى اكثريت نا آكاه و كمراه مورد شكنجه و آزار قرار داشته و مطرود آنان و طاغوتهاى زمان بوده اند. جنان كه در اسلام نيز جنين 
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بوده است؛ زيرا بيامبر(ص) و اصحاب و كرون دكان راستين به مكتبش در اقليت بوده اند» و يس از آن حضرت نيز اسلام ناب با 
اقليت ناجيزى به حيات سياسى خود ادامه داد. بر اين اساس با اينكه اكثريت مسلمانان از حكومت خليفه اول «ابوبكر» حمايت و 
ييروى كرده و با او بيعت نموده اندء كه بر مبناى نظام مردم سالارى و دموكراسى امروزى حكومت خليفه نخستين را بايد نمونه اى 
از يك حكومت دموكراسى و مردم سالارى دانست. اما متفكران سياسى شيعه آن را مشروع نمى دانند. نيز اككر ملاكك مشروعيت 
رأى اكثريت هر جند مسلمان باشدء در طول تاريخ ييوسته يبروان ائمه معصومين(ع) در اقليت بوده اند. همجنين اكر رأى اكثريت 
مشروعيت آور باشد. يس تعداد اندكك 77 تن ياران امام حسين(ع) در نهضت عاشورا در برابر دهها و شايد صدها هزار بيروان يزيد 
وابن زياد مشروعيتى نخواهند داشت. و با اين حساب نبايد قيام آن حضرت را نعوذ بالله به حق دانست! در حالى كه حقيقت جنين 
نيست. نه همراهى نكردن اكثريت مردم از يبشوايان معصوم دينى اعم از ييامبران و امامان(ع) دليل بر عدم مشروعيت راه و راهبرى 
آنها وحقانيت مرامشان مى باشد و نه يبروى و حمايت كردن اكثريت از حكام و سلاطين جور دليل بر مشروعيت حكومت 
آنهاست. زيرا در انديشه سياسى اسلام حق با آراى افراد انسانى سنجيده نمى شود تا زيادى و كمى تعداد بيروان دليل بر حق بودن و 
مشروعيت داشتن يا نداشتن يكك مذهب و يا يكك رهبرى سياسى مذهبى بوده باشد. جنان كه حضرت على (ع) فرمود: الا تستوحشوا 
فى طريق الهدى لقلَهُ اهله فانٌ الناس قد اجتمعوا على مائدةٍ شَِبَعُها قصير و جوعها طويل.17(0) در ييمودن مسير حق و حقيقت و 
صراط مستقيم هدايت هركز از كمى تعداد ييروانش هراس نكنيد. زيرا مردم در اطراف سفره اى اجتماع كرده اند كه مدت سيرى 
آذ كوقاناو كرستك اا طزلاق اسم رآق كرم قز مان كريش ره« اهاب اكت معرش فى ده زبرافى ثرمابد«الذين 
يِتَمِعوٌنَ القَوْلَ فنََعونَ أَحْسَئَهُ.)(18) (مؤمنان حقيقى) كسانى هستند كه سخنان را مى شنوند و بهترين آن را مورد عمل قرار مى 
دهند. اين آيه معيار «احسن» را براى كزينش مطرح مى كند و مى كويد آنجه را احسن و خوبتر است بركزينيد و از آن بيروى كنيد. 
روشن است كه «اتباع احسن» نيكى و بدى نفس الامرى اعمال است و كار به اشخاص كوينده ندارد كه جه كسى با جند نفر آن را 
مى كويند» كه اكر تعداد بيشترى آن بكويند يس خوب بوده و بايد مورد عمل قرار كيرد و اكر كسان كمترى بككُويند اعتبار نداشته 
باشد. با توجه به عملكرد بد اكثريت در بسيارى از ادوار تاريخ بشر بويزه در نهضت انبيا و يبشينه نايسند آن است كه در بسيارى از 
آيات قرآن. از آراى اكثريت كه به دور از هوشمندى و خردورزى بوده؛ به شدت نكوهش شده است و با تعابيرى همجون: «اكثر 
الناس لا يعلمون)(29).» «اكثر الناس لا يؤمنون)(٠”),‏ «اكثرهم لا يعقلون)(١031,‏ «اكثرهم يجهلون)(077, «اكثرهم للحق كارهون700”) و 
مانند آن كه به طور مكرر در قرآن آمده. براين حقيقت تصريح و تأكيد ورزيده است. تا جايى كه خطاب به رسول كرامى 
اسلام(ص) جنين فرمود: «وّ انْ تطِعْ أكثْرَ مَنْ فى النآرض يض لوك عَنْ سَبيل الله ان يَتبعُونَ إن الطَنَّ وَانْ هم الآ يَخْرَصُونَ(”) اكر از 
اكثر مردم روى زمين بيروى كنى تو را از راه (درست) خدا كمراه مى كنند زيرا آنها تنها از كمان بيروى مى كنند و تخمين و 
حدس (واهى) مى زنند. بنابراين» اكثريت از آن جهت كه اكثريت است (يعنى از حيث تعداد)» در انديشه سياسى اسلام مشروعيتى 
نداشته و فاقد هر كونه ارزش و اعتبار است(38)؛ اما اكثريت داراى فكرء انديشه و خردورزىء ايمان و باورهاى درست و آكاه به 
مسايل سياسى اجتماعى اسلام و جامعه اسلامى و بلكه اقليت اينجنينى در اسلام بسيار ارزش و اعتبار دارد(2)» و رأى و نظر جنين 
مردمى و طرف مشورت قرار دادن آنان به لحاظ اينكه رأيشان با موازين شرع و احكام آن همسو و منطبق استء ملاكك عمل افراد و 
بلكه حكومت اسلامى مى باشد كه در اين عصر به لطف الهى ما از جنين مردمى برخورداريم و آراى آنها راهكارهاى عملى و شيوه 
هاى اجرايى مسؤولان نظام مقدس جمهورى اسلامى ايران استء يعنى آراى جنين مردمى با خصوصيتهاى مزبورء مقبوليت مردمى 
نظام نه مشروعيت دينى آن را كه شرط كارا مدى و تحقق يذيرى حكومت و ولا-يت فقيه است,ء فراهم كرده و موجب مى 
كردد.ادامه دارد. بى نوشت ها: ١‏ برخى از كتب و مقالا-تى كه به طور مستقل و مستقيم علانوه بر كتب و مقالا-ءتى كه در ضمن 


مباحث ديككر مشروعيت را مطرح ساخته اند به آن يرداخته اند عبارتند از: مشروعيت دينى دولت و اقتدار سياسى دين» على رضا 
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شجاعى زندء مؤسسه فرهنكى انتشاراتى تبيان؛ نقد ديندارى و مدرنيسم» محمد جواد لاريجانى» ص 0١‏ 4/8 انتشارات اطلاعات؛ 
كتاب نقد (فصلنامه)» شماره هاى ‏ و 8 در جندين مقاله؛ مجله نور علم» شماره هاى ؟» , ؟ و © مقاله مشروعيت حكومت و 
دولت؛ فصلنامه حكومت اسلامى» سال اول» شماره دوم, مقاله مشروعيت ولايت فقيه؛ فصلنامه راهبرد» شماره ” بهار 0/7 مقاله 
نكاهى به مسأله مشروعيت» سعيد حجاريان. ؟ نقد ديندارى و مدرنيسم؛ محمد جواد لاريجانى» ص ١8؛‏ كتاب نقد شماره /؛ 
ص .١١75‏ ” بنيادهاى علم سياست»ء عبدالرحمن عالم» ص ٠١8‏ نشرنى؛ مجله نور علم» شماره 7» ص 20. 5 بنيادهاى علم سياست» 
ص8 ١٠؟؛‏ كتاب نقد شماره لا ص11717. ه كتاب نقدء شماره لا ص 41١7‏ مجله نور علم» شماره ؟» ص28. #8 ر.كك. كتاب نقد 
شماره إن ص 89 ع6 و1128 198. لأرءكك. همان» ص 1١6‏ 4118 مشروعيت ديتى دولت و اقتدار سياسى دين» شجاعى زئدء صر مع 
2 رءك. مجله حكومت اسلامى» سال اول» شماره اول» ص288. 9 «لااكراه فى الدين قد تبن الرشد من الغى فمن يكفر 
بالطاغوت و يؤمن بالله فقد استمسكك بالعروةٌ الوثقى ...»» بقرهء آيه 102!؛ انسان, آيات " ع؛ بلد» آيات 8 ١٠؛‏ شمسء آيات ٠١.٠١١‏ 
همان. ١١‏ ر.ك. معنويت تشيع» ص 00 0/4 بويزه ص ”77 1/6 انتشارات تشيع» قم. ١7‏ نككوييد با اين مشتركات» يس نزاع لفظى بوده و 
در طرح اين بحث ثمره اى مترتب نيست؛ زيرا ثمره و بلكه آثار مهمى بر هر يكك از دو ديد كاه مترتب است. ثمره انتصاب آشكار 
است اما ثمره انتخاب كه در كفتار زير آمده است و به صراحت از ولايت فقيه قداست زدايى شده استء نيز آشكارتر» زيرا كفته 
است: «ولا-يت شرعى فقيه بر مردم فاقد مستند معتبر عقلى و نقلى است,ء لذاء مورد» تحت اصل عدم ولا-يت باقى مى ماند» يعنى 
فقيهان ولا-يت شرعى بر مردم ندارند!» (حكومت ولايبى» محسن كديورء ص 297 نشرنى). 17 بركرفته از معنويت تشيع» علا-مه 
طباطبايى» ص 77 #/؛ انتشارات تشيع» قم. ١‏ ر.كك. البدر الزاهر» آي الله بروجردى» ص 8 /اذه انتشارات دفتر تبليغات اسلامى» قم؛ 
كتاب البيع» امام خمينى» ج 7» ص ٠59؛‏ مؤسسه مطبوعاتى اسماعيليان» قم؛ وحى و رهبرى جوادى آملى» ص ١68‏ 4167 فصلنامه 
حكومت اسلامى» سال اول» شماره اول» ص 88 ١8 .3١‏ ر.كك. حاكميت دينى» نبى الله ابراهيم زاده آملى» ص98 44) نشر اداره 
آموزشهاى عقيدتى سياسى نماين دكى ولى فقيه در سياه. ١8‏ بركرفته از ولا-يت فقيه» محمد هادى معرفت» ص 21١8 ١١7”‏ مؤسسه 
فرهنككى انتشاراتى التمهيد, قم. ١7‏ از جمله ر.ك. ولا-يت فقيه» محمد هادى معرفت» ص ١١9‏ 4117 حاكميت دينى» ابراهيم زاده» 
ص/© ٠ه.‏ 18 ر.كك. عوائد الايام» ملا احمد نراقى» عائدةٌ فى ولايةُ الحاكم» ص ٠ه‏ جاب بصيرتى» قم. 19 ر.ككث. جواهر الكلام فى 
شرح شرائع الاسلام» محمد حسن نجفى» ج١7‏ ص 298 دار التراث العربى» بيروت. ٠١‏ كتاب القضاء و الشهادات» لجنه تحقيق تراث 
الشيخ الاعظم. ج ٠١‏ ص 58 99؛ قم. ١١‏ ر.ككث. بلغ الفقيه» سيد محمد بحرالعلوم» ج”*؛ ص ”2777 مكتبة الصادق(ع)» تهران. 7١‏ ر.كك. 
كتاب البيع» ج 5 ص #/اآ» مؤسسه مطبوعاتى اسماعيليان» قم. 71 ر.كك. ييرامون وحى و رهبرى» ص 188 188 انتشارات الزهرا(س»» 
تهران. 7 ر.كك. از جمله: العناوين» مير فتاح حسنى مراغى» ج7. ص 097 از عنوان #/ مؤسسه نشر اسلامى» مدرسين قمء جواهر 
الكلام» ج8١‏ ص17/8 و ج١7‏ ص 491 رسائل» محقق كركى, ج ١‏ ص 157 انتشارات كتابخانه يت الله مرعشى. 75 الفين» ص 2١١‏ 
جاب نجف اشرف. ١8‏ ر.ك. مكاسب محرمه. ص 88 جاب ستككى. 77 نهج البلاغه» صبحى صالح؛ خطبه 70١‏ ص 2219 جاب 
بيروت. 758 زمر آيه 18. 14 يوسفء آيات 5٠ 2,5١‏ و68؛ نحل؛ آيه 8" و دهها آيه ديكر. "٠‏ رومء آيه "١‏ و آيات ديكر. "١‏ مائده» 
آيه ٠١‏ و غير آن. 7” انعام» آيه 7.11١‏ زخرف»ء آيه 18. " انعام» آيه ٠0 .1١‏ مرحوم علامه طباطبايى نيز ضمن بحث مفصل در 
اين زمينه» مى فرمايد: «در نتيجه بيروى اكثريت روا نباشد و سنت طبيعى بر وفق خواسته اكثريت بنا نهاده نشده است. ر.كك. تفسير 
الميزان» جع ص98 .٠١5‏ 6" حتى از برخى روايات به دست مى آيد كه اكثريت عددى در اسلام» ملاكك نيست بلكه اكثريت نمود 
عدي ورارو كن اسك عطاق كه واه لص ) فردهة النمافة اتن اهل الحو و ان كلو |/اتمافة انع من كناق :اتن كدي عق باتك هر 
جند اندكك باشند. حضرت على(ع) نيز مى فرمايد: «ان القليل من المؤمنين كثيرا. ر.كك: محاسن برقى؛ ج 2١‏ ص 68. منابع مقاله: 
فصلنامه حكومت اسلامى» شماره 218 ابراهيم زاده آملىء نبى الله؛ 
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منشاً مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى «قسمت دوم» 


منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى «قسمت دوم) در مقدمه بخش نخست مقاله اشاره كرديم كه 
خاستكاه مشروعيت حكومتء موضوعى است كه همانند بسيارى از ديكر مباحث حكومت, نككاههاى متفاوتى را متوجه خود كرده 
است. مبتاى نصب و مبناق اناب دو شاخه كلى در تقرير خاستكاه مشروعيث حكومت اسلامى در دورة غيبت مئ باشد اما از 
همين دو مبنا نيز تفسيرهاى جندى ارائه شده است. مقاله اى كه بخش دوم آن را بيش روى داريد از منظر انتصابى بودن حكومت و 
ولايت فقيه كه مشهور ميان فقيهان است به موضوع يرداخته است. در مقاله ديكرى كه در بى مى آيد ودر نقد اين ديد كاه نككاشته 
شده؛ از منظر نصب ولى با تفسيرى خاص و به عبارتى از منظر انتخابى بودن به موضوع يرداخته شده است. نويسنده محترم در بخش 
بيش به دليلهاى مبناى نصب يرداخت و اينكك به نقد ادلّه موافقان انتخاب مى يردازد و آنككاه به تحليل ديدكاه حضرت امام خمينى 
مى نشيند. د مخدوش بودن دلايل انتخابى يكى ديكّر از مرجحات و مؤيدات ولايت انتصابى فقيه و مشروعيت دينى آن» مخدوش 
بودن دلايل ولا-يت انتخابى و تنكّناهايى است كه دجار آن است. در اينجا به برخى از آن اشاره مى شود. ديد كاه انتخابى كه به 
كزينش ولى فقيه از سوى مردم نظر داردء بر خلاف ديد كاه انتصابى» كمارده شدن ولى فقيه از سوى امامان(ع) را باور ندارد و مى 
كويد هيج يكك از فقيهان از سوى امامان(ع) به ولايت كمارده نشده اند زيرا آنجه از روايات در اين باره آمده. ناظر به بيان شرايط 
و ويزكيهاى رهبر اسلامى استء كه مردم بايد در كزينش حاكمء در روزكار غيبت اين ويزكيها رادر نظر بككيرند و فقيهى را 
بركزينند كه آن شرايط را دارا باشد. همين كه مردم يكى از فقهاى واجد شرايط را برمى كزينند» اين كزينش در مشروع بودن 
حكومت و نفوذ كلمه اش كفايت مى كند. اما دلايل عمده اين ديد كاه و نقدهاى وارد بر آن: ١‏ تشكيل حكومت,ء به حكم عقل 
براى كريز از هرج و مرج و نابسامانى اوضاع جامعه بايسته و ناكزير است. در اين صورت يا مردم بايد حاكمى شايسته و مورد 
دلخواه خود را بركزينند يا بايد به ناجار تن به حكومت ناخواسته و ستم يبشه اى بدهند. تنها صورت نخست مطلوب عقل و شرع 
است. نقد: اين دليل عقلى با فرض صحت كه صحيح هم هست نه تنها اثبات كننده مبناى انتخاب فقيه و رد انتصاب نيستء بلكه 
مؤيد و كواه بر انتصاب فقيه است؛ زيرا اين دليل عقلى» مقئد و مخصّص آن اصل عقلى اولى «عدم ولايت و حكومت كسى بر كس 
ديكر» است. يا اينكه نقض كننده آن اصل عقلى اولى بوده و با آن تكافو دارد. اما اين نظريه انتصاب است كه با يكك دليل عقلى 
محكم ديكر يعنى «بايستككى استمرار ولايت امامان(ع) به تقويت و تحكيم ادله نقلى انتصاب مى بردازد» و نيز دلايل عقلى ديكر در 
جهت اثبات انتصاب فقيه. حتى در صورتى كه دليل عقلى مزبور مخض ص اصل اولى ياد شده باشد نيز نمى تواند دليلى بر مبناى 
انتخاب فقيه باشد؛ زيرا كزينش مردمى ولى فقيه در جارجوب شرايط و ويزكيهاى تعيين شده در شرع را ديد كاه انتصاب هم قبول 
دارد» ولى سخن در نوع و مقدار تأثي ركذارى كزينش مردم است كه به نحو مقبوليت است يا به نحو مشروعيت. ١‏ دليل ديكر نظريه 
انتخاب» «بيعت) است. به باور اين ديد كاه بيعت در روزكار بيشين به منزله انتخاب روزكار ماست. و بيعت» بيشينه دينى و مقبوليت 
شرعى دارد. نقد: با اينكه در اصل درستى بيعت و اينكه مواردى از بيعت در زمان ييامبر(اص) و حضرت على(ع) وجود داشته و 
رواياتى هم در تأييد آن استء بحثى نيست. ليكن به هيج وجه بيعت نمى تواند دليل انتخابى بودن مسأله مهم ولايت فقيه باشد؛ زيرا: 
الف بى كمانء بيعتى كه در روزكار ييامبر(ص) و على(ع) انجام مى كرفت به معناى انشاى ولايت و يا انتخاب آن بزركواران نبوده 
است بلكه همان كونه كه از معناى خود بيعت هم استفاده مى شود يافشارى بر بايستكّى ييروى از آنان و وفادارى و يايبندى به اين 
ييمان و بيعت است. ب انتخابات به شكل امروزى آن نمى تواند همان بيعت باشد و در اصل و ريشه با هم فرق دارند؛ زيرا بيعت به 
معناى ييروى» يايبندى و وفادارى است. بيعت كننده بيمان مى بندد كه برابر رأى بيعت شونده عمل كند و وفادار باقى بماند» و حال 


آنكه ماهيت انتخاب عكس بيعت است. مردم با انتتخاب خويشء در حقيقت فرد منتخب را وكيل مى كنند و او بايد بر اساس وكالت 
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و در جارجوب خواست و اراده موكلين خويش عمل كند. ج بيعت فرع بر وجود حاكم است. بايد ولى فقيهى باشد تا مردم به وى 
دست بيعت بدهند و اعلا-م وفادارى كنندء نه اينكه با بيعت» ولى فقيه را بركمارند و ولا-يتش را ايجاد و تثبيت كنند. بنابراين» با 
بييعت» جعل ولايت نمى شود و اصل ببعت نمى تواند دليل بر انتخابى بودن ولايت فقيهان باشد. "از ديكر دليلهايى كه براى انتخابى 
بودن ولايت فقيهان به آن استناد شده است اصل رضامندى و آزادى در كزينش است. اسلام» دين عدالت و آزادى است و هيج 
كاه نخواسته با زور و اجبار امرى را بر مردم تحميل كند. براين اساسء انسانها در جارجوب قوانين اسلام در كزينش راه خود و 
تعيين سرنوشت خويش آزادند. لا-زمه اين امرء اتتخاب ولى فقيهء توسط مردم است. نقد: درست است كه اكراه و اجبار در اسلام 
مردود است و مردم بر سرنوشت خويش مسلط بوده ودر كزينش و انتخاب ولى فقيه در جارجوب دين آزادند» ولى ولا-يت و 
حكومت فقيه بر اساس نصب نيز با رضامندى و اراده مردم سازكار است. جون باز اين مردمند كه با رضامندى و آزادى عملء فقيه 
كمارده شده از سوى امام معصوم(ع) را برمى كزينند و حكومت او را تحقق بخشيده و كارآمد مى كنند. در اين جهت فرقى ميان 
ديدكاه انتخاب و انتصاب نيست. ؟ همجنين است استناد به شورا در اثبات انتخابى بودن ولا-يت فقيه» زيرا مسأله شورا هيج 
ناسازكارى با كمارده شدن فقيهان به نصب عام از سوى امامان ندارد» جون فقيه كمارده شده از سوى معصوم., براى به فعليت در 
آوردن و كارآمدى ولايت و حكومت خويش نيازمند هماهنكى» سازكارى» يذيرش و رضامندى مردم است. يكى از سخنان امام 
على(ع) كه مورد استناد طرفداران مبناى انتخاب قرار كرفته و يا مى تواند قرار بككيرد» نامه آن حضرت به معاويه است كه در آن؛ 
امام با تكيه بر اصل شورا و بيعتى كه امت اسلامى با او براى استقرار حكومت ظاهرى اش به عمل آوردند» بر مشروعيت مردمى 
حكومت خويش تأكيد ورزيده است. امام على(ع) در فرازى از آن نامه فرموده است: «أنّه بايعنى القومٌ الذين بايعوا ابابكر و عمر و 
عثمان على ما بايعوهم عليه» فلم يكن للشاهد ان يختار و لا للغائب ان يردّ» و انما الشورى للمهاجرين و الانصار فان اجتمعوا على 
رجل و سموه اماماً كان ذالكك لله رضيئّ».(١)‏ همان كسانى كه با ابوبكر عمر و عثمان بيعت كردند. با همان شرايط و كيفيت با من 
هم بيعت كردند بنابراين» نه آنكه حاضر بود (اكنون) اختيار فسخ و بيعت شكنى دارد و نه آنكه غايب بود اجازه رد كردن. شورا 
فقط از آن مهاجران و انصار استء اكر آنها بالاتفاق كسى را امام ناميدند خداوند راضى و خشنود است. اين كلام امام در باره 
بيعت و شورا نمى تواند دليل بر مشروعيت سازى حكومت و ولا-يت توسط آنها جه در سطح كلان آن يعنى امامت امام معصوم 
باشد كه محل ابتلاى در اين حديث است و جه در سطح بايين تر آن يعنى حكومت و ولايت فقيه باشد؛ زيرا اولأء در اين صورت با 
مبناى اعتقادى شيعه در باره اصل امامت منافات دارد كه بر خلاف اهل سنت به خلافت و جانشينى ييامبر(ص) به نصب الهى قايل 
است نه بيعت و شوراء كه عمده دليل و مستند اهل سنت بر خلافت خليفه اول مى باشد. كواه بر آن وجود دهها دليل عقلى و نقلى 
در اثبات ولايت انتصابى ائمه(ع) است. ثانياً» اينكه امام(ع) در مقام بحث و مناظره هر جند غير مستقيم و از طريق نامه با خصم است 
كه در برابر حكومتى كه حتى طبق مبناى او نيز قانونى و مشروع است مى ايستد و آن را از روى عناد و لجاج مورد انكار قرار مى 
دهد. از اين روء از شيوه جدال احسن در مناظره و بحث استفاده كرده و از راه الزام خصم به جيزى كه مورد قبول و باور خصم است 
يعنى بيعت و شوراء استناد كرده و او را ملزم به يذيرش نتايج آن نموده كه راه تثبيت حكومت خلفاى ييش از او نيز از همين طريق 
بوده است. بر اهل فن يوشيده نيست كه استناد به جيزى در مقام مناظره و بحث جدالىء دليل بر قبول مدعا از سوى جدال كننده 
نيست. ثالثأء اين سخن حضرت كه امام مورد قبول مهاجران و انصار مورد رضاى خداوند استء با ديدكاه انتصابى ولايت فقيه 
سازكار استء زيرا بيشتر كفتيم يذيرش مردمى حكومت و ولايت فقيه كشف از رضاى الهى و مشروعيت دينى جنين حكومتى مى 
كند. منشأ مشروعيت حكومت در انديشه سياسى امام خمينى امام خمينى از آغاز انديشه سياسى تا يايان عمر شريفشان كه ظاهراً از 
سال ١77‏ هجرى شمسى با نوشتن كتاب «كشف الاسرار» و طرح مباحث حكومت اسلامى در آن» آغاز شده و تا آخر عمر 


شريفشان در سال 188 ادامه يافته استء ديد كاههاى خود در باره مسايل سياسى اجتماعى اسلام و خصوص مسأله حكومت و 
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ولا-ءيت فقيه را به طور مشروح و مستدل مطرح ساخته ودر مجموعه تأليفات ايشان موجود مى باشد. جالب اينجاست كه آن 
انديشمند ستركك اسلامى از آغاز به ولايت مطلقه انتصابى و مشروعيت حكومت دينى معتقد بوده و براى اثبات آن دلايل متعدذد 
عقلى و تقلى اقامه كرده اسك نا عر حياث سراسر باب ركتقن نيز به أن يايشد و معتقد باقى غائده اسث؟ و ير ختلاف بندار كسانى 
كه ينداشته اند امام بعداً از آن عقيده نخستين مربوط به ولايت مطلقه فقيه و مشروعيت دينى الهى آن عدول كرده؛ هركز از اين 
عقيده عدول نكرده استء البته بايد يذيرفت آن حضرت به تناسب نياز روز در سالهاى يس از انقلاب ديد كاه خود را به طور شفاف 
تر و روشن تر بيان نمود و نيز به جايككاه مردم در حكومت اسلامى و نقش سازنده و تعيين كننده آنها در حفظ و تداوم انقلاب 
اسلامى و كارآمدى نظام بسيار تأكيد ورزيده اند. امام خمينى با يذيرش ولايت انتصابى فقيه و مشروعيت دينى و خاستكاه الهى آنء 
هيج كاه از مشروعيت به معناى جامعه شناسى سياسى آن يعنى «مقبوليت مردمى» و نيز رضايت» خواست,ء آراى عمومى و انتخاب 
مردم غافل نبوده و بيوسته آن را همراه با خاستكاه دينى الهى ولايت فقيه مطرح مى ساخته است. در اينجا فرازهايى از سخنان امام 
خمينى را در اين زمينه مى آوريم. امام خمينى با رويكردى كلامى اعتقادى به مسأله «ولايت فقيه» يرداخته و همه ادله عقلى و نقلى 
اثبات امامت و ولايت ائمه(ع) را شامل اثبات ولايت فقيه نيز دانسته استء زيرا آن را استمرار امامت و شأن و شخصيت حقوقى آن 
شمرده و دراين جهت تفاوتى ميان امام معصوم(ع) و غير معصوم «فقيه واجد شرايط حكومت و ولايت» قايل نمى باشد. از آنجه 
كذشت «دليلهاى عقلى و نقلى) به اين نتيجه مى رسيم: از سوى معصومان(ع) براى فقيهان ولايت ثابت است در هر آنجه كه براى 
خود آنان ولايت ثابت بوده استء از آن جهت كه آنان سلطان برامت بوده اند. اكر مواردى را بخواهيم از اين قاعده كلى خارج 
كنيم نياز به دليلى داريم كه بر ويكى آن امام معصوم(ع) دلالت مى كند. اككر در اخبار آمده: فلان كار با امام است يا امام به فلان 
كار دستور مى دهد و مانند اينهاء بسان اين اختيارها براى فقيهان عادل نيز به دليلهاى ييشين ثابت مى شود ...(1) براى فقيه عادل 
همه آن اختيارات ييامبر و ائمه(ع) كه به حكومت و سياست برمى كردد, ثابت است؛ زيرا تفاوت (ميان فقيه و آنان) معقول و منطقى 
نيست؛ جه اينكه والى و حاكم هر كسى كه باشد مجرى احكام شرعىء بريا دارنده حدود الهى» كيرنده خراج و ساير مالياتها و 
حقوق مالى اسلامى و تصرف در آنها به آنجه صلاح مسلمانان استء مى باشد ...0 البته فضايل حضرت رسول اكرم(ص) بيش از 
همه عالم است و بعد از ايشان» فضايل حضرت امير(ع) از همه بيشتر استء لكن زيادى فضايل معنوى اختيارات حكومتى را افزايش 
نمى دهد. همان اختيارات و ولايتى كه حضرت رسول و ديكر ائمه» صلوات الله عليهم؛ در تدارك و بسيج سياه تعيين وُلات و 
استانداران» كرفتن ماليات و صرف آن در مصالح مسلمانان داشتند» خداوند همان اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده 
است.(6) بر اين اساس است كه فرمود: اينكه در قانون اساسى هست بعضى شؤون ولايت فقيه هست نه همه شؤون آن؛ واز ولايت 
فقيه آن طور كه اسلام قرار داده» هيج كس ضرر نمى بيند.(0) بر خلاف كسانى كه در راستاى اثبات ولايت انتخابى فقيه مدعى مى 
شوند كه در ادله اثبات ولايت فقيه» به صرف بيان صفات ويزه ولى فقيه اكتفا شده نه بيشتر» امام خمينى اين برداشت را قبول ندارد؛ 
زيرا در زمينه مشروعيت دينى و در راستاى اثبات ولا-يت انتصابى» تأكيد مى ورزد كه در ادله ولايت فقيه علاوه بر بيان صفات و 
ويزكيهاء به نصب عام فقيه نيز تصريح شده است: از نظركاه مذهب تشيعء اين از امور بديهى است كه مفهوم حجتٍ خدا بودن 
امام(ع) آن است كه امام داراى منصبى الهى و صاحب ولا-يت مطلقه بر بندكان است و جنان نيست كه او تنها مرجع بيان احكام 
الهى است. لذا از كفته آن حضرت كه فرمود: «انا حجة الله و هم حجتى عليكم)» مى توان دريافت كه مى فرمايد هر آنجه از طرف 
خداوند به من واككذار شده است و من در مورد آنها حق ولايت دارم» فقها نيز از طرف من صاحب اختيارات هستند و روشن است 
كه مرجع اين حقوق جعل ولا-يت از جانب خداوند براى امام(ع) و جعل ولايت از جانب امام براى فقيهان است.(2) امام در باره 
مشروعيت الهى حكومت و ولايت فقيه» در جاى ديكر جنين مى فرمايد: واضح است كه حكومت به جميع شؤون آن واركانهايى 
كه داردء تا از قبل شرع مقدس و خداوند تباركك و تعالى شرعيت يبدا نكند» اكثر كارهاى مربوط به قوه مقننه و قضائيه و اجرائيه 
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بدون مجوز شرعى خواهد بود و دست اركانها كه بايد به واسطه شرعيت آن باز باشد» بسته مى شود و اككر بدون شرعيت الهى 
كارها را انجام دهند» دولت به جميع شؤونء طاغوتى و محرم خواهد بود.(/) در فرازى ديكر از سخنان خويش به منصوص بودن 
ولا-يت فقيه اشاره كرده و مى كويد: بيامبر اكرم(ص) كه مى خواست از دنيا تشريف ببرند جانشين و جانشينها را تا زمان غيبت 
تعيين كرد و همان جانشينها امام امت را هم تعيين كردند. تا ائمه هدى(ع) بودند آنها بودند و بعد فقها.(8) در بيانات ديكرى ضمن 
تصريح برآميختكى ديانت و سياست در اسلام؛ براين نكته هم تأكيد ورزيده است كه حكومت اسلامى بستر اجراى احكام دينى 
الهى است و برخاسته از متن دين: رسول الله(اص) يايه سياست را در ديانت كذاشته استء رسول الله(ص) تشكيل حكومت داده 
است» تشكيل مركز سياست داده است.(4) مجموعه قوانين» براى اصلاح جامعه كافى نيست ... به همين جهت خداوند متعال در 
كنار فرستادن يكك مجموعه قوانين» يعنى احكام شرع؛ يكك حكومت و دستكاه اجرا و اداره مستقر كرده است.(١3)‏ اسلام و 
حكومت اسلامى يديده الهى است كه با بكار بستن آن سعادت فرزندان خود را در دنيا و آخرت به بالاترين وجه تأمين كند.(١1١)‏ 
نيز از ديد كاه آن فقيه فرزانه تشكيل حكومت اسلامى و برقرارى عدالت همه جانبه يكك دستور دينى است؛ زيرا اسلام دين جامع و 
كاملى است و حكومت اسلامى نمودار جامعيت و كمال دين اسلام است كه قدرت ياسخككويى به نيازمنديها را دارد. جنان كه 
فرمود: هر كه اظهار كند كه تشكيل حكومت اسلامى ضرورت ندارد» منكر ضرورت اجراى احكام شده و جامعيت و جاودانكى 
دين مبين اسلام را انكار كرده است.(؟١)‏ همجنين در تبيين جايكاه حكومت و ولا-يت فقيه و حكم حكومتى فرمود: حكومت ... به 
معناى ولا-يت مطلقه اى كه از جانب خدا به نبى اكرم(ص) واكذار شده ... از اهم احكام الهى است و بر جميع احكام فرعيه الهيه 
حتى نماز» روزه وحج تقدم دارد ... ولاميت فقيه و حكم حكومتى از احكام اوليه است.(17) امام در تبيين بيشتر جايكاه دينى و 
مشروعيت الهى حكومت و ولا-يت فقيه» در سخنان ديككرى جنين فرمود: ولا-يت فقيه يكك جيزى نيست كه مجلس خب ركان ايجاد 
كرده باشد» ولايت فقيه يكك جيزى است كه خداى تباركك و تعالى درست كرده است»ء همان ولايت رسول الله(ص) است.(5١)‏ شما 
اطلاع نداريد» مى كوييد ولايت فقيه نداريم» ولايت فقيه از روز اول تا حالا بوده» زمان رسول اللهك(ص) بود هم.(18) اسلام ولايت 
فقيه را واجب كرده است. اكر رئيس جمهور به نصب فقيه نباشد غير مشروع استء وقتى غير مشروع شد طاغوت استء اطاعت از او 
اطاعت از طاغوت است.(18) نككُوييد ما ولايت فقيه را قبول داريم لكن با ولايت فقيه» اسلام تباه مى شود؛ اين معنايش تكذيب ائمه 
و تكذيب اسلام است.(/11) مخالفت با ولايت فقيه» تكذيب ائمه واسلام است.(18) همجنين امام در رويكرد ديكر و با تكيه بر 
حاكميت خدا و قوانين الهىء به مسأله يرداخته و فرموده است: در اين طرز حكومت» حاكميت منحصر به خداست و قانون» فرمان و 
حكم خداست. قانون اسلام يا فرمان خدا بر همه افراد و دولت اسلامى حكومت تام دارد.(19) در اسلام آن جيزى كه حكومت مى 
كند يكك جيز است و آن قانون الهى است. ييغمبر اكرم(ص) هم به همان عمل مى كرده است. خلفاى او هم به همان عمل مى كرده 
اند. حالا-هم ما موظفيم به همان عمل كنيم. قانون حكومت مى كند» شخصيت حكومت نمى كند» آن شخص و لو رسول خدا 
باشد.(730) كسى جز خدا حقى حكومت بر كسى ندارد وحق قانونككذارى نيز ندارد و خدا به حكم عقل بايد خود براى مردم 
حكومت تشكيل دهد و قانون وضع كند ... وجز قانون خدايى همه قوانين باطل و بيهوده است.(١1)‏ امام علاوه بر تصريح به 
انتصابى بودن ولا-يت فقيه و خاستكاه دينى الهى آن در عرصه نظر و مقام ثبوت» در ميدان عمل و مقام اثبات و اجرا نيز به آن 
تصريح و تأكيد ورزيده است. جنان كه در زمان نصب نخست وزير موقت فرمود: به واسطه ولايتى كه از طرف شارع مقدس دارمء 
ايشان ( مهندس بازركان) را قرار دادم. ايشان را كه من قرار دادم واجب الاتباع است. ملت بايد از او اتباع كند. يكك حكومت عادى 
نيست. يكك حكومت شرعى است. بايد از او اتباع كنند. مخالفت با اين حكومت مخالفت با شرع استء قيام بر عليه شرع است .. 
قيام بر ضد حكومت خدايى قيام بر ضد خداست قيام بر ضد خدا كفر است.(١7)‏ ملت ايران ... نظر خودشان را راجع به دولت ... كه 


الان دولت شرعى اسلامى است اعلام كند.(77) ما نخست وزير تعيين كرديم به ولا-يت شرعى و ولايت عام.(؟5) اين دولتى كه 
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تعيين شده است و به ولا-يت شرعى تعيين شده است و يكك حكومت شرعى است نه فقط حكومت قانونى باشدء يعنى حكومت 
شرعى لازم الاتباع» همه كس واجب است بر او كه از اين حكومت اتباع كند. نظر مالكك اشتر را كه حضرت امير سلام الله عليه مى 
فرستاد به يكك جايى و منصوبش مى كرد. حاكم واجب الاتباع بودء يعنى حاكم الهى بود. حاكم شرعى بود؛ ما ايشان را حكومت 
شرعيه داديم.(18) امام خمينى» جنان كه مكرر اشاره كرديدء با اينكه از لحاظ تثوريكك قايل به ولايت عامه و مطلقه انتصابى فقيه و 
مشروعيت دينى الهى خاستكاه حكومت بود ولى براى آراى مردم نيز در مرحله عمل و عينيت جامعه جهت كارآ مدى نظام و 
تحكيم يايه هاى حكومت و ولايت فقيه» نقش بسزايى قايل بوده و احترام فوق العاده اى مى كذاشت. در اين خصوص نيز فرازهايى 
از سخنان آن رهبر فرزانه نقل مى شود. ليكن قبل از نقل اين سخنان بر اين نكته تأكيد مى كنيم كه امام مردم باورى و احترام به آرا 
و نظر اكثريت مردم را در مكتب اهل بيت(ع) و اسلام ناب محمدى(ص) آموخته است نه اينكه ضرورت زمانه و يا خداى ناخواسته 
سياسى كارى او را به جنين موضع كيرى در برابر مردم وا داشته باشد. جه اينكه يبشواى يرهي زكاران و امير مؤمنان على(ع) جنين 
فرمان داده است: و الزموا السّوادَ الاعظم فإنّ يد الله على الجماعة و اياكم و الفرقة فَإِنَّ الشّاذْ من النّاس للشيطان كما ان الشَّاذْ من الغنم 
للذَنْبِ؛(12) با انبوه مردم همكام باشيد زيرا دست عنايت الهى بر سر انبوه مردم است. زنهار! از كناره كيرى و براكند كى ببرهيزيد 
كه آنكه كناره كرفت طعمه شيطان خواهد بود. همان كونه كه كوسفند جدا از كله طعمه كركك است. اينكك فرازهايى از سخنان 
امام راحل در زمينه ضرورت احترام به آراى مردم را بازكو مى كنيم: بر حسب حق شرعى و حق قانونى ناشى از آراء اكثريت قاطع 
قريب به اتفاق ملت ايران كه طى اجتماعات عظيم و تظاهرات وسيع و متعدد در سراسر ايران كه نسبت به جنبش ابراز شده ... جناب 
عالى (رييس دولت موقت) را مأمور تشكيل دولت موقت مى نمايم.(31) مردم در انتخابات آزادند و احتياج به قيم ندارند و هيج فرد 
يا كروه يا دسته اى حق تحميل فرد يا افرادى را به مردم ندارند. جامعه اسلامى ايران كه با درايت و رشد سياسى خود «جمهورى 
اسلامى» و ارزشهاى والاى آن و حاكميت قوائين دا را يذيرفته و به اين بيعث و اين بيمان بزركك وفادار مائده اند.(14) حكومت 
اساكى سكيس انيت دار لا معدو همد تدك :14 راقن ون تنيروا كبانور اقرح انوا اوداق كفت دار اك ره 
سرنوشت خود و كشور خود را مى سازد و جون اكثريت قاطع اين ملت مسلمانند بديهى است كه بايد موازين و قواعد اسلامى در 
همه زمينه ها رعايت شود.(9؟) اما شكل حكومت ما جمهورى اسلامى است. جمهورى به معناى اينكه متكى به آراء اكثريت و 
اسلامى براى اينكه متكى به قانون اسلام است.(0١")‏ ماهيت جمهورى اسلامى اين است كه با شرايطى كه اسلام براى حكومت قرار 
داده با اتكاى به آراء عمومى ملت تشكيل شده و مجرى احكام اسلام مى باشد.(١”)‏ اكر مردم به خب ركان رأى دادند تا مجتهد 
عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعبين كنند وقتى آنها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را به عهده بككيرد قهرى او مورد قبول 
مردم است و دراين صورت او ولى منتخب مردم مى شود وحكمش نافذ است.(7”7) براى تبيين بيشتر ديد كاه امام در رابطه با 
مشروعيت دينى و الهى حكومت و ولا-يت و جايككاه مردم در آن و نيز جلوكيرى از هر كونه برداشت خلا-ف واقع از سخنان امام 
بايد جند نكته زير را به آكاهى برسانيم: ١‏ جنانكه كذشت از مجموعه آثار و تأليفات امام و نيز سخترانيهايى كه در زمينه ولايت 
فقيه داشته اند برمى آيد كه ايشان به ولايت مطلقه انتصابى معتقد بوده و سرجشمه مشروعيت حكومت و ولايت را هم دينى و الهى 
مى دانستند» زيرا ولايت فقيه را استمرار ولايت و زعامت ائمه معصوم(ع) و نيز برخوردار از جايكاه دينى اعتقادى مى دانستند. ولى 
بااين حال جنين نبود كه از نقش فوق العاده حساس و تعيين كننده مردم در تحكيم يايه هاى حكومت و كار آمدى آن غافل باشند. 
ازاين روء از آغاز بيروزى انقلاب اسلامى همه نهادهاى قانونى و قانونكذارى را در نظام مقدس جمهورى اسلامى بر اساس آرا و 
نظرات اعلا-م شده مردم در انتخاباتها و رأى كيريها شكل دادند. نيز با الهام از فرامين الهى و دستورات دينى موجود در كتاب و 
سنتء آزادى عقيده و انتخاب و تعيين سرنوشت را حق مسلم و انكارنايذير مردم مى شمردند» و هركز تحميل نظرات و ديدكاههاى 


هرجند به حق و برخاسته از دين را به مردم به دور از راههاى قانونى و شرعى جايز نمى دانستند. البته بر اين باور هم بودند كه بايد 
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مردم را ارشاد و هدايت كرد و به وظايف شرعى و قانونى شان آكاه ساخت تا آنها هم به وظايف و رس التهاى دينى و انسانى خود 
عمل كنند و هم در انتخاب و اظهار نظرها دجار اشتباه نشده و خارج از جارجوب دين و احكام دينى رأى و نظر نداده و به بيراهه 
نروند؛ واين كار را از رسالتهاى علما و مربيان دينى جامعه مى دانست. 7 نيز بر يايه ديدكاه امام در باره ولايت فقيه» انتخاب مردم 
ه ركز به معناى مشروعيت بخشى مشروعيت مصطلح در حوزه دين نه رايج در عرف سياست بين المللى به حكومت و ولايت فقيه 
نيستء زيرا همان طور كه يذيرش اصل دين و ديندارىء به معناى مشروعيت بخشى به دين توسط مردم نبوده و نيز انتخاب و رجوع 
به مجتهد مرجع تقليد و قاضى هيج كاه به مفهوم مشروعيت بخشى به آنها نيست» همين طور انتخاب و يذيرش حكومت و ولايت 
فقيه از سوى مردم, به معناى مشروعيت بخشى به آن محسوب نمى شود. زيرا منبع تأمين مشروعيت حكومتء دين و ولايت تشريعى 
الهى است. بلكه يذيرش مردم و به اصطلاح «مقبوليت مردمى» موجب كارا مدىء فعليت بخشىء دوام و استحكام حكومت است. ” 
اينكه امام خمينى در سخنانشان از حق شرعى و حق قانونى ناشى از آراى ملت به طور جداكانه ياد كرده اند هركز بدين معنا نيست 
كه اين دو حق از دو خاستكاه جداكانه و متغاير هم برخاسته باشند» و به تعبير روشن ترء حق قانونى برخاسته از آراى مردم در عرض 
حق شرعى برخاسته از خواست و اراده تشريعى الهى نيست؛ زيرا جنان كه خود امام در سخنانشان به طور مكرر تصريح و تأكيد 
ورزيده اند و بر اساس داده هاى شريعت اسلام بويزّه انديشه سياسى آنء حق قانونكذارى منحصر به شارع مقدس اسلام (خدا) مى 
در حالى كه اين دو در نظام حقوقى اسلام يكى بيش نيستند نوعى مسامحه در تعبير است و آن را بايد به آن محكمات سخنان 
حضرت امام ارجاع داد و با توجه به آنها ارزيابى كرد؛ همجنان كه تعبير به «ولى منتخب مردم» از سوى ايشان نيز نوعى تعبير 
مسامحى بوده و بايد با ارجاع آن به ديككر سخنان ايشان تحليل و ارزيابى كردد» كه در اين صورت احترام به انتتخاب مردم هركز به 
معناى اصالت بخشى مطلق به آن و مشروعيت ساز دانستن رأى و انتخاب مردم در برابر مشروعيت دينى و الهى نيست. بلكه كشف 
آن بزركوار به عنوان معمار انقلاب اسلامى و احياكر اسلام ناب محمدى(ص) سعى و تلاش زيادى داشتند تا مدل جديدى از 
حكومت مردم سالارى و دموكراسى را با رويكرد اسلامى و در جارجوب موازين شرعى يايه ريزى كنند. جنان كه فرمودند: 
حكومت اسلامى نه استبدادى است و نه مطلقه» بلكه مشروطه است. البته نه مشروطه به معناى متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين 
تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد. مشروطه از اين جهت كه حكومت كنندكان در اجرا و اداره مقيد به يكك مجموعه شرط هستند 
كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم(ص) معين كشته است. مجموعه شرط همان احكام و قوانين اسلام است كه بايد رعايت و 
اجرا شود.(7") تنقيح ديد كاه با توجه به اينكه نظريه انتخاب با تنكناها و بيامدهاى جندى روبه رو استء بدين خاطر بيش از بيان 
تنكناها و ييامدهاى نظريه انتخاب» ضرورت ايجاب مى كند كه مقدمه كوتاهى جهت شفاف تر شدن ديد كاههاى طرفين «انتصاب» 
و «انتخاب» در باب منشأ مشروعيت حكومت و ولايت فقيه بيان كنيم تا بتوان بر اساس آن به طور قاطع و صريح اظهار نظر كرد كه 
باشد و در واقع هر دو كروه يكك ديدكاه و نظر را با دو رويكرد و دو بيان عرضه مى كنند. براين اساس ناجاريم كه بار ديكر بر 
آنجه در باره منشأ مشروعيت حكومت و ولايت در انديشه سياسى اسلام و امام خمينى آورديم» مرورى كَذرا داشته باشيم. حكومت 
وو لأيث ققيف كاملا خباستكاه ديلى داشته و بخشى جدانشدنى از آن كليت نظام سياسى اسلام است؟ زيرا در حكومت اسلامى 
احكام و قوانين اسلامى منطبق كرده و آن را به اجرا بككذارند» تا ازاين رهكذر سعادت زندكى دنيوى و اخروى را در آغوش 


بكشند. به بيان روشن ترء ولايت فقيه» استمرار ولايت ييامبر خدا(ص) و امام معصوم(ع) است كه آن نيز استمرار و تداوم ولايت 
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تشريض الهى اسك يت ولابيت قتي اوت شاكميت الى تاشى من شود كه الندهمان لور كه أنقاد شود مطهرى قزيوه نن اينكه 
ماازحق حاكميت فقيه سخن مى كوييم و يا امام ازحق شرعى ولا-يت فقيه سخن به ميان آورده استء در واقع حق ناشى از 
صلا-حيت براى حكومت مراد است نه حق حاكميت بالاصاله و به طور مطلق. يعنى حق الهى حكومت و ولا-يت به افرادى كه نه به 
دليل خاصيت طبيعى يا موروثى» بلكه به دليل خاصيت تقرب به خداء عدالت و تقواء علم و آكاهى و بينش سياسى» صلاحيت لازم 
جهت تصدى منصب حكومت و ولايت را بيدا مى كنند» منتقل و واككذار مى شود. براين اساس» حكومت اسلامى از نوع حكومت 
بر مردم براى مردم است نه از نوع حكومت مردم بر مردم» جون ماهيت حكومت اسلامىء ولايت بر جامعه است نه نيابت از جامعه و 
نه وكالت از آن. آن كونه كه در حكومتهاى بر يايه دموكراسى غربى مطرح است؛ زيرا ايدئولوزى اسلامى و وضع قوانين آن» جنين 
جيزى را هم در بعد عقيده و نظر و هم در مقام اجرا و عمل اقتضا مى كندء در اين صورت بنا به كفته استاد» ملاكك, انتخاب مردم 
نيست بلكه انطباق با معيارها و موازين شرعى استء اعم از اينكه انتخاب كرها مستقيماً خود مردم باشند كه نوع انتخابشان در اينجا 
نظير انتتخاب مرجع تقليد مى شود كه در واقع شناسايى فرد واجد شرايط و صاحب صلاحيت لازم است. (نوعى دم وكراسى). يا 
انتخاب كرها ساير فقها و خب ركان در مسايل دينى و حكومت اسلامى هستند (نوعى حكومت اريستوكراسى)» كه در هر صورت حق 
انتخاب با مردم است.(5” بنا بر اين ديدكاهء هم مبناى كزينش فقيه «انتصاب» است نه انتخاب, و هم منشأ قدرت سياسى و 
مشروعيت حكومت,. دينى و الهى مى شود. ولى اقتدار حكومت و كارآمدى آن با يذيرش و انتخاب مردم تحقق مى يابد. در حالى 
كه در تفسير غربى منشأ قدرت سياسى و مشروعيت حكومت,. مردم و انتخاب صرف و بدون قيد و شرط آنان مى كردد, كه اين 
خود مهمترين نقطه جدايى ميان دو تفسير اسلامى و غربى از حكومت مردمى (دموكراسى) است.(80”) اين تفكيكك و تفاوت در مبنا 
و منشأ مشروعيت ميان ديدكاه اسلامى و تفكر غربى از آنجا ناشى مى شود كه منشأ مشروعيت در انديشه سياسى اسلام, مطلقاً دينى 
والهى است و براين يايه ميان مشروعيت و مقبوليت تفاوت بوده و لزوماً بايد اين دو را از يكديكر تفكيكك كرد تا محذور شرعى و 
دينى لازم نيايد. ولى در انديشه سياسى غرب» مشروعيت مفهومى جدا از مقبوليت ندارد و يكى بيش نيستند» جون خاستكاه هر دو 
به طور صد در صد آرا و انتخاب مردمى است. ثمره اين دو ديد كاه آنجا ظاهر مى شود كه انتخاب مردم بيوسته ملازم با مشروعيت 
دينى نيستء بلكه تنها در صورتى ملا-زم با مشروعيت دينى بوده و كاشف از رضاى الهى است كه انتخاب مردم كاملا با ملاكها و 
موازين شرعى و دينى منطبق و سازكار باشد. توضيح آنكه. ميان مشروعيت و مقبوليت از ديد كاه اسلام» از نسب جهار كانه منطقى» 
«عموم و خصوص من وجها استء يعنى كاهى ممكن است حاكمى (به عللى) مقبوليت مردمى و اجتماعى داشته باشد ولى حكومت 
وى مشروع نباشد و كاهى بالعكسء ممكن است حاكم اسلامى داراى صلاحيتهاى لازم براى حكومت و ولايت باشد ولى (بنا به 
عللى) به او اقبال نكرده و او را برنكزينند» و در نتيجه حكومت او استقرار نيابد و به فعليت نرسد. نظير آنجه كه براى ائمه 
معصومين(ع) به جز مدت كوتاهى براى على(ع) اتفاق افتاده است. كاهى هم هست كه هم مشروعيت دينى فراهم است و هم 
مقبوليت مردمى؛ در جنين صورتى است كه حكومت اسلامى بايه ريزى مى شود و نيز دراين صورت است كه مقبوليت مردمى 
ملازم با مشروعيت دينى و كاشف از رضاى الهى به جنين حكومتى است. مانند حكومت امام خمينى و رهبر معظم انقلاب اسلامى؛ 
حضرت آيت الله خامنه اى. بنابراين» اككر مراد طرفداران نظريه انتخاب از اين سخنشان كه انتخاب مردم مشروعيت ساز بوده و 
مشروعيت مردمى مى آوردء همان مقبوليت در ديد كاه انتصاب باشد كه بيان كرديد» نه مشروعيت دينى مصطلح در حوزه تفكر 
سياسى اسلام, به نظر مى رسد كه هر دو كروه يكك امر را به دو بيان ارائه مى كنند و در نتيجه نزاع لفظى مى شود. اما اككر روى اين 
مسأله اصرار بورزند كه مراد از مشروعيت مردمى در اينجا همان مشروعيت دينى مصطلح در لسان شرع و دين استء يا بالعكس» 
احيانا كسانى از اين كروه بكويند مشروعيت دينى در مسأله حكومت و زعامت سياسىء» همان مشروعيت مردمى مصطلح در عرف 


بين الملل است كه امروزه در نظامهاى دموكراسى دنيا رايج است» در اين صورت است كه ديد كاههاى طرفين تفاوت بنيادى خواهد 
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داشت و نزاع هم جدى خواهد بود. برراساس ديدكاه اخير است كه نظريه انتخاب با تنكناها و ييامدهاى منفى و غير قابل قبولى 
مواجه است كه طرفداران اين نظريه لزوماً يا بايد در صدد رفع و ياسخكويى لازم برآيند ويا اينكه به آن كردن نهند. تنككناها و 
بيامدهاى ديكر نظريه اتتخاب مهمترين اين تنكناها و بيامدهاء عبارتند از: ١‏ با توجه به اينكه از ديد كاه اسلام؛ منشأ همه حقوق» 
حقايق و ارؤشيائ والاذات ياكف خداوتدى است و تنها أن معبود يكانه اث كه يه اسان حق اتيكاب و تعبية سرتوشت خويقن را 
داده و با تشريع قوانين مترقى و ارسال آن از طريق وحى آسمانى در قالب «دين»» در عين اينكه يذيرش دين حق را به انتخاب انسان 
واكذار كرده و اجبار و اكراهى را در آن روا نداشته؛ ولى اعلام داشته كه تنها راه سعادتمندى و رسيدن به كمالات مطلوب انسانى» 
يذيرش دين و كرويدن به آن در عرصه عقيده و عمل و نيز كردن نهادن به حاكميت دينى است؛ و اين را جزو وظايف و تكاليف 
حتمى و لازم الا-جراى دينداران اعلا.م داشته است البته تكاليف دينى نه به معناى تحميل و تكلف كه برخى دكرانديشان جنين 
برداشت ناروايى از آن داشته و آن را در مقابل حق و -حقوق قرار داده ائذ! بلكه به معناى الزامات يسن از تعهدات كه كاملا با عقل و 
منطق سا زكار بوده و هماهنكك و همسو با خواست فطرى انسان اسث كه خود نوعى لطف الهى به بند كان مى باشد. اين كونه 
الزامات يس از تعهدات در عرف حقوق بين المللى نيز يذيرفته شده است اكنون يرسش اين است كه اكر انسان مسلمان در راستاى 
يايبندى به تعهدات يذيرفته شده و انجام تكاليف دينىء به اين تكليف دينى خود كه يذيرش حاكميت دينى و رأى مثبت دادن به 
آن مى باشد» عمل كرده استء آيا به حكومت دينى و ولايت فقيه آن هم به عنوان شخصيت حقوقى نه شخصيت حقيقى مشروعيت 
دينى بخشيده يا بالعكس.ء با اين عمل خود در راستاى تحقق هويت ايمانى و مشروعيت انسانى الهى خويش كام برداشته و به بيان 
روشن ترء با اين كزينش و يذيرشء اعلام وفادارى نموده و يايبندى عملى به آن تعهدات دينى را ابراز داشته است؟ به نظر مى رسد 
كه اقتضاى بينش توحيدى و «خدامحورى» نه «انسان محورى؛» دومى باشد نه اولى. ؟ ولا-يت» از جمله مسايل دينى است كه نياز به 
جعل و اعتبار دارد. كسى مى تواند جعل ولايت كند كه خود داراى ولايت باشد. مردم كه ولايت ندارند تا بخواهند جعل ولايت 
كنند» يعنى مردم جه به تنهايى و جه به طور دسته جمعى نمى توانند مقام و منصب ولايت را با انتخاب خود به كسى واكذار كنند. 
در نتيجه؛ بركزيده آنان» سمتى جز وكالت نخواهد داشتء و وقتى جنين شد فقيه بركزيده وكيل مردم مى شود و فقيه وكيل تنها مى 
تزاتن كن سند وده اف كدم و كللاف او اساذ هب كالقه كاده اند دالت كتنتو ذو امدرض #ادؤلا د ومين كدي اعمال ولأيت شرع 
در آنها منوط به داشتن ولا-يت استء نمى تواند اعمال ولا-يت كندء مانند اعمال ولايت در امور مربوط به فتوا وقضا و نيز اخذ 
وجوهات شرعى و مصرف آن و غير آن از امورى كه دخالت در آنها ويا تنفيذ ولايى آنها متوقف به داشتن ولايت است. بنابراين» 
كسانى كه در صدد برآمدند تا به هر نحو ممكن از يذيرش دلايل ولايت مطلقه انتصابى سرباز زنند و يس از ناديده انكارى اينهمه 
ادله عقلى و نقلى در تأييد و اثبات ولايت مطلقه انتصابى» جنين نتيجه مى كيرند كه: «ولايت شرعى فقيه بر مردم فاقد مستند معتبر 
عقلى و نقلى است ... يعنى فقيهان ولايت شرعى بر مردم ندارند!2(0”) بايد به اين ييامدهاى نظريه خويش نيز ملتزم شده و كردن 
نهند. '" ولا-يت انتخابى و مشروعيت مردمى كه از بيامدهاى نظريه انتخاب استهء با اعتقاد شيعه در باب امامت و ولايت همسويى 
نذارة. زيرا شيعه در برابز اهل سنت كةاهامث و وليك را امرى كاي ونيد فرعن نقين عن داتنه تعفد اشت كه امامت منص 
الهى و مجعول به جعل الهى است كه توسط بيامبر(ص) اعلاام مى شود. واصلى از اصول دينى مذهبى است؛ و ولا-يت فقيه هم 
جنانكه در بررسى انديشه سياسى اسلام و امام خمينى مشاهده كرديم» تداوم امامت ائمه(ع) و ييامبر(ص) مى باشد و ادله اثبات 
امامت شامل ولا-يت فقيه نيز مى شود. بر اين اساس بود كه امام خمينى تصريح كرده و تأكيد ورزيدند كه زيادى فضايل معنوى 
ييامبر(ص) و امام(ع) هيج تأثيرى در كم ويا زياد شدن اختيارات نداشته و همان اختيارات و ولايت مطلقه معصومين در حوزه 
زعامت و ولايت سياسى شان به ولايت فقيه هم منتقل مى شود. * با فرض اينكه حداقل مشروعيت سياسى مردمى ولايت فقيه با رأى 
مردم تأمين شود با توجه به اينكه هميشه در انتخابها و رأى كيريها درصد بالا-يى از مردم به علل مختلف از رأى دادن امتناع مى 
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كنند و مخالف انتخاب و كزينش فرد مورد انتخاب اكثريت هستند» اين مستلزم اين است كه بيوسته ولايت فقيه منتخب اكثريت» با 
ضريبى از عدم مشروعيت همراه باشد و در نتيجه به همان نسبت از مشروعيت دينى ولايت او و نفوذ شرعى مردمى كفتارهايش 
كاسته مى شود! ه با اينكه فقيهان بزركى جون ميرزاى شيرازى اول و دوم و نيز سيد محمد مجاهد و غير آنان از سوى مردم زمان 
خويش به منصب حكومت و ولا-يت بركزيده نشده اند ولى احكام حكومتى مهم و سرنوشت سازى نظير فتواى تحريم استعمال 
تنباكو و اعلا-م جهاد عليه دشمنان دين را صادر كردند. در حالى كه بر اساس نظريه انتخاب و مبتنى كردن مشروعيت حكومت به 
اتتخاب و رأى مردمء آن فقيهان بزركك از سوى مردم براى حكومت و اعمال ولايت بركزيده نشده بودند تا بتوانند جنين احكام 
حكونتى زاصادر كنند. حكوته مى توان ابن عسل آنان زا بامينائ اتعخاب تويجيه كرد؟ # از ماحث كذشته دانسته شد كه ولايث و 
حكومت فقيه از ولاءبت و حكومت تشريعى خداوند سرجشمه مى كيرد و نيز ولا-يت فقيه در واقع ولا-يت و حاكميت قوانين دينى 
الهى است. با مبناى مشروعيت مردمى حكومت و ولايت» مستازم اين است كه آراى مردم سلطه و سيطره بر ولايت تشريعى الهى و 
قوانين دينى داشته باشد. جون ولايت فقيه از سوى مردم به او تفويض شده است حداقل ولايت و مشروعيت سياسى در حالى كه 
براى هيج موجودى حتى بيامبر(ص) جنين ولايتى نخواهد بود. ” بر اساس اينكه ولايت فقيه شخصيت حقوقى باشد و در واقع عنصر 
فقاهت و عدالت او حكومت بكند نه شخصيت حقيقى اوء در نتيجه مشروعيت مردمى ولا-يت و حكومت فقيه» يعنى مشروعيت 
مردمى عناصر فقاهت و عدالتء جككونه قابل توجيه است كه بككُوييم مشروعيت فقاهت و عدالت فقيه برخاسته از اتتخاب مردم و 
آراى آنهاست؟! 8 جنان كه بيشتر آورديم حضرت امام و بسيارى از فقيهان ديكرء حكومت و ولايت را از احكام اوليه و برتر از همه 
احكام فروع دينى حتى نماز» روزه وحج مى دانند. آنكاه جككونه مى توان به اين تفكيكك غير قابل توجيه تن داد و كفت مشروعيت 
دينى ولايت فقيه از دين است ولى مشروعيت سياسى آن برخاسته از انتخاب و آراى مردم؛ يعنى مشروعيت دينى غير از مشروعيت 
سياسى است. در حالى كه اين از ضروريات و مسلمات اسلام و انديشه سياسى آن است كه تفكيكى ميان ديانت و سياست آن 
نيست و اساساً اين دو جنبه اسلام مانند ديكر جنبه هاى معارف دينى درهم تنيده و به هم وابسته است. آيا اين تفكيككء تن دادن به 
اين شعار استعمارى «جدايى دين از سياست» نيست؟ و يا در نهايت به آنجا منتهى نخواهد شد؟ به بيان ديكرء آيا اين ديدكاهء اين 
بيامد تلخ را به دنبال نخواهد داشت كه سياست بخشى جدا شده از اسلام است و در اختيار مردم قرار دارد و آنها با رأى خود به 
حاكميت دينىء اين بخش بيرون دينى را به درون نظام سياسى اسلام وارد خواهند كرد؟! 9 آيا اينكه امام خمينى مردم را به شركت 
در انتخابات دعوت مى كرد؛ براى اين بود كه مشروعيت ولا-يت خويش را از اين طريق به دست آورد؟ اكر جنين است يس اينكه 
امام در آغاز و در دورانى كه مردم در صحنه نبودند دست به قيام زد» بدون داشتن حداقل مشروعيت سياسى اقدام به انقلاب و قيام 
كرد! ٠١‏ تفكيكك ديانت از سياست بيامد ديكرى نيز دارد و آن عرفى دانستن امر حكومت است و در نتيجه تفكيكك امور قدسى از 
امور عرفى است كه بنياد تفكر سكولاريستى مى باشدء و اين تفكيكك نظريه يردازان ولايت انتخابى و مشروعيت مردمىء در واقع تن 
دادن به نوعى سكولاريسم و عرفى كردن مسايل دينى و اسلامى است كه در نتيجه» موجب كمرنكك شدن قداست احكام دينى و 
ارزشهاى اسلامى و يا به تعبير برخى از روشنفكران «تفكيكك دانش از ارزش است»» كه بعيد است آقايان به اين تفكيكك تن دهند! 
بى نوشت ها ١‏ نهج البلاغه» صبحى صالح. نامه #2 ص 28" /81*. ١‏ كتاب البيع» ج ؟. ص 2588 مؤسسه مطبوعاتى اسماعيليان» قم. " 
همان» ص7١6.‏ * ولايت فقيه (حكومت اسلامى)؛ ص 20 انتشارات آزادى» قم. 0 صحيفه نورء ج١21‏ ص 177. © شؤون و اختيارات 
ولى فقيه؛ امام خمينى»؛ ص/7؟؛ نشر وزارت فرهنكك و ارشاد اسلامى. لا اصحيفه نور» ج17 ص 8.1١"‏ همان» ج١٠‏ ص 4.178 
همان. ج7١‏ ص178. ٠١‏ ولا-يت فقيه» ص78. ١١‏ صحيفه نور» ج71 ص 17.178 ولا-يت فقيهه ص ."١‏ 1 صحيفه نور» ج١7‏ 
ص ١7١‏ و 178. 15 ر.كك. همان» ج2؛ ص 40 و 48. ١0‏ همانء ص8١١‏ وع". ١2‏ همان. ١١‏ همان» جه ص ؟١51.‏ 18 همان» ج34 


ص72 .١‏ 19 ولايبت فقيه» ص 65. ٠‏ صحيفه نور» ج41 ص 52. "١‏ كشف الاسرار» ص 1١87‏ و ث8 ا. "١‏ صحيفه نور» ج 0 ص 775 اذا 
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همان» ص8١7‏ 779. 75 همانء» ص72 و 10١‏ 787. 70 همان. ١18‏ نهج البلاغه» صبحى صالح. خطبه 1١1/‏ ص 71.185 روزنامه 
اطلاعات» ١٠‏ بهمن 78.1781 صحيفه نور» ج١7‏ ص 198. 74 ر.كك. همان» ج”7؛ ص ٠١7 011 7١‏ و .1١10‏ 0ر.ءك. همان» ص 7١‏ 
١‏ وغ" لالا؛ ج اا ص ف 2ه و 85ه. ١لا‏ همان, ج"”؛ ص ث١٠.‏ 7" همان» ج١7‏ ص 179 و 1594. 37 ر.كك. ولايت فقيه ص 0 
/اآ؛ كتاب البيع» ج 7 ص .62١‏ 76 ر.كث. ييرامون جمهورى اسلامى» شهيد مطهرى. ص ١87‏ 100» انتشارات صدراء يبرامون انقلاب 
اسلامى» ص88 /81. 0" ر.كك. مجله انديشه حوزه؛ سال ينجم. شماره دوم؛ مهر و آبان 8 مقاله «دموكراسى در نظام ولايت فقيه) 
محمدهادى معرفتء؛ بويزه ص7١٠.‏ انتشار دانشكاه علوم اسلامى رضوىء مشهد. 76 ر.ك. حكومت ولا-يى» محسن كديورء 


ص 02*97 نشر نى. منابع مقاله: فصلنامه حكومت اسلامى» شماره 218 ابراهيم زاده آملىء نبى الله؛ 
مشروعيت نظام اسلامى 


مشروعيت نظام اسلامى مسئله تحولات زمان و ثابت بودن ضوابط و قوانين اسلامى مسئله اى است كه همواره اين شبهه را ايجاد 
ميكند كه جككونه ميتوان اين ثابت را با آن متغير تلفيق كرد.مسئله زمان و تغيبر و تحول مسئله درستى است اما ظرافتى در آنست كه 
اغلب نسبت به آن بى توجه ميمانند.فرد انسان و همجنين جامعه انسانى» حكم قافله اى را دارد كه دائما در حركت و طى منازل 
است.فرد و جامعه هيجكدام در حال سكون و ثبات و يكنواختى نيستند بنابر- اين اككر بخواهيم انككشت بر روى يكى از منازل 
بكذاريم و جامعه بشر را در يكى از منازلى كه براى مدت كوتاهى توقف كردهءبراى هميشه ثابت نكاهداريم بدون شكك بر خلاف 
ناموس طبيعت عمل كرهه ايم. اما بايد توجه داشت كه فرق است ميان منزل و ميان راه» منزل تغيير ميكند اما آيا راه هم لزوما تغيير 
ميكند؟آيا مسير جامعه انسانى كه همه قبول دارند كه يكك مسير تكاملى است آيا آنهم تغيير ميكند؟به بيان ديكر آيا راه هم در راه 
است؟و آيا بشر و جامعه بشرى هر روزى در يكك جهت و در هر مرحله اى از مراحل در يكك مسير جديد و بسوى يكك هدف تازه 
حركت ميكند؟ ياسخ اينست كه نه»خط سير تكاملى بشر خط ثابتى است شبيه مدار ستا ركان.ستاركان دائما در حال ح ركتند ولى 
آيا مدار آنها دائما در حال تغيير است آيا بايد جنين استدلال كرد كه جون ستاركان در يكك مدار حركت ميكنند مدار آنها هم 
ضرورتا بايد تغيير كند واكر تغير نكند آن ستاره در يكك نقطه ميخكوب ميشود؟ واضحست كه جواب منفى است.لازمه حركت 
داشتن ستاره اين نيست كه مدار ستاره هم قطعا و ضرورتا و لزوما تغيير بكند. نظير همين مسئله براى انسان و براى انسانيت مطرح 
است. سؤال اساسى اينست:آيا انسانيت انسانءارزشهاى انسانى» كمال انسانىءواقعيتهاى متغير و متبدلى هستند؟يعنى همانطور كه 
لوازم زندكّى و مظاهر تمدن روز به روز فرق ميكنند آيا معيارهاى انسانيت هم روز به روز فرق ميكنند؟آيا جيزى كه يكك روز 
معيار نسانيت بود و قابل ستايش و تمجيدءروز ديكر از ارزش مى افتد و جيز ديكرى كه نقطه مقابل اولى بود.معيار انسانيت ميشود؟ 
آيا فكر ميكنيد روزى در آينده خواهد آمد كه جومبه بودن و معاويه بودن معيار انسانيت بشود و لومومبا بودن و ابو ذر بودن معيار 
ضد انسانيت؟يا اينكه نه» معتقديد جنين نيست كه ابو ذر بودن»از خط سير انسانيت براى هميشه خارج بشودءبلكه انسانيت انسان 
دائما تكامل بيدا ميكندءو معيارهاى كاملترى براى آن يديد مى آيد. انسان بحكم اينكه خط سير تكاملش ثابت استءنه خودش» 
يكك سلسله معيارها دارد كه بمنزله نشانه هاى راهند.درست همانكونه كه در يكك بيابان بر»كه حتى كوه و درختى ندارد» نشانه هايى 
مى كذارند كه راه را مشخص كنند اين نشانه ها و اين معيارهاءهميشه نشانه و معيار هستند و دليل و ضرورتى ندارد كه تغيير بكنند. 
من در يكى از كتابهايم» بحثى كرده ام راجع به اسلام و تجدد زندكى و در آنجا اين مسئله را روشن كرده ام كه اسلام با مقتضيات 
متفاوت زمانها و مكانهاء جكونه برخورد ميكند )١(‏ در آنجا ذكر كرده ام كه اساسا اين مسئله كه آيا زندكى اصول ثابت و لا يتغير 
دارد يا نه؟بر اساس يكك سؤال مهم فلسفى بنا شده و آن سؤال اينست:آيا انسان لا اقل در مراحل تاريخى نزديكك تر بماءيعنى از 


وقتى كه بصورت يكك موجود متمدن يا نيمه متمدن در آمده استءتبدل انواع بيدا كرده يا نه؟آيا انسان در هر دوره اى غير از انسان 
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دوره ديككر است؟1يا نوع انسان تبديل به نوع ديكر ميشود؟و قهرا اكر اين تبديل امكان يذير باشدءآيا همه قوانين حاكم بر اوءالا 
بعضى از قوانين كه فى المثل با حيوان مشتركك است.عوض ميشود؟درست شبيه آبى كه تا آن هنكام كه مايع است قوانين مايعات بر 
آن حكمفرماست و وقتى به بخار تبديل ميشود مشمول قوانين كازها ميكردد.يا آنكه نه»در طول تاريخ» نوعيت انسان ثابت مانده 
است و تغيير نكرده؟ اينجا نميخواهم جندان وارد مباحث فلسفى بشوم.اما اجمالا ميكويم نظريه صحيح همين است كه انسان با حفظ 
نوعيتش در مسير تكاملى كام برميدارد.يعنى از روزى كه انسان در روى زمين يديدار شده استءنوعيت او از آن جهت كه انسان 
است تغيير نكرده و او به نوع ديككرى تبديل نشده است.البته انسان درجا نزده و نمى زند وازاين جهت يكك مسير تكاملى را طى 
ميكندءولى كُويى در قانون خلقتءتكامل از مرحله جسم و اندام و اركانيزم بدنى به مرحله روانى و روحى و اجتماعى تغيير موضع 
داده است. از آنجا كه نوعيت انسان تغيير نميكندءبناجار يكك سلسله اصول ثابت كه مربوط به انسان و كمال اوست»خط سير 
انسانيت را مشخص مى سازد و بر زندكى او حاكم استوءو از آنجا كه انسان در جنين مسيرى حركت ميكند و در آنءمنازل مختلف 
را مى بيمايد- بواسطه اختلا.ف منازل»احكام مربوط به هر منزل با منازل ديككر متفاوت خواهد بود همين امر او را ناكزير مى سازد 
كه در هر منزل بشيوه اى خاص-متفاوت با ديكر منازل-زندكى كند. قوانين اسلام آنكونه كه در متن تشريعات دين منظور كرديده 
منزلى وضع نشده بلكه مسيرى وضع شده استءاما در عين حال براى منازل هم فكر شده و مقدمات و تمهيدات لازم براى آنها در 
نظر كرفته شده است.اسلام براى نيازهاى ثابتءقوانين ثابتءو براى نيازهاى متغير»وضع متغيرى در نظر كرفته است.خصوصيات اين 
قوانين را باجمال در همان كتابى كه ذكرش رفت تشريح كرده ام.اينجا براى روشن شدن موضوع به ذكر مثالى اكتفا ميكنم. اسلام 
در رابطه جامعه اسلامى با جامعه هاى ديكر به قدرتمند شدن و قدرتمند بودن و تهيه لوازم دفاع از خود».در حدى كه دشمن ه ركز 
خيال حمله را هم نكندءتوصيه كرده است. آيه: و اعدوا لهم ما استطعتم من قوةٌ و من رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم () 
در واقع بيانكر اين اصل اجتماعى اسلامى است. از سوى ديكر ميبينيم كه در فقه اسلامى بر اساس سنت ييامبر(ص )به جيزى توصيه 
شده است كه آنرا سبق و رمايه مينامند.يعنى شركت در مسابقه اسب دوانى و تيراندازى به منظور مهارت يافتن در امور جنكى. خود 
ييامبر اكرم در اين مسابقات شركت ميكرد. حالا اكر به اصل و اعدوا لهم... توجه كنيم ميبينيم يكك اصل همواره نو و زنده استءجه 
در آن زمان جه در زمان ما وجه آينده. اما در مورد حكم سبق و رمايه ديكر ضرورتى ندارد كه جنين مسابقاتى به آن نيت سابق 
بركزار شود.يعنى به نظر ميرسد كه اين حكم ديكر مصداق ندارد و زمانش كذشته است.دليل اين امر اين است كه سبق و رمايه 
«اصالت اندارد و حكم مربوط به يكى از منازل استءاصالت مال و اعدوا لهم... است كه مسير را مشخص ميكند.در همين زمان 
ميتوان اين حكم را با توجه به شرايط زمانه با صورت اجرايى تازه اى»بمرحله اجرا درآورد. از اينكونه مثالها الى ما شاء الله داريم و 
تازه آن بيج و لولائى كه به قوانين اسلام انعطاف ميدهد تا بتواند خود را با شرايط نو تطبيق دهدبدون آنكه از اصول تخلف بشود 
منحصر به اين موارد نيست.من بعوض ورود به جزئيات كه به زمان زيادى نياز دارد مثال ديكرى برايتان ميزنم تا موضوع روشتتر 
بشود. اصلى در قرآن داريم راجع به مبادلات و كيفيت كردش ثروت در ميان مردم كه باين تعبير در قرآن بيان شده است: لا تاكلوا 
اموالكم بينكم بالباطل () يعنى نقل و انتقال مملوكها نبايد به صورت بيهوده انجام شود.يعنى اكر شما مال و ثروتى مشروع بدست 
آورده ايد و خواستيد آنرا بديكرى منتقل كنيدءاين نقل و انتقال بايد بصورتى باشد كه از نظر اجتماعى شكل مفيدى داشته باشد و 
يكى از نيازهاى اصيل زندكَى افراد جامعه را رفع كند.حالا فرض كنيد كسى بخواهد با يولى كه در اثر تلاش شرافتمندانه بدست 
آورده كالايى بى مصرف و بى فايده مثلا يكك كونى مورجه مرده را بخرد» آنهم براى آنكه آنرا دور بريزد»اين معامله از نظر قرآن 
از اساس باطل است.اما فرض كنيد زمانى بيايد كه علم بتواند از مورجه مرده استفاده بكند در آنصورت ميبينيم كه همين معامله كه 
تا ديروز باطل و حرام بوده به معامله صحيحى تبديل ميشود.جرا؟ باين دليل كه مجتهد فقيه واقعى»مصداق حكم كلى آيه لا تاكلوا... 


را بطور صحيح در هر زمان تشخيص ميدهد و بر اساس آن»حكم به وجوب شرعى معامله و يا عدم آن ميدهد. نظير همين مسئله در 
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مورد خريد و فروش خون بيش آمده است.در كذشته كه از خون استفاده اى نميشد معامله خون باطل بود.زيرا اكل مال به باطل 
محسوب ميشود.اما امروز كه در اثر بيشرفت علم»خون بصورت يكك مايه حيات در آمدهءديكر نميتوان كفت معامله خون مصداق 
اكل مال به باطل است.بلكه در اينجا بدليل عوض شدن مصداقءحكم جزئى تغيير ميكند اما حكم كلى همجنان يا بر جا و بى تغيير 
باقى ميماند و بر مصاديق تازه منطبق ميكردد. در انطباق احكام كلى با مصاديق جديدءاين اجتهاد است كه نقش اصلى را بازى 
ميكند. وظيفه فقيه اينست كه بدون انحراف از اصول كلىءمسائل جزئى و متغير و تابع كذشت زمان را بررسى كند و بر اساس همان 
احكام و جهار جوبهاى اصلى كه توسط وحى عرضه شده است احكام مناسب را صادر كند. بى نوشت ها: -١‏ نظام حقوق زن در 
اسلام-فصل اسلام و تجدد زند كّى -نوشته-استاد مطهرىء انتشارات صدرا. ؟- اى مؤمنان»در مقام مبارزه با آنان خود را مهيا كنيد و 
هر جه ميتوانيد ابزار جنككى براى ترساندن دشمنان خدا و خودتان فراهم كنيد. (سوره انفال-آيه )2٠‏ - مال يكديكر را به ناحق 


صرف نكنيد. (سوره بقره-آيه 188). منابع مقاله: ييرامون انقلاب اسلامى » مطهرى» مرتضى؛ 
امام خمينى» حكومت دينى و مشروعيت 


امام خمينى» حكومت دينى و مشروعيت جكيده در اين نوشتار ابتدا مشروعيت ولى فقيه كه همان مشروعيت حكومت دينى 
محسوب مى شودء از ديد كاه حضرت امام رحمه الله مورد بحث قرار كرفته و سيبس به مشروعيت يا مقبوليت دادن راى مردم در 
انديشه امام راحل يرداخته شده است و ضمنا به نقش مردم در حكومت و آزاديهاى آنها اشاره كرديده و در يايان نيز ديد كاه آن 
حضرت در وضع قوانين و اختيارات و محدوديتهاى نمايند كان مردم در اين مورد بيان شده است . مشروعيت الهى از نككّاه حضرت 
امام خمينى رحمه الله مشروعيت حكومت دينىء الهى است . اين سؤال به صورت جدى مطرح مى شود كه جرا امام اصالت را به 
خداوند مى دهد وجرا از ديد كاه ايشان» مردم منبع مشروعيت حكومت دينى به شمار نمى روند؟ ابتدا بايد ككفت كه مشروعيت 
ولى فقيه همان مشروعيت حكومت دينى محسوب مى شود . به صورت كلى در انديشه سياسى امام؛ آنجه كه محوريت دارد 
خداست . امام همه عالم هستى» حكومت. قانون و ... را متعلق به خداوند مى داند . از اين رو» معتقد است اكر حكومت خدا نباشد» 
در مقابل» طاغوت و شيطان حكومت دارد . از اين جهت امام مى كويد: «واضح است كه حكومت به جميع شؤون آن و اركانهايى 
كه دارد» تا از قبل شرع مقدس و خداوند تبارك و تعالى شرعيت بيدا نكند» اكثر كارهاى مربوط به قوه مقئنه و قضائيه و اجرائيه» 
بدون مجوز شرعى خواهد بود ... واكر بدون شرعيت الهى كارها را انجام دهند» دولت به جميع شؤون طاغوتى خواهد بود .» (5) 
حضرت امام با توجه به مشروعيت فقيه از طرف خداوند و مشروعيت ديككر اركان حكومت به وسيله مشروعيت الهى فقيه» مى كويد: 
«اكر جنانجه ولا-يت فقيه در كار نباشد» طاغوت است . يا خداست يا طاغوت . اكر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه 
نباشد» غير مشروع استء وقتى غير مشروع شدء اطاعت او اطاعت طاغوت است . طاغوت وقتى از بين مى رود كه به امر خداى تباركك 
و تعالى يكك كسى نصب بشود .» (7) همان طور كه امام تصريح مى كندء اكر جه مردم به رئيس جمهور راى مى دهند ولى 
مشروعيت دينى اختيارات رئيس جمهور بر اساس تنفيذ (و در حقيقت نصب) ولى فقيه مى باشد . در جاى ديكر امام با اشاره به 
حكومت شاهنشاهى مى كويد: «اكر كذاشته بودند ... حكومتء حكومت اسلامى باشدء حاكم» حاكم منتخب منصوب من قبل الله 
تعالى باشدء آن وقت مردم مى فهميدند كه اسلام جيست؟ و معنى حكومت اسلامى جيست ٠١.‏ (؟) به عبارت ديكر جون سعادت 
ابدى و همه جانبه بشر ملاك اصلى خلقت مى باشدء بنابراين» خداوندى كه تمامى برنامه هاى لازم براى انسان را از قبل براى او 
مهيا مى كندء حكومت مورد نياز او را نيز خود مشروعيت مى دهد تا عوامل مختلف سبب تعالى دين و انسان شود, از اين جهت امام 
مى كويك: «اكر (خخداوثد) براى آثان؛ امام بر يا نككهدارنده نظم و قانون» خدمتكرار امين و تكهبان باسدار و امانتدارى تغيين نكند: 


دين به كهنكى و فرسودكّى دجار خواهد شدء و آبين از ميان خواهد رفت رو سنن و احكام اسلامى دكركون و وارونه خواهد 
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كفت أو يدعكراران جوها ةركب حرامتد انزو #وملحدان وين يان جيرها اق او تخواهتد كاستو و آن رابراى هسلماتان نه 
كونه اى ديككر جلوه خواهند داد .» (8) ازاين روء جون از سويى مردم توانايى دفاع همه جانبه از دين را ندارند واز حكمت خدا هم 
به دور است كه براى اين مساله راه حلى نياورده باشد» واز سوى ديكر ويزكى ابدى دين اسلام براى امام مسلم استء لذا يكك 
مجرى امانتدار و نكاهبان دين و قوانين آن لازم مى باشد و بدون شكك اين حاكم؛ مشروعيتى الهى دارد . ممكن است اين سئوال 
مطرح شود كه اين دلايل و ويكيها مربوط به امام معصوم است نه براى هر حاكمى . امام خمينى معتقدند جون دلايل لزوم «ولى 
امر) براى مسلمانان در همه زمانهاء جارى استء اين مشروعيت براى همه حاكمان دينى كه واجد شرايط و صفات مورد نظر خداوند 
باشند. وجود دارد . لذا امام مى كويد: «آن علل و ضرورتهايى كه آن حضرت را (حضرت على عليه السلام و ديكر امامان) امام 
كرده استء الان هم هست إبا اين تفاوت كه شخص معينى نيستء بلكه موضوع را «عنوانى » قرار داده اند تا هميشه محفوظ باشد .» 
(9) به عبارت ديكر از ديدكاه ايشان حفظ دين و لزوم وجود حاكم جامعه در همه زمانها لازم است: «روند مشروعيت حكومت از 
زمان ييامبر صلى الله عليه و آله تا به حال جارى مى باشد: بعد از رسول اكرم كسى افضل از او در هيج معنايى نيست و نخواهد بود . 
لكن در مراتب بعد هم كه بايد اين امت هدايت بشود» ييغمبر اكرم كه از دنيا مى خواست تشريف ببرد» تعيين جانشين و جانشينها را 
تا زمان غيبت كرد و همان جانشينهاء تعيين امام امت را هم كردند . به طور كلى اين امت را به خود وانككذاشتند كه متحير باشنده 
براى آنها امام تعيين كردندء رهبر تعيين كردند تا ائمه هدى عليهم السلام بودند» آنها بودند و بعد فقها ... آنها را تاييد كردند براى 
يايدارى اين امت .» (0) همان طور كه از اين عبارات معلوم استء جون امام لزوم هدايت و تربيت انسان را هميشكى مى داندء لذا 
همانطور كه ييامبر براى اين هدف اصلى مبعوث شدندء امامان بعدى نيز آن روند را ادامه دادند و در دوره غيبت اين وظيفه بر عهده 
فقهاست نا از آنها باسدارى كنند . البته لازم به ذكر است كه امام» مشروعيت ولايت فقيه را در همين جارجوب تفسير مى كند با 
اين تفاوت كه او صالح ترين فرد براى هدايت جامعه اسلامى است . امام تشكيل مجلس خب ركان را نيز براى تصويب امر خداوند 
مى داند و مى كويد: «مجلس خب ركان مى خواهند ولايت فقيه را اثبات كنند, ... مى خواهند تصويب كنند آن جيزى را كه خداى 
تباركك و تعالى فرموده است .) (5) همجنين در موارد مختلفى در تشكيل نهادهاى انقلاب و تعيين و نصب افراد در مراكز مختلف به 
حق شرعى خود اشاره كرده و آن را در جهت شرعيت ولا-يت فقيه بر امور جامعه معرفى مى كند . مثلا در حكم تشكيل شوراى 
انقلاب اعلام مى كند: «به موجب حق شرعى و بر اساس راى اعتماد اكثريت قاطع مردم ايران كه نسبت به اينجانب ابراز شده استء 
در جهت تحقق اهداف اسلامى ملت» شورايى به نام شوراى انقلاب اسلامى مركب از افراد با صلاحيت و مسلمان و متعهد و مورد 
وثوق موقتا تعيين شده و شروع به كار خواهند كرد .» 1) امام در اين عبارت از حق شرعى براى خود صحبت مى كنند كه اين 
مساله همان مشروعيت مورد نظر ايشان براى ولى فقيه مى باشد و از راى مردم نيز به عنوان مقبوليت و تاييد اين حق استفاده مى كنند 
. در مورد مشروعيت دولت موقت نيز مى كويد: «ما دولت را تعيين كرديم به حسب آن كه هم به حسب قانون» ما حق داريم و هم 
به حسب شرع حق داريم . ماابه حسب لا-يت شرعى كه داريم و به حسب آراى ملت كه ما را قبول كرده است . آقاى مهندس 
بازركان را مامور كرديم كه دولت تشكيل بدهد . .. آقاى مهندس بازركان حكومت شرعيه دارد از قبيل من و بر همه واجب است 
كه اطاعتش را بكنند .» )0١(‏ از اين رو» مشروعيت الهى ولا-يت فقيه» زمانى محقق مى شود كه توسط مردم اين امر يذيرفته شده 
باشد . و براى همين است كه امام از جهت دينىء به «حق شرعى و ولايت » اشاره نموده و از جهت سياسىء به «قبول مردم » استناد 
مى كند . مشروعيت مردمى به هر حال در انديشه امام» مردم نمى توانند مشروعيت دهنده حكومت الهى باشند . علت اين مساله را 
ضرقا بايك در رابطه خندا و انسان جتسعجو كرد جرا كه غندا كمال مظلق است و انسان نيازمند غدابت مى باشد و از اين جهت انسان 
بايد توسط خداوند مورد هدايت قرار كيرد . امام خمينى در جهت اثبات اين مساله» حديثى را از امام رضا عليه السلام نقل نموده و 


در توضيح آن مى كويد: «اكر كسى ببرسد جرا خداى حكيم «اولى الامرا قرار داده و به اطاعت آنان امر كرده استء جواب داده 
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خواهد شد كه به علل و دلايل بسيار جنين كرده است . از آن جمله؛ اين كه جون مردم بر طريقه مشخص و معينى نككهداشته شده؛ و 
دستور يافته اند كه ازاين طريق تجاوز ننمايند و از حدود و قوانين مقرر در نككُذرندء زيرا كه با اين تجاوز و تخطى دجار فساد 
خواهند شدء واز طرفى اين امر به تحقق نمى بيوندد و مردم بر طريقه مردم نمى روند و نمى مانند و قوانين الهى را بر يا نمى دارند 
مكر در ضورق كه فر (يااقندرت) اين و .ياسدارى برايشان كماشه شود كه عهده وار اين آمر باشد و نكذارد يا از دايره حقشان 
بيرون نهندء يا به حقوق ديكران تعدى كنند . زيرا اكر جنين نباشد و شخص يا قدرت بازدارنده اى كماشته نباشد» هيج كس لذت و 
منفعت خويش را كه با فساد ديكران ملازمه دارد» فرو نمى كذارد و در راه تامين لذت و نفع شخصى به ستم و تباهى ديكران مى 
يردازد .» )1١(‏ اين عبارات را مى توان در جارجوب مبانى كلادمى نيز جستجو كرد . جرا كه انسان در قرائت امام از دين شيعه 
موجودى است كه بالفعل دجار هواى نفس است و تمام يليديها از خواسته هاى نفس ناشى مى شود . ازاين روء بايد تمامى 
امكانات» شرايط و تلاشها صورت بككيرد نا انسان از اين يليدى به خير مطلق رهنمون كردد . حكومت دينى» يكى از شرايطى است 
كه انسان مختار» خود را در اين بستر قرار مى دهد . اين هدايت و حركت انسان به سوى خداء قسرى نمى باشد بلكه كاملا اختيارى 
است . كلام در آنجاست كه انسان به نياز مطلق خود به خدا و نقص خود. آكاهى كامل داشته باشد . و از اين جهت مى تواند خود 
را در بستر اعمال حكومت دينى قرار ندهد . در اين صورت هيج تضمينى براى وصول به سعادت ابدى و الهى وجود ندارد . اكر جه 
ممكن است ففراد» رفاه مادى و نيازهاى دنيوى خود را بخوبى تامين كنند . امام در جهت اثبات اين مساله با استناد به حديث مورد 
نظر مى كويد: «زيرا مى بينيم كه مردم ناقص اندء و نيازمند كمال اند و ناكامل اند ُعلاوه بر اين كه با هم اختلاف دارند و تمايلات 
كوناكون و حالات متشتت دارند . بنابراين» ه ركاه كسى را كه بريا نكتهدارنده نظم و قانون باشد و ياسدار آنجه ييامبر آورده بر 
مردم كماشته نبود» به جنان صورتى كه شرح داديم؛ فاسد مى شدند رو نظامات و قوانين و سنن و احكام اسلام د كر كون مى شد و 
غهادها وس و كددها د كر كون هى كنف وابن ير سيب فناة سمكن مردماة و يكتريق به تمامى اسك 0 (11) شاب ايم عضاوتك 
بايد حاكمى را براى جنين مردمى به حكومت برساند جرا كه «در حكمت خداوند حكيم روا نيست كه مردم ريعنى آفريد كان 
خويش را بى رهبر و بى سريرست رها كند رُزيرا خدا مى داند كه به وجود جنين شخصى نياز دارند» و موجوديتشان جز به وجود 
وى قوام و استحكام نمى يابد) )1١(‏ نكته بسيار مهم آن است كه وجود امام معصوم به هدايت تكوينى نيز مى انجامد ولى در 
صورت غيبت امام معصوم مديريت جامعه دينى نبايد بدون سريرست باقى بماند . علاوه بر اين اكر دين و هدف از بعثت انبيا براى 
خداوند اهميت اساسى داشته باشد. بايد تدابيرى را بيانديشد كه اين دين از بين نرود و دجار انحطاط نككردد از اين روء حاكمى در 
هر زمان نياز است كه كوهر ذاتى دين را ياك نككاه دارد . مقبوليت مردمى بحث جايكاه مردم» در انديشه سياسى امام خمينى» از 
اهميت خاصى برخوردار است . با ذكر مطالب كذشته. ممكن استء اين تصور به وجود آيد كه مردم موجوداتى ناقصء غيرقابل 
هدايت و ... هستند كه محكوم به اطاعت از يكك حكومت. قانون و حاكم از يبيش تعيين شده هستند . به صورت كلى بايد كفت كه 
رابطه مستقيمى ميان مباحث كلالمى امام و مباحث سياسى ايشان» وجود دارد . از نككاه امام حتى در شناختن توحيد و رسيدن به 
خداوند كه مقصد اعلاى خلقت مى باشدء اجبارى وجود ندارد . به عبارت ديكر داشتن اختيار براى انسان در رسيدن به سعادت و 
شقاوت؛ از وي كيهاى خاصى است كه تمام نكات مثبت و منفى انسان را در بر مى كيرد . همان طور كه قبلا كفته شد» حكومت 
دينى» بستر ساز سعادت انسان است و در اين بستر برنامه هاى لازم براى او اجرا مى شود . و حكومت,ء حق ندارد كه يا سوء استفاده 
از «نفسانيت » مردمء آنها را اجبارا به خداوند برساند . دقيقا به همين دليل» مردم نه تنها مختار در انتخاب راه سعادت و شقاوت 
هستند» بلكه اختيار كامل در انتخاب نوع حكومت و زمامدار آن دارند . اكر جه در ديد كلامى امام؛ انسان محتاج هدايت و تربيت 
استء قانون الهى» يكانه قانون شفابخش هستى مى باشدء و اسلام جامع ترين دين الهى براى سعادت بشر مى باشد و حكومت دينى 


بستر اين سعادت استء ولى استفاده از اين قوانين و برنامه هاء منوط به اختيار و اراده انسان در يذيرش و عدم يذيرش آنها مى باشد 
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. نكته مهمى كه در انديشه سياسى امام؛ هميشه وجود داشته استء نكاه مثبت به ملت جمهورى اسلامى مى باشد . امام» جمهورى 
اسلامى را همان حكومت مطلوبى مى داند كه قدم اوليه رسيدن انسان به سعادت را برنامه ريزى مى كند و مردم ايران را كسانى مى 
داند كه با انتخاب اين نظام خود را در اين بستره قرار دادند و ازاين روء در مسير «انسان شدن و سعادت كامل )» مى باشند . امام در 
اين باره مى كويد: «من با جرات مدعى هستم كه ملت ايران و توده ميليونى آن در عصر حاضر بهتر از ملت حجاز در عهد رسول الله 
صلى الله عليه و آله و كوفه و عراق در عهد اميرالمؤمنين عليه السلام و حسين بن على عليه السلام مى باشند .» (15) اين برترى در 
جهت اعتقاد به خداوند و ايمان به هدف مى باشد كه «همه از عشق و علاقه و ايمان سرشار آنان است به خداوند متعال و اسلام و 
حيات جاويدان . با آن كه نه در محضر مباركك رسول اكرم صلى الله عليه و آله هستند و نه در محضر امام معصوم عليه السلام و 
انككيزه آنان ايمان و اطمينان به غيب است ... و ما همه مفتخريم كه در جنين عصرى و در بيشكاه جنين ملتى مى باشيم ١‏ (18) جرا 
امام با توجه به مبانى فكرى خود درباره سرشت يليد انسان. اينجنين از مردم ايران تمجيد مى كند؟ جون شرط هدايت»ء 1 كاهى و 
انتخاب آزادانه سعادت مى باشد . اكر انسان خود را در اين مسير قرار داد» همه شرايط و عوامل و مهمتر از همه: خداوند او را يارى 
مى كند و حكومت دينى موظئ است كه از طرف خداوند» مشكلات فردى و اجتماعى جنين انسانى را برطرف كرده و او را به 
زندكى دلككرم واميدوار كند تا نهايتا انسان به لقاء الله برسد . ازاين جهت جون مردم ايران از اين ويكى برخوردارند» مورد 
رضايت الهى هستند . علاوه بر آن كه مردم؛ از جهت سياسى محور و صاحب حق در حكومت هستند به همين دليل حقوقى دارند 
كه بدان اشاره مى كنيم . به عبارت ديكّر بعد كلا-مى انسان امرى فردى است كه خود بايد اين مشكل را حل نمايد ولى حقوق 
سياسى او در جاى خود محفوظ است . به همين دليل است كه امام على عليه السلام در نهج البلا-غه از حقوق متقابل مردم و 
حكومت صحبت مى كند . حق تعبين سرنوشت از نككاه امام: «از حقوق اوليه هر ملتى است كه بايد سرنوشت و تعيين شكل و نوع 
حكومت خود را در دست داشته باشد .» (18) حكومت بدون قبول مردم؛ اصلا شكل نمى كيرد . همجنين در افكار امام از مهمترين 
ضوابطى كه نبايد از حكومت جدا باشدء اين است كه «متكى به آراى ملت باشد به كونه اى كه تمامى آحاد ملت در انتخاب فرد و 
يا افرادى كه بايد مسؤوليت و زمام امور را در دست بككيرند» شركت داشته باشند .» (17) از اين روء نظام جمهورى اسلامى به تاكيد 
امام خمينى به آراى عمومى كذاشته شد تا خواسته مردم مورد ارزيابى قرار كيرد» اكر جه نتيجه اين ارزيابى» به علت خصوصيت 
ويزه مردمء از قبل قابل بيش بينى بود جنان كه امام مى كويد: «ما نظام جمهورى را به آراى عمومى مى كذاريم وايران جون همه 
شان مسلمان هستند» راى بدين قضيه خواهند داد و بعد از راى آنها حكومت جمهورى اسلامى» تشكيل خواهد شد .» (18) از اين 
رو مردم اولويت در انتخاب دارند واسلام اولويت در حكومت . و در جاى ديكرى نيز با اشاره به حق مردم در انتخاب حاكم مى 
كويد: «كسى كه مى خواهد يكك مملكتى را اداره بكند ... (و) مقدراتمان را دستش بدهيم بايد آدمى باشد كه مردم انتخاب كنند و 
با اتتخاب مردم بيش بيايد . قهرا وقتى با انتخاب مردم بيش آمدء صالح است .» (19) شرط امام براى حاكم» شروط دينى (قانون و 
عدالت) مى باشد و اين» سبب نصب الهى مى شود . از اين روء اكر مردم اين نصب الهى را نيذيرند» مشروعيت الهى عينيتى بيدا 
نمى كند . ازاين روء نقش مردم در حكومت دينى به كارا مدى آن مرتبط مى باشد و حكومت در ارتباط كامل با مردم شكل مى 
كيرد . به صورت كلى امام به رابطه مردم و حكومت از دو زاويه مى نككرد. حق حكومت بر مردم وحق مردم بر حكومت . در هر 
دو صورتء مردم از لحاظ سياسى تعيين كننده و رسميت دهنده به حكومت مى باشند . از اين جهت اكر مردم» حكومت و اجزاى 
آن را قبول نداشتند» كسىء حق اجبار و تحميل بر آنان را ندارد: «ما تابع آراى ملت هستيم . ملت ما هر طورى راى داد ما هم از آنها 
تبعيت مى كنيم . ما حق نداريم» خداى تبارك و تعالى به ما حق نداده است . ييغمبر اسلام به ما حق نداده است كه ما به ملتمان 
يكك جيزى را تحميل كنيم .» )7١(‏ تمام هنر انسان و لذت سعادت ابدى» در كرو اختيار انسان است و حتى خداوند يذيرش ربوبيت 
خود را نيز بر انسان تحميل نكرده استء جه برسد به تحميل حكومت دينى . از نكاه امام هركونه تحميل به استبداد منجر مى شود و 
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«رزيم اسلامى با استبداد جمع نمى شود .» )1١(‏ مردم» محور حكومت در انديشه امام؛ مردم محور حكومت مى باشند واين 
حكومت است كه بايد براى مردم برنامه ريزى كند ودر خدمت آنان باشد جرا كه «بايد اساس را مردم و فكر مردم قرار داد و بايد 
به فكر مردم بود ... بايد مردم خودشان (امور) حكومت را به دست بككيرند .» (51) امام در عبارت ديكرى به وظيفه حكومت در 
مقابل مردم تصريح مى كند و معتقد است در حكومت اسلامى كه بر يايه عدالت بى ريزى شده است حكومت بايد براى مردم باشد 
نه مردم براى حكومت» «حكومت اسلامى حكومتى است كه براى مردم خدمتكزار استء بايد خدمتكزار باشد .» (737) از اين جهت 
حكومت اسلامى جنبه تحميلى» استبدادى و زوركويى ندارده بلكه بايد به وظيفه خود براى خدمت به مردم عمل كند . در اين 
صورت حكومت دينى» حكومتى عاطفى است كه با دلهاى افراد ارتباط برقرار مى كند و يس از آنء مردم يشتيبان اين حكومت مى 
شوند . «كارى بكنيد كه دل مردم را به دست بياوريدء بايكاه بيدا كنيد در بين مردم (در اين صورت) خدا ... و ملت از شما راضى 
است» قدرت در دست شما مى ماند و مردم هم يشتيبان شما هستند .» (7) حكومت بر قلوب و دلهاى مردم آنقدر مهم است كه 
«در بسيارى از حكومتهاء حكومت بر ابدان است آن هم با فشار» و لذا موفق نيستند» (10) و به سران كشورهاى اسلامى توصيه مى 
كند: «شما كوشش كنيد كه حكومت بر قلوب كشورهاى خودتان بكنيد» نه حكومت بر ابدان» و قلوب از شما كناره بككيرند ... 
حكومت بر قلوب يكك حكومت شيرين است به خلاف حكومت بر ابدان كه قلوب با آنها نباشد ... حكومت صدر اسلام» حكومت 
بر قلوب بود و لذا با جمعيتهاى كم بر امبراتوريهاى بزركك غلبه كردند .» (12) آزادى انتخاب همجنين آزادى حق انتخابء براى 
مردمء در اجزاء و نهادهاى حكومتى نيز به طريق اولى وجود دارد ازاين روء امام مى كويد: «هر كس آزاد است هميشه و به هر 
كسى كه مى خواهد, راى مى دهد .) (71) امام اكر جه اين آزادى را براى مردم به رسميت مى شناسد و معتقد است كه: «بايد مردم 
را براى انتخابات آزاد كذاريم و نبايد كارى بكنيم كه فردى بر مردم تحميل شود ٠.‏ (18) ولى در عين حال از نتيجه اختيار و آزادى 
مردم مطمئن هستند: «بحمدالله مردم ما داراى رشد دينى - سياسى مطلوب مى باشند و خود, افراد متدين و درد مستضعفان جشيده و 
آكاه به مسائل دينى - سياسى و همككام با محرومين را انتخاب خواهند كرد .» (19) در جاى ديكرى نيز با اشاره به تذكر مردم در 
انتخاب درست مى كويد كه اين انتخابات بايد براى رضاى خدا و صلاح اسلام و مسلمين باشد . (0) در جارجوب اسلام ناب 
محمدى صلى الله عليه و آله مهمترين توصيه ها به مردم در استفاده درست از حق انتخاب خود شكل مى كيرد . با اين معيار بين دو 
كروه مهم تفاوت قائل مى شود: «مردم شجاع ايران با دقت تمام به نمايندكانى راى دهند كه معتقد به اسلام و وفادار به مردم باشند 
ودر خدمت به آنان احساس مسؤوليت كنند وطعم تلخ فقر را جشيده باشند و در قول و عمل مدافع اسلام يابرهنكان زمين» اسلام 
مستضعفين» اسلام رنجديد كان تاريخ؛ اسلام عارفان مبارزه جوء اسلام ياكك طينتان عارف و در يكك كلمه مدافع اسلام ناب 
محمدى صلى الله عليه و آله باشند وافرادى را كه طرفدار اسلام سرمايه دارى» اسلام مستكبرين» اسلام مرفهين بى درد اسلام 
منافقين» اسلام راحت طلبان» اسلام فرصت طلبان و در يكك كلمه؛ اسلام 1مريكايى هستند» طرد نموده و به مردم معرفى نمايند .» 
(9*) حق نظارت از ديككر حقوق مسلم مردم» نظارت آنها بر عملكرد حكومت و مسؤولين آن مى باشدء اين مساله كه به «امر به 
معروف و نهى از منكر) نيز تعبير مى كردد از حقوق جامعه انسانى در حكومت دينى مى باشد . ازاين روء امام مى كويد: «همه ملت 
موظفند كه نظارت كنند بر اين امور ... با كمال دقت توجه كنيد كه يكك قدم خلاف اسلام نباشد به عنوان اسلام» به عنوان مسلمين 
... يكك قدم خلاف برندارند .» (7”) اين حق مردم در تمامى اركان حكومت از حاكم اصلى جامعه كرفته تا مردم عادى» جارى 
است لذا امام هر كونه عدم نظارت را موجب خسارت به خود مردم و جامعه مى داند و مى كويد: «ملت اككر نظارت نكنند در امور 
دولت و مجلس ... ممكن است يكك وقت به تباهى بكشد .) (7*) حكومت دينى و قانون ١‏ - حق وضع قوانين امام در كشف 
الاسرار» اين سؤال را مطرح مى كند كه «آيا بشر حق دارد براى خود قانون وضع كند يا نه؟ اكر دارد آيا اطاعت جنين قانونى واجب 
است يا نه؟ در صورت وجوب (اطاعت از قانون) اكر كسى تخلف كند» سزايش جيست؟» (8”) در ياسخ ضمن اشاره به مباحث 
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قبلى خودشان در تعريف مفهوم قانونى بشرى مى كويد: «مقصود از اين كه بشر قانون وضع كند اين است كه يكك نفر يا جند نفر از 
ييش خود يكك قانونى وضع كنند و آن كاه بر افراد يكك كشور واجب مى شود كه به آن عمل كنند و اكر عمل نكنند عقل» آنها را 
نكوهش كند و براى آنها جزايى قائل شود . جنانجه قوانين كشورهاى جهان از اين قرار است .» (8") امام قانونكذارى بشر را 
مخالف خرد مى داند واين مطلب را به علل مختلف رد مى كند . اولين دليل امام آن است كه بشرء نمى تواند براى ديكرى تعيين 
تكليف نمايد جرا كه انسان توانايى فهم مصالح خود را ندارد جه رسد به توانايى فهم مصالح ديكران . ازاين روء امام مى كويد: 
«هيج كس نمى تواند بكويد كه قانون يكك نفر يا جند نفر بى جهت براى يكك كشور لازم الاطاعه باشد .» (3"8) اولين علت اين 
مساله به اختيار انسان مرتبط است از اين روء دليل اصلى آن را بايد در مبانى كلامى امام جستجو كرد: «به عقل ... . رجوع كنيدء 
ببينيد حدود اختيار يكك انسان جيست؟ آيا جز تصرف در حدود دارايى خود و آنجه به طور مشروع به دست آورده مى تواند باشد؟ 
انسان جنين اختيارى در قانون عقل دارد كه در مال و جان يكك توده دخالت و بر خلاف آنها دست درازى كند .» (/9) و دومين 
علت آن به عدم احاطه بشر بر مصالح عامه انسانها برمى كردد: (انسانهائى كه) قانونكذارى مى كنند ... احاطه به همه جهات و 
خصوصيات ندارند و از خطاكارى و غلط اندازى و اشتباه مامون نيستند جه بسا حكمى كنند كه بر ضرر مردم تمام شود و بر خخالاف 
مصالح كشور باشد .) (8”) نكته بسيار مهم اين است كه امام» نمى خواهد قوانين بشرى را كاملا مردود بداند» آنجه كه به هيج وجه 
قابل قبول نمى باشد. جايكزينى انسان به جاى خدا در امر قانونكذارى است . اين جايكزينى به هيج وجه از نككاه امام يذيرفته نيست 
. ولى اين دليل نمى شود كه بشر به قوانين جديد نياز نداشته باشد . در اين صورت با شكل كيرى امكانات و تمدن جديد و به 
خصوص نيازهاى جديدء افراد بشر مى تواند واضع اين قوانين باشد ولى به شرطى كه از جارجوب موافقت با موازين مسلم اسلامى» 
خارج نباشد . و به تعبير ديكر مخالفتى با قوانين اسلامى نداشته باشد . از اين روء امام با توجه به اين مساله مى كويد: «مثلا در صدر 
اسلام به واسطه محدود بودن» كشور اسلامى نيازمند به بانكك, ثبت املاك؛ سرشمارى و مانند اينها نبود و ساز و بركك ارتش در آن 
زمان بااين زمان مخالف بوده و وزارت يست و تلكراف نبوده ... لكن قانون اسلام از تشكيل آنها اساسا جل و كيرى نكرده است . 
اكنون بايد كارشناسان دينى كه علماى اسلامند نظر كنند» هر يكك از اين تشكيلات كه مخالف قوانين اسلام نبود و كشور نيز به آن 
نيازمند بود» در تشكيل آن موافقت كند (و از اين جهت) قانون اسلام ابدا با اين كونه ترقيات مخالفت نكرده و قوانين اسلام با هيج 
يكك از يبشرفتهاى سياسى و اجتماعى مخالف نيست ١‏ (094 ازاين رو» تشكيل مجلس شورا به شرط موافقت با احكام شرع امرى 
لازم مى باشد: «با تشكيل مجلس براى وفق دادن مصالح كشور با كليات قانونهاى آسمانى ... موافق هستيم .» (0©) فرضا نيز انسان 
بتواند مصالح دنيوى خود را به صورت كامل تشخيص دهدء ولى مصالح اخروى خود را نمى تواند تشخيص دهد . لذا از نككاه امام 
«براى انسان دو زند كانى استء يكك زندكانى مادى و دنيوى كه دراين جهان است و يكى زند كانى معنوى آخرتى كه در جهان 
ديكر است .» (61) بشر نهايتا مى تواند قوانين مادى و دنيوى را وضع كند و در همين مرحله نيز دجار نقصانهاى عمده مى باشد جرا 
كه انسان را محصور در همين دنيا مى كند . «قانونهاى بشرىء انسان را به همان زندكانى مادى دنيايى دعوت مى كند و از زندكانى 
هميشكى ابدى غافل مى كند و جنين قانونى براى انسان كه داراى دو زند كانى است و ساز و بركك هر دو را نيازمند استء زيانهاى 
ناكفتنى دارد » (7) علت اين مساله نيز صرفا آن است كه قوانين بشرى كه در دنيا محقق مى كرددء بايد از خصوصيتى برخوردار 
باشد كه بشر را براى سعادت در جهان ديكر مهيا كند و جون انسانء به مصالح واقعى خود آكاه نيست» از اين رو قوانينى وضع مى 
كند كه او را در محدوده تنكك مادى» محصور مى كند و هدف اصلى خلقت,ء اصلا به وجود نمى آيد . 7 - قانون الهى همانطور كه 
كفته شد قانونكذار در قانون الهى كسى جز خداوند نمى تواند باشد . جرا كه «قانونكذار بايد كسى باشد كه از نفع بردن و شهوت 
رانى و هواهاى نفسانى و ستمكارى بر كنار باشد و درباره او احتمال اين كونه جيزها ندهيم و آن غير از خداى عادى نيست . يس 


قانونكذار غيرخدا نبايد باشد .» (6) لذا صالح ترين مرجع قانونككذارى خداوند است . جرا كه تنها خيرخواه واقعى انسان مى باشدء 
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«خداى جهان است كه عالم به همه مصالح است و هم مهربان به همه افراد است و هم دستخوش عوامل (كوناكون) نيست و تحت 
تاثير ‏ كسى واقع نمى شود و منافع كشورى را فداى كشور ديككر نمى كند ٠.‏ (5©) به صورت كلى وجود قانون الهى و انحصار اين 
قانون به خداوند مفروض مى باشد براى همين امام در صدد نتيجه كيرى سياسى از اين مساله مى باشد: «فرق اساسى حكومت 
اسلامى با حكومت هاى مشروطه سلطنتى و جمهورى در همين است در اين كه نمايند كان مردم و يادشاه در اين كونه رزيمها به 
قانونكذارى مى يردازند» در صورتى كه قدرت مقننه و اختيار تشريع در اسلام به خداوند متعال اختصاص يافته است . شارع مقدس 
اسلام» يكانه قدرت مقننه است» هيج كس حتق قانونكذارى ندارد» و هيج قانونى جز حكم شارع را نمى توان به مورد اجرا كذاشت 
.» (0؟) همان طور كه كفته شد از نككاه امام عالم بر يايه اراده خداوند و قوانين الهى شكل كرفته است . لذا اثبات اين مساله با توجه 
به اصل اساسى «توحيد» اينجنين مى باشد: «از اين اصل ما نيز معتقديم كه قانونكذارى بر اين يبشرفتها در اختيار خداى تعالى است . 
همجنان كه قوانين هستى و خلقت را نيز» خداوند مقرر فرموده است و جوامع» تنها در كرو اطاعت از قوانين الهى است كه توسط 
انبيا به بشر ابلاغ شده است .) (62) بنابر نظر امام از تدبير خداوند به دور است كه براى سعادت ابدى انسانء قانونكذارى نكرده 
باشد جرا كه در اين صورت خداوند به ربوبيت تشريعى خود عمل نكرده است . «عقل حكم (مى كند) كه قانونكذارىء وظيفه 
خداست و هيج كس جنين وظيفه اى ندارد (از اينرو) بايد (بكُوييم) به اين كه خداى عادل وظيفه خود را انجام داده است .» (0©) از 
خصوصيات بسيار مهم قانون الهى» جامعيت آن مى باشد . جرا كه همه اشياى عالم؛ تحت تدبير الهى هستند . امام معتقد است: «اين 
قانون كه از جنبه هاى عمومى ممالك جهان كرفته تا خصوصيات عامه اشخاص و از زند كانى اجتماعى تمام بشر تا زندكانى 
شخصى انسان كه تنها در يكك غار زندكى مى كند (جارى مى باشد) و از قبل از قرار نطفه آدمى در رحم تا يس از رفتن در 
تنكناق قب غزارها قانون. كذاشته اسث: :© (698)اين امعازات ننى توائد امرئ يشرى باشد .هرا كه سيارق :از ابن قوانين اضول ثابتى 
هستند كه قبل از به دئيا آمدن وى نيز وجود دارئد و براى همين «دينء قانون بزركك خدايى است كه براى اداره كشورهاى جهان و 
جرخانيدن جرخهاى زندكّى آمده است و هر كس به آن عمل كندء به سعادت دو جهان مى رسد .» (64) اين دين همان قانون الهى 
اسلام مى باشد كه شامل «قرآن كريم و سنت رسول اكرم است .) (20) ويزكى ديككر قانون الهى» استحكام اين قانون است كه به 
وسيله غترة وعدل ابحاد مى شود يهعبارث ديكر قانون الهى (قانوتن اسك كداز روى عدالت الهى بيندا شنده است 6 (01) از 
ويكيهاى ديكر قانون الهى» ابدى بودن آن مى باشد . جرا كه خداوند وجودى ازلى دارد . لذا امام مى كويد: «جون آن كه قانون 
اسلام را آورده است» خداست (يس اوست كه) محيط بر همه جيزهاست,ء بر همه اعصار است ٠.‏ (05) بنابراين» قوانين الهى ابدى و 
براى همه زمانهاست . " - قانون بشرى (اساسى) قانون اساسىء مهمترين قانون بشرى مى باشد كه در دوران معاصر به رسميت 
شناخته شده است . امامء با يذيرفتن قانون اساسى در اول انقلاب و دعوت همه افراد به اطاعت از آن» نشان دادند كه اطاعت از آن 
به عنوان ميثاق نظام اجتماعىء امرى لازم است . ولى نكته بسيار مهم اين است كه اين قانون صرفا در جارجوب شرع مورد قبول 
امام بود . به عبارت ديكر جون بشر براى حيات اجتماعى خود, احتياج به قوانين الهى دارد؛ از اين روء هر قانونى را كه خود بخواهد 
وضع كندء بايد با مبانى شرعى مطابقت داشته باشد . در اين جهت امام يكى از اهرم هاى مبارزه خود را در قبل از انقلاب اسلامى؛ 
به عدم مشروعيت قوانين آن دوران معطوف مى كند جرا كه در آن زمان به متمم قانون اساسىء مبنى بر لزوم نظارت مجتهدين بر 
قوانين عمل نمى شد . به همين دليل؛ اطاعت از اين قانون لازم نبود كه در موارد بسيار متعددى اين مساله مورد اشاره ايشان قرار 
كرفت . نكته بسيار مهم اين است كه از نككاه امام «تمام قوانينى كه غير از قانون اسلام استء قانون نيست ٠.‏ (07) علت اين مساله نيز 
كاملا روشن است . جرا كه در انديشه كلامى امام يكك قانون وجود دارد و آن هم قانون خداست و هر جه غير از آن باشدء اكر جه 
عنوان «قانون » را داشته باشد ولى مفهوم واقعى و صحيح آن را ندارد و نبايد بدان عمل شود جرا كه بر اساس عقلانيت واقعى شكل 


نكرفته است . يس از انقلا.ب اسلامى نيز امام خمينى؛ بر مطابقت قانون اساسى و قوانين مجلس (به عنوان مردمى ترين نهاد 
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حكومت) با احكام شرع؛ تاكيد داشتند . به عبارت ديكّر قوانين مجلس بدون آن كه مشروعيت دينى يبدا كند» رسميت ندارد . 
اصولا- تمامى مبانى كلامى و سياسى ايشان بر لزوم جنين مطابقتى دلالت دارد . و حكومت دينى» بدون قانون الهى هيج مفهومى 
ندارد . ازاين روء امام با اشاره به جايكّاه مجلسء مى كويد «مجلس شوراى اسلامى كه در راس تمام نهادهاى نظام جمهورى 
اسلامى استء از وي كيهاى خاص برخوردار است كه مهمترين آنها اسلامى - ملى بودن آن است . اسلامى است كه تمام تلاشش 
در راه تصويب قوانين غيرمخالف با احكام مقدس اسلام است ٠.‏ (0) اهميت جايكاه و نقش مجلس به اندازه اى مهم است كه هر 
كونه ابهام در كاركرد آن مى تواند تمامى مشروعيت حكومت دينى را زير سؤال ببرد . بدين جهت, امام در مباحث خود» ضمن 
تاكيد بسيار در اين زمينه خاطرنشان مى كند: «بايد هر مساله اى با دقت رسيدكى بشود و در كمسيونها اولا و بعد در مجلس ثانيا و 
بعد هم در شوراى نككهبان ثالثا رسيدكى بشود كه وقتى يكك قانون از مجلس بيرون آمدء يكك قانون صد در صد شرعى باشد . جه 
موافق با احكام اوليه كه مال اسلام است يا موافق با احكام ثانويه كه آن هم مال اسلام است .) (80) در انديشه امام» جمهوريت و 
نقش آن نيز در راستاى كاركرد صحيح دين» به رسميت شناخته مى شود . بدين جهت, جون نمايند كان مجلس بر اساس وكالت از 
طرف مردم انتخاب مى شوندء بايد كليات راى مردم را نيز در نظر بككيرند . از اين جهت امام با در نظر كرفتن راى مردم به جمهورى 
اسلامى و رسميت اين نظام در داخل و خارج كشورء مى كويد: «با توجه به مراتب فوق» قانون اساسى و ساير قوانين در اين 
جمهورى بايد صد در صد بر اساس اسلام باشد و اكر يكك ماده هم بر خلاءف احكام اسلام باشد» تخلف از جمهورى و راى 
اكثريت قريب به اتفاق ملت است . بر اين اساس هر راى يا طرحى كه از طرف يكك يا جند نماينده به مجلس داده شود كه مخالف 
اسلام باشد» مردود و مخالف مسير ملت و جمهورى اسلامى است و اصولا نمايند كانى كه بر اين اساس انتخاب شده باشند» وكالت 
آنان محدود به حدود جمهورى اسلامى است و اظهار نظر و رسيدكى به ييشنهادهاى مخالف اسلام يا مخالف نظام جمهورى» 
خروج از حدود وكالت آنهاست .» (82) دراين عبارات امام نمايند كى نمايند كان مجلس را بر اساس وكالتى مى دانند كه از 
طرف مردم معتقد به جمهورى اسلامى انتخاب شدند . از اين رو» جون عنوان نظام» «جمهورى اسلامى » است هر قانونى كه مخالف 
اين دو ركن (جمهوريت - اسلاميت) باشدء قانونى نمى باشد . به عبارت ديكر, اكر جه مردم در هر نظامى اولويت دارند ولى در 
جمهورى اسلامى با انتخاب آزادانه مردم؛ اسلام اولويت دارد . در عين حال» شوراى نككهبان نيز به علت جايككاه حقوقى خود از 
اهميت زيادى برخوردار است از اين روء امام مى كويد: «و اما شوراى نككهبان» كه حافظ احكام مقدس اسلام و قانون اساسى هستند 
. مورد تاييد اينجانب مى باشند . و وظيفه آنان بسيار مقدس و مهم است و بايد با قاطعيت به وظيفه خود عمل نمايند .» (017) اين 
وظيفه نيز» فقط از جهت برترى احكام الهى مطرح مى شود . امام با اشاره به اين مساله مى كويد: «شما (شوراى نككهبان) ناظر بر 
قوانين مجلس بايد باشيد و بايد بدانيد كه به هيج وجه ملاحظه نكنيد . بايد قوانين را بررسى نماييد كه صد در صد اسلامى باشد .» 
(8) امام به اين مساله نيز توجه دارد كه مجلس شوراى اسلامى نيز در صدد مخالفت با شرع نيست ولى در عين حال شوراى 
نكهبان ضامن رعايت دقيق احكام شرعى در وضع قوانين مى باشد . امام مى كويد: «بحمدالله مجلس ما مجلسى است اسلامى و 
قوانين خلاف اسلام تصويب نخواهد شد ولى شما وظيفه داريد ناظر باشيد .» (04) در همين توصيه ها امام به مساله بسيار مهمى 
اشاره مى كند كه دقت ويزه اى را مى طلبد: «به هيج وجه كوش به حرف عده اى كه مى خواهند يكك دسته كوجكك مردم ما 
خوششان بيايد و به اصطلاح مترقى هستندء ندهيد . قاطعانه با اين كونه افكار مبارزه كنيد خدا را در نظر بكيريد . اصولا آنجه كه 
بايد در نظر كرفته شود خداست نه مردم . اككر صد ميليون آدم, اككر تمام مردم دنيا يكك طرف بودند و شما ديديد كه همه آنان 
حرفى مى زنند كه بر خلاف اصول قرآن است بايستيد و حرف خلدا را بزنيد و لواين كه تمام بر شما بشورند . انبيا همين طور عمل 
فى كرذند . مثلك موسدى در هقابل فرعون مكر غير الاين كر ؟ مكر موافقى خاشت 0 (2©) الشة دن اذاه عمين مطللب:جيلات 


مربوط به تاييد مجلس و تصويب قوانين اسلامى توسط آن نهاد» آورده مى شود . ولى به هر حال مى تواند دليل بسيار واضحى از 
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حساسيت فوق العاده امام مبنى بر اهميت رعايت احكام الهى باشد . در طى انقلا.ب اسلامى نظرات كارشناسى مجلس شوراى 
اسلامى بعضا با نظرات فقهى» شوراى نككهبان سا زكارى نداشت . امام با توجه به اين مساله. نصايحى را به مجلس شوراى اسلامى و 
شوراى نككهبان مبنى بر رعايت مصالح جامعه و حقوق مردم و همكارى با هم در اين زمينه مى كند . ضمن آن كه بايد به اين نكته 
نيز اشاره كنيم كه جايكاه مردمء به عنوان مصداق مفاهيم فقهى و محور بودن حل مشكلات آنان يكى از ابعاد اساسى فقه حكومتى 
امام را تشكيل مى دهد همجنين لازم به ذكر است امام اين مساله را به عنوان تاكيد بر رعايت حقوق الهى مطرح كردند» ضمن آن 
كه به مردم بى اعتنا نمى باشند و تاكيد بر ارزش و احترام مردم» در بسيارى از فرازهاى سخنان و ييامهاى ايشان نمود دارد . قانون 
اساسى مطلوب امام در نامه اى به نمايند كان خب ركان قانون اساسىء ويزكيهاى قانون اساسى مطلوب را مطرح مى كنند» به صورت 
كلى در انديشه امام» شرط اسلامى بودن قوانين از ضروريات و بديهيات قانون اساسى مى باشد . بعد از آن» شروط ديكرى نيز ذ كر 
مى شود . اولين شرطى را كه امام براى قانون اساسى مطلوب مطرح مى كند به رعايت مصالح مردم در قوانين مربوط مى شود . از 
اين رو» شرط اول «حفظ و حمايت حقوق و مصالح تمام قشرهاى ملت دور از تبعيض ناروا» )2١(‏ مى باشد . در اين بندء امام به 
لزوم مساوات انسانها در برخوردارى از حقوق قانونى و رعايت مصالح آنها تاكيد مى كند . دومين شرط به «يبش بينى نيازهاء منافع 
نسلهاى آينده آن كونه كه مد نظر شارع مقدس در معارف ابدى اسلام است » (205) » جرا كه در انديشه امام» اسلام به عنوان جامع 
ترين دين داراى برنامه هاى دائمى براى هدايت اخروى و تامين نيازهاى مادى افراد مطرح مى شود وهر نوع قانونكذارى جديد بايد 
در جارجوب حقانيت ابدى اين معارف جاى بككيرد . خصوصيت ديككر قانون اساسى و يا قانون بشرى از نككاه امام به «صراحت قانون 
١‏ بر مى كردد رُيعنى «صراحت و روشنى مفاهيم قانون به نحوى كه امكان تفسير و تاويل غلط در مسير هوسهاى ديكتاتورها و 
خوديرستان تاريخ در آن نباشد .» (27) به طور طبيعى استبداد و خود كامكى مورد مخالفت شديد اسلام است . از اين روء اكر اين 
قانون به نفع منافع فردى و كروهى باشدء هيج ارزشى ندارد» همجنين جون برداشت امام» ثبات و جاودانكى قانون اساسى بوده 
است, ويكيهاى آن به كونه اى اعلام مى شود كه براى هميشه راه سوء استفاده از آن بسته شود . در عين حال امام در سال 88 به 
لزوم بازنكرى در قانون اساسى اشاره كرده و علت آن را اين كونه بيان مى كند: «از آنجا كه يس از كسب ده سال تجربه عينى و 
عملى اّادازه كشوره اكثر فسؤولية دست الدوكاران .. براين عقيده اند كد قاو اساسن ااي كف "داراى تقاط قوض سيار خوك 
و جاودانه استء داراى نقايص و اشكالاتى است كه در تدوين و تصويب آن به علت جو ملتهب ابتداى بيروزى انقلااب وعدم 
شناخت دقيق معضلات اجرايى جامعه؛ كمتر به آن توجه شده است ... (لذا) رفع نقايص آن يكك ضرورت اجتناب نايذير (است ..). 
وجه بسا تاخير در آن موجب بروز آفات و عواقب تلخى براى كشور و انقلاب كردد .» (68) در ادامه امام به مصاديق اين مشكلات 
همجون مساله - رهبرى - تمركز در قواى مجريه و قضائيهه مجمع تشخيص مصلحت و ... اشاره مى كنند ولى نكته قابل ذكر اين مى 
باشد كه امام لزوم اين بازنكرى را در جهت حل معضلات جامعه و مردم؛ مطرح مى كنند . از اين روء يرداختن قانون بشرى به حل 
مشكلات جامعه و شكل كيرى زندكى مساعد براى همه مردم» در جهت رسيدن به سعادت ابدى» از دغدغه هاى فكرى امام خمينى 
مى باشد . و در اصلاحات مورد نظر امام» يايبندى قاطع بر رعايت موازين شرع و محوريت قانون الهى اسلام؛ امرى خدشه نايذير 
است . لذا در جاى ديكرى ويزكيهاى قانون مطلوب را اين كونه بيان مى كند: «قانون براى نفع ملت استء براى نفع جامعه استء 
براى نفع بعضى اشخاص و بعضى كروهها نيست . قانون توجه به تمام جامعه كرده است . قانون براى تهذيب تمام جامعه است . البته 
دزدها از قانون بدشان مى آيد و ديكتاتورها هم از قانون بدشان مى آيد و كسانى كه مخالفتها مى خواهند بكنند, از قانون بدشان 
مى آيد . لكن قانونى كه مال همه ملت است و براى آرامش خاطر همه ملت است و براى مصالح همه ملت استء بايد محترم شمرده 
شود .) (20) همانطور كه از اين عبارات نيز معلوم مى كردد . در انديشه امام خصوصيت مهم قانون توجه به مصالح همه مردم مى 


باشد كه به آرامش خاطر آنها منجر مى كردد . و زمينه براى رشد و تعالى انسان فراهم شود . همجنين از نككاه امام جون قوانين 
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مجلس و نظارت شوراى نككهبان؛ اسلامى بودن قوانين را مى رساند . از اين روء همه بايد از آن اطاعت كنند و مخالفت با آن جايز 
نيست: وكسانى كه با مصوبات مجلسء بعد از اين كه شوراى نككهبان نظر خودش را دادء باز مخالفت مى كتنده اينها دانسته يا 
ندانسته با اسلام مخالفت مى كنند .» (28) در ادامه امام به حفظ نظم عمومى اشاره مى كنند و معتقدند اين نظم فقط در اطاعت از 
قوانين متجلى مى شود: «اكر همه اشخاصى كه در كشورمان هستند و همه كروههايى كه در كشور هستند و همه نهادهايى كه در 
سرتاسر كشور هستندء به قانون خاضع بشويم و قانون را محترم بشماريمء هيج اختلافى بيش نخواهد آمد . اختلافات از راه قانون 
شكنى ها بيش مى آيد .» (81) لذا هر كونه نافرمانى از قانون» ديكتاتورى است (28) », جرا كه «همه بايد مقيد به اين باشيد كه 
قانون را بيذيريد ... براى اين كه ميزان اكثريت است .» (894) بى نوشت: )١‏ كارشناس ارشد علوم سياسى و محقق . ؟) امام خمينى» 
صحيفه نور» وزارت فرهنكك و ارشاد اسلامى» جاب اول» عالق ج لالء ص ٠١"‏ . 7) همان» ج 94. ص 307 . ©) امام خمينى صحيفه 
امام» مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام» تهران» جاب اول» 11/9, ج 7 ص 788. 8) امام خمينى» ولايت فقيه» مؤسسه تنظيم و نشر آثار 
امام خمينى رحمه الله» تهران» جاب اولء 11/7 ص .”١‏ ©) همان . 1) صحيفه امام» ييشين» ج 2١١‏ ص 77. 8) صحيفه نور» بيشين» 
ج ٠١‏ ص 737 . 9) همان ج ع ص )٠١ . 7١7‏ همانء ج شف صص 78 - 76 . )١١‏ ولايت فقيه» ييشين»ء ص ”٠‏ . ؟1) همان . ؟1) 
همان. ص )١5 . ”١‏ صحيفه نورء ييشين» (وصيت نامه)» ج ١‏ صص (18 - 180 . 18) همان . )١8‏ همان, ج له ص 65 . 17) 
همان» ج ع ص 7١7”‏ . 18) همان ج * صص 708 -79 . 19) همان ج ع ص 1175 . )٠١‏ همان» ج .٠١‏ ص )1١.181‏ همان» ج 
ل ص 73١8‏ . 11) همان. ج 18 ص 19١‏ . 17) همانء ج هش ص 76١‏ . 78) همانء ج لا ص * . 10؟) همانء ج 15 صص -1١١8‏ 
١7‏ . 128) همان . 7؟) همان ج ,١1/‏ ص 98 . 18) همان ج 7١‏ ص ٠١١‏ . 19) همان . )١‏ همانء ج 18 ص 187 واج /1(ء ص 900 
)"١ .‏ همان ج ٠١‏ ص 197 . 717) همانء ج لا صص 70 - ع” . 077 همان» ج 8١ء‏ ص 2٠‏ . 78) امام خمينى» كشف الاسرار» دفتر 
نشر فلق» بى تاء ص 788 . 8") همان . ©”) همان . /ا”) همان. ص 784 . 8”) همان» ص 187 . 9") همان» ص 790 . )6٠‏ همان» ص 
)68١0١‏ همان. ص ؟7١".‏ 57) همان. ص .7١7‏ 7) همان» ص 759١‏ . 55) همان» ص 19١‏ . 68) ولايت فقيه» ييشين» ص ع" . عع) 
صحيفه نور» ييشين» ج 5 ص 1828 . /57) كشف الاسرارء ييشين» ص 55١‏ . 58) همان» ص 184 . 59) همان» ص )2١ . 79١‏ صحيفه 
نور» ييشين, ج 4» ص 650 . )8١‏ همان . ؟27) همان ج 24 ص 17/١‏ . 7ه) صحيفه امام» ييشين» ج لل ص 73١١‏ . 5) صحيفه نور 
بيشين» ج 218 ص 777 . 30) همان., ج /1(ء ص "© . 08) همان, ج 4 صص 7028 - 185 . /اه) همانء ج 19ء ص 100 . 00) 
همان» ج 2١١‏ ص 788 . 09) همان . )2٠‏ همانء ج ؟١١.‏ ص 788 . )2١‏ همان, ج لل ص 708 . 27) همان . 27) همان . 5) صحيفه 
امام» بيشين» ج 3١‏ ص 27#" . 28) همانء ج 215 ص 6١5‏ . 2#) همان . /21) همان ج 1 ص 815 . 28) همان ج 15 ص 8١8‏ . 


0 همان» ج 31 ص فضت منابع مقاله: مجله رواق انديشه» شماره 219 قاسمى» مجيك؟ 
تطورات فقهى ولايت فقيه 


تطورات فقهى ولايت فقيه انديشه ولايت فقيه در بستر تاريخ خودء به همين صورتى كه حضرت امام كفته اند مطرح بوده يا اين كه 
حضرت امام در اين عرصه. ديد كاه نويى ارائه داده اند؟ البته هر نظريه فقهى به طور طبيعى در طول تاريخ» تطوراتى بيدا مى كندء 
ولى به نظر مى رسد تولد نظريه ولا-يت فقيه بايد هم زمان با تولد فقه باشد ,آغاز عصر اجتهاد. من در كلمات شيخ مفيد؛ كه 
آغازكر اجتهاد - به معناى متعارف - است, شواهد و قراينى بيدا كردم كه ايشان به ولايت مطلقه فقيه معتقد بوده است. اما بيش از 
ادامه سخنء ذكر يكك نكته ضرورى است: بدون شككء. زمانى فقه شيعه صورت كرفت كه فقهاى ما در شرايط خاصى قرار داشتند: 
حكومت ها در دست جائران بود وفقها در حاشيه قدرت, و حتى احتمال اين كه زمانى قدرت را به دست آورندء داده نمى شد. 


اكر جه در دوره هاى محدودى مانند دوره شيخ مفيد كه آل بويه شيعه بر سر كار بودند ويا دوره صفويه روزنه هايى براى علماى 
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شيعه وجود داشت اما با اين حال» همين حكومت هاى شيعى هم مقيد به حفظ قدرت خود بودند و راضى نمى شدند براى اجراى 
مسائل شرعىء به راحتى از حكومت خود دست بردارند» حتى اكر احساس مى كردند كه علما در برابر حكومت آنها ايستاده اندء با 
آنها دركير مى شدند. با توجه به اين» در مساله حكومت, به نظر مى رسد بخشى از آنجه حاكم اعمال مى كند مربوط به يا مال يا 
جان مردم است. اكر ما بتوانيم اثبات كنيم كه در اين حوزه؛ فقهاى ما براى فقيهء قايل به حق دخالت بوده اند به طريق اولى» ثابت 
مى شود كه آنها در حوزه هاى ديككر هم حق دخالت داشته اند. اين سه حوزه اهميت فراوانى نسبت به ديككر حوزه ها دارد. فقهاى ما 
در كتاب هاى خود. وقتى به اين سه حوزه مى رسند, مسؤوليت اجراى احكام را بر عهده فقيه مى كذارند. به عنوان مثال» وقتى 
مرحوم شيخ مفيد در مباحث خود, به نماز جمعه يا عيدين مى رسدء مى فرمايد: «و للفقهاء ان يجمعوا باخوانهم بصلوات الخمس 
وصلاةً الاستسقاء والعيدين والجمعة » ايشان اين سخن را در حالى مطرح مى كند كه نماز جمعه يكى از شؤون حاكم بود و توسط 
اويا كسى كه او معرفى مى كرد؛ اقامه مى شد. اما جون اين يكك موضوع دينى استء شيخ مفيد آن را بر عهده فقيه مى داند. يا - 
مثلا - در مساله زكات» كه يكى از منابع مالى مهم حكومت اسلامى است» شيخ مفيد در بحث از آيه «خذ من اموالهم صدقة » مى 
كويد: مسؤوليت جمع آورى زكات و ديكر صدقات واجب بر عهده ييامبر (ص) است. سيس مى فرمايد: يس از وىء اين كار به 
جانشينان او واكذار شده است « رو قد فوضوا النظر فيه الى فقهاء شيعتهم. » در بحث اجراى حدود هم همين سخن را مى فرمايد. از 
جمع بندى نظرات معلوم مى شود كه شيخ مفيد (ره) معتقد بوده اجراى حساس ترين مسائل دين بر عهده فقهاست و طبيعى است كه 
فقيه در ديكر مسائل عرفى نيز مسؤوليت دارد. اين توسعه از كارهاى جالبى است كه شيخ مفيد كرده است رُمثلاء در باب وصيت مى 
كويد: «اذا عدم السلطان العادل - مما ذكرنا من هذه الابواب للفقيه ان يتولا ما تولاه السلطان » در تمام اين ابواب» احكامى را كه 
سلطان بايد اجرا كند, اككر سلطان عادل - يعنى ييامبر (ص) و امام معصوم (ع) - نبود» فقيه بايد اجراى آنها را متكفل شود. اين 
سخن شيخ دقيقا نظريه «ولايت عامه انتصابى فقيه » را اثبات مى كند كه سابقه نظريه ولايت فقيه حضرت امام استء در حالى كه من 
نديده ام اين سابقه را تاكنون كسى به شيخ مفيد رسانده باشد آنجه هست سابقه اى است كه به مرحوم شيخ احمد نراقى مى 
رسانند يا بعضى هم سعى كرده اند آن را به محقق كركى يا محقق اردبيلى برسانند. اما در كلمات شيخ مفيد» كه بنيانكذار اجتهاد و 
اولين فقيهى است كه به صورت اجتهادى كتابى نوشته؛ به روشنى رد ياى نظريه حضرت امام مشاهده مى شود. نكته جالبى كه 
نظريه انتصاب شيخ مفيد را اثبات مى كند اين است كه ايشان اين مساله را مطرح مى كند كه اكر فقيهى را سلطانى جائر به ولايتى و 
حكومتى نصب كندء اين فقيه يا داراى شروط لازم است يا فاقد آن. اككر او اين شروط را واجد باشد - يعنى عادل و مدبر باشد - بر 
او واجب است اين ولا-يت را بيذيرد» به اين دليل كه ولايت حق اوست از ناحيه امام زمان (عج) » ولى با امكاناتى كه زمامدار در 
اختيارش كذاشته است. اما اككر او شروط لازم را نداشته باشد» حرام است ولايت را يبذيرد. اين نظريه در طول تاريخ» تطوراتى بيدا 
كرده و در زمان محقق كركى از جند جهت تفاوت هايى نموده است. محقق كركى براى اولين بار اين نظريه را مستدل كرده. 
مساله «مقبوله » را مطرح نموده و روايت «العلماء ورثة الانبياء» را ذكر كرده است. ايشان موضوع «نيابت » را مطرح مى كند و به 
صراحت «ولايت » را تعميم مى دهد. در زمان محقق اردبيلى نيز اين نظريه تطوراتى بيدا كرد و در عصر محقق نراقى موضوع روشن 
شد ,رَايشان براى اولين بار اين مساله را به صورت يكك قاعده فقهى در آورد و روايات متعددى بر تاييد آن ذكر كرد. اما حضرت 
امام اين موضوع را به شكل ديكرى مطرح نمودند (به قول آيه الله جوادى آملى» حضرت امام هم انديشه دينى داشتند و هم انكيزه 
دينى. كذشتكان معتقد بودند ولا-يت فقيه واجب مشروط است ريعنى مع الامكانء با وجود فراهم بودن شرايط» اين كار واجب 
استء اككر جه تحصيل شرايط هم بر فقيه واجب نيست راكر شرايط به كونه اى فراهم شد كه حكومت را تقديم فقيه كردند» در اين 
صورتء واجب است بيذيرد. اما حضرت امام معتقد بودند كه فقيه بايد در بى فراهم كردن شرايط و كسب قدرت باشد رَاين كار 


واجب مطلق است كه فقيه متصدى اجراى احكام شود. برخى معتقدند تاسيس حكومت اسلامى به معناى وايس كرايى و بازكشت 
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به دوره هاى ما قبل نوين است. در مقابل» برخى آن را در جهان امروزء فرامدرن مى دانند. حضرتعالى جه تحليلى از اين دو ديد كاه 
داريد؟ بنده معتقدم كه اكر جوانب مساله را خوب بررسى كنيم» مى بينيم «ولايت فقيه » در واقع يكك نظريه فرا مدرن است _رزيرا 
اين نظريه با تمسكك به آيه شريفه «واءعدوا لهم ما استطعتم من قوهٌ و من رباط الخيل » معتقد است كه بايد از تمام امكانات روز و 
فن آورى ها استفاده كرد و براى هدايت بشر به سوى يكك جامعه مطلوب و مدينه فاضله؛ كه دين در وجود انسان متجلى باشد و 
شخصيت اففراد ربانى كردد» خود را مجهز نمود. البته من در اصل اين كونه تعبيرها شكك دارم ريعنى اين كه ما اين نظريه را سنتى يا 
فرامدرن بدانيم و بعد جنين تلقى كنيم كه اكر فرامدرن يا نوين است خوبء و اكر سنتى مى باشد مردود است (ُجون از «مدرن » تا 
«مدرنيته »؛ فاصله اى است با بار فرهنككى خاصى كه از ابتدا منتقدان زيادى هم به آن يرداخته اند كه حتى بسيارى از آنها غربى بوده 
اند. فراصنعتى (يست مدرنيسم) هم كه امروزه در غرب مطرح مى شود.ء بيشتر به دليل ضعف ها و نارسايى هايى است كه از دوره 
صنعتى (مدرنيسم) احساس كرده اند و مى بينند كه راه باز كشتى به كذشته ندارند. بنابراين» امتيازى به حساب نمى آيد كه ما ثابت 
كنيم «ولا-يت فقيه ؛ مدرن است يا يست مدرن. تصور من در اين زمينه آن است كه بشريت بدون شككء بر مبناى عقل و دركك و 
عرفياتش برخى شعارها را مطرح كرده كه خوب است (إمانند آزادى» عدالت و رعايت حقوق ديكران. براى اين كه ببينيم «ولايت 
فقيه ‏ اين كونه ارزش هاى بشرى را داراست يا نه بايد اين نظريه را ارزيابى كنيم. مى بينيم بسيارى ازاين كونه ارزش ها در اين 
نظريه مورد توجه قرار كرفته استء همانند عدالت - كه اصل اين نظريه بر آن مبتنى است - آزادى - كه به قول شهيد مطهرى (ره) 
آزادى از قيد و بندهاى نفس است - و برخى ديكر از امتيازات كه در اين نوع حكومت وجود دارد. بنابراين» علاوه بر شعارهاى 
خوبى كه در حكومت هاى - به ظاهر - مردم سالار و مدرن مطرح است - و البته شكل صحيح و عميقش در اين نظريه وجود دارد 
- «ولايت فقيه » نقاط قوت و امتيازات ديككرى نيز دارد كه خود غربى ها هم به آن اذعان دارند. به عنوان مثال» يكى از انتقاداتى كه 
- حتى خود غربى ها - بر مدرنيته دارند اين است كه انسان را از معنويات دور نموده و در واقع, معنويت زدايى كرده است. و 
زندكى بدون معنويات - اكر جه از لحاظ ظاهرىء بهشت برين هم باشد - انسان را ارضا نمى كند رزيرا انسان موجودى است با 
نيازهايى متفاوت از حيوانات. اكر او راااز معنويات منسلخ كنيمء او را از كمال وجودى اش دور ساخته و به حيوانيت كشانده ايم. 
ضعه سين صرق عسان ع شود كه أن دانسنة غرين كقت: اسان جاره متكي اسن إرتا شد دن محراى عبض زع بن 
هدف و بدون برنامه. اين در حقيقتء به بن بست كشاندن بشر است راز جمله ضعف هاى نظام مدرنيته. بنابراين» ما اصلا مدرنيته و 
يست مدرنيسم را كامل نمى دانيم كه بخواهيم ولايت فقيه را با آن مقايسه كنيم. با فرض دنيوى بودن «دولت » در ساخت حكومت 
هاى مادى و با توجه به ضرورت وجود «دولت » در حكومت اسلامىء جككونه ممكن است ولا-يت فقيه بتواند در بسط معنويات 
موفقيت كسب كند؟ همان كونه كه اشاره شدء ماهيت ولا-يت فقيه با حكومت هاى دنيوى فرق مى كند حكومت هايى كه با 
اهداف دنيوى و مادى بنا شده است. بنابراين» براى تعبير از جنين حكومتىء نبايد از اصطلاحات اين نوع حكومت هاء كه بار منفى 
دارد» استفاده كرد رالبته نبايد متكى به اصطلاحات فنى و سنتى حوزه هم باشيم كه مردم نمى فهمند يا حتى بوى كهنكى از آن 
استشمام مى كنند, بلكه بايد با توجه به ماهيت حكومت اسلامى و نظام ولايت فقيه, الفاظى را هم كه در آن به كار مى بريم داراى 
بار معنايى خاص خود باشدء غير از آنجه در آن حكومت ها وجود دارد رمثلاء بيان كنيم كه منظور از آزادى در اين نظامء آزادى 
غرى يسك (همرن كزله اسع سلد الكو را بت كرف دركران ود كبوا هايا > سد يكن انيه وى بن وتنها سارياة ناا 
تعاريف آنها متنافى هم نباشدء بلكه بار معنايى بيشترى داشته باشد. بنابراين» اككر حكومت مبتنى بر ولايت فقيه تشكيل دهيم, با 
توجه بار معنايى خاص الفاظى كه از آنها استفاده مى كنيم؛ موانعى جدى در مسير ترويج معنويات و اخلاق وجود ندارد؛ اكر جه 
اين كار جندان ساده هم نيست و در يكك جهان مادى كرا و غربت معنويت» نكه داشتن علم معنويت مشكل است. اما با استقامت و 


فداكارى اين كار ميسر استء به ويزه آن كه ما شيعيان براى بشريت به آينده اى روشن و ير از عدالت و معنويت معتقديم. برخى 
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معتقدند كه نظام ولا-يت فقيه زمينه ساز فرج امام زمان (ع) است و برخى به عكسء آن را موجب بيكانكى با آرمان انتظار فرج مى 
دانند. اين بحث تازه اى نيستء در اين باره اظهار نظرهاى بسيارى هم شده است. حضرت امام با اين طرز تفكر كه تشكيل حكومت 
اسلامى مانع ظهور حضرت مهدى (عج) مى شودء قاطعانه مبارزه كردند. اصلا اين غير معقول است كه ما خود را منتظر حكومتى 
صالح بدانيم» ولى در بى اصلاح خودمان نباشيم يا بككوييم اكر صالح باشيمء حكومت صالح به تاخير مى افتد. به عنوان مثال» اكر 
كسى منتظر آمدن ميهمان است» دست روى دست نمى ككذارد و بى كار نمى نشيند, بلكه براى يذيرايى از ميهمان» خود را آماده 
مى كند. «انتظار) در جايى مصداق بيدا مى كند كه «منتظر» كارهايى متناسب با «منتظر) انجام دهد. وقتى ما منتظر مصلحى هستيم؛ به 
تعبير آقاى حكيمىء خودمان بايد صالح باشيم و جامعه را هم اصلاح كنيم. ما اكر در بى استقرار ولايت فقيه و معتقد باشيم كه در 
سايه اين حكومت,ء مى توانيم جامعه را اصلاح كنيم و معنويات را كسترش دهيم؛ در جهت انتظار مصلح حركت كرهه ايم. اين 
تصور كه جون در روايات آمده است در زمان ظهور حضرت حجت (عج) جامعه بر از ظلم و جور و هرج و مرج استء يس ما بايد 
جنين وضعيتى به وجود آوريم تا آن حضرت ظهور كندء دقيقا مثل روايتى است كه حضرت مى فرمايد: مورجه تصور مى كند خدا 
هم مثل او شاخكى دارد. انسان معمولا در هر محدوده اى كه زندكى مى كندء دنيا را هم مثل همان جا تصور مى نمايد و به رنكك 
همان جا مى بيند رُتصور مى كند اكر جامعه خودش صالح شدء همه دنيا صالح شده است يا به عكس» در صورتى كه وقتى ما ديد 
جهانى داشته باشيم - كه حكومت حضرت ولى عصر (عج) هم در تفكرات ما كستره اى جهانى دارد - طبيعى است كه هر قدر هم 
تلاش كنيم؛ واقع آن است كه جهان در سقوط و سراشيبى است همان كونه كه مى بينيم عدالت و آزادى را به مسلخ برده اند و 
اينها همه مفاهيمى ضد خود بيدا كرده اند. سياست و رويكرد دينى در دنياى امروز حجة الاسلام محبى با توجه به تاسيس حكومت 
اسلامى توسط حضرت امام, آيا انديشه حكومتى ولايت فقيه فرايند تاريخى فقه شيعه است؟ اين فرايند تا جه حد معطوف به مبانى 
فكرى اماميه مى باشد؟ وقتى فقه شيعه را مطالعه مى كنيم» از اول كتاب طهارت تا كتاب ديات» در همه مسائل» كم و بيش به احكام 
فقهى حكومتى برخورد مى كنيم كه حتى در مسائل اوليه فقهى نيز به فقيهى نياز است تا آنها را طبق مبانى كتاب و سنتء براى مردم 
بيان كند. ضرورت آكاهى او بر فقه به اين دليل است كه استدلال هايى را كه از كتاب و سنت ارائه مى دهد مبتنى بر مبانى عقلانى 
باشد. از جمله مباحثى كه به خصوص تاكيد شده زير نظر ولى فقيه باشد مسائلى است كه در كتاب هاى جهاد, امر به معروف و نهى 
از منكر» مباحث اقتصادى و امثال آن آمده است. ولايت فقيه از ولايت خداى متعال» ييامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع) سرجشمه 
كرفته اسث. به عبارت ديكرء مى توان ولابت فقيه را در طول ولايت آنان دانست ويعنى اكر خداى متعال بر همه موجودات ولايت 
دارد واين ولا-يت را در قانون تكوين و تشريع به نحوى به ييامبر اكرم (ص) و ايشان نيز به ائمه اطهار (ع) عنايت فرموده استء بر 
همين اساسء از ميان فقها نيز كسى كه به مسائل زمان خود از حيث سياسى» اجتماعى و فقهى آكاهى داشته باشد بر همه مسلمانان 
جهان ولايت دارد. يس در واقع منشا اين ولا-يت قرآن و روايات است. در اين زمينه» استدلال به آيات بحث مفصلى دارد, اما از 
لحاظ روايى» همين كه ييامبر (ص) فرمود: «الست اولى بكم من انفسكم » و همه از سر فطرت هم كه بودء كفتند: بلى؛ بر اين 
موضوع دلالت دارد. سيس ييامبر اكرم (ص) فرمود: اككر من ولى شما هستم على (ع) مولاى شماست و براى يس از اوء ديكر ائمه 
(ع) را معرفى نمود. در زمان غيبت هم قوانين اسلامى نبايد مسكوت و معطل بماند. يس بايد اين قوانين به دست كسى اجرا شود. 
مجرى اين قوانين در زمان غيبت» ولى فقيه است. دستور او بايد باشد تا احكامى كه در جامعه مطرح مى شود مشروعيت بيدا كند. 
تاسيين حكومة دون :زا ابعضيى يه فعاض وايسن كرا ويار كقنشيه كتشعه و سير قيقرابى عن واقدولى يرع ذيكر اتدل 
حكومت دينى در واقع» كذر به جهان سياسى فرامدرن است و از انديشه هاى سياسى حضرت امام جنين برمى آيد كه جهان براى 
رسيدن به مدينه فاضله و سعادت ابدىء بايد با حكومت دينى اداره شود. با توجه به آنجه ذكر شد كه ولايت فقيه در طول ولايت 


خحدا و رسول او (ص) وائمه اطهار (ع) استء اكر آن را ارتجاعى بدانيم» در واقع؛ ولايت خدا و ييامبر (ص) و اهل بيت (ع) را اين 
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كونه دانسته ايم» در صورتى كه معنا ندارد قوانينى را كه ريشه در وحى دارد و وابسته به زمان خاصى نيستء موجب عقب افتادكّى 
افكار و اجتماع بدانيم» بلكه طبق روايت شريفء به ما امر شده است كه در هر زمانى مسائل را به روات احاديث اهل بيت (ع) ارجاع 
دهيم. اكر مسائلى كه از سوى آنها بيان شده براى هميشه بشريت مفيد استء ولا-يت فقيه هم در عرض همين مسائل قرار دارد. 
بنابراين» اكر خطايى هم وجود داشته باشد» خطاى در حكم نيست رممكن است در تشخيص مصاديق حكم باشد. اما شخصى كه به 
عنوان فقيه مدبر و متقى انتخاب مى شودء خداوند در مرحله عملء به او تفضلاتى دارد كه نمونه آن را يس از رحلت امام بزركوار 
در راهنمايى هاى خردمندانه مقام معظم رهبرى مى بينيم و اين از الطاف خفيه الهى است. يس نبايد فراموش كنيم كه اكر حكومت 
وابسته به اسلام باشدء خداوند هم به حاكم آن عنايت دارد ,در هر زمانى اين كونه بوده» در زمان غيبت هم همين كونه است. آيا 
نزديك كردن حكومت اسلامى به استانداردهاى تمدن نوين به معناى آن است كه اسلام را مدرنيزه كرده ايم يا آن كه حكومت 
اسلامى» خود فرامدرن است و نيازى به اين جيزها ندارد؟ در اين باره از انديشه حضرت امام جه استفاده اى مى توان كرد؟ جون 
انديشه حضرت امام به تعبير خودشان, انديشه فقه جواهرى استء وقتى در فقه جواهرى تحقيق مى كنيم» مى بينيم از جزئى ترين 
مسائل زندكى فردى انسان تا كلى ترين مسائل اجتماعى» سياسى و اقتصادى او در آن آمده و اين به بركت قرآن كريم و روايات 
اهل بيت (ع) است. اصول قواعد هر رشته اى از زندكى انسان در فقه آمده. فقط تطبيق آن در هر زمان با مصاديق» كار فقيه است. 
به عبارت ديكر «حلالل محمد حلال الى يوم القيامة و حرام محمد حرام الى يوم القيامة. » اين واقعيتى است كه احكام الهى قابل 
تغيير و تبديل نيستء اما در هر زمانى» هر مساله اى اتفاق بيفتد» حكمش در فقه موجود استء حتى اكر مسائل سياسى باشد. به 
عنوان مثالء در زمينه ارتباط با ديكر كشورهاء اكر رابطه سياسى و مبتنى بر سلطه باشدء قرآن مى فرمايد: «لن يجعل الله للكافرين 
على المؤمنين سبيلا؛ » كفار هيج سلطه اى بر مسلمانان ندارند. اما اكر رابطه اقتصادى و به نفع مسلمانان باشد» همين رابطه كه قبلا 
حرام بودء اينكك حلالل استء نه به اعتبار اين كه حكم الهى تغيير كرده؛ بلكه به اين اعتبار كه زمان و مكان - شرايط - در بيان 
حكم و تطبيق با احكام الهى تاثير دارد. بنابراين» نقصى در فقه اسلامى نسبت به زندكى بشر در هر زمانى وجود ندارد و نيازى 
نيست آن را مدرنيزه كنيم رزيرا در هر زمانى كه اين فقه در اختيار يكك فقيه مدبر و آكاه به زمان باشد مى تواند نيازهاى جامعه را 
تامين كند. اخيرا مباحثى كه در حوزه مطرح مى شود بيشتر مسائل حكومتى استء به خلا.ف كذشته كه بيشتر مسائل در زمينه 
مطهرات و نجاسات و امثال اينها بود. اين نشان دهنده آن است كه اين كونه مسائل جديد در كذشته فقه مطرح نبوده؛ اما با رشد 
افكار؛ اكنون اين مسائل از ميان آياتث و روايات استنباط مى شود. به عبارت ديكرء ولى فقيه مبين و مجرى احكامى اسث كه 
كلياتش در قرآن و سنت آمده واككر يس از اين هم جامعه در هر زمينه اى دجار تحول و يبشرفت شودء فقها مى توانند احكام جزئى 
رااز احكام كلى الهى كشف كنند. حضرت امام مى فرمودند: حكومت اسلامى و نظام ولا-يت فقيه در واقع» زمينه ساز ظهور 
حضرت حجت (عج) است. جكونه ممكن است جنين باشد؟ در ضمن يكك مثال؛ اين مطلب را جنين مى توان بيان كرد: اكر قرار 
باشد مهمانى عظيم الشان براى ما برسد» خانه را آب و جارو مى كنيم و مقدمات استقبال از مهمان و يذيرايى او را فراهم مى نماييم» 
نه اين كه بى كار بنشينيم وهر كونه آمادكى رااز خود سلب نماييم. ما بايد وقتى حضرت بقيةُ الله - ارواحنا فداه - ظهور مى كنند 
- ان شاءالله - از قبل در خودمان آمادكى استقبال از ايشان را فراهم كرده باشيم. تا زمينه ظهور ايشان را فراهم نكنيم» ظهور نخواهند 
كرد. رواياتى هم كه مى كويند: «يملاءء الله الارض قسطا و عدلا بعد ما ملثت ظلما و جورا» اين كونه تفسير مى شوند كه هنكام 
ظهور طبيعتا جامعه اين كونه استء نه اين كه ما بايد خودمان ظلم را زياد كنيم تا در ظهور حضرت تعجيل شود. در حقيقت» ايشان 
براى ظهورء نياز به يارانى صالح دارد. بنابراين» ما بايد مقدمات واقعى ظهور را فراهم كنيمء نه اين كه ايجاد فساد نماييم. كارى كه 
مردم ايران به رهبرى امام راحل كردند و اكنون نيز اين راه را به رهبرى مقام معظم رهبرى ادامه مى دهندء به واقع زمينه ساز ظهور 


حضرت بقيهُ الله (عج) خواهد بود و اميدواريم همان كونه كه اهل معنا معتقدند» فرج آن حضرت هر جه زودتر تحقق يبدا كند. 
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مبانى ولايت فقيه از منظر امام خمينى (ره) )١(‏ 


مبانى ولايت فقيه از منظر امام خمينى (ره) )١(‏ انديشه سبز و سرزنده امام خمينى(ره) در تاريخ» ماند كار وجاويدان است. كفتار و 
رفتار آن عزيز سف ركرده» سمبل و الككوبراى همه انسانها مى باشد رزيرا آموزه ها و افكار بلندفرهيختكان مختص ملت» كروه و 
جغرافيابى خاص نمى باشدء بلكه شجره طيبه «سنت » آنان بر سرهمه جهانيان سايه افكنده است. منش و انديشه هاى سياسىء فقهى و 
اجتماعى امام راحل نيز» جراغ يرفروغ محفل همه انسانها بوده ومنحصر به زمان و مكان خاص نيست رزيرا تمام كفتار و رفتار او» از 
جشمه جوشان و اقيانوس بيكران معارف بالنده و يوياى دين سرجشمه كرفته استء كه خورشيددين هركز غروب نمى كند. از اين 
رو است كه مقام معظم رهبرى(دام عزه) فرمود: «امام خمينى يكك حقيقت هميشه زنده است.) از سوى ديككر «سنت ابرخى از 
بز ركّانء از اصول يذيرفته جامعه به حساب آمده و رعايت آن بز ركترين نقش را در ايجاد جامعه هدف مند و ضابطه يذيردارد» 
جنان كه كفتار و منش معصومان١عليهم‏ السلام) داراى جنين ويزكيها مى باشد. بر اساس جاودانككى «سنت » امام راحل است كه 
رهبر حكيم وزرف انديش» حضرت آيت الله خامنه اى (مدظله العالى » سال 171/8رابه نام سال آن امام همام و فرزانه» اعلام نموده و 
دولت ومردم ايران را به بهره كيرى از «سنت » امام فراخوانده استء تامنش و كفتار او در جاى جاى جامعه و زند كَى مردم حضور 
داشته باشد. ترديدى نيست كه كفتار و رفتار امام يكى از عوامل مهم بيروزى انقلاب اسلامى بوده» كه حفظ آن نيز با الكو قرار 
دادن «سنت » امام؛ امكان يذير است. يكى از ميراث هاى كران سنكك امام راحل» حكومت دينى مبتنى برولايت فقيه مى باشد» كه 
ضرورت داردء در خصوص «مشروعيت ولا-يت فقيه » بحث شود. زيرا ولا-يت فقيه يكى از اركان نظام بوده ومشروعيت حكومت 
منوط به حاكميت ولى فقيه مى باشد. جاى ترديدنيست كه امام از طرفداران مبناى مشروعيت الهى ولايت فقيه استءجنان كه منش 
و كفتار او دال بر اين واقعيت بوده واين ازمحكمات كفتار او است. اما اهتمام امام به راءى مردم و برخى ازكلمات او سبب شده 
استء. تصور شود: امام از ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه به مشروعيت مردمى ولايت فقيه عدول كرده است. اين نوشتار مى 
كوشادء مبناى امام را در اين خصوص تبيين كند. براى روشن شدن ديدكاه امام دو مبناى عمده در خصوص مشروعيت ولايت فقيه 
كه با عنوان «مشروعيت الهى و مردمى » ياد مى شود بايدتبيين كرددء تا نظر نهايى امام روشن شود. تفسير ديدكاه امام خمينى(ره) 
در خصوص مشروعيت ولا-يت فقيه ضرورى مى نماياند كه بحث را در محورهاى زير بى كيريم: الف- همكرايى دين و سياست 
يكى از مبانى عمده در خصوص مشروعيت حق حاكميت رهبر» نظريه مشروعيت الهى است. مشروعيت الهى بعد از اثبات دخالت 
دين درحكومت,. قابل طرح است. براساس تز جدا انككارى دين از سياست» دين در سياست» دخالت نكرده و مردم با بهره كيرى از 
عقل به كزينش رهبرى يرداخته و مشروعيت رهبرى از طريق راءى مردم به وجودمى آيد. در عصر حاضرء امام راحل يرج مدار 
بيوند دين و سياست مى باشد»كه ضرورت تشكيل حكومت مبتنى بر ولايت فقيه را مطرح كرده ,ُباوردارد كه دين با سياست رابطه 
دارد: «فمن توهم ان الدين منفك عن السياسه فهو جاهل و لم يعرف الاسلام و السياسه » امام در خصوص همكرايى دين و حكومت 
به آيات.روايات و عقل استدلال مى كند. از سوى ديككر او تز جدايى دين ازسياست را شعار استعما ر كران تاريخ مى داند؛ كه 
بنيانكذاران آن در ابتدا بنى اميه و بنى عباس بوده و امروزه» استكبار يرجمدارآن مى باشد. نككرش امام در خصوص رابطه دين و 
سياستء با مبانى انديشوران شيعه و سنى هم خوانى دارد رجنان كه ابن حزم الاندلسى در خصوص همكرايى دين و سياست ادعاى 
اجماع كرده است. در روايات نيز به بيوند دين و سياست اشاره شده است. براى ايجاد جامعه ضابطه مندء اجراى قوانين و اخذ 
ماليات و...احتياج به حكومت مى باشد إاز اين رو خردمندان بر تشكيل حكومت اتفاق نظر دارند. بعد از اثبات همكرايى دين و 
سياستء اين سوال مطرح مى شود: در جامعه دينى» حق حاكميت سياسى رهبرى از آن كيست و مشروعيت آن از سوى جه كسى و 


يا كسانى به وجود مى آيد؟ ب- لزوم مشروعيت يكى از مباحث قابل طرح اين است: اصولا جرا حاكميت سياسى حاكم نيازمند 
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مشروعيت است؟ در ياسخ بايد كفت: اين حق طبيعى انسانهاست كه بر سرنوشت خود حاكم باشند» همان طورى كه بر اموال خود 
حاكميت دارند. واين اصل عقلا-يى است كه احدى بر ديكرى ولا-يت نداشته باشد. از ديدكاه اسلام نيز حق حاكميت مطلق؛ 
مخصوص خداوند است (كسى بر ديكرى حق حاكميت ندارد رمكر به اذن خداند (ان الحكم الا لله)» (له الخلق و الامر)امام على(ع) 
خطاب به فرزندش امام حسن(ع) فرمود:«لا تكن عبد غيركك و قد جعلك الله حرا». انديشمندان اسلامى نيز براين اصل تصريح كرده 
اند. امام راحل فرمود: «ترديدى نيست كه بر طبق اصل اولى» حكم احدى درباره ديككرى نافذ نيست» جه آن حكم «حكم قضائى » 
باشد و جه غير آن... آنجه عقل بدان حكم مى كند اين است كه حكم خداوند در حق بندكانش نافذاست جرا كه او مالكك و خالق 
آنها بوده و هركونه تصرف و دخالتى دركار آنهاء تصرف در ملك و سلطنت خود اوست...» از آنجايى كه بشر مدنى بالطبع استء 
نيازمند جامعه قانونمند مى باشد كه بايدبر اساس حكومت اداره شود و تشكيل حكومت نيز نوعى حاكميت وحكمرانى را مى طلبد. 
از سوى ديككر حاكميت و اقتدار سياسى بايد مبتنى بر وجاهت قانونى و شرعى باشد. در اين جا يكى از اساسى ترين سوالها مطرح 
مى شود كه: اين مشروعيت و وجاهت قانونى ازكجا به وجود آمده ومنشا و ملا-كك آن جيست؟ صاحبان انديشه در جواب اين 
يرسش هر كدام تئوريهايى را بيان كرده اند كه در اين نوشتار تحت عنوان زيربيان مى شود: ج- مبانى در خصوص منشا و ملاكك 
مشروعيت در خصوص منشا و ملاءكك مشروعيت حكومتء مبانى مختلف وجود دارد كه جهت رعايت اختصار به برخى از آنها 
اشاره مى شود: نظريه عدالت: براساس اين ديد كاه اكر حكومتى براى عدالت تلاش كند» مشروع ومنشا آن عدالت مى باشد. نظريه 
قهر و غلبه: طرفداران اين نظريه باور دارند كه هركسى به بهره كيرى از زور»حكومت را به دست كرفت» حق حاكميت براى او به 
وجود مى آيد.شمارى از نخبككان اهل سنت بر اين باور مى باشند. نظريه طبيعى و فطرى: عده اى عقيده مند هستند» كه انسان طبيعتا 
فرمانبر و اطاعت يذيرمى باشد و منشا مشروعيت از طبيعت انسان سرجشمه مى كيرد. ارسطواز باورمندان همين مبناست. نظريه قرار 
داد اجتماعى: عقيده مندان اين نكرش» مشروعيت حكومت را ناشى از قراردادى مى دانند كه بين مردم و رهبر به وجود مى آيد. بر 
اساس اين ديدكاه رهبر در برابر مردم وظايفى دارد و مردم نيز در برابررهبر تعهد و وظايفى دارند. زان راكك روسوء از طرفداران 
اين نظريه است. نظريه مشروعيت الهى: براساس اين نظريه» خداوند حاكم مطلق بر تمام هستى بوده.منشا و معيار مشروعيت حكومت 
از خاستكاه او سرجشمه مى كيرد. نظريه اراده عمومى: بر اساس اين نظريه» منشا و معيار مشروعيت حكومتء خواست مردم مى 
باشد. نقد و بررسى همه اين مبانى فرصت ديككرى را مى طلبد. از سوى ديكربراى تبيين انديشه امام درخصوص مشروعيت ولايت 
فقيه» نياز به بررسى همه اين ديد كاه ها نيست. آنجه كه در حوزه انديشه و تفكرسياسى اسلام» قابل تحليل استء دو ديد كاه عمده 
مى باشد كه باعناوين «مشروعيت الهى » و «مشروعيت مردمى » حكومتء يادمى شود ركه اين نوشتار همين دو ديدكاه را مورد 
تحليل قرارمى دهد: يكم- ديدكاه مشروعيت الهى يكى از مبانى عمده در خصوص مشروعيت حاكميت سياسى حاكم 
اسلامى»مبناى مشروعيت الهى استء كه از آن به عنوان: «ديد كاه انتصابى »0 نيز تعبير مى شود. نظريه يردازان اين منظر براين باور 
هستند كه شارع در زمان غيبت نسبت به رهبرى جامعه سكوت ننموده و به بيان ويزكيهاى رهبر هم اكتفا نكرده استء بلكه همانند 
زمان حضور معصوء(ع»» به كماردن رهبرى يرداخته است. بااين تفاوت كه در زمان حضور افراد معينى را به رهبرى كمارده استم 
اما در زمان غيبت فقيهان واجد شرايط را به طور عام به سريرستى مردم منصوب كرده است. براساس اين مبناء اصل مشروعيت 
حاكميت حاكم. از سوى معصوم(ع)يا اذن خدا به وجود آمده و مردم در اصل مشروعيت آنء نقش ندارند. اكثريت قريب به اتفاق 
صاحبان انديشه شيعى برهمين باورهستند ركه به بيان ديد كاه برخى از آنان اشاره مى شود: مرحوم شيخ مفيد (م: 0611 فرمود: 
«اجراى حدود واحكام انتظامى اسلام» وظيفه «سلطان اسلام ) است كه از جانب خداوند منصوب كرديده اند» مى باشد. و امامان نيز 
اين امر را به فقهاى شيعه تفويض كرده اند» تا در صورت امكان»مسئوليت اجرايى آن را بر عهده كيرند...) مرحوم محقق كركى 


(م:950) مى نويسد: «فقهاى شيعه اتفاق دارند كه فقيه عادل امامى داراى شرايط فتواء كه از آن به مجتهد در احكام شرعى تعبيرمى 
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شود. نائب از امامان معصوم(عليهم السلام) است در همه امورى كه نيابت در آن دخالت دارد...) مرحوم صاحب جواهر (م: 
*118)مى نويسد: «بل لولا عموم الولايه لبقى كثير من الامور المتعلقه بشيعتهم معطله فمن الغريب وسوسه بعض الناس فى ذلكك بل 
كانه ماذاق من طعم الفقه شيا و لا فهم من لحن قولهم و رموزهم امرا و لاتامل المراد من قولهم: نى جعلته عليكم حاكماء قاضياء حجه 
وخليفه و نحو ذلك مما يظهر اراده نظم زمان الغيبه لشيعتهم فى كثير من الا-مور الراجعه اليهم.) فقيهانى مانند مرحوم نراقى(م: 
3560 محقق حلى (م: 21/8)» ميرفتاح حسينى مراغه اى (م:00١١)‏ و محقق اردبيلى(م: 497)... از باورمندان مشروعيت الهى ولايت 
فقيه هستند. امام راحل نيز بر همين باور است. جنان كه امام بعد از بررسى دليل نقلى و عقلى ولايت فقيه؛ اظهار مى دارد:«تتحصل 
مما مر ثبوت الولا-يه للفقها من قبل المعصومين: فى جميع ما ثبت لهم الولا-يه فيه من جهه كونهم سلطانا على الالمه...) ازآن جه 
كذشت به اين نتيجه مى رسيم: از سوى معصومان(عليهم السلام) براى فقيهان ولايت ثابت استء ازآن جهت كه آنان سلطان بر امت 
بوده اند. مشروعيت ولا-يت فقيه از منظر امام راحل را مى توان به عنوان نظريه سوم با عنوان: «مشروعيت الهى و مقبوليت مردمى ) 
نيز:طرح كرد رولى از آنجا كه مقبوليت مردمى در اصل مشروعيت» دخالت ندارد» ازاين رو مبناى امام همان نككرش مشروعيت 
الهى است. براين اساسء از ديد كاه امام با عنوان مشروعيت الهى ياد مى شود. مشروعيت ولايت فقيه از ديدكاه امام بر دو ويزكى 
طرح شده است كه اين دو ويكى نشان دهنده تفاوت مبناى امام با مبانى برخى ازصاحبان فكر ديكر مى باشد. اين دو ويزْكَى 
عبارتند از: -١‏ مشروعيت الهى -١‏ مقبوليت مردمى. امام مانند صاحب جواهره مرحوم نراقى و... از باورمندان مبناى مشروعيت الهى 
است. از سوى ديكّر امام مقبوليت مردمى ولايت فقيه را طرح كرده استء كه اين عنصر در انديشه برخى از فقها ناديده كرفته شده 
است. از اين رو مبانى آنان در جكونكى تعبين ولى فقيه از ميان فقهاى واجد شرايط» دجار مشكل شده و در تزاحم ولايت فقهاء راه 
حل مناسب ارائه نداده اند. امام خمينى(ره) به عنوان فقيه زرف انديشء به جايكاه مردم درشكل كيرى حكومت و كزينش رهبرى 
آن» توجه خاص نموده است تا آنجاكه فرمود: «در اينجا (ايران) آراى ملت حكومت مى كند. اين جاملت است كه حكومت را در 
دست دارد و اين اركانها را ملت تعيين كرده و تخلف از حكم ملت براى هيج يكك از ما جايز نيست.) هموفرمود: «از حقوق اوليه هر 
ملت است كه بايد سرنوشت و تعيين شكل نوع حكومت خود را در دست داشته باشد.» امام خمينى(ره)بارها به مشروعيت الهى و 
مقبوليت مردمى ولا-يت فقيه اشاره نموده است. جنان كه در حكم نخست وزيرى آقاى مهندس بازركان نوشت: «مادولت تعيين 
كرديم» به حسب آن كه هم به حسب قانون» ما حق داريم و به حسب آراء ملت كه ما را قبول كرده استء آقاى مهندس بازركان 
را مامور كرديم كه دولت تشكيل بدهد ردولت موقت.)«من ايشان (مهندس بازركان) را حاكم قرار دادم يكك نفر آدمى هستم كه به 
واسطه ولا-يتى كه از طرف شرع مقدس دارم ايشان راقرار دادم...) همجنين امام در زمانى كه براى تشكيل شوراى انقلاب صادر 
نمود» فرمود: «به موجب حقى شرعى و بر اساس راءى اعتماد اكثريت قاطع مردم ايران» كه نسبت به اين جانبء ابرازشده استء در 
جهت تحقق اهداف اسلامى» شورايى به نام شوراى انقلاب اسلامى مركب از افراد با صلاحيت مسلمان و متعهد و مورد وثوق موقتا 
تعيين شده و شروع به كار خواهد كرد...) در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران به مقبولات مردمى ولايت فقيه» اشاره شده است. 
از عبارات امام به خوبى استفاده مى شود كه امام در كنار ولايت شرعى فقيه» مقبوليت مردمى را در نظر دارد. بى ترديد اككر راءى 
مردم در تعبين رهبرى نقش نداشت,ء امام مقبوليت مردمى را مطرح نمى كرد. طرح مشروعيت الهى و مقبوليت مردمى ولايت فقيه از 
سوى امامء برخى از شبهات و يرسشها را نيز به وجود آورده است كه به جند مورد آن اشاره مى شود: -١‏ آيا بين مشروعيت الهى 
ولا-يت فقيه و مقبوليت مردمى آنء نوعى تنافى نيست؟ زيرا مشروعيت الهى حاكى از عدم نقش مردم در كزينش رهبرى استءو 
حال آن كه مقبوليت مردمى نشان دهنده؛ نقش مردم در كزينش رهبرى است؟ -١‏ معناى مقبوليت مردمى جيست؟ "- اصولا از 
ديد كاه امام» مردم جه نقشى در كزينش رهبرى دارند؟براى جواب يرسشهاى فوق در زمينه مشروعيت الهى و مقبوليت مردمىء لازم 
است بحث را با بيان مطالب زير ادامه دهيم: از منظر امام به يكك اعتبار» مشروعيت الهى و مقبوليت مردمى دومرحله دارد: مرحله 
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ثبوت: در اين مرحله شارع اصل مشروعيت را براى فقيه به عنوان حكم وضعى جعل مى كندء جنان كه امام راحل بر حكم وضعى 
بودن ولايت تصريح كرده است: «والولايه من الامور الوضعيه الاعتباريه العقلائيه » آيت الله معرفت نيز باور دارد كه ولايت از احكام 
وضعيه است. ولايت حقى است كه از سوى شرع به فقهاى واجد شرايط اعطا شده است. البته انشاء ولايت براى فقيه در حد انشاء 
باقى استء تا عوامل فعليت و تنجز آن به وجود آيد. جعل ولا-يت براى فقيه كاشف از اين است كه حق حاكميت سياسى از آن 
فقهاست و ديكران حق حاكميت ندارند. كرجه مردم ديكران را كزينش كنند. امام عقيده دارد كه ولايت؛ حق امامان معصوم(عليهم 
السلام) بود كه متاسفانه از آنان غصب كردند.جنان كه على(ع) به آن تصريح كرده است. امام دردمندانه جنين مى سرايد: تا به كى 


اين ناكسان باشند بر ما حكمران تا كى اين دزدان كنند اين بى كسان را ياسبانى 
مبانى و مبادى كلامى ولايت فقيه از ديدكاه امام خمينى(ره) 


مبانى و مبادى كلامى ولايت فقيه از ديدكاه امام خمينى(ره) در دو دهه اخير, رهبرى دينى, بويزه ولايت فقيه, مسأله اى بحث انككير 
وير كفت وكو بوده است. كسانى, در انككاره ها بايستكيها و زيرساختهاى نظرى و فكري آن, ترديد روا داشته اند و قراءت و 
تفسيرى از اسلام كه جنين نظريه اى از آن زاده شود, ناباورانه نكريسته اند و كسانى ديكر, آن را يذيرفته اند و با ارزيابى ذهنى و 
برداشتهاى دينى خود سازكار مى دانند, ولى بر ياره اى زواياى اين نظريه, درنكك ورزيده اند. شايد انكيزه مهم در بحث انككيزى اين 
موضوع, ياره اى كنشها و واكنشهاى جدال آميز سياسى ‏ اجتماعى و در آميختن با موضع كيريهاى كروهى باشد. برخى آراو 
سخنان در اين باره, بيش وبيش از آن كه رسانه رأى و نظرى علمى ‏ يزوهشى باشد, به ناروا, تابعى از نظ ركاه سياسى و تأكيد و 
عطفى بر كاركردهاى اجتماعى افراد و كروهها درآمده است. اين در آميختكى, سبب شده است تا كم تر با سخنان و انديشه هايى 
ناب و شفاف رو به رو شويم. در بيان و دفاع برخى كسان, اين حقيقت: (حبكك للشّئ يُعمى ويصمٌ)١,‏ به روشنى ديده مى شود. از 
سوى ديكر نيزه به حتم بسيارى از نكرشهاى ناباورانه و خرده كيريها از سر خشم و كينها ويا بازتاب بى مهريهاي انتقام جويانه در 
عرصه سياسى و مديريتى جامعه مى باشند. بى كمان, تا فضاى بحث و يزوهش از اين آميختككى ياكك و بالوده نشود و مشاركت در 
كفت وكو به انديشه اى معيار باز نكردد, هيج روشنكرى و فهمانيدنى, نقش و خدمتى در هم انديشى نخواهد داشت. يس 
هوشمندانه بايد كوشيد اين كفتاكوى از رهزنهاى فكرى, دشمنيها و دوستيها و كشمكشها رها كردد, تا بحثها و تحقيقها, شفافيت و 
ارزش و خلوص عملى خود را بازيابد. امام راحل, نظريه ولايت فقيه را در فرهنكك دينى احياء كرد. احياى اين نظريّه در سطح ذهن 
و انديشه, به سه دهه بيش باز مى كردد. امام, در آن روزكار, اين موضوع را در سيزده جلسه, در حوزه نجف, تدريس كرد” و 
كتاب (ولايت فقيه) صورت نككارش يافته همان درسهاست. ديكر بار ايشان در (كتاب البيع)"؟ همان مطالب راو كم وبيش, به همان 
سبكك نككاشت.5؟ در طول تاريخ غيبت و انتظار, براى نخستين بار, با بيروزى انقلاب اسلامى,اين نظريه تجسم و حياتى عينى و عملى 
يافت و در متن جامعه به تمام آشكار شد و حاكميت و مديريت دينى در شكل نظامى استوار بر ولايت فقيه, به تجربه درآمد. با 
ورود اين نظريه به مرحله آزمون و عمل: امام, ياره اى آراى اصلاحى - تكميلى, ابراز داشت و در داد و ستد ميان دو مرحله ذهن و 
عين, زوايا و جشم اندازهاى بيش ترى از آن را بيان كرد. اين نوشتار, نككاهى بيرونى به دستاورد تفكر امام خمينى دارد و مى كوشد 


تا نسبت مبانى معرفتى و دين شناختى با نظريه ولابت فقيه را از اين منظر بازجويد. مبانى و انككاره هاى دين شناختى نظريه ولايت 


فقيه, با مبانى و انككاره هاى دين شناختى ويزه اى سا زكارى دارد كه بدون باور و شناخت زرف و فقيهانه آنها نمى توان در معرفتٍ 
دينى به جنين نظريه اى دست يافت. به همين سبب, امام شناخت مسائل اعتقادى و فقهى اسلام را به عنوان سرجشمه هاى تصوّرى 


ولايت فقيه برسد و آن را به تصور آورد, بى درنكك تصديق خواهد كرد و آن را ضرورى و بديهى خواهد شناخت.)2 به باور امام, 
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اكر مبانى و بايستكيهاى اعتقادى و نيز هويت جمعى و اجتماعى بسيارى از احكام دينى, به راستى و درستى دركك و فهم شود, 
نظريه ولا-يت فقيه, به كونه طبيعى از آنها زاده مى شود و جندان به برهان و استدلال نياز ندارد. در اين جا به بخش نخست إ(يعنى 
مبانى, بايستكيها و انككاره هاى اعتقادى و كلامى و روش قراءت امام, كه به دريافت اين نظريه انجاميد, يرداخته مى شود. امام مى 
كويد: (هركه اظهار كند كه تشكيل حكومت اسلامى ضرورت ندارد, منكر ضرورت اجراى احكام اسلام شده و جامعيت احكام و 
جاودانكى دين مبين اسلام را انكار كرده است.)2 در اين سخن, نسبت (جاودانكى) و (جامعيت) دين با رهبرى دينى به عنوان دو 
مبنا و بيش فرض كلامى بيان شده است. برداشت و ارزيابى ذهنى ايشان را از اين دو اصل, در يبوند با نظريه ياد شده مى نككريم. ١‏ 
. جاودانكى اسلام جاودانكى شريعت اسلام, نزد تمامى مسلمانان يذيرفته و بى كفت وكوست. آيات و روايات, ياره اى به روشنى 
وياره اى به اشارت, بر آن دلالت دارند .... * (وانه لكتاب عزيز لايأتيه الباطل من بين يديه ولامن خلفه تنزيل من حكيم حميد.)/ 
...ن كتابى ارجمند است نه از يبش روى باطل بدو راه يابد و نه از يس. نازل شده از جانب خداوندى حكيم و ستودنى است. 
علا-مه طباطبايى, آيه ياد شده را با آيه زير, در دلا-لت بر جاودانكى اسلام, همسان مى شمارد:8 (إِنّا نحن نزّلنا الذكر وان له 
لحافظون.)9 ما قرآن را فرو فرستاديم و ما آن را نككاهدار باشيم. * على(ع) مى فرمايد: (ذلك القرآن فاستنطقوه ولن ينطق لكم, 
أخب ركم عنه, ان فيه علم مامضى وعلم ما يأتى الى يوم القيمة.) ٠١‏ آن قرآن, از آن بخواهيد تا سخن كويد. و هركز براى شما سخن 
نككويد, من شما را از آن خبر مى دهم. در قرآن علم كذشته است و حديث از آن جه مى آيد تا روز قيامت. ييا مى فرمايد: (ان هذا 
الاسلام ...لا انهدام لأساسه, ولا-زوال لدعائمه, ولا انقلاع لشجرته, ولا انقطاع لمدّته, ولاعفاء لشرائعه, ولاجدٌ لفروعه).١١‏ اين 
اسلام ...نه يايه هايش ويران شدنى و نه ستونهايش برافكندنى است و نه درخت آن از ريشه برآيد ونه زمانش بر سر آيد. و 
احكامش كهنه و شاخه هايش كنده نمى شود. به جز آيات و روايات, برهان عقلى مانند: (استوار بودن اسلام بر فطرت) و (خاتمت 
اسلام) كوياى زمان شمولى و جاودانككى اين شريعت است.١1‏ برابر اين اصل, آموزه ها و آيينهاى اسلام, به زمان و عصر ويزه اى 
محدود نمى شود, بلكه جاودانه و هميشكى است و همه زمانها را در بر دارد و در تمامى عصرها و دورانها, بشر را به سوى زندكى 
دينى و حيات شايسته و انسانى هدايت مى كند. از يكك نظره قانونها و آيبنهاى اسلام بر دو كونه اند: ياره اى از قانونها هويت فردى 
دارند, هر كس به تنهايى و بدون بيوند با ديككرى مى تواند آنها را انجام دهند, مانند: نماز, روزه و ...ولى ياره اى ديكر, هويت و 
كاربرى اجتماعى ‏ حكومتى دارند. بدون نظام سياسى اجتماعى و داشتن نيروى اجرايى تواناء عمل به آن قانونها ممكن نيست, 
مانند: قانوهاى جزايى, مالى. دفاع ملى و ...همجنين ياره اى از آموزه هاى دين اسلام, شالوده وهويت اجتماعى دار ند, مانند 
برقرارى عدالت در جامعه و . ...امام, جاودانكى دين را به يايدار ماندنٍ نام دين و يايندكى بحثها و بررسيهاى علمى و نكارشى 
درباره كزاره هاى دين, نمى دانند, بلكه در نظر ايشان جاودانكى دين, يستكى به اين دارد كه هدفها و خواسته هاو برنامه ها و 
قانونهاى دين, در سه سطح: انديشه, بيان و عمل در هر عصرى و براى هر نسلى بازتاب بيدا كند. جاودانه بودن دين راو حضور و 
تجسم عينى دين در جارى زمان مى دانند: (احكام اسلام. محدود به زمان و مكانى نيست و تا ابد باقى و لازم الاجراست. تنها براى 
زمان رسول اكرم(ص) نيامده, تا يس از آن متروكك شود و ديككر حدود و قصاص ريعنى قانون جزاى اسلام اجرا نشود, يا انواع 
مالياتهاى مقرر كرفته نشود, يا دفاع از سرزمين وامت اسلام تعطيل كردد. اين حرف كه قوانين اسلام تعطيل يذير يا منحصر و 
محدود به زمان يا مكانى است, برخلاف ضروريات اعتقادى اسلام است.)1 اين سخن, نشان مى دهد كه جدايى افكندن ميان 
جاودانكى ياره اى احكام و به فراموشى سبردنٍ ياره اى ديكر, نادرست است. همه احكام اسلام جاودانه اند, همان كونه كه احكام 
تزردى ناض ميته وال وسمالد كازانة و يها .با بالازيةا نواتنافن به اسع اسكتام و رديه قاف لتاقن درن ير بايا كدو 
هميشكى. نظر امام. حضور دين در جامعه و جامه عمل يوشاندنٍ به خواسته ها و انتظارهاي سودبخش دين براى اجتماع, تفسيرى 
درست و واقعى از جاودانكى دين است: (حكمت آفريد كار براين تعلق كرفته كه مردم, به طريقه عادلانه زندكَى كنند و در حدود 
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احكام الهى قدم برؤارتدة ان حكدة, شك واو سنتهاى خداوند متعال و تغيير نايذير است.)؟١‏ در باور امام, خداوند دو جيز از 
ما خواسته است: ١‏ . زندكى اجتماعى خود را بر عدل استوار سازيم. ؟ . آيينها و قانونهاى شريعت را در زندكى به كار بنديم. اين 
دو كزاره, دو خواسته اصلى و دو مؤلفه درجه اول دين است. شارع در هيج زمانى راضى به تركك و واككذاشتن آن دو نيست. در اين 
جا اين يرسش ييش مى آيد كه آيا هر كونه مديريتى در جامعه مى تواند آن دو خواسته و هدف دين را عهده دار كردد ودر عمل 
به آنها ياى بند بماند؟ آيا هر كونه حاكميتى مى تواند دغدغه دينى و اخلاقى و معنوى مردم را ياس بدارد و نهادها و شيوه هاى 
مديريت جامعه را به كونه اى بى بريزد كه به بياده شدن عدالت اجتماعى و اقتصادى و قضابى و ديككر ارزشهاى فردى و اجتماعى 
مورد نظر دين بينجامد؟ به راستى ساختار مديريت هيج خدمتى در ديندارى و دين ورزى ويا نقشى در فرو نهادن خواسته هاى دين 
ندارد؟ خلاصه آن كه در حكومتى سكولار و لائيكك مى توان دستورها و هدفهاى دين را زنده و جاودانه نككهداشت؟ اككر در قلمرو 
دستورها و هدفهاى فردى بتوان جنين كرد, آيا دستورها و ارزشها و هدفهايى كه به حريم جمعى بيوند مى خورند, جاويد خواهند 
ماند؟ بى كمان, هيج اهل دقت و زرفكاوى, به اين يرسشها ياسخ مثبت نمى دهد كه به دور از خرد و انصاف است. (بنابراين امروز 
و هميشه, وجود (وليّ امر م)يعنى حاكمى كه قيم و بريا نككهدارنده نظم و قانون اسلام باشد, ضرورت دارد رُوجود حاكمى كه مانع 
تجاوزات و ستمكريها و تعدّى به حقوق ديككران باشد, امين و امانتدار و ياسدار خلق خدا باشد, هادى مردم به تعاليم و عقايد و 
احكام و نظامات اسلام باشد واز بدعتهايى كه دشمنان و ملحدان در دين و در قوانين و نظامات مى كذارند, جل وكيرى كند.)0١‏ 
اين باور, ترجمان سخنى است كه امام رضا(ع) نياز مؤمنان به (وليّ امر) و (حاكم صالح) را به شيوه عقلى تفسير مى كند و انكيزه 
هاى بسيارى بر بايستككى وجود (وليٌ امر) و رهبر در جامعه ايمانى بر مى شمارد, از جمله مى فرمايد ...: (و منها انّه لو لم يجعل لهم 
اماما قيماً اميناً حافظاً مستودعاً, لََدَرستٍ الملّدٌ و ذهب الدين وغيرت السّدئن والاحكام ولزاد فيه المبتدعون و نقص منه الملحدون و 
شبّهوا ذلكك على المسلمين. اذ قدوجدنًا الخلق منقوصينَ محتاجين غير كاملين, مع اختلافهم واختلافٍ إهوائهم و تشيّت حالاتهم, فلو 
لم يجعل قنماً حافظاً لما جاء به الرسول الاوّل, لفسدوا على نحو ما بتناه و عدت الشرايع والسنن والاحكام والايمان. و كان فى ذلكك 
فساد الخلق اجمعين.)18 از جمله (علتهاى نياز به رهبر) آن است كه اكر براى مردمان امامى بر يانككهدارنده نظم و قانون, امين و 
نكاهبان و امانتدار برنكمارد مردمان سسثت ودين بايدار نخواهد ماند و سنّتها و آيينهاى دينى د كركون خواهد شد و بدعتكذاران 
حيزها بر دين شواهند افزود و تاياوران از أن جواهتد كاسث و أن .را براق مسلماتان به كوته اق ذيكر جلوة جتواهند ذاد /زيرا مى 
بينيم كه مردمان ناكامل و نيازمند كمال اند افزون بر آن, مردمان نابرابر وخواسته هاى كوناكون و احوالى يراكنده دارند, يس اكر 
كسى را كه بر يا نككهدارنده نظم و قانون باشد و ياسدار آنجه ييامبر آورده بر مردم نككماشته بود, همان كونه كه شرح داديم, به 
تباهى مى كراييدند و سنتها و قانونها و تعهدهاى دينى د كركون مى شد و اين د كركونى سبب تباهى تمامى مردمان مى شود. در 
اين حديث به شرح, سببهاى ديكرى بر بايستككى وجود رهبر و حكومت دينى بيان شده است, مانند اين كه اكر رهبرى امين عهده 
دار حكومت نباشد, مردمان به انككيزه هاى كوناكون, يا از دايره حقوق و آيينهاى دينى بيرون مى نهند و عدالت اجتماعى اسلام فرو 
كذاشته مى ماند و ديككر آن كه: دينداران بدون رهبرى دينى نمى توانند شؤون اجتماعى, مانند: دفاع از امّت اسلامى, بر يا كردن 
عبادات جمعى, مانند نماز جمعه و ...را انجام دهند. امام راحل, بر اين باور بود, علتهايى كه در اين روايت بر بايستكى رهبر و 
حكومت دينى در جامعه ايمانى بيان شده است, هميشه وجود دارد و مؤمنان در هر عصر و زمانى مانند صدر اسلام, به رهبر و ولىٌّ 
امر نياز دارند رزيرا آن علتها و بايستكيهايى كه سبب شد بيامبر(ص) رهبرى و حاكميت جامعه را در دست بككيرد و براساس آرمانها 
و هدفهاى وحيانى, مؤمنان را مديريت كند, جند كاههر نايايا و ويزه عصر ييامبر نبود. نمى توان كفت در آن روزكار جامعه به 
حاكم اسلامى نياز داشت, ولى در اين روزكار جنين نيازى وجود ندارد, بلكه هر زمانى بخواهد جنان جامعه اى با همان هدفهار, 


برنامه ها وارزشهاى وحيانى بريا شود, نياز به رهبر و وليّ امر, به عنوان كارشناس دين و مسؤول بى كيرى و بريا دارنده هدفها, 
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برنامه ها و خواسته هاى وحى و سازوار با نيازهاى زمان, نياز هميشكى استهو نه نياز زمانى, دون زمانى. (علل و دلايل متعددى 
تشكيل حكومت و برقرارى (وليٌ امر) را لازم آورده است. اين علل و دلايل و جهات, موقتى ومحدود به زمانى نيستند رُو در نتيجه 
لزوم تشكيل حكومت هميشكى است)./1 از اين نكناه, رهبري دينى تابعى از ديندارى و دين خواهى است و در كنار و همياى 
جاودانه بودن دين, ثابت و يايدار خواهد بود رزيرا مؤمنان وقتى مى توانند به بيمانهاى اعتقادى خود, به درستى ياى بند بمانند و به 
برنامه ها و هدفهاى دينى خود برسند كه رفتارها وايستارهاى اجتماعى و يبوستكيها ميان حكومت و جامعه راه بر ديندارى مردمان 
هموار كند. اين امر نشايد, مكر آن كه حكومت نسبت به باورها و فرهنكك دينى مردم مسؤوليت ببذيرد ودر عمل ريعنى شكل دهى 
نظام و سيستم مديريت, تعهد نشان دهد. به اين ترتيب, مى بينيم نياز جامعه دينى به ولي امر و رهبرى دينى, با نياز آن به تشكيل 
حكومت درهم مى آميزد واين, نظريه ولا-يت فقيه راء در هر عصر, تبيين و تفسير مى كند. ياسخ به يكك يندار كسانى براين 
بندارند: جون حكومت, يديده اى است دكركون شونده و از حالى به حالى ديكر كردنده و هماهنكك با دكرسانى فرهنكك و دانش 
و تجربه هاى اجتماعى بشر, هماره شكل جديد به خود مى كيرد, نمى توان آن را دينى دانست رُزيرا اين دكرسانى با يابرجايى و 
عناودالكى دين اساز كار اسة.ايى دارو كحان از اجا تاشى شنذة كد اناة. با مواسصه نه وى بين بابرا نى دستورها و 
آيبنهاى دين و دكركون شوندكى خواسته هاى انسان و نيازهاى زمان, جمع كنند ويا براى توجيه اشتباه ديككر خود ويعنى (نبودن 
تثورى حكومت در اسلام), به اشتباهى ديكر زيعنى تفسيرنادرست از جاودانكى دين كرفتار آمده اند. همان كونه كه در شرح 
ديد كاه امام بيان شد, جاودانكى اسلام يكى از مبانى تشكيل حكومت در اسلام است رزيرا وقتى باور داشتيم كه دستورها و آيينها و 
هدفهاى اجتماعى اسلام, بسان احكام فردى آن جاودانه و هميشكى است و نيز دانسته شد كه بدون تشكيل حكومت نمى توان آن 
آيينها وهدفها را ياس داشت و در زندكى به كار كرفت, به روشنى بايستكى تشكيل حكومت از اصل جاودانكى شريعت زاده مى 
شود. اكر منظور اينان از ناسازكارى حكومت با جاودانكى دين, آن باشد كه اسلام براى آينده بشر روشهاى حكومتى و آيينهاى 
كشوردارى ندارد و در اصل جنين جيزى درخور ييش بينى نيست و در هر دوره اى بشر نيازى دارد وهر نيازى با برنامه اى سازوار 
با آن, بايد برآورده شود ودين نمى تواند جنين روشها و آيبنهايى را براى هميشه و زمانهاى آينده ارائه كند كه ممكن نيست. يس 
جون شكل و روش حكومت نمى تواند جاودانه باشد, با دين و وحى كه برنامه ها و آيينهايش جاودانه است, ناسا زكارى دارد. در 
ياسخ اينان بايد كفت: حكومت در اسلام به اين معنى نيست كه اسلام روشها و شيوه ها و آيينهاى مرحله اى و زود كذر حكومتى 
و كونه اداره مردمان را براى همه زمانها ييش بينى و بيان كرده و حاكم اسلامى وظيفه دار اجراي آنهاست, بلكه حكومت در اسلام 
به اين معناست كه اسلام از ابزار حكومت براى يياده كردن خواسته ها و هدفهاى خود استفاده مى كند و جون هركونه حكومتى 
نمى تواند آن خواسته ها و هدفها را بياده كند و به اجرا بككذارد, اسلام, اصول اساسى و ساختار وهويت دينى حكومت را 
بازشناسانده است. اما اين كه جكونه و با كدام تدبيرها و روشهاى موفقٍ عملى و تجربى بايد جامعه اداره شود و عدالت اجتماعى 
جكونه و با جه شيوه ها و ابزارهايى برقرار مى شود, امرى است بيرون دينى كه به اجتهاد و فهم علمى و كارشناسي هوشمندانه و 
عالمانه نياز دارد. بنابراين, دكركونى يذيرى نيازهاى مديريت و آيينهاى كشوردارى, هيج كرت تناز كاري را عجار الدبوكدة اسوك 
و هويت و كاركردهاى دينى آن ندارد. 7 . جامع بودن شريعت باور به جامع بودن دين اسلام, مبناى ديككر ولايت فقيه است و نقش 
زيربنايى در يبدايى اين نظريه دارد. به جز دليلهاى عقلى و نككاه بيرونى, آيات و روايات بر جامع بودن شريعت اسلام دلالت دارند: 
* (ونزلّنا عليكك الكتاب تبياناً لكل شىء.)18 * (اليوم أكملت لكم دينكم.)19 * (ما فرطنا فى الكتاب من شئ.) ٠١‏ روايات در اين 
باره بسيار است, كه به يكك نمونه بسنده مى كنيم: امام صادق(ع) فرمود: (ان الله تباركك و تعالى أنزل فى القرآن تبيان كلل شئ حتى 
والله ما تركك الله شيئاً يحتاج اليه العباد, حتى لايستطيع عبدٌ يقول: لو كان ةا لفن القرااقي اوقد أف له اللدفي اداو 


بيان هر جيز را در قرآن فرو فرستاده, تا آن جا كه به خخدا سوكند جيزى از نيازهاى مردمان را فروكذار نكرده, تا كسى نتواند 
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بكويد: كاش اين در قرآن آمده بود, مككر آن كه همان را خدا در قرآن بيان فرموده است. در اصل فراكيرى و جامع بودن دين همه 
مسلمانان اتفاق نظر دارند ,اما در مفهوم, معنى و دايره شمول, آراء, كوناكون است. نخست بايد ديد مراد از (دين) جيست و فر اكير 
بودن آن, به جه معناست؟ در روشنكرى هر يكك ازاين دو محور, ديدكاه امام, مورد نظر خواهد بود. مراد از دين وقتى كفته مى 
شرق دين سام اسك وامتظون ادوع ميث ) يديك سكو ساق نات زورون وااجسعرع يشكيل عق ذهدة اسائرو مشماق تجافم 
بودن را دو جيز مى داند: (قرآن مجيد) و (سنّت) شامل همه دستورات و احكامى است كه بشر براى سعادت و كمال خود احتياج 
دارد.)؟7 مراد از فراكير بودن دين جيزهايى است كه به عنوان دين شناخته مى شود إزيعنى (قرآن) و (سنّت). (قرآن) محتواى 
وحيانى دارد و متن خالص و اصلى دين را تشكيل مى دهد و اما (سنت) بدان, جهت دين دانسته مى شود كه ييامبر(ص) به عنوان 
روشتكر و تفسير كننده قرآن, آموزه اى از آن را به مسلمانان تعليم كرده است: * (وأنزلنا اليكك الذكر لتبيّن للناس ما نُرّل اليهم 
ولعلهم يتفكرون.)77 * (ما اتاكم الرسول فخذوه و ما نهاكم عنه فانتهوا).؟7 از اين آيات استفاده مى شود كه مسلمان بايد هر آنجه 
رااز ييامبر(ص) مى شنود ويا در كردار آن حضرت مى بيند, به عنوان دين و شريعت و حقايق و معارف دينى بداند. به اعتقاد 
شيعه, امامان(ع) يس از ييامبر روشنكر و تفسي ركننده قرآن بوكةا اكه الأنسض الآ المطوريون) 8 اتساتياق ياك كه لطاتت بدو اشيزاق 
قرآن و حقايق و معارف قرآن را مى فهمند و فهم ايشان كامل و به دور از اشتباه است. اهل بيت ييامبر(ص) هستند, همانان كه 
دريجه علم و عرفان به روى آنان كشوده شده است#:: (إن تنقوا الله يبجعل لكم فرقانا)77 امامان, بالا-ترين درجه تقوا را يس از 
بيامبر(ص) دارند. از همين روى در سخن بيامبر(ص», امامان(ع) به عنوان روشنكر و تفسيركننده, با قرآن برابر مى نشينند: (كتاب 
الله و عترتى).58 بنابراين, افزون بر وحى قرآن, سنّت بيامبر(ص) و سيره و سخن امامان(ع) نيزه بدان جهت كه بيان و تفسير وحى 
اندو متن دين به شمار مى آيند و قداست و حجدّت قطعى دارند. يس منظور از دين, تمامى حقايقى است كه در قرآن و سنّت, وجود 
دارد. * معنى و تفسير جامع بودن سخن از جامع بودن دين, بستككى به اين دارد كه دانسته شود هدف از بعثت انبيا و نزول وحى 
جيست؟ خداوند دين را براى ياسخ به كدام نيازهاى بشرى فرو فرستاده است؟ آيا بشر بايد ياسخ تمامى نيازهايش را از دين 
بخواهد؟ يا آن كه دين به بخشى از نيازهاى او ياسخ مى دهد و نبايد هر جيزى را از دين انتظار داشت؟ نيازهاى بشر را اين كونه 
مى توان تقسيم و بيان كرد: ١‏ . نيازهاى دنيوى. ؟. نيازهاى اخروى. نيازهاى دنيوى به نوبه خود, دو كونه اند: الف . نياز به قانون و 
روش: براى معنويت و كمال. ب. نياز به قانون و روش, براى زندكى. در اين كه بشر براى سعادت اخروى و نيز بهره مند شدن از 
كمالهاى معنوى به دين و وحى نياز دارد, نزد همكان يذيرفته است. همه متفكران دينى قبول دارند كه دين راه و روش سعادت 
مندي آخرت, يعنى تمامى نيازهاى آن جهانى را نشان مى دهد. همجنين, بر اين نيز اتفاق دارند كه دين, نيازهاى روحى و معنوي 
بشر را ياسخ مى دهد . البته در اين بخش, دين ياره اى مسائل را در تأييد حكم عقل بيان مى كند ميعنى در آن بخش از ارزشهايى 
كه به حسن و قبح عقلى باز مى كردد. بخش ديككر نيازهاى بشره نياز به آيينهاى زندكى است. آموزه هايى كه با به كار كيرى آنهار 
صلاح و سلامتٍ زندكى فردى و جمعى فراهم آيد. در اين بخش., آن امور از زندكى كه در قلمرو احكام حلال و حرام قرار دارند, 
بعاد خووا تابو بناجا بعر اد ,نألاو تان و بور ]فاق مدقل بو دراو ود ررقي يتان الب رد كن كلد ردان كبا ريق فين 
است, قلمرو دنيوى دين, تااين مرز (احكام فقه فردى) مورد اتفاق و يذيرش همه ديد كاههاست. اما آيا جشم اندازهاى اجتماعي 
زندكى بشر, كه نماد اصلى آن حكومت و حاكميت جامعه است, در قلمرو رسالت و برنامه اسلام قرار دارد و مى توان براى 
جكونكى آن از دين انتظار بيانٍ قانون و سخنى داشت يا خير؟ اين جاست كه انديشه ها و فهمها در برابر يكديكر قرار مى كيرند و 
كفت وكو در تفسير جامع بودن دين در مى كيرد و اختلافها رخ مى نمايد. دراين باب, دو ديدكَاه وجود دارد: ١‏ . ديد كاهى كه 
هدف دين را برآوردن نيازهاى معنوى و سعادت اخروي بشر مى داند و براين باور كه دين در عرصه زندكى, جز بيان حلال و 


حرام, جايكاهى ندارد ويعنى دنيا به آن ميزانى كه به كار سعادت اخروى مى يد يا در كار آن مزاحمت مى كند, مورد نظر دين 
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است. دينداران در اداره امور دنيايى, بايد مانند ديككر خردمندان عالم بنشينند و با خردورزى و انديشه, دنياى خود را سامان دهند. به 
باور اينان, رسالت و هدفٍ اصلى و جدبّى دين, دادن برنامه سعادت اخروى است. جامع بودن دين هم, برابر با همين رسالت و 
هدف, تفسير يذير استو نه بيش تر: (دين در نسبت با هدف خود كامل استو نه نسبت به هر جيزى. دين جامع است نسبت به آن 
حيزى كه براى آن آمله, نه براى هر جيزى ُجامعيت دين به اين معناست.)19 اين سخن كه جامع بودن دين بايد نسبت به هدف 
دين تفسير شود, امرى است روشن, هيج كس جامع بودن دين را نسبت به امورى كه خارج از هدف دين باشد, تفسير نكرده و نمى 
كند, بلكه براساس باور خود از هدف دين, به جامع بودن دين مى نككرد و درباره آن سخن مى كويد. قبض و بسطٍ هدفٍ دين در 
باورهاست كه سبب مى شود تفسير جامع بودن دين, قبض و بسط يابد و مرز و شمول دين كم و بيش كردد. جامع بودن دين, به 
معناى سياسى و اجتماعى بودن و داشتن برنامه براى بريايى حكومت دينى, از باورى بر مى آيد كه حكومت و جامعه راء مورد نظر 
دين مى بيند و بريايى حاكميت عدل در جامعه دينداران رااز هدفهاى دين مى داند. به كمان او, كسى كه اين مؤلفه را از فرهنكك 
دين بيرون براند, يكك هدف دين را كنار نهاده است.يس كام نخست براى دستيابى به تفسيرى درست از جامع بودن دين, دانستن 
هدفهاى دين و داورى درباره آنهاست. از دو راه مى توان هدف ويا هدفهاى دين را دانست: * بررسى متون دينى. جست وجوى 
عقلى براى به درازا نتكشيدن بحث, با توجه به آنجه ييش تر ياد شد, از هدفهاى مورد اتفاق سخن نمى كوييم و تنها از فرضيه و 
انككاره اى سخن مى كُوييم كه اختلافى است. از تقسيم بندى كذشته دانسته شد كه دو هدف بى كفت وكوست: بيان امور معنوى 
مانند: يرستش, تقرّب, كمال روح و ...و ديكر برآوردن سعادت اخروى. اين دو امر را همككان از رسالت و هدف دين مى دانند. 
حتى آن بخش از امور دنيايى كه در سعادت اخروى به كار مى آيند و به رشد معنويت و كمال بشر يارى مى رسانند, دست كم, به 
عنوان امورى, درجه دوم, همككان قبول دارند. بنابراين. مدار كفت وكوها و مرز اختلا-ف در تعيين هدفهاى دين نيز به مسأله 
حكومت باز مى كردد كه آيا حكومت, هدف دين هست يا نيست؟ ديدكاه مورد بحث, كه دينى بودن حكومت را نمى يذيرد و 
استدلال خود را ير اين بنا مى نهد كه در اساس, دين, امور مربوط به دنيا را هدف كيرى نكرده اسث. مديريت جامعه و تأسيس نهاد 
حكومت, امرى دنيايى و به خود بشر سيرده شده است ,رُزيرا ساخت دين به امورى اختصاص دارد كه انسان از دركك و فهم آن 
ناتوان باشد و به جز از راه وحى و هدايت الهى, راهى به سوى آن نداشته باشد. تدبير و سياست اجتماع از دركك و دانش بشر بيرون 
نيست. انسان مى تواند بدون رهنمودهاى وحى ودين زندكّى جمعى خود را سياست كند و آن رابه سامان آورد. در اين كونه 
مسائل كه بشر نيازى به هدايت از بيرون ندارد و به كمكك عقل و آزمون و تجربه خويش, تواناست امور را بككذراند, نبايد از دين 
انتظار بيان و قانون داشته باشد و اكر هم در متون دينى از آن سخنى كفته شده, بركونه قانون و دستور دينى نيست, بلكه مقوله اى 
است دنباله رو و غير مستقل. در اين ديدكاه, حتى تشكيل حكومت در روزكار اوليه اسلام به وسيله ييامبر(ص», يكك امر اتّفاقى و 
بشرى تفسير مى شود و حكومت بيامبر ييوندى با رسالت و شريعت آن حضرت ندارد. على عبد الرزاق از نخستين كسانى است كه 
درباره بيرون بودن حكومت از قملرو دين, به شرح سخن كفته است. وى ينداشته: قرآن, معتبرترين متن دينى, به موضوع سياست و 
حكومت نيرداخته و در آن حتى اشاره و شبه دليلى هم بر واجب بودن بريايى حكومت و عهده داري سياست و مديريت جامعه ديده 
نمى شود. اين كه متون دينى از سياست و حكومت سخنى نمى كويد واين امر به خود انسان و دريافتهاى عقلى او سيرده شده 
است, يندارى بيش نيست رزيرا بسيارى از برنامه هاو هدفها و خواسته هاى اجتماعى دين, مانند: يياده كردن عدالت, كسترش نيكها 
در جامعه, جلو كيرى از نادرستيها و ناراستيها و فسادها, كاربري احكام قضايى و مالى و آزادسازى مردمان از قيد و بندهاى درونى و 
بيرونى (طاغوتها) و ...به روشنى ييام سياسى - اجتماعى دارند و دست كم, ارزشها و اصول مورد نظر دين را در باب حكومت و 
مديريت بيان مى كنند. همجنين (امامت) در فرهنكك شيعى تجسّم (فلسفه سياسى) اسلام است. در اين فرهنكك, امامت, الكوى 
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سياست جامعه را بر وفاق آيين وحى استوار ساخت. يس از آن حضرت, امامان شيعه(ع) اين شأن را دارا بودند. در اين باره, در 
بخشهاى بعدى سخن خواهيم كفت. ادعاى ديكر اين ديد كاه كه سامان جامعه و مديريت انسانى آن, بر عهده عقل و تجربه بشر 
كذاشته شده است و دين هيج سخنى در باب حكومت و سياست جامعه ندارد رزيرا دين عهده دار بيان امورى است كه از سطح 
عقل و دانش بشر برتر باشد, ولى حكومت امرى نيست كه از فهم و تدبير بشر بيرون باشد. اين سخن نيز يذيرفته نيست ,ُزيرا دانش 
بشر محكوم همه محدويتهايى است كه انسان از دركك و شناخت خود و جهان دارد. دركك و شناخت انسان نسبت به خود و جهان 
هستى, نارسا و ناكامل است. سود و زيان واقعى خود را به تمام و كمال نمى تواند بشناسد, جكونه مى خواهد براى مسير زندكى 
اجتماعى و مديريت كلان انسانها, به انتخابى صحيح و كامل دست يابد؟ اكر جه بشر با ييشرفت علمى, ياره اى علتها و هنجارهاى 
اماع وا فى كناسلا #اماااين اتدازه بسار الجيركر ان أن اك كه وان نان عب وش ردك دن و عدقيا وااورشياى #اث و 
جاويد اجتماع و جامعه را بر آن استوار كرد. بلكه دراساس, علم و دانش, هيج كاه جنان توانى بيدا نخواهد كرد رزيرا ارائه راه و 
هدف براى زندكّى جمعى, نيازمند 1 كاهى كامل از استعدادها و برخورداريهاى ذاتى انسان و بريايه شناخت و بينش زرف و 
كسترده از جهان هستى ممكن است. جنان دانايى و شناختى از دسترس دانشهاى جزئى نكر و حتى ازنكرش عقل بشرى خارج 
است ,از اين روى, مى بينيم شناختها, تثوريها و مرامنامه هاى اجتماعى, در هر روزكارى, بشر را به راهى و روشى و انتخابى مى 
كشانند و بسان تصويرهاى سينمايى بى دربى نايديد مى شوند. افول مكتبها و ايسمها و فروياشى نظامهايى كه بر يايه انديشه بشرى 
حيات يافته و در شعاعى كسترده تره تبديل و جابه جايى تفكر مدرنيزم به يست مدرن, كواه آن است كه بشر از كشفٍ راه صحيح و 
جاودانه براى هميشه زندكّى, ناتوان است و در اين امره دين بايد دست او را بككيرد. به راستى اكر بشر بخواهد در زندكّى جمعى 
خود به راهى برود كه به يو جى و بن بست نرسد و ناكزير به بازكشت نككردد, راهى است كه وحى و دين نشان مى دهد. يعنى 
مسير جامعه و مديريت اجتماع را بر بنيان هدفها و ارزشهايى قرار دهد كه دين و وحى به او مى كويد و روشهاى علمى كه خود 
كشف مى كند در خدمت بياده كردن آنها در بياورد, نه آن كه هدفهاى انسانى دين را در برابر اجراى روشهاى زود كذر و مرحله 
اى و به كمان خود, كزينش مديريتى سودمند (اما به واقع زيان بار) قربانى كند. 7 . در برابر ديدكاه نخست كه به طور كامل امور 
دنيايى, از جمله عهده دارى حكومت و سياست جامعه را از قلمرو رسالت دين بيرون مى برد و آن را تسليم فكر و دانش بشر مى 
ادي امد كام وسرى واه هلي ورا نراتو قور دوي كتوق هذ قاد الى ايديا ندري م ساني و تا ان انين 
زندكى دنيا و ساختن جامعه را بر تراز عدل و قسط, از هدفهاى دين مى شمارد و بر قلمرو اجتماعى دين تأكيد مى ورزد. با وارد 
شدن امام خمينى به عرصه تحليل و تفسير و روشنكرى از (ولايت فقيه) و (حكومت اسلامى) اين ديدكاه به اوج رسيد و جايكاءٍ 
اصلى آن در معرفت دينى, روشن شد. به باور امام, وحى اسلام, تنها عبادى نيست كه جز نمودنٍ راه بندكى و عبوديت و بيان ثواب 
وعقاب اخروى به جيز ديكرى نيردازد. از ديد كاه ايشان, جامع بودنٍ اسلام, به معناى توجه دين به همه زواياى وجودى و همه 
نيازهاى مادى و معنوى بشر است رُيعنى هر جه را كه انسان براى دستيابى به سعادت دنيوى و اخروى نياز دارد بيان مى كند: 
(اسلام, براى اين انسانى كه همه جيز است زيعنى از طبيعت تا ماوراء طبيعت, تا عالم الوهيت مراتب دارد. اسلام تز دارد, برنامه 
دارد. اسلام, مى خواهد انسان را يكك انسانى بسازد جامع, يعنى رشد به آن طور كه هست بدهد: از حظ طبيعت دارد, رشد طبيعى 
به او بدهد, حظ برزخيت دارد رشد برزخيت به او بدهد, حظ روحانيت دارد, رشد روحانيت به او بدهد, حظ عقلانيت دارد, رشد 
متاخية يداز هد حك الريك دارد رقسه الرعيك يداو ينعد هبه طرق كنداسان ذاردو نطوو قسن اسك الآن ترسيدة 
است, اديان آمده اند كه اين ميوه نارس را رسيده اش كنند.) ١‏ نسبت دين و دنيا در قراءت امام خمينى دين اسلام به زندكى و 
جكونه زيستن انسان در دنيا نظر دارد رجرا كه در اين شريعت, ديندارى و ييروى به مكان و زمان و انجام آيين عبادى, ويزه نيست, 


بلكه هر لحظه زندكّى مى تواند عبادت و بيروى باشد و سراسر زمين مسجد و مقدس. به فرموده ييامبر(ص): (جَعلتٌ لي الارض 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 9نناعز از بره ددا 


مسجداً.) "١‏ براى من سراسر زمين مسجد است. از اين جشم انداز, بيوند دين و دنيا بيوندى تمام, برابر و تراز است. زمين و آسمان, 
ماديات و معنويات از هم جدا نيستند, بلكه زمين جامه آسمانى مى يوشد و ماده با معنى و دنيا با آخرت و دين با زند كَى كره مى 
خورد. حكومت واصلاح وسامانٍ امور زندكى, همان اندازه والا-يى و ياكى دارند و انجام آنها ياداش كه ديكر عبادتها. راه 
رستكارى و عبادت از متن زندكى روزانه واز بستر سياست و تلاش براى حقوق فردى و اجتماعى انسانها و كسترش معنويت و 
عدالت مى كذرد: (اسلام ماديات را همجو تعديل مى كند كه به الهيات منجر مى شود. اسلام در ماديات به نظر الهيات نظر مى كند 
ودر الهيات به نظر ماديات نظر مى كند.)7” ديدكاه نخست, در حقيقت با ويزه دانستن هدف دين به اعتلاى اخلاقى وبه دست 
آوردن و رسيدن به سعادت اخروى, ساحت دين را از توجه به امور دنيا و رسيدن به سعادت دنيوى ياكك مى دانست. نكته مهم و 
اساسى كه در اين ديد كاه فرد كذاشته شده اين است كه آيا هر شكلى و كونه اى از زندكى و حيات كه فهم و انديشه انسان توانا 
به دركك آن است و خواسته طبع بشرى, با اعتلادى اخلااقى و آخرت كروي او سازوار است؟ در مثل خودبينى, خودخواهى و... 
خواسته هاى طبيعى بشر هستند كه در شكل اجتماعى, در ستم و استبداد فردى و يا حزبى و كروهى نمود مى يابند. بى كمان جنين 
شكلى از زندكى, انسان را از بسيارى از بهره منديهاى حيات معنوى و ارزشهاى اخلاقى باز مى دارد. در نتيجه, بياده شدن هدف 
دين در جنان شرايطى ناممكن خواهد بود. بدين جهت اكر اصلاح زندكى دنيوى و سامان جامعه از جهت كيرى و هدف دين 
بيرون باشد, دين در سعادت آفرينى معنوى و اخلاقى نيز توفيقى نخواهد داشت. به همين دليل مى بينيم, ييامبران, دعوت معنوى 
خود را با اصلاح و تعديل در زمينه هاى اجتماعى همراه مى ساختند. هدف اصلى دين امام خمينى, هدف اصلى انبياء را هدايت و 
معنويت انسانها مى داند ,اما جون بياده شدن اين هدف, بدون دخالت در امور دنيوى و زندكى مردمان ممكن نيست, بنياد كذاردن 
حكومت و برياداشتن عدل را از وظيفه ها و هدفهاى رسالت مى شمارند, ولى وظيفه اى مقدّمى و ابزارى. از آن روى كه اصلاح 
دنيا شرط لازم براى اطلاح عقبى است, اصلاح دنيا نيز در قلمرو كار انبياء و هدف مقدمه اى بعثتها قرار كرفته است. (در اين كتاب 
شريف (قرآن), مسائلى هست كه مهمّش مسائل معنوى است و رسول اكرم و ساير انبياء نيامدند كه اين جا حكومت تأسيس كنند, 
مقصد أعلا- اين نيست إنيامدند كه اين جا عدالت ايجاد كنند, آن هم مقصد أعلا نيست, اينها همه مقدمه است ...مقدمه يكك 
مطلب است و او معرفى ذات مقدس حق.)77 (وقتى كه مفاد آيات شريفه را مى خوانيم, يا سيره انبياء را ملاحظه مى كنيم, مى بينيم 
كه آنها تمامشان يكى از كارهايى كه البته مقصد نبوده, لكن مقدمه بوده, اين بوده است كه عدالت را در دنيا ايجاد كنند. بيغمبر 
مى خواهد عدالت ايجاد كند, تا بتواند آن مسائلى كه دارد كه آن مسائل, انسان مى خواهد درست كند, آن مسائل را طرح 
كند.) ٠‏ حضرت امام, در اين كه هدف اصلى دين تعليم و تربيت و معنويت مردم است, با ديدكَاءٍ نخست, به ظاهر همراهى دارد. 
(كفتيم به ظاهر, زيرا برداشتى كه امام از امور معنوى دين دارديا برداشتى كه آنان از امور معنوى دين دارند, بسيار فرق دارد) مرز 
جدايى زرف در انديشه, در ظاهر و باطن, از آن جا بيدا مى شود كه در انديشه سكولار, با اصلى ديدن معنويات, بيوند دين با دنيا 
و زندكى مردم به كلى كسسته مى شود, ولى در انديشه امام, بيوند دين و دنيا كسسته نمى شود, بلكه يكى اصلى و ديكرى فرعى و 
فرع در خدمت اصل قرار مى كيرد. حيات مادى به خدمت حيات معنوى در مى آيد و دنيا خادم آخرت مى شود. از سوى ديكرو, 
اكر دين كام به درون تدك وديان يشر كذاردهواز اين راه كاستيها و محدوديتهاى معرفتي او را درباره زندكى و حيات جبران 
نكند و سازواريهاى شكلى حياتٍ مادى باحيات معنوى را به او نياموزد, و نيز خواسته هاى نادرست بشر را در جهت دهى مادى 
ند كن وودسةة اتذازى بساكنيتث:و اقتدار انشاضي» تعذ يا تكتديبى كمان يشير دن سرات مادو دناافرو من 'افقد و شعنويات 3 
نظر او دور مى مانند. يس, دين هم, از راه تعليم و تربيت انسانهاى صالح و مصلح در زندكى بشر نقش مى آفريند وهم با بيان 
هدفها و ارزشها و احكامى كه مؤمنان در زندكى جمعى خود بدانها دغدغه خاطر دارند, به اجتماع و جامعه شكل مى دهد ريعنى از 


درون و بيرون, دنياى انسانها را دينى مى كند. ايمان از درون, و عمل كردن برابر خواسته ها و آيينهاى دين از بيرون,. دو عامل 
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درخور و اساسى براى دينى كردن دنياى انسانها و دست يابى بشر به سعادت دنيوى و اخروى اند. اجتماع و نظام يافتن جنين 
انسانهايى در زبان وحى, (امَت) نام دارد. حكومت و ديانت جككونه مى توان باور داشت كه اسلام, هيج توجه و نظرى به حاكميت و 
اقتدار سياسى جامعه ندارد, حال آن كه متون دينى از نقش بسزاى حكومت در شكل كيرى باورها و رفتار و روحيات و دكركونى 
آنها سخن مى كويد. آموزه هاى قرآن و سنّت, كارايى و نقش نهاد جامعه و حكومت را بر ديندارى و يا كفريبشكى مردمان, حتى 
بيش از نهاد خانواده, بيان مى كند. على (ع) مى فرمايد: (الناس با مرائهم أشبه منهم بابائهم.)8 مردم به فرمانروايان خود, مانندترند 
تابه يدران خود. قرآن, انسانهايى را كه به سبب حاكميت ضد دينى, نتوانسته اند بر دين و ديندارى خويش ياى بند بمانند و 
زندكى دينى داشته باشند, جنين تصوير مى كند: (انّ الذين توفيهم الملئكة ظالمى أنفسهم قالوا فيم كنتم قالوا كنا متضعفين فى 
الارض قالوا ألم تكن أرض الله واسعة فتهاجروا فيها فأولئكك مأويهم جهنم وساءت مصيرا.)8؟ كسانى هستند كه فرشتكان جانشان را 
مى ستانند, در حالى كه به خويشتن ستم كرده بودند. از آنان مى يرسند: در جه كارى بوديد؟ كويند: ما در روى زمين, مردمى 
بوديم زبون كشته. فرشتكان كويند: آيا سرزمين خدا يهناور نبودتا در آن مهاجرت كنيد؟ يس اينان جايكاهشان دوزخ باشد و بد 
سرنوشتى است. نيز قرآن, سخن انسانهايى كه به دست قدرتهاى حاكم از مسير دين خارج كشته و كمراه شده اند, جنين باز مى 
كويد: (وقالوا ربّنا انا أطعنا سادتنا و كبراءنا فأضلُونا السّبيلا.)7” و كويند: اى برورد كار ما, ما سران و بزركان خود را فرمان برديم تا 
مااوا ازنواه در بردتك؛ ببامبر(ض) قرمود: (صنفاة من ان اذا احا صلحت أمى و اذا فسدا فسدث. أمس. قبل: يا رسول الله.ى فخ 
هم؟ قال الفقهاء والامراء.)78 دو كروهند از امت من كه هركاه صالح شدند, امت من صالح مى شوند و هركاه فاسد شدند امت من 
نيز فاسد مى شود. كفته شد: كيانند؟ فرمود: فقيهان و حاكمان . دينى كه اين كونه اث ركذارى حاكميت و اقتدار اجتماعى را به ما 
مى آموزد واز ييوند مستقيم حكومت با ديندارى سخن مى كويد, جككونه مى توان كفت: از اين امر اث ركذار و سرنوشت سازو 
سخنى به ميان نياورده است. و درباره آن طرح و انديشه اى ندارد. داشتن طرح و سخن, البته به اين معنى نيست كه دين روشهاى 
جزيى و كاربردى و سيستمها و جهارجوبهاى معين و مشخص و برنامه هاى اجرايى و نظامنديهاى مديريتى جامعه را براى هميشه 
بيش بينى كرده رجه بى كمان, اين كونه امور برعهده خرد و تجربه بشر است. امورى عقلانى و علمى اند و مربوط به نظام عقلانى 
و كارشناسى همه عقلاى جهان, نه امورى دينى. سخن دين در باب حكومت, نشان دادن اصول, هدفها وارزشهايى است كه تأثير 
كلَى در جامه عمل يوشاندن خواسته هاى دين دارند. در حقيقت, دين در باب حكومت يكك سخن دارد و آن اجراى عدالت: (ليقوم 
الناس بالقسط.)9”*از آن جا كه قانونها و آيينهاى الهي اسلام, قانونهاى عادلانه اند رُزيرا از سوى خداوند عادل نازل شده اند و 
خداوند جز به عدل قانون نمى نهد و نيز اجراى قانونهاى عادلانه الهى به برقرارى و يايدارى عدل و عدالت در جامعه مى انجامد, 
حكومت در اسلام مجرى قانونهاى عدل كستر خداوند است رَيعنى تدبير و سامان زندكى مردمان بر مدار عدالت خواهى به كردش 
در مى آيد. از همين روى, امام خمينى, براى حاكم اسلامى دو شرط اساسى بيان مى كند: قانون دانى و عادل بودن: (شرايطى كه 
واي زمافداد عتوورف اكد تيا فاش لطعم ظازد كر يه إسلقي اكه وين شراط ضافةه كل عق و ادر دورط 
اساسى وجود دارد كه عبارتند از: .١‏ علم به قانون 7.عدالت.) 5١‏ قانون كرايى و عدالت جويى, به مانند راه و هدف در حكومت 
اسلامى, دو ويزكى: قانون شناسى و عادل بودن رااز حاكم مى طلبد مكسى كه بينش دينى و تعادل درونى داشته باشد. قانونهاى 
اسلام, با فقاهت و تفقه در دين, فهم و كشف مى شوند و به همين شيوه در بستر دكرسانيهاى فرهنكى, معرفتى و ابزارى, تعبير و 
تفسير مى كردند و احكام د كركون شونده و نيازهاى قانونى دانسته و ياسخ داده مى شود. بدين جهت امام راحل مى كويد: (فقه, 
تثورى واقعى و كامل اداره انسان و اجتماع از كهواره تا كور است.)١‏ اين سخن كه تعبيرى ديكر از جامع بودن دين است, باور 
امام را نشان مى دهد كه حكومت بازو و ابزار اجرايى قوانين و تثوريهاى اجتماعى انسانى اسلام است. اين نيز روشن است كه 
منظور از فقه در سخن امام, قانونهاى موجود فقهى در كتابها نيست, بلكه مراد فهم فقاهتى و تعقّلى و وجود دستكاه اجتهاد و 
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اسعناط دز ساعنار هعرقت ديق اسث. به يارق ابن دستكاه مى توان قانوتيهناي د كر كرئى ديرو د كر كوي تايدير دين را براق 
تعادل يافتن زندكَى و جامعه به دست آورد و با واقع كرايى كامل, ابزار حكومت را در خدمت هدفهاى انسانى دين به كار كرفت. 
در اين نكّاه, حكومت اسلامى يكك ضرورت برهه اى و زود كذر نيست كه مقتضاى عصرى و يا نسلى باشد, بلكه يكك انتخاب 
برآمده از متن دين است. اككر بشر بخواهد. به زندكى اى قدم نهد كه عدالت و ارزشهاى تكامل دهنده انسان بر آن سايه بككسترد, 
بايد مبانى حكومتى خود رااز سرجشمه اى بككيرد كه تفسير درست و كامل از زندكى ارائه مى دهد و آن سرجشمه را در 
جاودانككى و جامع بودن اسلام, مى توان يافت. *. امامت و رهبرى, سمت دينى ييامبر بيبش فرض ديككرى كه در فهم و يذيرش 
نظريه ولايت فقيه نقش دارد, تصديق و باور به شأن و سمت حكومتى بيامبر(ص) است. ييامبر(ص) بر اساس رسالت خويش, وظيفه 
داشته در جامعه حكومت تشكيل دهد و مؤمنان را رهبرى كند. نبوت و ييامربى, به معناى ابلاغ وحى و راهنمايى مردمان, برابر 
رهنمودهاى وحى است. ييامبر يعنى راهنما, كسى كه راه را نشان مى دهد. ولى بشر, افزون بر راهنمايى به رهبرى نياز دارد. نيازمند 
است به فرد يا كروه و دستكاهى كه زندكّى جمعى او را سامان و سازمان بخشد و درجهت رشد واعتلاى انسانها از نيروها و 
استعدادهاى آنان به كونه صحيح بهره بردارى كند. اين كونه رهبرى كه عهده دار رشدٍ ابعاد انسانى و الهى بشر استو, امامت ناميده 
مى شود. بيامبران بزركك هر دو سمت را دارند هم نبى و هم امام هستند. ييامبر اسلام در ميان مسلمانان, هم مبلغ وحى بود و هم از 
سوى خداوند زعامت و رهبرى جامعه ايمانى را بر عهده داشت. در اين كه بيامبر(ص) شأن و سمث رهبرى داشت واين سمت الهى 
بود ُيعنى خداوند آن حضرت را امام و رهبر قرار داد, همه مسلمانان اتفاق رأى دارند. 51 از روزكار فروياشي نظام خلافت عثمانى, 
به ويه از نيمه قرن اخير, با نفوذ انديشه سكولاريسم در ميان ياره اى متفكران دينى در جوامع اسلامى, كروهى اين سخن را مطرح 
كردند كه حكومت و رهبرى ييامبر(ص) در روزكار نخستين اسلام, ربطى به رسالت و دعوت دينى نداشت. ييامبر(ص) از جهت 
بشرى و به عنوان يكك انسان بركزيده مردم به امر حكومت يرداخت, نه به عنوان بيامبر و اداى وظيفه دينى. حكومت, سمت الهى 
آن حضرت نبود, بلكه اين سمت از جانب مسلمانان به ايشان واكذار شد. بدين جهت حكومت ييامبر در مدينه امر دينى به شمار 
نمى آيد و وظيفه اى بر عهده دنيداران نمى كذارد. اساس اين سخن, نظريه جدايى دين و سياست است و در حقيقت, براى كامل 
شدن توجيه سكولاريم دينى ابراز شده است. طرفداران اين رأى, به آياتى از قرآن استدلال مى كنند مانند: * (إِنْما أنت منذر ولكل 
قوم هاد.)7؟ حقيقت آن است كه تو بيم دهنده اى و هر قومى هدايت كرى دارد. * (فإِنّما عليكك البلاغ وعلينا الحساب.)56 بر تو 
جز بيام رساندن نيست و حسابرسى بر عهده ماست. * (فذكر انّما انت مذكر. لَّسْت عليهم بمٌُصيطر.)08؟ يس يند ده كه تو جز يند 
دهنده اى نيستى. تو بر آنان سيطره ندارى. اين كروه, با استناد و تمسكك به اين كونه آيات, ادعا مى كنند كه ييامبر(ص) تنها عهده 
دار رسالت تبليغى بوده واز سوى خداوند, هيج كونه وظيفه اجرايى در جامعه نداشته است.8؟ بر هيج زرف انديش و اهل نظرى 
يوشيده نيست كه در قرآن آيات ديككرى وجود دارد كه رسالت و وظيفه دينى بيامبر(ص) را در جهت تشكيل امت و سامان و 
سازمان بخشيدنٍ جامعه براساس دستورهاى وحى, به روشنى و اشارت, بيان مى كند. آياتى كه در بردارنده دستورهاى اجرايى و 
عملى اند و بدون اجراى آن دستورها, وحى و شريعت رها و نايايدار مى ماند, مانند آيات: جهاد/ا؟, دفاع5, صلح 59, جزيه ,2١‏ 
زكات١ه,‏ قصاص 27, ديات”2 و حدود5ه, حكم ييامبر را ذر در كريها و كتسيكانها برهن ةو ازسوى ديكر آناتى كاذ 
مسلمانان مى خواهد در صحنه زندكّى از دستورهاى خدا و ييامبر ييروى كنند28 و ...آيااين آيات, رسالت و وظيفه اجرايى 
ييامبر(ص) را در كنار رسالت تبليغى آن حضرت نمى فهماند؟ وقتى وحى قرآن, افزون بر مسائل معنوى و احكام عبادى, هدفها و 
احكام اقتصادى, حقوقى, جزايى و نظامى بيان مى كند, جز اين است كه ييامبر(ص) به عنوان آورنده و بيان كننده آن برنامه ها و 
27 وظيفه دارد آنها را عملى و يياده سازد. در باور امام, سمت حكومت و رهبرى يكك سمت و شأن الهى و دينى براى 


ييامبر(ص) است. همان كونه كه آن حضرت از سوى خداوند سمت نبوت داشت, سمت امامت نيز داشت و حكومت آن حضرت 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه (اعاعز از بره ددا 


يديده اى برخاسته از وحى و دين بود. (خداوند متعال در كنار فرستادن يكك مجموعه قانون, يعنى احكام شرع, يكك حكومت و 
دستكاه اجرا و اداره مستقر كرده است. رسول اكرم(ص) در رأس تشكيلات اجرايى و ادارى جامعه مسلمانان قرار داشت. علاوه بر 
ابلاغ وحى و بيان و تفسير عقايد و احكام و نظامات اسلام, به اجراى احكام و برقرارى نظامات اسلام همت كماشته بود تا دولت 
اسلام را به وجود آورد.)/ه با توجه به مجموع سخنان امام, به كونه زيرمى توان بر باور ايشان استدلال كرد: ١‏ . واجب بودن ييروى 
مؤمنان از ييامبر(ص) و امام(ع): (ناانها اندي امترا اطبعرا اللهواطعرا الرسول واولي الأمر منكم.)088 اى كسانى كه ايمان آورديد, 
از خدا فرمان بريد و از ييامبر و صاحبان فرمان. حضرت امام, از اين آيه شريفه برداشت مى كند: در آيه شريفه, بيروى از خدا و 
رسول خدا, از مؤمنان خواسته شده است. ييروى خدا مُيعنى عمل به دستورهاى شريعت و وحى كه بر ييامبراص) نازل شد. يس 
عبادت و آن احكامى كه در وحى آمده, بيروى از خداوند است. اما بيروى از ييامبر(ص», به كونه ديكرى است. عمل به احكام 
خداو يبروى از فرمان ييامبر(ص) كفته نمى شود, بلكه ييروى خداست. يبروى ييامبر(ص) يعنى آن كه مؤمنان ييرو دستورها و 
فرمانهايى باشند كه ييامبر(ص) و امام(ع) به عنوان رهبر و زمامدار جامعه اسلامى صادر مى كنند. در مثل, ييامبر(ص) امر مى كند 
كف قمة سلهاثان بانيك يا شياه ااه يحتكة يروك مؤمتاة اكد از ذسغون بامبرلاضص) يروف كنند و عق سرييجهي تدارقد ززيرا 
خداوند حكومت و فرماندهى را به آن حضرت واككذارد. و ايشان هم برابر مصالح و تشخيص خود, به تداركك نيرو بسيج سياه مى 
يردازد. مؤمنان, افزون بر آن كه بايد به دستورهاى وحى عمل كنند, وظيفه دارند كه در اين امور نيز از ييامبر و امام فرمانبرى داشته 
باشند04. بنابراين, از آيه, سمت و شأنٍ حكومتى و فرمانروايى بيامبر و امام دانسته مى شود. ١‏ . ساختار طبيعى دين: در قراءت امام, 
اسلام, دين عبادت و موعظه نيست, تا كفته شود بيامبر(ص) وظيفه و شأنى به جز بيان احكام و يند و اندرز ندارد, بلكه ساحت 
اجتماعى و راهكارهاى اجرايى و عملى, بخش اصيل و كسترده از اين دين است. اسلام, براى زندكّى روزانه انسان و رفتارهاى 
فردى و اجتماعى اوه برنامه دارد: داد و ستد ٠2و‏ ازدواج 2١‏ و طلاق 27, ثروت”2 و فقر©”, خوراكك و يوشاكك#2, روابط ميان 
انسانها2 و حقوق افراد/ا2 و. ...مسلمانان فرا مى خواند تا امت و جامعه اسلامى تشكيل دهند88 و از آنان مى خواهد كه اجتماع 
خود را محكم و استوار سازند4ئ و از يراكندكى بيرهيزند ٠2و‏ درباره كسانى كه به نظم و نظام جامعه خلل رسانند, دستور يبى 
كيرى مى دهد١/‏ و خلا-صه آن كه: (ماهيت و كيفيت اين قوانين مى رساند كه براى تكوين يكك دولت و براى اداره سياسى و 
اقتصادى و فرهنكى جامعه, تشريع كشته است.)77 دينى كه اين كونه هويت و ساختار اجرايى و اجتماعى دارد, جكونه ممكن است 
بيام آور آن, وظيفه تشكيل حكومت و اجرا نداشته باشد. به اعتقاد امام, بخش اجرائيات اسلام, به اندازه اى سرنوشت ساز و تعيين 
كننده است و به كونه اى در حياتٍ دين نقش دارد كه كماردن جانشين براى ييامبر(ص) رسالت را كامل و تمام مى كند: (اكر 
بيغمبر اكرم(ص) خليفه تعيين نكند, افيا بلحت رسانه) #ارسالت خويش را به يايان نرسانده است. ضرورت اجراى احكام و 
ضرورت قوه مجريه و اهميت آن در تحقق رسالت و ايجاد نظام عادلا-نه اى كه مايه خوشبختى بشر است سبب شده كه تعيين 
جانشين, مرادف اتمام رسالت باشد.)7 يس, ماهيت و ساختار قانونهاى اسلام, اقتضا مى كند كه ييامبر(ص) حكومت و امامت 
جامعه را عهده دار باشد, تا از راه آن, بتواند خواسته ها و آموزه هاى وحى را يياده كند. *. كماردن جانشين بيامبر(ص) براى كدام 
امر دين جانشين لازم دارد؟ به راستى اككر شأن و وظيفه بيامبر(ص) تنها دريافت و ابلاغ وحى باشد, جه نيازى به جانشين است؟ مكر 
وحى با رحلت آن حضرت يايان نيافت؟ از سوى ديكر, امامان شيعه و جانشينان بحق ييامبر(ص», ونه هيج يكك از خلفاى اهل سنّت, 
در دريافت و ابلاغ وحى جانشين يبامبر نبودند. يس ييامبر(ص) براى جه منظورى جانشين كمارد (به اعتقاد شيعه؟ و خلفا در جه 
امرى خود را خليفة الرسول مى خواندند (به اعتقاد تسئن)؟ بى كمان جانشينى ييامبر در امر حكومت و اجراى احكام و بياده كردن 
نظامنامه هاى عملى اسلام در ميان امت, بوده است رزيرا به جز اين, فرض ديكرى تصور ندارد: (وقتى خداوند متعال براى جامعه 
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مسلمانان يس از رسول اكرم(ص) نيز به كسى احتياج داشتند كه اجراى قوانين كند, نظامات اسلام را در جامعه برقرار كرداند, تا 
سعادت دنيا و آخرتشان تأمين شود.)7/6(اين كه عقلاً لا-زم است خليفه تعيين كند, براى حكومت است, ما خليفه مى خواهيم تا 
اجراى قوانين كند.)7/ نتيجه آن كه مسأله جانشينى ييامبر(ص», سمت حكومتى و اجرايى آن حضرت را الهام مى كند. تشريع اسلام 
مجرى مى طلبد. مكتب و دينى كه حيات آدمى را آيبن مند مى كند و به كونه زندكى او مى انديشد, بايد به مانند عامل شكل 
دهنده زندكى به كار كرفته شود واكر ساحت دخالت آن به عقل و دل آدميان , ويزه شود, به آن ستم و جفا شده است. شريعت 
اسلام جون كاربرى اجتماعى دارد, نمى تواند نسبت به ابزارهاى اجرايى جامعه بى تفاوت باشد. قانونهاى مالى و حقوقى و بسيج 
نيروهاى انسانى به كار عقل و قلب نمى آيند, بلكه تشريع آنها براى اصلاح و سامان جامعه است. اجرا و ثمردهى آنها به نهاد 
حكومت و قوه مجريّه نياز دارد مُجرا كه بدون آن جنين كارى ممكن نيست. (يس از تشريع قانون, بايد قوه مجريه اى به وجود آيد. 
در يكك تشريع يا در يكك حكومت اكر قوه مجريه نباشد, نقص وارد است. به همين جهت, اسلام همان طور كه جعل قوانينى كرده, 
قوه مجريه هم قرار داده است. (وليٌ امر) متصدى قوه مجريه قوانين هم هست ...رسول اللّه(ص) مجرى قانون بود.)8/ به راستى اكر 
ما ركسيزم و ليبراليزم در مرحله ذهن و فكر مى ماندند و درباره آنها به بحث و نظر بسنده مى شد و ييروان آن مكتبها حكومتهاى 
ما ركسيتى و ليبراليستى شكل نمى دادند و نيزاكر كابيتاليزم و سوسياليزم تثورى اقتصادٍ حكومتى قرار نمى كرفت, اين مكتبها مى 
توانستند مركب حكومتها را رام خود كنند و بر آنها سوار شوند و عرصه سياست و اقتصادٍ جهان را به كام بكشند. جنان كه امروز 
شاهد آنيم. مكتب اسلام, در مقايسه با مكتبهاى ديكر, نه تنها كم ندارد كه از هر جهت غناى تئوريكك آن بر هر يوهشكر و 
دادييشه اى روشن است. يس به جه سبب قانونهاى اسلام, حتى در حكومتهاى جامعه هاى اسلامى, آن كونه كه بايد و شايد, 
حضور قانونى و تشريعى ندارد؟ بى كمان سبب آن را بايد در كوتاهى و بى مهرى مسلمانان نسبت به اسلام جست. سيستماتيكك 
نشدن تثوريهاى اسلام, بويزه در حوزه سياست و اقتصاد و در نتيجه غفلت ورزيدن حكومتهاى اسلامى از به كار كيرى آنها, به 
كمان آن كه اسلام فلسفه سياسى و مكتب اقتصادى ندارد, اساسى ترين سبب براى انزوا و مهجور ماندن اسلام از صحنه اجرا دانسته 
مى شود. اكر جه در اين ميان, ياره اى از جامعه هاى اسلامى, براى اسلامى نشان دادن حكومتهاى خود, دست بالا ياره اى احكام 
حقوقى و جزايى و كيفرى, مانند: قصاص و ديات و حدود, آن هم به كونه خام و غير سيستماتيكك, به اجرا د رآوردند ,اما اين 
اندازه, به هيج روى, براى به صحنه آوردن اسلام و نتيجه دادن و خوش درخشيدن آن كافى نبود. البته مسلمانان, در اين ناكامى 
الخراى دكت لقان رازه انعم و وهر عاله كسار قرس زارهر كر لابوا الع كقا قا رالعل و اشدرا ردير رن مظالي الى 
ورزيد كه: (استعماركران به نظر ما آوردند كه اسلام حكومتى ندارد, تشكيلات حكومتى ندارد. بر فرض كه احكامى داشته باشد, 
مجرى ندارد. و خلاصه, اسلام فقط قانونكذار است. واضح است كه اين تبليغات, جزئى از نقشه استعمار كران است, براى بازداشتن 
مسلمين از سياست و اساس حكومت. اين حرف با معتقدات اساسى ما مخالف است.)94/ در انديشه امام, نياز تشريع اسلام به اجرا 
كننده از متن شريعت بر مى آيد رُزيرا در غير اين صورت, حقايق وحى در سعادت و بهره وريهاى همه سويه بشر ابتر مى ماند. 
نتيجه: اعتقاد به ساختار اجرايى اسلام و بيش بينى جايكاه (امامت) و ناكسسته بودن اسلام از حكومت, باور امام را درباره الهى و 
دينى بودن سمت حكومتى ييامبر(ص) و امامت و رهبرى دينى آن حضرت, تفسير و استوار مى كند. متكلمان شيعى, بر اين باور 
اتفاق دارند كه سمت امامت, سمت الهى و دينى است, از جمله: * سيد مرتضى, امامت را در قلمرو افعال خداوند مى داند: (والذى 
من فعله تعالى هو ايجاد الامام و تمكينه بالقدر والآلاءت و العلوم من القيام بما فوض اليه, والنصّ على عينه و الزامه القيام بامر 
الإمامة.) ١‏ امامت, به نهادن و كماردن خداست و او قدرت و وسيله و دانش رهبرى را به امام مى دهد, تا آنجه بر عهده اوست, 
انجام دهد و خدا امام را مى كمارد و او را به رهبرى امت وا مى دارد. * نصيرالدين طوسى, امامت را مقتضاى مهربانى خداوند 


نسبت به بند كان در فراهم آوردن زمينه هاى هدايت آنان, مى داند: (الامام لطف فيجب نصبه على الله تعالى.)١8‏ امامت و رهبرى, 
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مقتضاى لطف و حكمت خداست, يس يابد كه خداوند امام را بركمارد. *# علامه حلى, امامت را رهبرى مردمان در امور دينى و 
دنيوى بيان مى كند و آن را برخاسته از لطف خداوند مى داند: (الامامةٌ رياسة عامةٌ فى امور الدنيا والدين لشخص من الاشخاص 
فاملضن النى وس ولجنة عق لأذ الأنامة للك ) #ااملمة اناك #دعطكمن مغن يدكيانك از وائن اغا كاوهاء دنا و 
اخروى را رهبرى كند و آن لازم است, زيرا رهبرى مقتضاى لطف و حكمت الهى است. اككر جه در بحثهاى كلامى, ياره اى از 
متكلمان نسبتٍ ميان نبوت و امامت را حتمى و لازم ندانسته اند7, ولى در خصوص بيامبر اسلام(ص», تمامى متكلمان مسلمان, 
شيعى و سنّى, به سمت امامتٍ آن حضرت باور دارند و كسانى كه همراهى و وابستكى ميان نبوت و امامت را رد كرده و نيذيرفته 
اند, جه بسا رأى آنان ناظر به جدايى خارجى باشد زيعنى بعضى از بيامبران, در مقام عمل, نتوانستند رهبرى و امامت مردمان را به 
دست بككيرند, 1 همان كونه كه بعضى از امامان معصوءم(ع) به سبب فراهم نشدن شرايط اجتماعى, موفق به در اختياركيرى 
زمامدارى جامعه نشدند, ولى در هر حال منصب زمامدارى را دارا بودند. *. يايند كى امامت نزديكك ترين مبنى و باور كلامى كه 
نقش زيربنائى در فهم و يذيرش نظريه ولايت فقيه دارد, اعتقاد به يايند كى رهبرى و امامت ييامبر(ص) و امامان(ع) است. از بحثهاى 
بيشين دانسته شد كه اسلام به دليل كستردكى و فراكيرى حوزه دخالت آن در تمامى زواياى حيات آدمى, از جمله حيات اجتماعى 
و نيز در برداشتن احكام و دستورهايى كه اجرا و بياده كردن آنها نيازمند حكومت است, ييامبر(اص) و يس از آن حضرت, 
امامان(ع) سمت رهبرى و حكومت را از جانب خداوند دارا بودند, تا ازاين راه, خواسته ها و آيين شريعت را به كونه كامل در 
جامعه بياده كنند. اكنون, اين سخن بيش مى آيد كه آيا در روزكار غيبت لازم است همين فرايند دينى استمرار داشته باشد, يعنى 
دين به تمام زواياى آن محقق و اجرا شود, يا آن كه در اين دوران, تنها بخش عبادى و معنوى باقى مى ماند و حوزه اجتماعى و 
اجراى دين رها و تعطيل مى شود؟ امام خمينى(ره) مى كويد: (ازغيبت صغرى تاكنون, كه بيش از هزار سال مى كذرد و ممكن 
است صدهزار سال ديكر بككذرد و مصلحت اقتضا نكند كه حضرت تشريف بياورد, در طول اين مدت مديد, احكام اسلام بايد 
زمين بماند و اجرا نشود ...؟قوانينى كه ييغمبر اسلام در راه بيان و تبليغ و نشر و اجراى آن بيست و سه سال زحمت طاقت فرسا 
كشيد, فقط براى مدت محدودى بود؟ آيا خدا اجراى احكامش را محدود كرد به دويست سال؟ و يس از غيبت صغرى اسلام ديكر 
همه جيزش را رها كرده است؟)88 روشن است كه كذر زمان از حوزه قلمرو دين جيزى نمى كاهد و بايد حقايق و زواياى شريعت 
براى هميشه يايدار و زنده بماند. بنابراين,. همان كونه كه در زمان حضور ييامبر(ص) و امامان(ع), حاكميت و رهبرى جامعه 
خواست دين و راهى براى اجرا و بياده كردن شريعت است, در زمان غيبت نيزه جنين است. تا اين مرحله از بحث, سخن در 
بايستكى دينى بودن حكومت بود. جاودانه و جامع بودن دين, الهى بودن سمت رهبرى براى ييامبر(ص) و امامان(ع), وبايستكى 
يايند كى رهبري ايشان در دوران غيبت, ثابت مى كند كه اسلام, به حكومت نظر دارد و دلالت دارد كه (حكومت اسلامى) واره و 
مفهومى تحميلى, از سوى كس يا كسانى, بر فرهنكك اسلام نيست, بلكه دريافت و فهمى عقلى و تفسيرى زرف و اصيل از مجموعه 
عناصر معرفتى و حقايق دينى همين شريعت است. يس از مرحله اثباتِ (حكومت اسلامى) به معناى بايستكى تشكيل حكومت و 
اسلامى بودن آن, مرحله اثبات عهده دارى حكومت توسط (فقيه) بيش مى آيد. حال كه بايد حكومت, اسلامى باشد و به خدمت 
هدفها و احكام دين درآيد, آيا هركسى و هركونه حاكميّتى مى تواند اسلامى بودن و اسلامى ماندنٍ آن را بر عهده كيرد؟ يا براى 
اين منظور رهبرى و حاكميت ويه اى لازم است و در حقيقت, همان كونه كه شريعت اسلام از به خدمت كرفتن حكومت غفلت 
نكرده, كماردن حاكم را نيز ناديده نكرفته است. در اين باره با طرح يكك سؤال, به رأى و ياسخ امام مى يرزاديم: در زمان غيبت 
تشكيل حكومت بر عهده جه كسى است؟ امام, بر اين باورند, تشكيل حكومت در دوران غيبت, برعهده فقيهان و دين شناسان قرار 
دارد واين همان نظريه (ولا-يت فقيه) است. وى, براى استدلال و استوارسازى اين باور, از دو شيوه استفاده كرده است: ١‏ . شيوه 


عقلى و نككاه بيرونى به دين و حكومت ؟. شيوه نقلى و دليل جويى از درون دين. شيوه عقلى در اين شيوه, امام, با صغرى قرار دادن 
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نيتجه اى كه در مباحث كذشته به دست آمد, يعنى اين مطلب كه: حكومت خادم دين و به مانند ابزارى براى تحقق خواسته هاو 
قانونهاى اسلامى استثو, به اثباتث (ولايث فقيه) و بايستكى عهده دارى حكومت از سوى فقيهو مى رسد: (ان الحكومة الاسلامية لما 
كانت حكومة قانونية بل حكومة القانون الالهى فقط ‏ و انما جعلت لاجل اجراء القانون وبسط العدالة الالهدَِهُ بين الناس ‏ لابد فى 
الوالى من صفتين هما اساس الحكومة القانونية, ولايعقل تحققها الا بهما: احدهما العلم بالقانون و ثانيهما العداله, ومسألة الكفاية 
داخلة فى العلم بنطاقه الاوسع, ولاشبهة فى لزومها فى الحاكم ايضاً, وان شئت قلت: هذه شرط ثالث من أسس الشروط.)88 از آن جا 
كه حكومت اسلامى, حكومت قانون (آن هم فقط قانون الهى) و فلسفه آن به اجرا در آمدن قانونهاى الهى و كسترش عدالت الهى 
در ميان مردمان است, ناكزير بايد زمامدار, دو ويزكى داشته باشد. اين دو ويزكّى يايه حكومت قانون است. و جز با آن دوو 
خردكدانة بدت كه تجنان حكر م شكل كرة و برها شوذة ١‏ شناست قانوق: ١‏ أعدالة: اما كازدانى» كدودر يقت دون 3 
علم به معناى كسترده آن است, بى كمان, براى حاكم ضرورى است و البته مى توان كفت: كاردانى شرطٍ سوّمى است واز 
ويزكيهاى اصلى حاكم. روشن شد كه يايه استدلال ايشان, اسلامى بودن حكومت است. به باور ايشان جامعه اسلامى به حكومتى 
نياز دارد كه با اجراى قانونهاى اسلام, دنيايى عادلاننه و عاقلا-نه, معنويت و تربيتى سعادت مندانه يديد آورد. بى كمان, جنان 
حكومتى از زمامدارى ساخته است كه خود تئوريسين دين باشد و فرهنكك و آيين و هدفها وارزشهاى شريعت را دقيق و زرف 
بشناسد و از مديريت و مدبريت كه براى راهبرى مردمان لازم است, بهره مند باشد. اين يكك مطلب روشن عقلى است, جه در 
غيراين صورت, شايستكى مقام اجرا را نخواهد داشت و از يياده كردن برنامه هاى اجتماعى دين ناتوان خواهد بود: (اكر زمامدار 
مطالب قانونى را نداند, لايق حكومت نيست ,ُجون اكر تقليد كند, قدرت حكومت شكسته مى شود واكر نكند, نمى تواند حاكم و 
مجرى قانون اسلام باشد.) 81 شيوه نقلى بيش ترين تكيه امام. براى ثابت كردن نظريه ولا-يت فقيه, بر فهم زرف عقل از حقايق و 
معارف دين استوار است. در سير نوشتار, تأكيد برفهم و استنباطهاى عقلى را, كه به دريافت اين ديد كاه مى انجاميد, در انديشه 
خردباور ايشان شاهد بوديم. ايشان هم براى بايستككى حكومت اسلامى, به دليل عقل استناد جست و هم براى بايستكى فقيه و دين 
شناس بودن حاكم. از اين روىه در روش امام, استدلال و استناد به روايات و دليلهاى نقلى, راه و شيوه دوّمى است كه با آن ولايت 
فقيه فهميده و ثابت مى شود. وى, يس از بيان دليل عقل و كافى دانستن آن مى نويسد: (و مع ذلك دلّت عليها بهذا المعنى الوسيع 
رواياتٌ نذكر بعضها.)88 افزون بر آن (عقل) روايات نيز بر ولا-يت فقيه به معناى كسترده, دلالت مى كند كه ياره اى از آنها را 
يادآور مى شويم. آن كاه به بررسى روايات مى يردازد واز مجموع تحليل و نقد آنها به اين نتيجه مى رسد: (ولايتى كه براى ييغمبر 
اكرم(ص) و ائمه(ع) مى باشد, براى (فقيه) هم ثابت است. در اين مطلب, هيج شكى نيست, مككر موردى دليل برخلاف باشد و البته 
ماهم آن مورد را خارج مى كنيم.)89 جون تلاش ما در اين نوشتار, ارائه نككَاهٍ بيرونى و عقلى امام به موضوع بحث بود, ذكر 
روايات و جكونكى استدلال ايشان به آنها, از اين مجال خارج است. در يايان, اين نتيجه را يادآور مى شويم كه: اكر فقيهى, 
دليلهاى خاصه و رواياتى كه بر ولا-يت فقيه به آنها استناد مى شود, به هر دليل, جه از نظر سند يا دلالت, كافى بر اثبات مقصود 
نداند, همجنان نظريه ولا-يت فقيه, اعتبار استدلالى خود را به دليل عقل داراست. ياورقيها: ١‏ . (بحارالا-نوار). علامه مجلسى, 
ج 88/16 ,١‏ مؤسسه الوفاء, بيروت. ؟ . (ولايت فقيه), امام خمينى/١/‏ مقدمه, نشر آثار امام خمينى(س). ”. (كتاب البيع), امام خمينى, 
ج 589/1 ,8١0١-‏ اسماعيليان. ؟ . (ولايت فقيه)// مقدمه. ه. همان مدركك؟/. 8 . همان مدركك ./٠١‏ /. سوره (فضلت», آيه ١‏ 57. 
(الميزان فى تفسير القرآن», علامه طباطبايى, ج48/17, بيروت. 9 . سوره (حجر», آيه 4. .٠١‏ (اصول كافى), كلينى, ج١/21,‏ 
بيروت (/إنهج البلا-غه), ترجمه شهيدى, خطبه 189/188, آموزش انقلاءب اسلامى. ١١‏ . (نهج البلاغه), خطبه 75779/198. 17 . 
(مجموعه آثار كنكره بررسى مبانى فقهى امام خمينى), ج 17.٠١‏ . (ولا-يت فقيه)18/ -19. 15 . همان مدركك١7/.‏ 18 . همان 


مدرك. 18 . (علل الشرايع), شيخ صدوق, ج١/781,‏ باب 187 ح4, بيروت. 17 . (ولايت فقيه)1/. 18 . سوره (نمل), آيه 84 19 . 
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سوره (المائده), ايه ". 7٠١‏ . سوره (انعام), ايه /. 3١‏ . (اصول كافى), كلينى, ج١/24,‏ ح ,١‏ بيروت. 737 . (ولايت فقيه)١؟/.‏ 317 . 
سوره (نحل), آيه 65. 76 . سوره (حشر), آيه لا. 18 . سوره (واقعه), آيه 4. 78 . (اصول كافى), ج5-7117/1١751ى 372٠‏ 71/7181 . 
سوره (انفال), آيه 18.79 . (وسايل الشيعه). شيخ حر عاملى, ج19/18, ح4, بيروت. 79 . (مدارا و مديريت», عبدالكريم 
سروش 71/5/. 7١‏ . (صحيفه نور), ج188/7. .7١‏ (بحارالانوار)., ج775/18. ”3 . همان مدركك, ج751/8. ”37 . همان مدركك, 
ج١192/7.‏ © . همان مدركك81١/.‏ 0 . (بحارالا-نوار), ج0/ا/2. 72 . سوره (نساء), آيه /91. /. سوره (احزاب), آيه /21. 38 . 
(تحف العقول). شيخ حورّانى 57/. بيروت. 4 . سوره (حديد), آيه 10. 5٠‏ . (ولايت فقيه)/7/. 5١‏ . (صحيفه نور), ج١48/1.‏ 517 . 
(مجموعه آثار شهيد مطهرى), ج581/7 و8١"‏ صدرا. 5 . سوره (رعد), آيه لا. 55 . سوره (رعد)ر, آيه .6٠‏ 50 . سوره (غاشيه), 
يه ١؟ ‏ ؟75. 6# . (الاسلام و اصول الحكم», عبدالرزاق”2/ به نقل از (الخلافه والامامة). عبدالكريم الخطيب9١1/‏ , بيروت. 57 . 
سوره (حج), آيه .5٠‏ 58 . سوره (انفال), آيه .2٠‏ 589 . سوره (نساء), آيه .4١0‏ 20 . سوره (توبه), آيه 19. 0١‏ . سوره (توبه), آيه 
١‏ ,سوره (حج), آيه 5١‏ ,ُسوره (نور), آيه ل/ا”. 7ه . سوره (بقرة)ر آيه .١7,/4‏ "01 . سوره (نساء), آيه 37. 08 . سوره (نور), آيه ”و 
ع. 0ه . سوره (نساء), آيه 50. 28 . سوره (نساء), آيه 29. لاه . (ولايت فقيه)/!ا١/.‏ 28 . سوره (نساء), آيه 29. 094 . (ولايت فقيه) ./2١‏ 
6 . سوره (بقره)ر آيه 10"”. 2١‏ . سوره (نساء), آيه 7 8. 27 . سوره (بقره), آيه 71 و 317”. 7م . سوره (حشر)ر آيه ل. 7 . سوره 
(توبه), آيه 2٠‏ رُسوره (ماعون), آيه ١‏ -". 88 . سوره (مائده), آيه 5 ش. 2ئ . سوره (فتح), آيه 59. /ا2 . سوره (مائده), آيه 94؟. /ع 
. سوره (آل عمران), آيه ٠٠١‏ و9/١١24.1.‏ سوره (آل عمران), آيه 2١ .٠١*‏ . سوره (انفال), آيه 5#. ١/ا.‏ سوره (حجرات)», آيه 4. 
"ل . (ولا-يت فقيه) ./٠١‏ *ا/ا. سوره (مائده), آيه لا2. /. (ولايت فقيه)0١/.‏ ه/ا. همان مدركك8 8/. 2/ا. همان مدركك1١/.‏ /الا. 
همان مدركك6١/.‏ 8/,. همان مدركك8 ./١‏ 1/9 . همان مدركك؟١/. 8١‏ . (الذخيرة), سيد مرتضى ,/5١94‏ انتشارات اسلامى, وابسته به 
جامعه مدرسين. .8١‏ (تجريد الاعتقاد), خواجه نصيرالدين طوسى١١7/,‏ تحقيق حسينى جلالى, اسلامى. 87 . (الباب الحادى عشر), 
علامه حلى9؟/, تحقيق دكتر مهدى محقق, آستان قدس رضوى. "87 . (الرسائل العشر). شيخ طوسى١١١/-5١١,‏ انتشارات اسلامى. 
ان لولايت فقبه زير بناى حكومت اسلامي).: أت الله جوادى آملى8١١/.‏ 80 . (ولايت فقيه)4١/.‏ 88 . (كتاب البيع), امام خمينى, 


ج امع _ هعع. 80 . (ولايت فقيه)8"/. 88 . (كتاب البيع), ج 51//7. 84 . (ولايت فقيه)117/. 


ولايت فقيه از منظرامام خمينى(ره)(؟) 


ولا-يت فقيه از منظرامام خمينى(ره)(9) مرحله اثبات اثبات ولا-يت فقيه و به فعليت رساندن آنء از سوى جمهور مردم به وجود مى 
آيد. اكر مقبوليت مردمى نباشدء ولايت از قوه به فعليت نمى رسدء جون به فعليت رسيدن آن منوط به قدرت انجام حكم وضعى 
استء همان طورى كه در ساير احكام وضعى و تكليفى قدرت بر انجام آن شرط مى باشد. اكر مقبوليت مردمى نباشد» فقيه عملا 
قدرت انجام اين حكم وضعى را ندارد» در نتيجه حكم وضعى در همان مرحله انشاباقى مى ماند. اكر مشروعيت الهى و مقبوليت 
مردمى از نكناه امام»جنين تفسير شد وبين مشروعيت اليه ولا-بت فقيه و مقبوليت مردمى آنء تنافى نيست رزيرا مشروعيت الهى از 
سوى شرع به وجود مى آيد وبعد مقبوليت آن از سوى مردم شكل مى كيرد كه اين دو مقوله جداكانه و در عين حال مكمل 
يكديكرند» و مردم نيز اساسى ترين نقش را در تعبين رهبر دارند. بدون مقبوليت مردمىء ولايت فقيه به فعليت نرسيده؛ زمينه اعمال 
ولا-يت وكارايى آن به وجود نمى آيد. ومشكل مشروعيت الهى و مقبوليت مردمى و تزاحم ولايت فقها نيز حل مى شود رزيرا آن 
فقيهى از ميان فقيهان واجد شرايطء به رهبرى تعيين مى شود كه مقبوليت مردمى داشته باشد. در اين جا اين سوال طرح مى شود: 
اكر مردم فقيه را كزينش نكردندء آيا ولا-يت و حق حاكميت وى ساقط مى شود؟ در جواب بايد كفت: با عدم كزينش فقيه» 


مشروعيت ولا-يت او ساقطنمى شود ,به دليل اين كه اصل مشروعيت ولا-يت فقيه منوط به كزينش از سوى مردم نبود كه با عدم 
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كزينش مردمء ولا-يت او ساقط شود. امام باور دارد كه اككر شرايط و زمينه تشكيل حكومت براى فقيه فراهم نشدء ولايت او ساقط 
نمى شود: «لازم است كه فقها اجتماعا و يا انفرادا ... حكومت تشكيل دهند. اين امر اكر براى كسى امكان داشته باشد» واجب عينى 
است وكرنه واجب كفايى است. در صورتى هم كه ممكن نباشدء ولا-يت ساقطنمى شوده زيرا از جانب خدا منصوب اند...) البته 
مردم با كنار كذاشتن ولى فقيه دجار اشتباه شده اند»همان طورى كه در طول تاريخ اسلام؛ جنين اشتباه شكل كرفت. مردم با بودن 
امامان معصوم: كه مشروعيت الهى حكومت داشتند» به سراغ آنانى رفتند كه واجد مشروعيت الهى نبودند ُو همين ناديده كرفتن 
مشروعيت الهى سبب شدء كه حاكمان ستمكر بر مسند قدرت بنشينند وصاحبان اصلى حكومت خانه نشين كردند. از اين رو امام 
عقيده دارد: «مسلمانان وظيفه دارند» آنانى كه واجد شرايط رهبرى نيستند ازرهبرى حذف نموده و حكومت رابه آنانى بسيارند كه 
واجد مشروعيت الهى باشند. اما اكر مبناى امام در خصوص مشروعيت الهى و مقبوليت مردمى ولا-يت فقيه اين باشدء كه فقها 
بالفعل ولايت دارند ,در اين صورت مقبوليت مردمى در كارا مدى و اعمال ولايت فقيه ظهور بيدا مى كند. جاى ترديد نيست كه 
تشكيل حكومت و اجراى قدرت و كارآمدى نظام به مقبوليت مردمى و مشاركت سياسى آنان نيازمند است. جنان كه امام به همين 
بعد مقبوليت اشاره نموده. فرمود: «من به يشتيبانى اين ملت دولت تعيين مى كنم, من به واسطه اين كه اين ملت مرا قبول دارد» 
دولت تشكيل مى دهم.) همو فرمود: ١توجه‏ دارند آقايان كه تا ملت در كار نباشدء نه از دولت ونه از استانداران كارى نمى آيد. 
يعتى هيه دستكاههائ ذولتى به اسكناء ملت كارئ ازشان تمى آبدب:© اغمال ولايث ذر بهزه كبري ال مقوليث مردمى امكان يدير 
مى باشد. بر اين اساسء فقيه با مقبوليت مردمى موفق به تشكيل حكومت شده وبر فقهاى ديكر نيز واجب است كه از آن اطاعت 
كنند رُجنان كه امام راحل به آن تصريح نموده است. در صدر اسلام نيز مردم بزركترين نقش را در اعمال ولايت وكارآمدى 
حكومت ييامبر(ص)داشتند راز اين رو ييامبر(ص) از مردم بيعت مى كرفت و مردم با او بيعت مى كردند. بيعت مردم با آن حضرت 
بدان معنا نيست كه آنان با بيعت خودبراى ييامبر(ص) ايجاد مشروعيت كنندء زيرا طبق صريح قرآنء ولايت اواز سوى خداوند 
تشريع شده است: (النبى اولى بالمومنين من انفسهم على (ع)نيز اعمال ولايت خود را منوط به مقبوليت مردمى نمودهءفرمود: «لولا 
حضور الحاضر و قيام الحجه بوجود الناصر... لا-لقيت حبلهاعلى غاربها.) همو فرمود: «لا راى لمن لا يطاع.) خداوند خطاب به 
بيامبر(ص)فرموده است: (هوالذى ايدكك بنصره و بالمومنين مقبوليت مردمى بدين معنا نيز با مشروعيت الهى منافات نداشته و مهم 
ترين نقش را در كارآمدى حكومت واعمال ولا-يت دارد. امام راحل(ره)با طرح مقبوليت مردمى جلو هركونه سوء استفاده از 
مشروعيت الهى حكومت و استبداد دينى را كرفت. بودند كسانى كه مشروعيت الهى را جماق كرده آن را دستاويز ديكتاتورى قرار 
داده و مردم را مجبور به يذيرش حكومت مى كردند. امام راحل با ارائه انديشه مقبوليت مردمى حكومت. اعلام كرد كه در فرهنكك 
اسلام حق مردم در طول حتى خخحدا قرار كرفته استء كه ناديده كرفتن آن ستمى بس بزركك مى باشد. دلائل مشروعيت الهى -١‏ 
دليل عقل يكى از دلائل مشروعيت الهى ولايت فقيه» دليل عقل مى باشد. براى تبيين اين دليل لازم استء مواضع اسلام نسبت به 
حكومت را در عصرغيبتء مورد تحليل قرار دهيم. در خصوص موضع اسلام نسبت به حكومت در زمان غيبت؛ سه احتمال وجود 
دارد: يكم: احتمال اول اين است كه شارع نسبت به حكومت سكوت كرده است و اين مردم هستند كه خود رهبر را كزينش مى 
كنند. كه باكزينش آنان حق حاكميت براى رهبر به وجود مى آيد. شمارى براين باور هستند. دوم: احتمال دوم اين است كه شارعء 
در عصر غيبت» امر حكومت رابه مردم واكذار نموده است. شمارى نيز بر اين باور هستند. تفاوت اين احتمال با احتمال اول؛ در اين 
است كه در احتمال دوم شارع نسبت به كومت سكوت نكرده واو را به مردم واكذار نموده است و حال آنكه در احتمال اول» 
شارع سكوت كرده است. سوم: احتمال سوم اين است» شارع همان طورى كه در زمان حضورمعصومان: حق حاكميت را به آنان 
داده» در زمان غيبت حق حاكميت را به فقيهان اعطا نموده است. امام راحل و شمار زيادى از انديشمندان شيعى همين عقيده 


رادارند. براى همخوانى دليل عقل با مشروعيت الهى حكومت. ضرورى است كه فلسفه رهبرى و حكومت در حوزه فرهنكك اسلام 
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مورد تحليل قرار كيرد».كه اصولا از ديدكاه اسلام فلسفه رهبرى و حكومت جيست؟ از ديد كاه اسلام» حكومت هدف نيستء بلكه 
ابزار و وسيله اى است براى اجراى قوانين و برقرارى نظام عادلانه» جنان كه امام راحل به آن اشاره كرده است. در روايات نيز فلسفه 
رهبرى و حكومت. اجراى قوانين» حفظ وحدتءدفاع از نظام ايجاد نظم» احقاق حق و... بيان شده است. خداوند در زمان حضورء 
رهبر را تعيين كرده است تا انسانهاهدايت شده واز كناه دور و به خدا نزديكك شوند. از اين روبز ركان دين مانند خواجه نصيرالدين 
طوسى(ره) وجود امام را لطف دانسته و نصب آن را واجب مى داند: «الامام لطفء فيجب نصبه على الله تحصيلا للغرض » در روايتى 
آمده است: «ان الله اجل و اعظم من ان يتركك الا-رض بغير امام عادل » بر اين اساس حكومت الهى اقتضا مى كندء كه در هر زمان 
وسايل هدايت بشر فراهم شود. بى ترديد يكى از آن وسايل تعيين رهبرى است. در اينجا اين يرسش مطرح مى شود: آيا در زمان 
غيبت مناط وفلسفه رهبرى و حكومت وجود ندارد كه شارع رهبر را به طور عام منصوب كند؟ بى ترديد مناط و ملاكهايى كه 
وجود رهبرى» در زمان حضور رااقتضا مى كردء در زمان غيبت نيز وجود دارد. در زمان غيبت نيزهدايت بشرء اجراى احكام» احقاق 
حقء دفاع از نظام» اخذماليات... ضرورت رهبرى را مى طلبد. آنككّاه جه طور امكان دارد كه شارع نسبت به رهبرى و حكومت 
سكوت كرده و يا امر آن را به مردم واكذار كند؟ واقعيت اين است كه سكوت دين نسبت به حكومت ويا واكذارى آن به مردمء با 
حكمت الهى همخوانى ندارد. بر اساس ضرورت اجراى احكام الهى است كه فقهايى مانند مرحوم صاحب جواهر در خصوص 
اجراى احكام توسط فقها ادعاى اجماع كرده است. فقهاى ديكر نيز تعطيل احكام الهى را جايز نمى دانند.» جنان كه مرحوم آيت الله 
خوئى عقيده دارد: «در زمان غيبت فقيه مى تواندمجرى احكام انتظامى اسلامى باشد. » امام خمينى(ره)عقيده دارد كه اسلام جامع 
ترين دينى است كه داراى قوانين فردى» سياسى و اجتماعى... وده ابن قزائيق أبالى و تعطيل مدير ست از سوى د كر ا وناو 
دارد كه براى جلو كيرى از هرج و مرج وايجاد جامعه ضابطه مند و تامين سعادت بشر.... صرف جعل قوانين كافى نبودهء نياز به 
حكومت و رهبر مى باشد: «اصولا قانون و نظامات اجتماعى» مجرى لازم دارد. در همه كشورهاى عالم و هميشه اين طور است كه 
قانونكذارى به تنهايى فايده ندارد. قانونكذارى به تنهايى سعادت بشر را تامين نمى كند. يس از تشريع قانون بايستى قوه مجريه اى 
به وجود آيد... به همين جهتء اسلام همان طور كه قانونكذارى كرده. قوه مجريه هم قرار داده است. «ولى امر) متصدى قوه مجريه 
هم هست.) امام باور دارد: همان دليلى كه بر ضرورت امامت اقامه مى كرددءعينا بر ضرورت تداوم ولايت در عصر غيبت دلالت 
دارد. او فرمود: «فما هو دليل الامامه بعينه دليل على لزوم الحكومه بعد غيبه ولى الامر عجل الله تعالى فرجه الشريف.) همو فرمود: 
«كسى جز خدا حق حكومت بر كسى و حق قانونكذارى براى ديكرى ندارد وبه حكم عقل خدا بايد خود براى مردم حكومت 
تشكيل دهد...) امام عقيده دارد كه ولايت فقيه از بديهيات بوده و تصور آن سبب تصديق مى شود. استاد آيت الله جوادى آملى نيز 
مى كويد: «تمامى ادله اى كه در باره نبوت و امامت عامه «عقلا) اقامه مى شود در زمان غيبت» در باره ولايت فقيه نيز قائم است...» 
استدلال امام براى مشروعيت الهى ولايت فقيهء به دليل عقل نشانكر آن است كه جايكاه اصلى ولايت فقيه در علم كلام مى باشدء 
ازآن جهت كه منسوب به خداوند است. يكى از ويزكيهاى مبناى كلا-مى وفقهى امام راحل» در اين است كه او ولايت فقيه را به 
جايكاه اصلى آنء يعنى علم كلاسم برمى كرداند. استاد جوادى آملى مى نويسد: «حركت امام راحل(ره)اين بود كه دست ولايت 
فقيه» كه تا آن زمان مظلوم واقع شده بود كرفتندء از قلمرو فقه بيرون آوردند ودر جايكاه اصلى خود كه علم كلاسم استء 
نشاندند...) واقعيت اين استث كه جايكاه ولا-يت فقيه» علم كلاسم است. ولا-يت فقيه ادامه نبوت و امام است كه از بالا تشريع شده 
است. از اين روامام عقيده دارد كه ولايت فقيه شعبه اى از ولايت مطلقه رسول الله(ص)و ائمه: بوده و حكومت از احكام اوليه اسلام 
است. دراينجا اين سوال مطرح است: در زمان غيبت» دين نسبت به اجراى احكام و هدايت بشر جه برنامه هايى دارد؟ اكثر عالمان 
شيعى باوردارند كه شارع؛ با بيان ويزكيهاى رهبر» مانند عدالت وفقاهت... » فقها را به طور عام به رهبرى كمارده است. برهمين 


اساس است كه ولايت فقيه يديدهى جند قرن اخير نيست. فقهايى مانندمرحوم شيخ مفيد»محقق حلى... از باورمندان ولايت فقيه 
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هستند» كه نشان دهنده يبشينه ولايت فقيه مى باشد. البته روح ستم ستيزى فقيهان شيعى اجازه نمى داد كه آنها باحاكمان جائر كنار 
بيايند و همين دورى آنان از كومت سبب شدء كه آنان به مسائل حكومت كمتر بيردازند. فقهاى شيعه بارها بافتواهاى خويش در 
خصوص حرمت همكارى با حاكمان ستمكر از حق غصب شده ولايت فقيه دفاع كرده و هميشه با شكل هاى مختلف ولايت فقيه 
رامطرح مى كردند. كرجه متاسفانه ولايت فقيه به طور مفصل مورد بحث قرار نككرفت. نبرداختن به ولايت فقيه به طور مفصل بدان 
معنانيست كه ولا-يت فقيه در انديشه فقهاى ييشين مطرح نبوده است. بسيارى از احكام وضعى و تكليفى به خاطر شرايط زمان و 
مكان» فراموش شده اند. دوعنصر امر به معروف و نهى از منكر از اهم واجبات هستند كه متاسفانه فراموش شده بودند ,اما در زمان 
جمهورى اسلامى ايران»شرايط اجراى اين دو عنصرهء تا اندازه اى فراهم شده و اين دو اصل احيا شدند. معناى احياى اين دو فريضه 
به اين معنا نيست كه اين دو عنصر يديدهى عنصر انقلاءب اسلامى است. بى ترديد ولايت فقيه از ابتكار امام راحل نيستء بلكه 
موفقيت اودر احياء اين اصل مى باشد. بيان اين نكته ضرورى است: فقيهانى مانند مرحوم صاحب مفتاح الكرامه و آيت الله 


بروجردى... نيز در خصوص مشروعيت ولايت فقيه به دليل عقل تمسكك كرده اند. 
ولايت فقيه در انديشه روح الله 


ولايت فقيه در انديشه روح الله ١‏ - خيال مى كنند كه اكر حكومت فقيه باشد» حكومت ديكتاتورى است و اككر جنانجه فقيه در كار 
نباشد» ديكر هر كه مى خواهد باشد. اكر شمر هم باشد اين آقايان اشكالى به آن ندارند فقط فقيه را بهش اشكال دارند. اشكال هم 
براى اين است كه از اسلام مى ترسند. )١(‏ ؟ - اينهايى كه مى كويند «/ديكتاتورى )2 اسلام را نمى فهمند حجى هست. فقيه اسلام را 
نمى دانند» خيال مى كنند ما هر فقيه» هر فقيه هرجه فاسد باشدء اين حكومت,ء فقيه اكر يايش را اين طور بككذارد. اكر يكك كناه 
صغيره هم بكندء از لا-يت ساقط است,. (؟) *- ما مى خواهيم كه فقيه باشد كه جلوى ديكتاتورها را بككيرد» نكنذارد نخست وزير 
ديكتاورى كندء نككذارد رئيس مثلا لشكر ديكتاتورى بكندء ... نه اينكه بخواهيم ديكتاتورى درست كنيم. (96) ع اين كه در قانون 
اساسى يكك مطلبى ولو به نظر من يكك قدرى ناقص است و روحانيت بيشتر از اينها در اسلام اختيارات دارد و آقايان براى اينكه 
خوب ديكر خيلى با اين روشنفكرها مخالفت نكنن؛ يكك مقدارى كوتاه آمدند اينكه در قانون اساسى هستء اين بعض شئون 
ولا-يت فقيه هست نه همه شئون ولايت فقيه. (6) ف - از ولايت فقيه آن طورى كه اسلام قرار داده استء به آن شرايطى كه اسلام 
قرار داده است هيج كس ضرر نمى بيند ميعنى آن اوصافى كه در ولى استء در فقيه است كه به آن اوصاف خدا او را ولى امر قرار 
داده است و اسلام او را ولى امر قرار داده استء با آن اوصاف كه نمى شود كه يكك يايش را كنار يكك قدر غلط بككذارد» اكر يكك 
كلمه دروغ بككويدء يكك كلمه. يكك قدم برخلاف بككذارد. آن ولايت را ديكر ندارد. () * - با همين ماده اى كه در قانون اساسى 
است كه ولايت فقيه را درست كرده » اين استبداد را جلويش را مى كيرند. آنهايى كه مخالف با اساس بودند» مى كفتند كه: «اين 
استبداد مى آورد.) ... فقيه مستبد نمى شودء فقيهى كه اين اوصاف را دارد» عادل است. (2) / - بهترين اصل در قانون اساسى اين 
«اصل ولايت فقيه » است و غفلت دارند بعضى از آن. يكك اصلى است كه اصل يكك مملكت را اصلاح مى كند. اين يكك اصل 
شريفى است كه اكر جنانجه انشاءالله تحقق بيدا بكند. همه امور ملت اصلاح مى شود. (7) 8 - اشخاصى كه كانديدا مى شوند براى 
رياست جمهورى شما توجه كنيد و كسى كه از همه متعهدتر باشد نه غربى باشد نه غربزده باشد. نه شرق زده باشد ... اعتقاد به 
قوانين اسلام دارد و در مقابل قانون اساسى خاضع است و اصل صد و دهم ظاهرا كه راجع به ولايت فقيه است متعقد است و وفادار 
نسبت به او يكك همجو شخصى را شماها خودتان انتخاب كنيد. (8) 4 - قضيه ولا-يت فقيه يكك جيزى نيست كه مجلس خب ركان 
ايجاد كرده باشد. ولايت فقيه يكك جيزى است كه خداى تباركك وتعالى درست كرده است. همان ولايت رسول الله است و اينها از 
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كرده؛ با يكك كلمه اى كه شما مى كوييد: «ما مى كوييم كه منحل باشد.) مككر با اين حرف هاء شما مى توانيد» مكر شما قابل آدم 
هستيد «اكر جنانجه ولايت فقيه بشود» ديكر همه قدرتها دست فقيه مى آيدا يس بنابراين عزا بايد بككيريد. 1١ )1١(‏ - دراسلام 
قانون حكومت مى كند. ييغمبر اكرم(ص) هم تابع قانون بود» قانون الهى ... ولايت فقيهء ولايت بر امور است كه نككذارد اين امور از 
مجارى خودش بيرون برود. نظارت كند بر مجلسء بر رئيس جمهور ... ولا-يت فقيه ضد ديكتاتورى است نه طرفدار ديكتاتورى. 
1١(‏ 17 -اسلام اطاعت فقيه را واجب دانسته است و من امر مى كنم به شما كه اطاعت كنيد از مافوق هاى خود و حفظ نظام را 
بكنيد. (17) 15 -اكر رئيس جمهورء بايد با تصويب فقيه باشد ... نمى كذارد اين رئيس جمهور يكك كار خطا بكندء اينها اين را 
نمى خواهندء اينها اكر يكك رئيس جمهور غربى باشدء» همه اختيارات دستش بدهند» هيج مضايقه اى ندارند و اشكالى نمى كنند. 
(1) ولايت فقيه يكك جيزى است كه خداى تباركك وتعالى درست كرده است. همان ولايت رسول الله است و اينها از ولايت رسول 
الله هم مى ترسند. ؟1 - غير از قانون الهى كسى حكومت ندارد. براى هيج كسى حكومت نيست إنه فقيه و نه غير فقيه. همه تحت 
قانون عمل مى كنند. مجرى قانون هستند همه. هم فقيه و هم غير فقيه همه مجرى قانونند. فقيه ناظر بر اين است كه اينها اجراى 
قانون بكنندء خلاف نكنند نه اينكه مى خواهد خودش يكك حكومتى بكند. (1) 10 - ولايت فقيه براى مسلمين يكك هديه اى است 
كه خداى تباركك و تعالى داده است. (18) ١18‏ - يكى از جيزهايى كه مترتب بر ولايت فقيه است و مع الاسف اين روشنفكرهاى ما 
نمى فهمند كه ولا-بت فقيه يعنى جه. يكى اش هم تحديد اين امور است. مالكيت را در عين حال كه شارع مقدس محترم شمرده 
استء لكن ولى امر مى تواند همين مالكيت محدودى كه ببيند خلاءف مصالح مسلمين و اسلام است» همين مالكيت مشروع را 
محدودش كند به يكك حد معينى و با حكم فقيه از او مصادره بشود. (15) 17 - يكى از امورى كه توطئه در آن هست اين است كه 
... دست مى ككذارند روى ولايت فقيه. اول دست آنجا مى كذارند براى اينكه اين» يكث طرح اسلامى است و آنها از اسلامى مى 
ترسند. (17) 18 - آنقدر به ولايت فقيه اثر مترقى بار است كه در ساير اين موارد كه شما ملاحظه مى كنيد» معلوم نيست مثل آنجا 
باشد. يكك نفر آدمى كه همه جهات «اخلاقيش و دينى اش و ملى بودنش و علم و عملش » ثابت استء يبش ملت و خود ملت اين 
را تعيين مى كنندء اين» نظارت مى كند بر اين كه مبادا خيانت بشود... (18) 14 - بيغمبر اكرم كه از دنيا مى خواست تشريف ببرد» 
تعيين جانشين و جانشين ها را تا زمان غيبت كرد. تا ائمه هدى بودند آنها بودند و بعد فقها. آنهايى كه معتقدند؛ آنهايى كه اسلام 
شناسند, آنهايى كه زهد دارند» زاهدند. آنهايى كه اعراض از دنيا دارند» آنهايى كه توجه به زرق و برق دنيا ندارند و آنهايى كه 
دلسوز براى ملت» آنهايى كه ملت را مثل فرزندان خودشان مى دانند» آنها را تعيين كردند براى ياسدارى از اين امت. 7٠١ )١9(‏ - 
آن فقيهى كه براى امت تعيين شده است و امام امت قرار داده شده استء آن است كه مى خواهد ... همه را به زير بيرق اسلام و 
حكومت قانون بياورد. (30) 3١‏ - من به همه ملتء به همه قواى انتظامى اطمينان مى دهم كه امر دولت اسلامى اككر با نظارت فقيه و 
ولايت فقيه باشد» آسيبى بر اين مملكت نخواهد وارد شد. 1١ )1١(‏ - نككوييد: «ما ولايت فقيه را قبول داريم؛ لكن با ولايت فقيه 
اسلام تباه مى شود.» اين معنايش تكذيب ائمه استء تكذيب اسلام است و شما «من حيث لا يشعرا اين حرف را مى زنيد ربياييد 
دنبال ملت كه همه با هم به جمهورى اسلامى راى داده اند. (؟7) 78 - اككر جنانجه ولايت فقيه در كار نباشد... طاغوت است. يا 
خدا يا طاغوت يا خداست يا طاغوت» اكر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه نباشد» غير مشروع است. وقتى غير مشروع 
شد. طاغوت است. اطاعت اوء اطاعت طاغوت است. وارد شدن در حوزه او وارد شدن در حوزه طاغوت است. طاغوت وقتى از بين 
مى رود كه به امر خداى تباركك و تعالى يكك كسى نصب بشود. (77) 78 - آقايان بعضى شان مى كويند: «مساله ولايت فقيه يكك 
مساله تشريفاتى باشد مضايقه نداريم اما اكر بخواهد ولى دخالت بكند» در امورء نه ما آن را قبول نداريم حتما بايد كسى از غرب 
بيايد. ما قبول نداريم كه يكك كسى اسلام تعيين كرده؛ او دخالت بكند.) اكر متوجه به لازم اين معنا باشند» مرتد مى شوند رلكن 
متوجه نيستند. (75) 10 - شما فرض بكنيد كه (ولايت فقيه) يك فاجعه است ما فرض مى كنيم كه فاجعه است,ء ملت مى خواهدء 
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شما جه مى كوييد؟ اين فاجعه ولايت فقيه را - شما مى كوييد. - اين فاجعه را ملت ما مى خواهند, شما جه مى كوييد؟ بياييد سؤال 
بكنيم. به رفراندم مى كذاريم كه آقا ولايت فقيه را - آقايان مى فرمايند فاجعه است. - شما مى خواهيد يا نمى خواهيد؟ برويد آرى 
اش را جقدر نه اش جقدر ... (10) ١8‏ - من بايد يكك تنبه ديكرى هم بدهم و آن اينكه من كه ايشان را حاكم كردم يكك نفر 
آدمى هستم كه به واسطه ولايتى كه از طرف شارع مقدس دارم ايشان را قرار دادم. ايشان را كه من قرار دادم واجب الاتباع است 
ملت بايد از او اتباع كند. يكك حكومت عادى نيست يكك حكومت شرعى است. (18) /731 - در معانى الاخبار شيخ صدوق و كتاب 
اثقيه ) كه يكن :از بور كترون كتابهائ شبعه اث از امير السومتيق نقل من كند ب يغمير كفت ”خذاياا وحيت كن جانشيق فاق مرا 
يرسيدند: كيانند جانشين هاى شما؟ كفت: آنهايى كه يس از من مى آيند و حديث و سنت مرا روايت مى كنند.) يس معلوم شد 
آنهايى كه روايت سنت و حديث بيغمبر مى كنند جانشين بيغمبرند و هرجه براى بيغمبر از لازم بودن اطاعت و ولايت و حكومت 
ثابت استء براى آنها هم ثابت است. (/717) 38 - مقبوله عمر بن حنظله ... در اين روايت مجتهد را حاكم قرار داده و رد او را رد امام 
و رد امام را رد خدا و رد خدا را در حد شرك به خدا دانسته. (58) 74 - روايت تحف العقول از سيدالشهداء ... از اين روايت ظاهر 
مى شود اجراء همه امور به دست علماء شريعت است كه امين بر حلال و حرامند. (19) "١‏ - از سوى معصومان عليهم السلام براى 
فقيهان ولايت ثابت استء در هر آنجه كه براى خود آنان ولايت ثابت بوده است از آن جهت كه آنان سلطان برامت بوده اند اكر 
موردى را بخواهيم از اين قاعده كلى خارج كنيم نياز به دليلى داريم كه بر ويكى آن به امام معصوم عليه السلام دلالملت كند... 
#١ )30(‏ - البته فضايل حضرت رسول اكرم(ص) بيش از همه عالم است و بعد از ايشان فضائل حضرت امير عليه السلام از همه 
بثثراست لكن زيادى فضايل معتوى: اختيارات حكومتى را افزايش ثمى دهد. (90) 897 - همان اختيارات وولايتى كه حضرت 
رسول و ديكر ائمه صلوات الله عليهم در تداركك سباه و بسيج سياه» تعيين ولات و استانداران» كرفتن ماليات و صرف آن در مصالح 
مسلمانان داشتند» خداوند همان اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده است. (7:”) 8” - اختيارهايى كه از جهت ولا-يت و 
سلطنت براى ييامبر و امام ثابت شده براى فقيه نيز ثابت است ولى اكر اختيارهايى كه از سوى ديكر داشته باشد كه مربوط به رياست 
و شئون اجتماعى آنان نباشدء اين كونه ولايت را براى فقيه نمى توان ثابت كرد. بنابراين اكر كفتيم معصوم عليه السلام اختيار دارد 
همسر كسى را طلاق دهد و يا مال شخصى را بفروشد و يا از او بككيرد بدون آن كه مصلحتى عمومى در آن باشدء اين كونه ولايت 
براى فقيه ثابت نيست. (7") 6" - براى هيج كس اين توهم نبايد بيدا شود كه مقام فقهاء همان مقام ائمه عليهم السلام و رسول 
اكرم(ص) است زيرا اينجا صحبت از مقام نيستء بلكه صحبت از وظيفه استء ولايت يعنى حكومت و اداره كشور و اجراى قوانين 
شرع مقدس. (78) 0" - ممكن است در اين كه مى كوييم حكومت حق فقهاى عادل استء اشكال شود كه فقها توانايى اداره 
سياسى و نظامى كشور و مانند آن را ندارند ولى اين اشكال وارد نيست زيرا اداره كشور در هر حكومتى با همكارى و شركت 
شمار زيادى از خب ركان و كارشناسان انجام مى كيرد و همه حاكمان و رؤساى جمهور از كذشته تا هم اكنون - مكر كروهى اندكك 
از آنان - آشنا به فن سياست و رهبرى و امور نظامى نبودند» بلكه امور حكومتى به دست متخصصان هر فن اداره مى شود... (0؟) 
8" - فقه» تثورى واقعى و كامل اداره انسانى و اجتماع از كهواره تا كور است. (8”) /787- اكر مردم به خبر كان راى دادند تا مجتهد 
عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعيين كننده وقتى آنها هم فردى را تعيين كردند» تا رهبرى را به عهده بككيرد» قهرى او مورد قبول 
مردم است در اين صورت او ولى منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است. (97*) 78 - (رئيس مجلس خبركان درباره شرايط 
رهبر از امام يرسيدء فرمود:) من از ابتدا معتقد بودم و اصرار داشتم كه شرط مرجعيت لازم نيست ,مجتهد عادل مورد تاييد خب ركان 
سراسر كشور كفايت مى كند. (58) 9 - اجتهاد مصطلح در حوزه ها كافى نمى باشد بلكه يكك فرد اكر اعلم در علوم معهود حوزه 
ها هم باشد ولى نتواند مصلحت جامعه را تشخيص دهد و يا نتواند افراد صالح و مفيد را از افراد ناصالح تشخيص دهد و به طور 


كلى در زمينه اجتماعى و سياسى فاقد بينش صحيح و قدرت تصميم كيرى باشدء اين فرد در مسائل اجتماعى و حكومتى مجتهد 
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نيست و نمى تواند زمام جامعه را به دست بككيرد. (8*) 6٠‏ - ياسدارى از نظام و مرزبانى از حدود اسلام و بيش كيرى از انحراف 
جوانان از اسلام و خنثى سازى تبليغات دشمنان عليه اسلام و مانند آن از روشن ترين مصاديق امور حسبيه است كه دستيابى به آنها 
بدون تشكيل حكومت عادلانه اسلامى ممكن نيست. بنابراين صرف نظر از دليلهاى ولايت فقيه از اين زاويه نيز فقهاى عادل مقدم 
هستند. (60) بى نوشت ها: ” تا 1١‏ - صحفيه نورء ج ١١ء‏ ص 278 تا ع -ا ص 137#. لاا ص 4.158 اص 1ذ1. 4 -ج ٠١‏ ص 77. 
٠٠‏ دض 1١١.78‏ ص 1١١.59‏ ص 17.88 و18 ص 2# ها ا ص 18 12 - اص 11.738 و18 - ص 19.108 و١7‏ - اص 
ع17. 11و15 جف ص 7.11١‏ - ص (18. © د ص 107؟. 10 - ص 107. 78 - اج له ص 717.7١‏ 41؟ - كشف الاسرارء امام 
خمينى» ص 2088 نشر ظفر. - كتاب البيع» امام خمينى» ج 3 ص 5/1 مو سسه مطبوعاتى اسماعيليان. ١لاو ”9‏ ولايت فقيه» 
امام خمينى» ص غرة مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام. 77 - كتاب البيع» ج 5 ص 5848. ©” - ولايت فقيه» ص غ3 0" - كتاب البيع» 
ج ا ص 598 18 - صحفيه نور» ج 1 ص 48. لاا - ص 48.184 - ج ل ص 119. 39 - اج 1ل ص /ا5. 50 - كتاب البيع» ج 7 


ص /91ع. 
ماهيت ولايت فقيه 


ماهيت ولايت فقيه اككر رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - خلافت را عهده دار شد به امر خدا بود. خداى تباركك و تعالى 
آن حضرت را خليفه قرار داده است: «خليفة الله فى الارض » نه اينكه به راى خود حكومتى تشكيل دهد و بخواهد رئيس مسلمين 
شود. همجنين بعد از اينكه احتمال مى رفت اختلافاتى در امت يديد آيد - جون تازه به اسلام ايمان آورده و جديد العهد بودند - 
خداى تعالى از راه وحى» رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - را الزام كرد كه فورا همان جاء وسط بيابان امر خلافت را ابلاغ 
كند» يس رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - به حكم قانون و به تبعيت از قانون» حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - را به 
خلاافت تعيين كرد نه باين خاطر كه دامادش بود يا خدماتى كرده بود بلكه جون مامور و تابع حكم خدا بود و مجرى فرمان خدا 
بود. بارى حكومت در اسلام,؛ به مفهوم تبعيت از قانون استء و فقط قانون بر جامعه حكمفرمائى دارد. آنجا هم كه اختيارات 
محدودى به رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - و ولايت داده شده» از طرف خداوند است. حضرت رسول اكرم - صلى الله 
عليه و آله و سلم - هر وقت مطلبى را بيان يا حكمى را ابلا-غ كرده اندء به يبروى از قانون الهى بوده است قانونى كه همه بدون 
استثنا بايستى از آن ييروى و تبعيت كنند. )١(‏ جهان, اسلام را نمى دانند يعنى جه. آن جهانى كه شما مى كوييد» يكك جهانى جاهل 
هست به اسلام, اينها نمى دانند كه حكومت اسلامى مى آيد براى اينكه ديكتاتورى نباشد» نه در شهر خودشء در مملكت خودش 
نباشد؛ در امريكا هم نباشد. حكومت اسلام يكك حكومتى است كه براى از بين بردن ديكتاتورى مى آيد. آن كسى كه اسلام قرار 
داده براى حكومتء آن كسى است كه با ديكتاتورى به حسب مذهبش مخالف استء مذهبش حكم مى كند به اينكه ديكتاتورى 
نبايد باشد. اينها خيال مى كنند كه همجو كه كفتند فقيه عادل عالم مطلع بر موازين غير جائر ملتفت كذاء بايد فلان مقام راء قضاوت 
را تعيين كندء بايد اكر مردم تعيين كردند يكك رئيسى را براى كشورء آن هم اجازه بدهدء اين مى شود ديكتاتورى! ! اما اكر جنانجه 
يكك نفر آدم ظالم جائر ديكتاتور همه جيز بيايد» نه اين ديكتاتورى نيست! ! فرق فقط اين است كه معلوم مى شود با علم مخالفند با 
عدالت مخالفند, اينهايى كه با حكومت فقيه مخالفند. با اينكه الآن هم در قانون اساسى كه درست كردند قضيه حكومتى نيست در 
كار؛ اصلا اسلام حكومت ندارد» اسلام اينطور نيست يكك حاكمى مثل آقاى هيتلر داشته باشد آنجاء مثل آقاى كارتر كه نظير هيتلر 
است داشته باشد آنجا و سركوبى كند همه را و بزند و بكوبد. اصلا اين جيزها در اسلام مطرح نيست. اسلام كه فقيه عادل مطلع 
دلسوق يراى ملت راقراز عى دعد كة اين نظارّت كنل ياعرض كيد حكويت كند براق اين استث كه جلو يكير ان قير غادل» غير 
عادل نيايد و مردم را بجايد. از صدر اسلام تا حالا شما ملاحظه كنيد كه آن حكومت هاى صدر اسلام مثل على بن ابيطالب سلام 
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الله عليه جه جور بودء يكك حكومت اسلامى روى عدالت» بعدش افتاد دست بنى اميه و بنى عباس و حكومت هاى جائر ديكّر و 
شاهنشاهى و امثال ذلك. مسلمين آنجا را هم كرفتند و بعد شاهنشاهى شد و نتوانستند مسلمين اسلام را درست بياده كنند و 
حكومت اسلامى راء نشد. اسلام غريب است الآن» اسلام غريب است» همانطور كه غربا را نمى شناسند» يكك غريبى وارد يكك 
شهرى بشود مردمش نمى شناسدء اسلام الآن غريب است توى ملت هاء نمى شناسند اسلام را جون نمى شناسند اسلام راء احكام 
اسلام را هم نمى دانند. اسلام شناس هاى ما هم اسلام را نمى شناسند» نمى شناسند اين جى هستء وقتى نشناختند خيال مى كنند 
كه اككر جنانجه - فقيه - حكومت فقيه باشدء حكومت ديكتاتورى است و اكر جنانجه فقيه در كار نباشدء ديكر هر كه مى خواهد 
باشد» اكر شمر هم باشد اين آقايان اشكالى به آن ندارند فقط فقيه را بهش اشكال دارند. اشكال هم براى اين است كه از اسلام مى 
ترسندء از اسلام ترس دارند. اسلام نمى كذارد اين حيثيت فاسدها را باقى باشد. اينها مى ترسند از آن» بعضى ها هم كول خوردندء 
بعضى ها متعمدند در اين امرء بعضى ها هم كول خوردند و الا حكومت اسلامى مثل حكومت على بن ابيطالب ديكتاتورى تويش 
نيست» حكومتى است كه به عدل است» حكومتى است كه زندكّى خودش از زندكّى ساير رعيت ها بدتر استء آنها نمى توانستند 
مثل او زندكى كنند, او نان جو هم سير نمى خوردء يكك لقمه دو تا لقمه برمى داشت با يكك خرده نمكك مى خورد. اين حكومت 
اصلا مى تواند ديكتاتورى؟ ديكتاتورى براى جه بكند؟ عيش و عشرتى نيست تا اينكه بخواهد ديكتاتورى بكند براى او. 
حكمفرمايى اصلا در اسلام نيست» حكمفرمايى اصلا در كار نيست. ييغمبر اسلام كه راس مسلمين و اسلام بود وقتى كه در يكك 
مجلسى نشسته بودند تو مسجد روى آن حصيرها (معلوم نيست حصير حسابى هم داشته باشد) آنجا نشسته بودند» دور هم كه نشسته 
بودند» عرب هايى كه خارج بودند و نمى شناختند ييغمبر را مى آمدند مى كفتند كه كدام يكى محمد هستيد» نمى شناختند براى 
اينكه حتى يكك همجون جيزى هم زير ييغمبر نبود. حالا- ما اشراف هستيم. يكك همجو حكومتى كه بنا باشد اينطورى باشدء يكك 
خانه كلى داشته باشد, يكك كليم هم حتى نداشته باشد» يكك حكومتى كه يكك يوست مى كويند داشته است كه روزها علوفه 


ش را حضرت امير رويش مى ريخته» شب ها زير خودش و فاطمه مى انداخته و مى خوابيده رويشء اينكه ديكتاتورى نمى تواند 
فقيه» هر جه هم فاسد باشد اين حكومتء فقيه اكر يايش را اينطور بككذارد؛ اكر يكك كناه صغيره هم بكند از ولايت ساقط است. 
مكر ولا-يت يكك جيز آسانى است كه بدهند دست هر كس؟ اينها كه مى كويند كه ديكتاتورى بيش مى آيد - نمى دانم - اين 
مسائل بيش مى آيدء اينها نمى دانند كه حكومت اسلامى حكومت ديكتاتورى نيست. مذهب مقابل اينها ايستاده. اسلام مقابل 
ديكتاتورها ايستاده و ما مى خواهيم كه فقيه باشد كه جلوى ديكتاتورها را بككيرد» نككذارد رئيس جمهور ديكتاتورى كندء نككذارد 
شق وذو و يكداتورق كقده كذازه ركين ميل لشكر دكناتووى يكنه تكذارد رلين [#اتدارهرى دبكناتررق ركنن تنذايكه 
بخواهيم ديكتاتورى درست كنيمء فقيه مى خواهد جه كند ديكتاتورى را؟ ! كسى كه زندكىء, زندكى عادى دارد و نمى خواهد 
اين مسائل راء ديكتاتورى براى جه مى خواهد بكند؟ حكمفرمايى در كار نيست در اسلام؛ علاوه حالا در اين قانون اساسى كه 
اينقدر احتياط كارى هم شده. آقايان هم اينقدر احتياط كارى كرده اند كه يكك دفعه مردم بيايند خودشان تعيين كنند يكك خبره 
هايى راء اين ديكتاتورى است؟ ! اين خبره ها را يكى بيايد بككويد كه در يكك شهرى ازاين شهرها يكك كسى فشار آورد روى مردم 
كه بياييد به اين شخص راى بدهيد؛ حتى تبليغات هم نشدء مردم اينها را مى شناختند» مردم مى دانستند اينها را. اكر صد دفعه ديكر 
ما بخواهيم خب ركان تعيين كنيم» يا خود اين آقايان تعيين مى شوند يا يكى مثل اينها. مردم با راى آزاد» من كمان ندارم در هيج 
جاى دنيا اينطور واقع شده باشدء اينطور راى داده باشند» مردم اينطور عاشقانه راى داده باشند به يكك مطلبى. (؟) شارع مقدس 
اسلام» يكانه قدرت مقننه است. هيج كس حق قانونكزارى ندارد و هيج قانونى جز حكم شارع راء نمى توان به مورد اجرا كذاشت. 


به هميق سين در حكومث اسلايى به حتاى مجلس قاتوتكرارى كدا يكن الاسه ؤسعه حكومت كنند كان را تشكيل مى دهده مجلس 
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برنامه ريزى وجود دارد كه براى وزارتخانه هاى مختلف در يرتو احكام اسلام» برنامه ترتيب مى دهد و با اين برنامه ها كيفيت انجام 
خدمت عمومى را در سراسر كشور تعيبن مى كند. مجموعه قوانين اسلام كه در قرآن و سنت كرد آمدهء توسط مسلمانان يذيرفته و 
مطاع شناخته شده است. اين توافق و يذيرفتن» كار حكومت را آسان نموده و به خود مردم متعلق كرده است. در صورتى كه در 
حكومتهاى جمهورى و مشروطه سلطنتى؛ اكثريت كسانى كه خود را نماينده اكثريت مردم معرفى مى نمايند» هر جه خواستند به نام 
قانون تصويب كرده سيس بر همه مردم تحميل مى كنند. حكومت اسلام» حكومت قانون است. در اين طرز حكومت» حاكميت 
منحصر به خداست و قانون فرمان و حكم خدا است. قانون اسلام يا فرمان خدا بر همه افراد و بر دولت اسلامى» حكومت تام دارد. 
همه افراد از رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - كرفته تا خلفاى آن حضرت و ساير افراد» تا ابد تابع قانون هستند همان 
قانونى كه از طرف خداى تبارك و تعالى نازل شده و در لسان قرآن و نبى اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - بيان شده است. 
حكومت اسلامىء هيج يكك از انواع طرز حكومتهاى موجود نيست. مثلا استبدادى نيست كه رئيس دولت مستبد و خود راى باشدء 
مال و جان مردم را به بازى بككيرد و در آن به دلخواه دخل و تصرف كندء هر كس را اراده اش تعلق كرفت» بكشد وهر كس را 
خواست, انعام كند و به هر كه خواست تيول بدهد و املاكك و اموال ملت را به اين و آن ببخشد. رسول اكرم - صلى الله عليه و آله 
و سلم - و حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - و ساير خلفا هم» جنين اختياراتى نداشتند. حكومت اسلامى نه استبدادى است و نه 
مطلقه. بلكه مشروطه است. البته نه مشروطه به معنى متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد. مشروطه 
ازاين جهت كه. حكومت كنند كان در اجرا و اداره مقيد به يكك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم - معين كشته است. مجموعه شرطء همان احكام و قوانين اسلام است كه بايد رعايت و اجرا شود. از اين 
جهت حكومت اسلامى» حكومت قانون الهى بر مردم است. فرق اساسى حكومت اسلامى با حكومتهاى مشروطه سلطنتى و 
جمهورى در همين است. در اينكه نمايند كان مردم يا شاه در اين كونه رزيم ها به قانونكرارى مى يردازند» در صورتى كه قدرت 
مقننه و اختيار تشريع در اسلام» به خداوند متعال اختصاص يافته است. () مع الاسف اشخاصى كه اطلاع ندارند بر وضعيت برنامه 
هاى اسلام» كمان مى كنند كه اكر جنانجه ولايت فقيه در قانون اساسى بككذرد. اين اسباب ديكتاتورى مى شود» در صورتى كه 
ولا-يت فقيه است كه جلو ديكتاتورى را مى كيرد. اكر ولايت فقيه نباشد» ديكتاتورى مى شود. آن كه جلوكيرى مى كند از اينكه 
رئيس جمهور ديكتاتورى نكند, آن كه جلو مى كيرد از اينكه رئيس ارتش ديكتاتورى نكند. رئيس زاندارمرى ديكتاتورى نكند» 
رئيس شهربانى ديكتاتورى نكند» نخست وزير ديكتاتورى نكند» آن فقيه است. آن فقيهى كه براى امت تعبين شده است و امام امت 
قرار داده شده استء آن است كه مى خواهد اين ديكتاتورى ها را بشكند و همه را به زير بيرق اسلام و حكومت قانون بياورد. 
اسلام» حكومتش حكومت قانون استء يعنى قانون الهى» قانون قرآن و سنت است و حكومت,ء حكومت تابع قانون استء يعنى خود 
يبغمبر هم تابع قانون» خود امير المؤمنين هم تابع قانون» تخلف از قانون يكك قدم نمى كردند و نمى توانستند بكنند. خداى تباركك و 
تعالى مى فرمايد كه اكر جنانجه يكك تخلفى بكنى» يكك جيزى را به من نسبت بدهىء تو را اخذ مى كنم و تبنت را قطع مى كنم. 
اسلام ديكتاتورى ندارد. اسلام همه اش روى قوانين است و آن كسانى كه ياسدار اسلامند اكر بخواهند ديكتاتورى كنند. از 
ياسدارى ساقط مى شوند به حسب حكم اسلام. (©) من مى كويم اكر جنانجه بيغمبر اسلام - صلى الله عليه و آله و سلم - غير از 
اين موجود تربيت نكرده بودء كافى بود برايش. اكر جنانجه بيغمبر اسلام مبعوث شده براى اينكه يكك همجو موجودى را تحويل 
جامعه بدهد» اين كافى بود. يكك همجو موجودى كه هيج سراغ ندارد كسى و بعدها هم سراغ ندارد كسىء امروز روز نصب اوست 
به امامت امت. يكك همجو موجودى امام امت است. البته كس ديككر به ياى او نخواهد رسيد و بعد از رسول اكرم كسى افضل از او 
در هيج معنائى نيست و نخواهد بود. ليكن در مراتب بعد هم كه بايد اين امت هدايت بشودء بيغمبر اكرم كه از دنيا مى خواست 


تشريف ببرد» تعيين جانشين و جانشين ها را تا زمان غيبت كرد و همان جانشين ها تعيين امام امت را هم كردند, به طور كلى اين 
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امت را به خود وانككذاشتند كه متحير باشند؛ براى آنها امام تعيين كردند. رهبر تعيين كردند. تا ائمه هدى سلام الله عليهم بودند؛ آنها 
بودند و بعد فقهاء آنهائى كه متعهدند» آنهائى كه اسلام شناسندء آنهائى كه زهد دارند» زاهدند» آنهائى كه اعراض از دنيا دارند» 
آنهائى كه توجه به زرق و برق دنيا ندارند» آنهائى كه دلسوز براى ملتء آنهائى كه ملت را مثل فرزندان خودشان مى دانند» آنها را 
تعيين كردند براى ياسدارى از اين امت. (0) قضيه ولايت فقيه يكك جيزى نيست كه مجلس خب ركان ايجاد كرده باشند. ولايت فقيه 
يكك جيزى است كه خداى تبارك و تعالى درست كرده» همان ولايت رسول الله است و اينها از ولايت رسول الله هم مى ترسند. 
شما بدانيد كه اكر امام زمان سلام الله عليه حالا بيايد» باز اين قلم ها مخالفند با او و آنها هم بدانند كه قلم هاى آنها نمى تواند مسير 
ملت ما را منحرف كنند. آنها بايد بفهمند اينكه ملت ما بيدار شده است و مسائلى كه شما طرح مى كنيد ملت مى فهمدء متوجه مى 
شود. دست و يا نزنيد» خودتان را به ملت ملحق كنيدء بيائيد در آغوش ملت. (2) ماه رمضانء ماه نبوت است و ماه شعبان ماه امامت. 
ماه رمضان. ليلهُ القدر دارد و ماه شعبان» شب نيمه شعبان دارد كه تالى ليله القدر است. ماه رمضان مباركك است براى اين كه ليلة 
القدر دارد و ماه شعبان مباركك است براى اين كه نيمه شعبان دارد. ماه رمضان مباركك است براى اين كه نزول وحى براو شده است 
يا به عبارت ديكر معنويت رسول خدا وحى را نازل كرده است و ماه شعبان معظم است براى اين كه ماه ادامه همان معنويات ماه 
رمضان است. اين ماه مبارك رمضان جلوه ليلة القدر است كه تمام حقايق و معانى در او جمع است و ماه شعبانء ماه امامان است 
كه ادامه همان است. در ماه مبارك رمضانء مقام رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - به ولايت كلى الهى بالاصاله تمام 
بركات را در اين جهان بسط داده است و ماه شعبان كه ماه امامان استء به بركت ولايت مطلقه به تبع رسول الله همان معانى را ادامه 
مى دهد. يس ماه رمضان ماهى است كه تمام يرده ها را دريده است و وارد شده است جبرئيل امين بر رسول خدا و به عبارت ديكر 
وارد كرده است بيغمبر اكرم جبرئيل امين را در دنياء و ماه شعبان ماه ولايت است و همه اين معانى را ادامه مى دهد. ماه رمضان 
مباركك استء كه قرآن بر او وارد شده است. ماه شعبان مباركك است كه ادعيه ائمه عليهم السلام در او وارد شده است. ماه مباركك 
رمضان كه قرآن را وارد كرده استء قرآن مشتمل بر تمام معارف است و تمام مايحتاج بشر است و ماه شعبان كه ماه امامان است» 
ادامه همان حقيقت است و همان معانى در تمام دوره ها. (1) ولا-يت فقيه و حكم حكومتى از احكام اوليه است. (8) ... تعبير به آن 
كه اين جانب كفته ام حكومت در جارجوب احكام الهى داراى اختيار است, بكلى بر خلا.ف كفته هاى اين جانب است. اكر 
اختيارات حكومت در جارجوب احكام فرعيه الهيه استء بايد عرض حكومت الهيه و ولايت مطلقه مفوضه به نبى اسلام - صلى الله 
عليه و آله - يكك يديده بى معنى و محتوا باشد. اشاره مى كنم به ييامدهاى آن كه هيج كس نمى تواند ملتزم به آنها باشد رمثلا 
خيابان كشى ها كه مستلزم تصرف در منزلى است يا حريم آن است در جارجوب احكام فرعيه نيستء نظام وظيفه و اعزام الزامى به 
جبهه ها و جلوكيرى از ورود و خروج ارز و ورود يا خروج هر نحو كالا-و منع احتكار در غير دو سه مورد و كمركات و ماليات و 
جلو كيرى از كران فروشىء قيمت كذارى و جلو كيرى از يخش مواد مخدر و منع اعتياد به هر نحو غير از مشروبات الكلى» حمل 
اسلحه به هر نوع كه باشد و صدها امثال آن كه از اختيارات دولت است بنا بر تفسير شما خارج است و صدها امثال اينها. بايد عرض 
كنم كه حكومت كه شعبه اى از ولا-يت مطلقه رسول الله - صلى الله عليه و آله و سلم - استء يكى از احكام اوليه اسلام است و 
مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است. حاكم مى تواند مسجد يا منزلى را كه در مسير خيابان است خراب كند و 
يول منزل را به صاحبش رد كند» حاكم مى تواند مساجد را در موقع لزوم تعطيل كند و مسجدى كه ضرار باشد در صورتى كه رفع 
بدون تخريب نشود» خراب كند. حكومت مى تواند قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته است» در موقعى كه آن قرارداد 
مخالف مصالح كشور و اسلام باشد يكك جانبه لغو كند و مى تواند هر امرى را جه عبادى و يا غير عبادى / است / كه جريان آن 
مخالف مصالح اسلام استء از آن مادامى كه جنين است جلو كيرى كند. حكومت مى تواند از حج كه از فرايض مهم الهى استء 
در مواقعى كه مخالف صلاح كشور اسلامى دانست موقتا جل وكيرى كند. آنجه كفته شده است تاكنون و يا كفته مى شودء ناشى از 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه معأ از ره ددا 


عدم شناخت ولايت مطلقه الهى است. آنجه كفته شده است كه شايع است مزارعه و مضاربه و امثال آنها را با آن اختيارات از بين 
خواهد رفت» صريحا عرض مى كنم كه فرضا جنين باشد اين از اختيارات حكومت است و بالا-تر از آن هم مسايلى است كه 
مزاحمت نمى كنم. (9) همين موضوع حدود ولايت فقيه نويسند كان و كويند كان و آكاه به مسايل اسلامى» مساله را در مجالس و 
روزنامه ها تا آن جا كه ديدم مورد بحث قرار داده كه من از تمامى آنان تشكر مى كنم و اميد است ائثمه ى محترم جمعه و بويزه 
امثال جناب عالى كه در ميان مسايل دست توانا داريد» مساله را تعقيب و در خطبه هاى نماز جمعه اذهان نا كاهان را روشن و زبان 
دشمنان اسلام را قطع فرماييد. )1١(‏ آن اوصافى كه در ولى است در فقيه است كه به آن اوصاف خدا او را ولى امر قرار داده است و 
اسلام او را ولى امر قرار داده است با آن اوصاف نمى شود كه يكك يايش را كنار يكك قدر غلط بككذارد؛ اكر يكك كلمه دروغ 
بكويد. يكك كلمه. يكك قدم بر خلاف بككذارد آن ولايت را ديكر ندارد استبداد را ما مى خواهيم جلويش را بككيريم» با هيمن ماده 
اى كه در قاثون اساسى است كه ولابت فقيه را درسث كرده اين استبداد وا جلويش را مى كيرند» آنهائى كه مخالف با اساس بودئد 
مى كفتند كه اين استبداد مى آورد. استبداد حجى مى آورد. استبداد با آن جيزى كه قانون تعيين كرده نمى آورد بلى ممكن است 
كه بعدها يكك مستبدى بيايد شما هر كاريش بكنيد مستبدى كه سركش بيايد هر كارى مى كندء اما فقيه مستبد نمى شود. فقيهى كه 
اين اوصاف را دارد عادل استء عدالتى كه غير از اينطورى عدالت اجتماعى؛ عدالتى كه يكك كلمه دروغ او را از عدالت مى 
اندازد» يكك نككاه به نامحرم او را از عدالت مى اندازد» يكك همجو آدمى نمى تواند خلاف بكند» نمى كند خلاف» اين جلوى اين 
خلاق ها واامى خواهك يكبرى ابن رقيس جمهور كه سمكق اسك بك آدمى باشد ولى شرط تكرذتد ديكر عدالث وشرط تكردتده 
اين مسائلى كه در فقيه است» ممكن است يكك وقت بخواهد تخلف كند, بككيرد جلويش راء كنترل كند. آن رئيس ارتش اكر يكك 
وقث بخواهد يكك خطائى بكند آن حق قانونى دارد كه او را رهايش كندء بكذاردش كنار بهترين اصل در اصول قانون اساسى اين 
اصل ولايت فقيه است و غفلت دارند بعضى از آن و بعضى ها هم غرض. )١١(‏ شما بعدها مبتلاى به اين هستيد» دانشكاه كه باز 
بشود مبتلاى به يك همجو اشخاصى هستيد كه كاهى با صورت اسلامى وارد مى شوند و همين مسائلى كه حالا مثلا طرح مى كنند 
كه بايد ولا-يت فقيه مثلا نباشد اين ديكتاتورى استء و حال آنكه اكر يكك فقيهى يكك مورد ديكتاتورى بكند از ولايت مى افتد 
بيش اسلام. اسلام هر فقيهى را كه ولى نمى كندء آن كه علم دارد» عمل داردء مشى اش مشى اسلام است سياستش سياست اسلام 
استء آن را براى اين است كه يكك آدمى تمام عمرش را در اسلام كذرانده و در مسائل اسلامى كذرانده و آدم معوجى نيست و 
صحيح استء اين نظارت داشته باشد به اين امرها نككذارد كه هر كس هر كارى دلش مى خواهد بكند. )١1١(‏ شما از ولايت فقيه 
نترسيدء فقيه نمى خواهد به مردم زوركوئى كند. اكر يكك فقيهى بخواهد زوركوئى كندء اين فقيه ديكر ولايت ندارد. اسلام استء 
در اسلام قانون حكومت مى كند. يبغمبر اكرم هم تابع قانون بودء تابع قانون الهى» نمى توانست تخلف بكند. خداى تباركك و تعالى 
مى فرمايد كه اكر جنانجه يكك جيزى بر خلاف آن جيزى كه من مى كويم تو بكنُوئى من ترا اخذ مى كنم وتينت را قطع مى كنم 
به ييغمبر مى فرمايد. اكر ييغمبر يكك شخص ديكتاتور بود و يكك شخصى بود كه ازاو مى ترسيدند كه مبادا يكك وقت همه قدرت 
ها كه دست او آمد ديكتاتورى بكندء اكر او شخص ديكتاتور بود آن وقت فقيه هم مى تواند باشد. اكر امير المؤمنين سلام الله عليه 
يكك آدم ديكتاتورى بودء آنوقت فقيه هم مى تواند ديكتاتور باشدء ديكتاتورى در كار نيستء مى خواهيم جلوى ديكتاتور را 
بكيريم. (1) اين حرف هايى كه مى زنند كه خير كر جنانجه ولا-يت فقيه درست بشود ديكتاتورى مى شود؛ از باب اينكه اينها 
ولايت فقيه را نمى فهمند جيست - اككر ولايت - ولايت فقيه نبايد بشود براى اينكه بايد به حكومت ملت باشدء اينها ولايت فقيه را 
اطلاع از آن ندارند. مسائل اين حرف ها نيستء ولايت فقيه مى خواهد جلوى ديكتاتورى را بككيرد» نه اينكه مى خواهد ديكتاتورى 
يكنده ايئها از ابن مى ترستد كه مبادا جلو كرفته بشود» جلو دزدى ها رامن شواهد يكيرد. اكر رئيس جمهوز يايد يا تصويب فقيه 


باشد» با تصويب يكك نفرى كه اسلام را بداند جيست,ء درد براى اسلام داشته باشد» اككر درست بشود نمى كذارد اين رئيس جمهور 
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يكك كار خطا بكند, اينها اين را نمى خواهند. اينها اكر يكك رئيس جمهور غربى باشد همه اختيارات دستش بدهند هيج مضايقه اى 
ندارند و اشكالى نمى كنندء اما اكر يكك فقيهى كه يكك عمرى را براى اسلام خدمت كرده. علاقه به اسلام دارد با آن شرايطى كه 
اسلام قرار داده است كه نمى تواند يكك كلمه تخلف بكند. اسلام دين قانون استء قانون» ييغمبر هم خلاف نمى توانست بكندء 
نمى كردندء البته نمى توانستند بكنند. خدا به ييغمبر مى كويد كه اكر يكك حرف خلاف بزنى ركك و تينت قطع مى كنم. حكم 
قانون استء غير از قانون الهى كسى حكومت ندارد؛ براى هيج كس حكومت نيستء نه فقيه و نه غير فقيهك همه تحت قانون عمل 
مى كنند» مجرى قانون هستند همه هم فقيه و هم غير فقيه همه مجرى قانونند. فقيه ناظر بر اين است كه اينها اجراى قانون بكنند. 
خلا.ف نكنندء نه اينكه مى خواهد خودش يكك حكومتى , ل لل 0 
بكذرد برمى كردند به طاغوتى و ديكتاتورى؛ مى خواهد نككذارد بشود. زحمت براى اسلام كشيد يده شود. خون هاى جوان هاى شما 
در راه اسلام رفت» حالا ما دوباره بككذاريم كه اساسى كه اسلام مى خواهد درست بكند و زمان امير المؤمنين بوده و زمان رسول 
الله - صلى الله عليه و آله - بودهء بككذاريم اينها را براى خاطر جهار تا آدمى كه دور هم جمع مى شوند و ياهايشان را روى هم مى 
اندازند - عرض مى كنم داجاك وقهوةهى غووتد و فلفرساق من كند مك ها من كرات نيم اينها را بزنيم» مككر ما مى توانيم؟ 
قدرت جائر است براى كسىء براى يكك مسلمان كه تمام اين خون هائى كه ريخته شده هدر بدهد و اسلام را بككذاريم كنار و 
جيزهائى هم كه ولا-يت فقيه «يكك همجو ولا-يت فقيهى نداريم ؛ خوب شما نمى دانيد» شما فقيه را اطلاع بر آن نداريد كه مى 
كويند ولايت فقيه نداريم. ولايت فقيه از روز اول تا حالا بوده» زمان رسول الله تا حالا بوده. اين حرف ها جه است كه مى زنند اينها 
همه اين اشخاص غير مطلع بر فقه. (1) بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه 584و8؟. ؟. صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه /ا” 
وع“- //18/4. *. كتاب ولايت فقيه - صفحه 88ولا6. . صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 8/ااو1/6١1-‏ 18/8/88. 0. صحيفه نور - 
جلد -٠١‏ صفحه .18/8/88-1١1/8‏ 8. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه /ا0/7//88-1". لا. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 17/- 
١8‏ . صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه .77/٠١/288 -١1/6‏ 9. صحيفه نور - جلد -7١‏ صفحه .٠١ .18/٠١/28 -١1/١‏ صحيفه نور 
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آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى ؛ 
قدمت و ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه درسيره امام (ره) 


قدمت وثبات نظريه ولا-يت بيت مطلقه فقيه درسيره امام (ره) عاشاره : مقاله نشان مى دهد «ولايت مطلقه فقيه ») به آن مفهوم كه امام 
«رض » مد نظر داشتند» از همان ابتدا و نخستين مكتوبات ايشان» مورد توجه و اعتقاد امام بوده و جرخش و تجديد نظرى درديدكاه 
ايشان واقع نشده است. مقاله» ياسخى مستدل به كسانى است كه براى نظريه ولايت فقيه و حكومت اسلامى امام» جند مرحله تجديد 
نظر قائل شده و ولايت مطلقه فقيه را ايده اى خلق الساعة و شخصى خوانده اند و حتى مفهوم ولايت مطلقه را مورد تحريف قرار 
داده اند. مقدمه ييروزى انقلاب اسلامى ايران در؟7 بهمن 1787. يكى ازكهن ترين نظامهاى سلطنتى راازميان برد و برويرانه هاى 
سلطنت و «انديشه سياسى شاهى »» جمهورى اسلامى رابريايه «نظريه ولايت مطلقه فقيه » امام خمينى(ره) بنانهاد. نظريه ولايت فقيه 
درفقه شيعى از قدمتى هزارساله برخوردار است و اكرجه درباره همه جزئيات اختيارات ولى فقيه. اجماع نظر نبوده اما همواره از آن 
سخن رانده اند. امام(ره) ازكسانى است كه به تفصيل دراين باره نظريه يردازى كرده اند. ويزكى نظريه ولاءيت بت مطلقه فقيه امام 
خمينى(ره)» اعتقاد ايشان به اطلاق و كستردكى اختيارات ولى فقيه و هم طرازى آن بااختيارات حكومتى ييامبر(ص) و ائمه(ع) مى 


باشد و اين نوع نككرش درتمام آثار شفاهى و مكتوب ايشان آمده است. كتاب كشف الاسرار (0197) را مى توان به عنوان مبدا و 
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يكى ازشواهد خوب اين نظريه به حساب آورد. يس ازييروزى انقلاءب» نظام جمهورى اسلامى باوجود مشكلات فراوان داخلى و 
خارجىء هر روز ثبات واستحكام بيشترى يافت»ء افزايش اين ثبات و بروز مسائل متعدد» شرايط و مقتضيات زمانى ومكانى» اين 
امكان را به وجود آورد كه رهبرانقلااب درطول ده سال رهبرى نظام» به شكل روزافزونى زواياى مختلف نظريه ولايت مطلقه فقيه 
راآشكار سازند. اوج اين آشكارى» بيام ايشان در ١8‏ دى ماه 1788 بود كه مى توان آن رافصل الخطابى در تبيين اين نظريه به 
شماآورد. ازاين ييام تاكنون تلقى هاى نادرى نيز صورت كرفته است. يكى ازعمده ترين اين تلقى ها وتوهماتء اعتقادبه ظهور 
يكباره نظريه مزبور دراين تاريخ است. نتيجه مستقيم جنين باورى اين است كه نظريه ولايت مطلقه امام خمينى (ره) داراى انسجام 
وثبات نبوده» بلكه نظريه اى ب ركسست وافتراق مى باشد كه بعد از انقلاب به دليل شرايط خاصى در©8١‏ دى ماه 1788 به يكباره 
عرضه كرديده است. اين نوشتار دربى ارزيابى اين قبيل توهمات است. فرضيه اصلى اين تحقيق» به صورت زير بيان مى شود: «نظريه 
ولايت مطلقه فقيه» درسيره نظرى و علمى امام خمينى(ره) داراى قدمت» ثبات و انسجام قطعى است و ارائه و اعلام كامل آنء بخاطر 
رعايت مصالح اسلام و مردم,ء و باتوجه به مقتضيات زمانى و مكانى» به شكل تدريجى صورت كرفته است.» از سويى» فرضيه هاى 
فرعى نيز قابل تصوراست كه اثبات يانفى آنها به ارزيابى صحت وسقم فرضيه اصلى كمكك شايانى خواهدنمود, اين فرضيه ها بدين 
قرارند: -١‏ نظريه ولا-يت مطلقه فقيه» ناشى ازاستنباط واجتهاد فقهى, مبتنى برلحاظ مؤكد نقش زمان ومكان امام خمينى است 
وجزيى ازاين مجموعه به حساب مى آيد. بااثبات قدمت جنين شيوه اجتهادى در سيره نظرى وعملى ايشان» قدمت وثبات وانسجام 
نظريه ولايت مطلقه فقيه» ثابت مى شود. فرضيه هاى فرعى بعدى به بررسى نقش و ويزكيهاى «مردم »» «روحانيت » و«اوضاع واحوال 
كشور» در ارائه تدريجى نظريه ولا-يت مطلقه فقيه» توسط امام (ره) مى يردازد وازآن عوامل به عنوان عناصرعمده در زمان ومكان 
ارئه اين نظريه» بحث مينمايد. 7- مردم باويزكيها و قابليتهاى خاص و مقطعى خويشء در ارائه و اعلام تدريجى نظريه ولايت مطلقه 
فقيه مؤثر بوده اند. محورى بودن نقش مردم درسيره نظرى وعملى امام خمينى (ره) واهميت به يذيرش و خواست عمومى وبلوعٌ 
فكرى وسياسى مردم, عامل اساسى در ارائه تدريجى نظريه ولا-يت مطلقه فقيه بوده است. *- روحانيت وحوزه ها باويزكيها 
وقابليتهاى خاص و مقطعى, درارائه واعلا-م تدريجى نظريه ولا-يت مطلقه فقيه مؤثربوده اند. رخوت,. استعمارزدكىء بى ايمانى 
ودنيازدكى» نافهمى» تقدس معآبى و تحجرانديشى ياره اى از روحانى نمايان واشكال و مانع تراشى و تهمتهاى ياره اى از آنها 
نسبت به نهضت وحركت امام خمينى (ره)وبه طوركلى ركود و آفت زدكى هاى مقطعى حوزه هاء ازعوامل تاخير وتدريج ارائه 
نظريه ولا-يت مطلقه فقيه بوده است. همجنان كه هميارى وهمكارى روحانيت اصيل و مبارز با اين نهضتء تفصيل نظرى وتحقق 
عملى اين نظريه رابيش انداخته است. - وضعيت بحرانى واضطرارى كشورء خصوصا درسالهاى اوايل انقلاب ايام دفاع مقدس و 
ضرورت حفظنظام اسلامىء و آرامش سياسى كشور و يرهيزاز طرح مسائل مناقشه يذير از عوامل تاثي ركذار بر نحوه ارائه تدريجى 
نظريه ولايت مطلقه فقيه بوده است. مفهوم «ولايت » «ولايت » به معناى محبت و نصرت و يارى كردن» موضوع بحث ما نيست. محل 
بحثء ولايت به معناى حكومت است. در اين خصوص مى توان به تعريف بحرالعلوم ازاين وازه اشاره كرد: «در اصطلاحء «ولايت » 
به معنى سريرستى وسلطه داشتن برفرد يا افرادمعين مى باشد و در حقيقت بيانكرنوعى حق دخالت واعمال نظر درامرى براى شخص 
خاص است. مصطلح فقها آن است كه «ولايت » به كسرو او - سلطه برغير به حكم عقل يا شرع» در بدن يامال و يا هر دو مى باشد. 
اين سلطه مى تواند اصالتا يا عرضاملحوظ كردد.» )١(‏ باجنين تبيبنى ولايت» بيانكرقدرت تسلط و سريرستى فرد براشخاص حقيقى 
ياديكر افراد است. جنين سلطه اى داراى ابعاد ومراحل مختلفى است. شرط اين سلطه درتمام ابعادش» حفظ مصلحت ومنافع حقيقى 
وافراد تحت ولايت مى باشد. همجنين درتعبير اسلامى» ازمقام ومنصب زعيم ورهبر سياسى كشور اسلامى كه واجد صفات لازم 
استء با عنوان ولا-يت امرء يا ولى امرياد مى كنند. در كتاب «ولايت فقيه » امام (ره)» ولايت اينكونه معنا شده است: «ولايت يعنى 


حكومت واداره كشور واجراى قوانين شرع مقدس" (1) مفهوم «اطلاءق » ولا-يت فقيه يكى از اساسى ترين مباحث درباره ولايت 
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فقيهه حدود اختيارات «ولى فقيه ؛ مى باشد. از ديد امام راحل(ره)» ولى فقيه داراى كليه اختيارات حكومتى ييامبر(اص) مى باشد و 
حكومت وى شعبه اى ازولا-يت مطلقه رسول الله (ص) ويكى از احكام اوليه اسلام است كه بر تمام احكام فرعى» حتى نمازء روزه 
وحج تقدم دارد وبه تعبيرى ديكرهكليه امور مربوط به حكومت و سياست كه براى ييامبر وائمه (عليهم السلام) مقرر شده»در مورد 
فقيه عادل نيز مقرر است وعقلا نمى توان فرقى ميان اين دو قايل شد.» (") بايد خاطرنشان ساخت كه آيات متعددى درشان اطلاق 
ولايت ييامبر(ص) ولزوم تبعيت ازايشان واردشده است (65) كه معتقدين به ولايت مطلقه به آنها استناد كرده اند. ممكن است عده 
اى توهم كنند كه اختيارات ولى فقيه» صرفا همان موارد يازده كانه اى است كه دراصل ٠٠١‏ قانون اساسى آورده شده است. به رغم 
اين كروه. عبارت ولا-يت مطلقه فقيه در اصل 7 با اختيارات محدود اصل ٠١١‏ تخصيص غخورده ومنحصر به آنها مى كردد, 
درحالى كه اين تصور نادرست است.زيرااختيارات يادشده از باب حصر نبوده و فقط هدف ذكر مصاديقى از وظايف ولى فقيه بوده 
است. استاد عميد زنجانى درياسخ اين توهم مى نويسد: «مطلقه بودن ولايت فقيه دراصل 017 حاكم بر اصل »٠‏ أنهايى كه استناد 
مى كتند به أصل ١١1ءمى‏ كويدد: يازده اخشار بيان شده بسن معنايش ابن است كه دوازدهمى وا ندازة» اينها بايد توسحه كتتد به اين 
مطلب كه براى اينكه دوازدهمى وسيزدهمى بيش نيايد كلمه «مطلقه » آورده شده است» يس درتعارض بين اصل /اه و اصل 2٠١١‏ 
حاكم اصل /اه است. اصل 017 بيان كننده اين است كه نيازى براى اختيارات مازاد نيست... بنابراين براساس اصل 802» ولايت مطلق 
است و يازده بندى بوده اصل ١١٠»انحصار‏ رانمى سازند» جون هر حصرى احتياج به مفهوم مخالف دارد - به تعبير حقوقى - اصل 
/اه مطلق است... اكنون مى توان تصريح كرد كه به استناد اصل 81. «ولايت مطلقه » حاكم براصول قانون اساسى است و يازده بندى 
بودن اصل ٠١١‏ حصر رانمى سازد.» (0) توهمى ديكرء اين است كه ولا-يت مطلقه فقيه به معناى انحصار قدرت اجرايى و عدم 
تفويض آن است.درحالى كه جنين نيست. امام (ره) دركتاب «البيع »» تفويض قسمتى ازقدرت اجرايى توسط فقيه را مايه توانمندى 
وى دراداره امورمى دانند و معتقدند تدبير امور كشور مى بايستى درهرحكومت باتشريكك مساعى كثيرى از افراد متتخصص و ارباب 
بصيرت انجام كيرد همانكونه كه در زمان حضرت على(ع) نيز تمام كارهابدست خودايشان انجام نمى كرفت. (2) ازسويى نيايد 
تصو ركرد كه ولا-يت مطلقه به معناى ولا-يت رها و بى قيد و شرط و بدون ضابطه فقيه است كه بخواهد بدون درنظر كرفتن 
معيارهاى اسلامى ومصالح عمومى كارى راانجام دهد» دراين حكومت» شخص حقيقى ولى فقيه نيست كه حكومت مى كند بلكه 
شخصيت فقيه ومقام فقاهت, ولايت وحكومت دارد. به عبارت ديكر شخصيت حقوقى او كه همان فقاهت, عدالت وكفايت است» 
حكومت مى نمايد. اين نوع ولا-يت درحقيقت مظهر اجرايى ولا-يت الهى است به همين خاطرء اعتبار آن مربوط به شخص خاصى 
نيست بلكه به شخصيت ويزه اومرتبط است. باوجود همسانى اختيارات حكومتى ولى فقيه بااختيارات حكومت يبامبر(ص) وائمه 
(س)» مى توان ترسيم حدودى براى اعمال ولا-يت مطلقه فقيه يرداخت. بايد كفت كه اساساهاطلاق » ولاءيت مطلقه فقيه دربرابر 
ولايت نسبى مطرح مى شود: يعنى نبايد اختيارات ولى فقيه را محدود و مقيد به امور خاصى دانست.مانند آنكه كفته شود فقيه صرفا 
درقضاوت و تعيين قاضى حق دخالت دارد؛ اما در تعيين فرمانده جنكك حق دخالت ندارد. لذا هيج محدوديتى جز محدوده مصالح 
مردم و قوانين الهى و موازين و ضوابط اسلامى در زمينه اختيارات فقيه عادل وجود ندارد و مفهوم اطلاق آنء به معناى نسبى نبودن 
ولايت براى فقيه درجارجوب مقررات اسلامى است. برخى براى اطلاق رهبرى ولى فقيه» موارد كنترل كننده اى رابرشمرده اند كه 
ازجمله آنهاء كنترل صفاتى» كنترل قانونى» كنترل مالى» كنترل به وسيله مشورت رهبر است. ازاين ديدكاه رهبرحكومت اسلامى 
ناكزيراز مشورت با متخصصين و كارشناسان مسائل مختلف جهت اخذ تصميم مقتضى است. (7) بنابراين «ولايت مطلقه به معناى 
سريرستى ودخالت درتمامى امور كشور است كه معمولا با مشورت عده اى صاحب نظر انجام مى كيرد) (8) محدوديتهاى ولايت 
مطلقه ازديدكاه امام راحل (ره) الف - اعتبارى بودن «ولا-يت فقيه » از ديد كاه امام (ره) همسان بودن اختيارات حكومتى فقها با 


اختيارات حكومتى ييامبر وائمه عظيم الشان به معناى هميايى مقام معنوى آنها نيست. «جعل خلافت براى فقها در رتبه جعل آن براى 
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ائمه نيست وبرخلاف آنجه بعضى كمان برده اند اين دو نوع خلافت درعرض يكديككر قرارندارد». (9) امام خمينى (ره) با تقسيم 
خلافت به -١‏ خلافت اعتبارى وقراردادى و -1١‏ خلافت تكوينى الهى به تشريح دقيق به اين مطلب مى يردازند و ضمن معتبرشمردن 
اختيارات ييامبر(ص»وائمه (س) براى فقهاى عادل وهمستكك دانستن آنهاء فقط اجازه جهاد ابتدايى را خارج از حيطه وظايف ولى 
فقيه مى دانند. )٠١(‏ ازاين ديد كاه ييامبر وائمه معصومين (ع) داراى دو شكل خلافت بيش كفته هستند وخلافت تكوينى الهى تنها 
مختص آنهااست و فقها درخلالفت اعتبارى و قراردادى با ايشان مشابه بوده و ميراث دارشان مى باشند. )1١(‏ ب - ولا-يت مطلقه 
فقيه» مقيد به جارجوب قوانين الهى است حكومت اسلامى» حكومت قانون است و همه مجريان و دست اند ركاران آن مطيع قانون 
هستند» حتى «ولابت مطلقه فقيه » نيزبا اختيارات كسترده اش تابع قانون ومقرات اسلامى استء قانون كه باكوجكترين رفتارمستبدانه 
اى در هر شكل وصورت وعنوانى» شديدا مخالف است. امام راحل درآبان 88) بلافاصله يس ازتصويب قانون اساسى و اصل ولايت 
فقيهه ضمن تصريح به اين مطلبء همه اعم ازيبامبر» فقيه وغيرفقيه راتحت حاكميت قانون مى دانند. (؟1١)‏ ازديدكاه ايشان اسلام 
بنيانكذار حكومتى است كه در آن نه شيوه استبداد حاكم است كه آراء وتمايلات يكك تن» بر سراسر جامعه تحميل شود و نه شيوه 
مشروطه و جمهورى كه متكى بر قوانينى باشد كه كروهى از افراد جامعه براى تمامى آن وضع مى كنند, بلكه حكومت اسلامى 
نظامى است ملهم ومنبعث ازوحى الهى كه در تمام زمينه ها از قانون الهى مدد مى كيرد» و هيج يكك از زمامداران و سريرستان امور 
جامعه حق استبداد راى ندارند» تمام برنامه هايى كه در زمينه زمامدارى جامعه و شؤون و لوازم آن» جهت رفع نيازهاى مردم به اجرا 
درمى آيدء بايد براساس قوانين الهى باشد.اين اصل كلى حتى درمورد اطاعت از زمامداران و متصديان امرحكومت نيزجارى و 
سارى است. )١17(‏ ج - ولايت مطلقه فقيه» مقيد به جارجوب مصلحت عمومى است اطلاق ولايت ولى فقيه مشروط به آن است كه 
در جهت منافع حقيقى افراد تحت ولايت و مصالح مردم باشد. بدين ترتيب رعايت مصالح عامه وتاكيد برمنافع جمعى به جاى منافع 
فردى از لوازم اعمال ولايت مطلقه فقيه مى باشد. در كتاب «ولايت فقيه » مصالح فرد در مصالح عامه؛ فانى مى كردد: «كسى كه 
برمسلمين وجامعه بشرى حكومت دارد؛ هميشه بايدجهات عمومى و منافع عامه را در نظر بككيرد» و ازجهات خصوصى وعواطف 
شخصى جشم ببوشدء لهذا اسلام بسيارى از افراد را درمقابل مصالح جامعه فانى كرده استء بسيارى ازاشخاص را در مقابل مصالح 
بشراز بين برده است.) (16) امام (ره) در كتاب «البيع »» نيز مى فرمايند: «حاكم اسلامى مى تواند در موضوعات. بنابرمصالح كلى 
مسلمانان يا طبق مصالح افراد حوزه حكومت خودءعمل كند. اين اختيار هر كز استبداد به راى نيستء بلكه مصلحت اسلام و مسلمين 
منظور شده است ريس انديشه حاكم جامعه اسلامى نيز همجون عمل اوء تابع مصالح مسلمين است.) (16) بعد ازبيروزى انقلاب نيز 
جنين نظرى دربيانات متعدد امام (ره) بخوبى قابل مشاهده است. )١8(‏ بدين ترتيب مشخص مى شود كه «ولا-يت مطلقه به معناى 
تصرف درهمه امور كشور لدى المصلحه مى باشد» )١37(‏ البته بايد اذعان داشت كه برحسب نظرايشان» ولايت فقيهى كه بر خلاف 
مصلحت جامعه عمل مى كند» ساقط است. )١18(‏ يس رعايت مصالح عمومى» شرط عمده در تجويز ولايت مطلقه است. د - «ولايت 
فقيه به معناى نظارت وكنترل فعال است نه حكومت مطلقه شخص حاكم: از ديد امام (ره)» حكومت ولى فقيه به معناى «نظارت 
واشراف برامور» است وفقيه نظارت فعال و توام بااختيارات مى كند يعنى بر اجراى قوانين اسلامى كنترل دارد واساسا درنظام 
اسلامى» حكومت به معناى استيلاو «تغلب » حاكم برمحكومين وجود ندارد. ولى فقيه» نه جزء دولت است ونه خارج از آنء بلكه به 
شكلى فعال هدايتكّر جامعه و مجريان كشور درمسير صحيح اسلامى است و دولت ونظام سياسىء به واسطه اين نوع دخالت وكنترل 
فقيهه مشروعيت مى يابد. امام مى فرمود: «ما بايد به مردم ارزش بدهيم و خودمان كنار بايستيم وروى خير و شر كارها نظارت كنيم.» 
(19) ويزكى كلاهمى - فقهى «نظريه ولا-يت مطلقه فقيه » در فقه سياسى تشيعء ولا-يت فقيه» قدمت ديرينه دارد. مرحوم نراقى مى 
نويسد: «ولايت فقيه فى الجمله بين شيعيان اجماعى است و هيج فقيهى در ولايت فقيه» اشكال نكرده است ». )3١(‏ آيت الله يوسف 
صانعى» تصريح مى كند كه بجز يكى دو نفر» هيج كس نككفته كه فقيه به هيج وجه ولا-يت ندارد. )5١(‏ البته در زمينه محدوده 
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اختيارات فقيه جامع الشرايط» نظرات متفاوتى بين فقها مطرح كشته است.امام (ره) نيز به رواج بحث ولا-يت فقيه دربين فقهاو 
اختلاف آراء آنها درحدود اختيارات ولى فقيه؛ اذعان نموده اند و در كشف الاسرار براين اعتقادند كه ولايت مجتهدء هم دراصل 
داشتن ولايت ونداشتن وهم درحدود ولايت ودامنه حكومت,ء از روز اول ميان خود مجتهدين مورد بحث بوده است. (77) درباب 
اختيارات ولى فقيه وحاكم اسلامى» فقهاى معظم اصولا دو مبنا راب ركزيده اند. عده اى از آنهامعتقدند. كه ولا-يت فقيه تنها 
درمواردى كه دليل شرعى مشخصى وجود دارد» ثابت است. ازنظر اين دسته ازفقهاء برخى ازموارد مذكور با توجه به دلايل قطعى 
شرعى از اين قبيل است: ١‏ - حفظ وسريرستى اموال يتيمان و سفيهان و ديوانكان. ؟ - حفظ اموال غايبان و كسانى كه به دليل عدم 
حضورء امكان سريرستى اموال خود راندارند. ٠"‏ - برخى از امور مربوط به زناشويى؛ مثل تزويج سفيهان و... ؟ - حفظ وسريرستى 
اموال امام (ع)»؛ مثل نيمى ازخمس.ء اموال مجهول المالكك وارثيه بدون وارث . فقهاء بزركى نيز مانند امام (ره) اعتقاد دارند كه 
براساس دلايل عام ولايت فقيهء در تمام امورى كه بيامبر(ص) و امام معصوم (ع) ولايت واختيارات داشته اند فقيه داراى ولايت و 
اختيارات و مسئوليت است.مكر آنكه ادله شرعى وجود داشته كه امرى ازاين اختيارات رااستثناء و خارج نمايد: درهر حال بايد به 
اين واقعيت اعتراف كرد كه درفقه شيعى تاكنون كسى بحث حكومت اسلامى و نظريه ولا-يت مطلقه فقيه را مبسوط از امام (ره) 
طرح نكرده است و مباحث ايشان در اين زمينه مستوفى بوده وازكسترد كى» جامعيت وتفريعات وعمق كاملى بهره منداست. يكى از 
دلايل اين ادعا آن است كه ١‏ اكرمرحوم نراقى ها مساله ولايت فقيه راطرح مى نمودند» در همان محورفقه مطرح مى كردند و يكى 
از مسائل فقهى رابه عنوان ولايت فقيه به شمارمى آوردند» (77) ضمن آنكه «بايد اعتراف كرد علامه نراقى بحث ولايت فقيه را با 
ياس ازتشكيل حكومت اسلامى ودر دوران اختناق حكومتهاى طاغوتى به رشته تحريردر آورده است » (75) درحالى كه امام (ره) 
«بحث ولايت فقيه مظلوم راازقلمرو فقه بيرون كشيد وبه جايكاه اصليش كه مساله كلامى است نشانده آنكاه بابراهين عقلى وكلامى 
اين مساله راشكوفاكرد), )١0(‏ به تعبير بهتر«امام امت اولات مساله ولا-يت فقيه رابه دنبال امامت قرار داد. ثانياء امامت و ولايت رادر 
جاى خود نشاند. ثالثاءاين درخت برومند امامت وولايت را شكوفاكرد. رابعاء آنرايرسراسر ابواب فقه سايه افكن كرد) (78) و بدين 
ترتيب با ارائه نظريه ولاءيت مطلقه فقيه و عملى كردن آن «مجددالمذهب درقرن يانزدهم » كرديد. (71) توهم كسست در «نظريه 
ولايت مطلقه فقيه » درباره اعتقاد به كسست درنظريه ولايت مطلقه فقيه» عواملى وجود دارند كه درحقيقت مى توان آن رازمينه ساز 
اين توهم به حساب آورد. به عنوان نمونه» تحول وتعبير جايككاه نظريه ولايت مطلقه فقيه» درقانون اساسى وطرح تدريجى وتكامل 
اين نظريه درقانون از علل ايجاد اين شبهه است. در تبيين اين مطلب بايد كفت كه د ركذشته درمورد قواى حاكم درج ٠١١‏ دراصل 
يبكن نوسن قانون اساسى مصوت 188 اسمن ازولايك ققيه تيك و ارتاط سه قوم را رئيس جمهون برقراز مى كد اما در اضصل 
ييشنهادى كروه بررسى اصول درهمين سالء قوه رهبرى به عنوان قواى ينجم و برقرا ركننده ارتباط بين سايرقوا ذكر مى شود. 
سيس دراصل 07 قانون اساسى مصوب سال ١88‏ كلمه «ولايت امر) جايكزين قوه رهبرى كشته است. ازسوى ديكرشاهد آنيم كه 
دراصل 1ه قانون اساسى بعد از بازنكرى سال 13588 «ولايت مطلقه امر» بجاى كلمه ولايت امرجايكزين شد. همجنين براى برخى» 
وجود اختيارات يازده كانه ولى فقيه دركنار عبارت «ولايت مطلقه فقيه ؛ اصل 31 به اين توهم كمكك مى كند. از ديداين دسته 
وجود اختيارات محدود اصل ٠١١‏ درتقابل بااختيارات مطلق ولى فقيه دراصل 1ه قانون اساسى 1788 است و تازكى اصل مزبور» 
اين تصور را ايجاد مى كند كه شايد نظريه ولايت مطلقه امام (ره) نظريابى مستدام نبوده است. ازسويى نفس بيجي د كى نظريه ولايت 
مطلقه فقيه» درييشينه فقه سياسى علماى شيعى وعدم اجماع فقهادرباره ميزان تكك تكك اختيارات ولى فقيه وعدم بحث كافى و 
صريح آنها دراين زمينه» وعدم اطلاع عمومى ازآنء ازعواملى است كه باور برخى رانسبت به تداوم اين نظريه در سيره امام (ره) 
تضعيف يامحو مى كند. موجد ديككر اين شبهه. برداشتهاى متفاوت ازاسلام و بدبينى نسبت به اختيارات مطلقه فقيه استء از اين 


ذيد كاه معيق كومس با توه بدا الكوهاق طرين اتعدادى وعد ذمو كراسي اسك القاق حين تصورى دراصيحيه عدوم ياعك 
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شدهاست كه بعضى باتوجه به رهبرى الهى و مردمى امام راحل» جهت بيراستن جنين خدشه هاجندان به نظريه ولايت مطلقه فقيه 
ايشان وتداوم آن اصرارواستناد نورزند. بسيارى ازتاريخ نويسان انقلاب اسلامى به درستى به نقطه آغازين نظريه ولايت مطلقه فقيه 
اشاره نكرده اندء زيرا اولا به جاى مبدايابى نظريه ولايت مطلقه فقيه» تنهابه زمان بيدايش نظريه «ولايت فقيه » توجه نموده اند ويا 
بدون روشنككرى لازمء اين دو وازه را به شكل مترادف وهمسان به كاربردده اند ثانيا آغاز حكومت اسلامى و ولايت فقيه را به سال 
76 .ه. ش - يعنى تاريخ ارائه رساله ولايت فقيه درنجف - نسبت داده اند.البته منظور بعضى از ارائه جنين مبدايى آن بوده است 
كه ازاين تاريخ؛ طرح جدى وبيكيرى وتفصيلى حكومت اسلامى وتلاش درجهت تحقق ولايت عينى فقيه آغازكشته استء اما به 
هرحال جنين افرادى حتى اكر در مواردى به قدمت نظريه امام (ره) ودراين باره وقبل ازاين مقطع ١768‏ - عقيده داشته باشندء به 
شكل صريح ومقتضى آن را مورد تاكيد همه جانبه وتوضيحات فراكيرقرار نداده اند. همجنين بعضىء در ثارخويشء بدون دقت 
وتوضيح لازمء ازاشاره مجدد ومفصل امام (ره) به ولايت مطلقه درء١‏ ديماه /21 17 به كونه اى صحبت كرده اند كه ازآن. ارائه 
آغازين اين نظريه القا مى كرددء اين درحالى است كه امام خمينى (ره) يكك ربع قرن يبش ازرساله «ولايت فقيه » به طورصريح 
درسال 177ه. ش دركتاب كشف الاسراربه اختيارات وسيع ولا-يت مطلقه فقيه اشاره كرده اند وبعد ازآن نيزاين نظريه 
رادرآ ثاروبياناتشان تكرارنموده؛ بر شرح وتفصيل آن افزوده اند. بنابراين» خلط تكامل تدريجى نظريه مزبوربا انقطاع وكسست آنء 
اشتباه فاحشى است كه بايد از آن يرهيز كرد. مآلا بايد كفت كه توهم كسست نظريه ولا-يت مطلقه فقيه مورد اعتقاد ياره اى 
ازكروههاو افراد نيز مى باشد.به عنوان نمونه يس از اشارات مجددو صريح امام خمينى (ره) به ولايت مطلقه فقيه - درشانزده ديماه 
68 -كروه نهضت آزادى به موضع كيرى دراين باره يرداخت و مجموعه نظرات خود را در كتابى تحت عنوان «تفصيل و تحليل 
ولاءيت مطلقه فقيه كرد آورى نمود. (18) اين كروه ضمن حمله شديد به ولايت مطلقه به نوظهورى اين نظريه تصريح كرده و مبدا 
بروز آن را ١18‏ ديماه 1788 مى داند كه توسط امام (ره) در منشور صادره دراين تاريخ به صورت مكتبى جديد و فقهى و يويا عرضه 
شده و فقه سنتى را كنار زده است. (19) افراداين كروه باانتساب امام(ره) به صنف بازار» درتعليل يردازش نظريه ولايت مطلقه فقيهء 
آن رانظريه اى مقطعى وبديع ويبرو منافع صنف مزبور به شمارمى آورد. از ديد اين دسته افراد» ظهور نظريه مزبورناشى از اختلافات 
درونى هيئت حاكمه بوده وبه خاطر شكستن بن بستهاى اجتماعى و اعتقادى طرح كرديده است. (0”) به همين خاطرمى توان كفت 
كهء نهضت آزادى معتقد به كسست وعدم ثبات درنظريه ولايت مطلقه فقيه است. فردديكرى درهمين راستاء نظريه ولايت مطلقه 
فقيه رامخلوق قانون اساسى جمهورى اسلامى و ناشى از ادغام ونظام حقوقى فقه شيعه وحقوق عمومى سياسى دول جديد دانسته 
است. (1*) درعين حال بعضى قصد داشته اند ولايت فقيه را از ابتداء مورد نظر مجلس خب ركان اول به شما رآ ورندءازديد اين دسته. 
تاييد اصل ولا-يت فقيه به خاطر آن بوده كه اكثريت اين مجلس به روحانيون اختصاص داشته است وآنها به خاطر تعلقات و منافع 
صنفى و طبقاتى خويش» تصويب آن راتحميل نموده اند. مى توان كفت كه تا حد زيادى نظرات «نيكى كدى » - نويسنده زن 
آمريكايى - به جنين باورى نزديكك است. (7”) برخى نيزبرداشتى مغاير از جنين آرايى ارائه داده اند و نهاد ولايت فقيه راحاصل 
تحول نككرش سنتى نسبت به اسلام مى داند. ازاين منظره نهادهاى سنتى مانند امامتء تقليد و ولايت فقيه به وسيله زمان وتجربه 
تاريخى صيقل يافته و در قالب نهادهاى جديدى احياء و در اشكال حقوقى مدرنى نمود يافته اند. (*”) «ولايت مطلقه فقيه » در آثار 
امام(ره) الف - «كشف الاسرار» كشف الاسرار اولين اثر مكتوبى است كه امام راحل طى آن به ولايت مطلقه فقيه اشاره نموده اند. 
اين كتاب درسال 1377 ه. ش نككاشته شده وباوجودآنكه مقصود اصلى نككارش آنء رد شبهات رساله «اسرارهزارساله » وشبهات 
وهابيت بوده است,ء امادراين كتاب به شكل مقتضى به ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيه نيز يرداخته شده است. بايد اذعان داشت 

بسيارى به اين نوشتار توجه كافى مبذول نداشته اند. امام دراين كتاب به غيرقابل قبول بودن كليه حكومتهاى غير اسلامى وازجمله 


حكومت مستبدانه رضاخان» ونفى مشروعيت همه آنهااشاره مى نمايند» آنكاه به ترسيم حكومت آرمانى اسلامى و مصداق آن در 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه تنايوعلز از بار ددا 


عصر حاضر يعنى «حكومت مطلقه الهى اولى الا-مر) مى يردازند وبراى آن حق تصرف كسترده و اختيارات مبسوط قائلند: (... 
تنهاحكومتى كه خرد حق مى داند وبا آغوش كشاده وجهره باز آن را مى يذيرد (حكومتى است) كه همه كارش حق وهمه عالم 
وتمام ذرات وجود حق خود اوست. به استحقاق او در هر جه تصرف كندء درمال خود تصرف كرده و از هركس هرجه بككيرد» مال 
خود را كرفته وهيج كس انكاراين سخن را نتواند كرد» مكرآنكه به اختلال دماغ دجارباشد, اينجاست كه حال حكومتها همه معلوم 
مى شود و رسميت حكومت اسلامى اعلام مى كردد.» (”) امام (ره) درنفى «اولى الامرى » حكومت رضاخان. به معناى صحيح 
حاكم اولى الامرى مى يردازد» كه حكومتش همسان حكومت الهى ييامبراست واين تصريح به اطلاق ولايت فقيه است: «اولى الامر 
بايد كسى باشد كه در تمام احكام از اول امارتش تا آخ ركارهايش يكك كلمه برخلاف دستورات خدا و بيغمبر نكويد وعمل نكند 
و حكومت او همان حكومت الهى كه ييغمبر داشتء باشد, جنانجه از مقارن نمودن اطلا-عت اين سه به هم معلوم مى شود كه از 
يكك سرجشمه آب مى خورند.» (0) ب -«الرسائل » شايد بتوان كفت كه بخش «الاجتهاد و التقليد» كتاب الرسائلء يككى از 
ناشناخته ترين آثار امام(ره) درزمينه معرفى افكارسياسى ايشان باشد واكرعنايتى هم بدان مبذول شده. بيشتربه خاطر اهميت فقهى 
واصولى آن بوده است. اهميت اساسى اين نوشتار» آن است كه علاوه بر طرح بعضى آراى فقه سياسى امام(ره) به شكل بارزو بسيار 
صريحى حاوى نظريه ولا-يت مطلقه فقيه وطرح آن درتاريخ 177٠‏ ه. ىق - 1754 ه. ش - مى باشد. در اين نوشتار» در بحث از 
حديث «العلماء ورثة الانبياء»» امام (ره) درجواب تفسيرهايى كه ارث بردن علمااز انبياء را منحصر به علم ياحديث مى دانند» مى 
فرمايند: «مقتضاى حديث علما وارث انبيا هستند اين است كه براى علما وراثت در هر جيزى» هم شان يبامبران باشد و از شؤون انبياء 
حكومت وقضاوت است. يس بايد حكومت براى فقها به شكلى مطلق جعل واعتباركردد تا اين اطلاق واخبار صحيح واقع شود 
(”) امام (ره) درجاى ديكر به اثبات ولايت مطلقه فقيه يرداخته اند: «ازآنجه برحق قضاوتء بلكه مطلق حكومت براى فقيه دلالت 
مى كندء مقبوله عمربن حنظله است.) (/9) ج - «ولايت فقيه » يا «حكومت اسلامى » اين كتاب درنزد بسيارى» مشهورترين نوشتار 
سياسى امام (ره) درباب ولايت فقيه وحكومت اسلامى است. ويزكى ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيه در كتاب مزبور» صراحت تبيين و 
تفصيل بيشتر آن است وهمين خصوصيت باعث آن كشته كه اكثرا به اشتباه اين كتاب را(1748١‏ ه. ش) رابه عنوان سرآغاز طرح 
ولاميت فقيه تصور بنمايند» درحاليكه نظريه ولا-يت فقيه وبيان اطلاق آن دريكك ربع قرن بيش ازاين مقطع دركتاب كشف الاسرار 
مورد اشاره قراركرفته است. برخى اشاره هاى امام راحلء به ولا.يت مطلقه فقيه دركتاب «ولايت فقيه ؛ به شرح زيراست: «همين 
ولايتى كه براى رسول اكرم(ص) وامام در تشكيل حكومت واجراوتصدى هست براى فقيه هم هست... (8") اين توهم كه اختيارات 
حكومت رسول اكرم(ص) بيشتر از حضرت امير(ع) بود يا اختيارات حكومتى حضرت على (ع)بيش از فقيه است باطل و غلط است... 
(9") در اين امور معقول نيست كه رسول اكرم(ص) وامام بافقيه فرق داشته باشد.) (60) د - «البيع » يكى از شيوه هاى بديع در سيره 
نظرى امام (ره) طرح و بسط آراى سياسى درخلال مباحث فقهى واصولى است. علاوه بر كاربرد اين روش در كتاب «الرسائل » مى 
توان جنين سبكى را در كتاب «البيع ؛ مشاهده كرد. جلد دوم كتاب البيع كه حاوى بحث مهم ولايت فقيه استء درسال ١1"9ه.‏ قى / 
0 ه. ش درنجف به جاب رسيده است. اشاره هاى مبسوطى دراين كتاب به موضوع ولايت مطلقه فقيه شده است. به عنوان مثال 
امام(ره)» در شرح حديث امام زمان (ع) - انا حجة الله وهم حجتى عليكم - نتيجه مى كيرند كه ائمه(ع)تنهامرجع بيان احكام 
اسلامى نيستند بلكه امام داراى منصب الهى وصاحب ولايت مطلقه است وفقها نيز ازطرف ايشان داراى همين اختيارات هستند؛ و 
مرجع اين حقوق جعل ولا-يت از جانب خداوند براى امام(ع) وجعل ولا-يت ازجانب امام براى فقيهان است. . . و به واسطه اين 
حديث كليه اختيارات امام براى فقهاثابت مى شود.... )©١(‏ واين درستء تعبير ديكرى از ولا-يت مطلقه در مورد ايشان است. (687) 
«ولايت ييامبريعنى «اولى » بودن حضرتش برمؤمنين نسبت به خودشان وامور راجع به حكومت وزمامدارىء به فقها انتقال مى يابد... 
(0©) بنابرآنجه كفتيم» كليه امور مربوط به حكومت و سياست كه براى ييامبر و ائمه - عليهم السلام - مقرر شده. در مورد فقيه 
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عادل نيز مقرر است و عقلا نيز نمى توان فرقى ميان اين دو قايل شد.) (65) ولايت مطلقه فقيه دربيانات قبل و بعد ازانقلاب اسلامى 
شايد صريحترين بيان امام (ره) دراين باره» در ياسخنامه ١8‏ دى ماه 188 نهفته باشد كه درفاصله هفده ماه مانده به ارتحال ايشان 
(1 خرداد 128)» وشش ماه قبل ازقبول قطعنامه 09 (77 تير /1721) در ايام فشوار جنكه تحنياى عادر شدة است :ؤي كىن الى 
اين نامه صراحت و تفصيل بيشتر و اتمام حجت قاطعانه امام(ره)» بيرامون اختيارات وسيع فقيه است. كه در آن» حكومت فقيه رابه 
معناى ولايت مطلقه اى مى دانند كه ازجانب خدا به نبى اكرم(ص) واكذار شده و اهم احكام الهى و بر جميع احكام فرعيه تقدم 
دارد: «حكومت شعبه اى از ولايت مطلقه رسول الله - صل الله عليه وآله وسلم - استء يكى ازاحكام اوليه اسلام است و مقدم برتمام 
احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است...» (58) ذكر بعضى ازمصاديق نظرى و عملى اعتقاد امام (ره) به ولايت مطلقه فقيه» 
مسبوق به سابقه بودن اين نظريه وثبات تداوم آن را در ساير بياناتشان نشان مى دهد. جالب اينجاست كه اين مصاديق از ابتداى 
مبارزه آشكار امام (ره) بارزيم كذشته به جشم مى خورد, به عنوان مثال درقضيه مخالفت با انجمن هاى ايالتى وولايتى ايشان امر 
كردند كه جهت اعتراض به رزيم» نماز جماعت در سرتاسر كشورتعطيل كردد دراين مقطع ولى فقيه در راستاى حفظ مصالح 
عمومى ازاختيارات وسيع خود استفاده نموده» حتى دستور تعطيلى امرى كه در شرع اسلام مستحب استء مى دهند. (58) درجريان 
همين مبارزات امام خمينى (ره) درا بان سال 57 طى نطقى عليه كاييتولاسيون؛ و كلا-مى مجلس رزيم سابق رابه دليل موافقت 
بالامبحه اين موضوعء با حكم خويش عزل و تصويبنامه هايشان را باطل شمردند. (7©) ايشان جند روز يس ازافتتاح مجلس بررسى 
نهايى قانون اساسى (8؟ مرداد 4١17804‏ طى ييامى به مناسبت حوادث كردستان» به مدير عامل شركت نفت دستورمى دهند يكك روز 
يول نفت رابه كردستان اختصاص دهد. (58) اين دستورها و عملكردها نشان مى دهد كه امام(ره) به اختيارات وسيع شرعى خويش» 
به عنوان ولى مطلقه فقيه» اعتقاد عملى داشته؛ وحتى قبل ازتاييداصل ولايت فقيه درقالب اصل ينجم قانون اساسىء آن راب رحسب 
لزوم به كارمى برده اند . امام طى بيانات ديكرى در جهاردهم آبان همان سال - يعنى تقريبا يكك ماه قبل از همه يرسى قانون اساسى 
در١١او؟١‏ آذر046؟1 - به اختيارات وسيع ولى فقيه در جارجوب مصالح عمومى اشاره مى كنندومعتقدند كه ولى فقيه دراين راستا 
عق دالت وتصرف دراموال ديكران رادارد و مى توائد آن رامحدود كند. (8©) ايشان در اواخر مهرماه سال :12 يا استقاده 
ازاختيارت وسيع ولى فقيه» به مجلس اختيارات عمده اى دروضع قوانين برحسب احكام ثانويه مى دهند (00) ويا اينكه در بيست و 
سوم مهر 127 با درخواست نخست وزير وقت» حكم به اقامه نماز جماعت در ادارات بعد از اتمام كار مى دهند. )0١(‏ جنين 
حكمى همانئد حكم ايشان درتعطيلى نماز جماعت درقضيه انجمنهاى ايالتى و ولايتى و نظرايشان درياسخنامه ١8‏ دى ماه 1128است 
كه مبتنى برتقدم احكام حكومتى بر احكام فرعيه» مانند نماز و روزه وحج است. مصاديق مشابه در اين موارد به فراوانى درسيره 
نظرى وعملى امام (ره) قابل مشاهده است كه به ذكر همين حد كفايت مى شود. عنصر اجتهاد در نظريه «ولايت مطلقه فقيه » اجتهاد 
مصطلح كه بيشتر مورد استفاده فقهاى متاخر ومعاصر امام خمينى (ره) بوده به علت عدم توجه كافى به نقش زمان و مكانء ازسوى 
امام (ره) ناكافى شمرده شده است زيرابه تعبيرموضوعات احكام تحت تاثيرايندو عامل عنايت كافى نمى نمايد. اجتهاد مطلوب امام 
(ره)؛ شيوه اجتهادى است كه مهمترين ويزكى آن لحاظ نمودن نقش زمان و مكان دراجتهاد است. جنين اسلوبى در حل مسائل 
فقهى وحكومتى بسياربالنده و راهكشااست. زيرا دراين روش» هم درمرحله نظرى و هم در مرحله عملى» تفريع وتطبيق صورت مى 
كيردوبعد ازسنجيدن ابعاد قضاياو بررسى وير كيهاى موضوعات دربستر زمان» اجتهاد براساس منافع شناخت انجام مى يذيرد. و 
درآن شرايط زمان و مكان و احوال كه در تعبير موضوعات احكام نقش دارند رعايت مى شودومطابق آنها اجتهاد بر اساس منابع 
اصلى استنباط متحول مى شود و در نتيجه هيج رويدادى نيست كه با اين شيوه بى ياسخ بماند. به علاوه موجب غنا و سرشارى و 
كسترش فقه اسلامى ازنظر فروع و مصاديق مى شود وحكومت اسلامى را مبسوط اليه در همه زمينه هاى اجتماعى وحكومتى نكه 


مى دارد. (؟0) بدين ترتيب مى توان به اين استنتاج رسيد كه نظريه ولا-يت مطلقه فقيهء اساسا محصول شيوه اجتهادى امام(ره) و 
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ملازم باآن است. ازاين منظراسلام جون دين جامع وخاتم استء لذا فقيه جامع الشرايط بايد علاوه براجتهاد به اين شيوه.مبسوط اليه 
بوده و از اختيارات كسترده اى برخوردارباشد» يعنى بايد اساس حكومتى را بنا كذارد كه تمام شؤون فردى واجتماعى جوامع بشرى 
را درب ركرفته» معضلات انسانها را كارسازى و ياسخككويى نمايد. در اين صورت است كه اسلام واجتهاد ونقاهت, جنبه عملى يافته 
وتمامى زواياى زندكى فرد و جامعه را شامل مى شود. بنابراين» جامعيت وخاتميت اسلام بااجتهاد به شيوه مزبور ودارابودن 
اختيارات وسيع حكومتى ولى فقيه» معنى بيدا مى كند و لازم و ملزوم يكديككرند. (0) ازنظر امام (ره) اساسا ماهيت و حقيقت 
اسلام؛بااستنباط به شيوه لازم مكشوف مى كردد و عقلا و نقلا نيز ولايت مطلقه فقيه رانيز بدين شكل بايد ازمنابع اسلامى استنباط 
كرد. (عج) باتاملى كوتاه در ثار مكتوب امام (ره) (كشف الاسرارء الرسائل» ولايت فقيه. البيع) به شواهد متعددى دست مى يابيم كه 
ثابت مى كند امام (ره) ازدير باز وحداقل اززمان نكاركن كنعت الأسرار داراى اين شيوه اجتهادى بوده. و در كليه اين آثار 
ويزكيهاى اين سبك اجتهادى بطور ملموس آشكاراست. شيوه اى كه كاملا متلازم با اختيارات مبسوط ولايت فقيه است و اطلاق 
آن را مد نظردارد. (00) مردم و«ولايت مطلقه فقيه » در فرضيه ما ارائه واعلام كامل نظريه مداوم ولايت مطلقه فقيه» بخاطر رعايت 
مصالح اسلام و مردم و باتوجه به مقتضيات زمانى ومكانىء به شكل تدريجى صورت كرفته است. خوشبينى به مردم وتوان عظيم 
فقاهت و سياست وعرفان امام» نقش عمده مردم قابل رؤيت است ومردم يس از ركن الهى» ركن دوم انديشه ونهضت وى راتشكيل 
بيروزى و بقاى انقلاب اسلامى به زعامت ايشان بوده است. امام (ره) نيز با اتكال به ذات احديت و استظهار مردم» نهضت را رهبرى 
و به ثمر رساندند. وبى دليل نيست كه سيره نظرى و عملى ايشان مملو ازعبارات «مردم » و «ملت » است و شايد به جرات بتوان كفت 
كه هيج فقيهى در طول تاريخ به اندازه وى» مردم را واجد نقش ندانسته و آنها را مورد خطاب و تكريم و استظهارقرارنداده است. 
(09) اما مردم جه نقشى در تحقق ولايت فقيه دارند؟ ياسخ آن است كه بدون هيج ترديدى نظرايشان در مورد جايكاه ونقش مردم 
واساسا نفس نظريه ولا-يت مطلقه فقيه امام (ره)همطرازى و همككونى اختيارات حكومتى فقيه جامع الشرايط باييامبر(ص) وائمه 
معصومين (ع) و آبشخورالهى واحد اين اختيارات لالت براين دارد كه منصب حكومت امرى الهى است واختيارات حاكم نيز 
منصوب ومجعول ازسوى خداى متعال است ونه مردم» وعزل ونصب فقيه متولى» مطابق «نظريه ولايت انتخابى » بدست مردم نيست. 
از سويى تاكيد مكرر امام (ره) برنقش بااهميت مردم و اعتقادبه ولايت انتصابى موجد هيجكونه شبهه وتوهم و تناقضى نيست زيرا 
يذيرش وخواست آنها وضرورت حفظ اسلام ومصالح عمومى و درنظر كرفتن موقعيتهاى زمانى و مكانى جديدء عملا «نظريه 
احتياطى رابيش كرفته اند» تابه هر دونظريه ولايت انتصابى وانتخابى عمل شود. (08) عمل به نظريه احتياطى» عمل به همه آراء است 
وبراين دلالت دارد كه فقيه درصورتى «ولى امرا مى كردد كه مردم او رابيذيرند. بدين ترتيب امام (ره) باعلاقه مفرط به مردم 
وجشم يوشى ازحق شرعى خويشء. ضمن رعايت احتياطهاى شرعى در امر زعامت,ء به مردم نقش بيشترى اعطاء كرده اند و 
بدينوسيله درعصرى كه خواست مردم دربسيارى از نطامهاى سياسى ملاكك ومناط اصلى عملكرد حكومت راتشكيل مى دهدء به 
مردم و خواست آنها استناد جسته اند وبدين كونه بنا به قاعده «الزام » (09) همككان راملزم به يذيرش مطلوب مردم - حكومت 
اسلامى فقيه وتوابع آن - نموده اند وحجت را برهمكان بااستوارى بيشترى تمام كرده اند. ايشان حكومت اسلامى رابرخواسته ازآراء 
خودشان جايز نمى دانند: «اينجا آراى ملت حكومت مى كند. اينجاملت است كه حكومت را در دست داردء واين اركانها رامات 
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تعيين كرده است» وتخلف ازحكم ملت براى هيج يكك از ما جايزنيست وامكان ندارد. (20) ما تابع آراى ملت هستيم )2١(‏ انتخاب 
باملت است. (25) ملت بايدهمه اشان ناظر امور باشند. (97) هيج كروه و شخصى نمى تواند با خواست ملت ايران مخالفت كندء 
اولا محكوم به نايودى است ملت ايران خواستارحكومت اسلامى است.) (88) اين مطلب تائيد مجددى برمحوريت نقش مردم در 
انديشه امام (ره) دارد و مى توان اينطوراستنتاج نمودكه به همين جهت نيزء ارائه نظريه ولايت مطلقه فقيه - كه عاليترين بخش نظريه 
سياسى ايشان است واحتياج به قدرت هضم بيشترى دارد - درهمه ادوار» بستككى به يذيرش» آمادكىء قابليتها وهمراهى مردم داشته 
است.بنابراين» ارائه اين نظريهء تدريجى و داراى مراتبى بوده است تا باكذشت زمان وانجام روشنكريهاى لازم وافزايش بلوغ فكرى 
مردم؛ زمينه يذيرش وآمادكى آنها فراهم كردد واين مهم در اواخر جنكك تحميلى كه مردم رشد وتعالى خود را با رشادتهايشان 
نشان دادند» حاصل كرديد وامام راحل (ره) درشانزدهم ديماه سال 13788 طى ياسخنامه اى» رواياى بيشترى را ازاين نظريه آ[شكار 
نمودند. روحانيت و «ولايت مطلقه فقيه ؛ همانطوركه ذكر شدء امام (ره) در كتاب «ولايت فقيه »» اوضاع حوزه هاى علميه راخصوصا 
از عوامل عدم توجه به موضوع ولا-يت فقيه شمرده اند. روحانيت وحوزهاى علميه دركذشته وحال عظيم ترين نقش رادرحفظ و 
تدريجى اسلام ايفا نموده اند به همين دليل بخش عمده اى ازبيانات وآثارمبسوط امام خمينى (ره)مملو ازتجليل وشرح خدمات و 
مجاهدات روحانيت اصيل است. (68) اما اين نيز قابل انكاراست كه اين نهادخصوصادر طول دهه هاى بيشين با آفات زيادى مواجه 
بوده است و همواره فكر اصلاح حوزه ها دل مشغولى بسيارى از زعماى شيعى و از جمله امام(ره) را به خود اختصاص داده است. به 
همين دليل وى نيز درابتداى نهضت حركت اصلاحى و روشنكرى خود رااز آنجا آغازكرد. مى توان اذعان نمود كه اساسا 
روحانيت و نهادحوزه درتعادل با امام (ره) و نهضت انقلا.بى ايشان داراى نقشى دوكانه - مثبت ومنفى - بوده است. دريكك 
سوروحانيت اصيل وآكاه باادامه خط امام(ره) و جانفشانيهاى بسيارء به عنوان بازوى قدرتمند قيام وحركت ايشان عمل نموده است 
وذ ن تحقق القلالب حكومت اسلات ثققن كاملك مؤثرى داشعه اسث؛ ودرسوى ديكرروحائيوتي قرار وارتد كه شامل صتوف 
مختلفى هستند و نسبت به اين حركت يابى تفاوت بوده و يا باابزارهاى مختلف سعى نموده اند كه آن رامنكوب و متوقف سازند. 
خطرناكترين صنف اين دسته. جماعت مقدس مابان ومتحجرين هستند كه بيشترين مقابله رابانهضت امام خمينى (ره) انجام داده و 
مى دهند و وى بارها تخديرواحساس خطرخويش را ازآنها اعلام كرده است. (88) صف بندى ومواضع تقابلى بخشى از روحانيون 
مقدس نما ومتحجر درباره نوانديشى هاى سياسى فقهى وشيوه اجتهاد امام بر كسى يوشيده نيست و حتى مراجع مخلوعى مانند 
شريعتمدارى رانيز مى توان دراين صف بندى ومواجه با امام مشاهده كرد كه مستقيما به موضع كيرى عليه نظريه ولايت مطلقه فقيه 
واختيارات مبسوط وى يرداختند. (67) امام (ره) درييام تاريخى اسفند سال 27 به مراجع روحانيون سراسر كشوربه خوبى عليه اين 
صنف ازروحانيون هشدار داده واز رويه و كارشكنيهاى آنها بشدت انتقاد مى نمايند. ازجمله مى فرمايند: «آن قدرت كه اسلام 
ازاين مقدسين روحانى نما ضربه خورده استء ازهيج قشر ديكر نخورده است ونمونه بارزآن» مظلوميت و غربت اميرالمؤمنين (عليه 
السلام) كه در تاريخ روشن است... ولى طلاب جوان بايدبدانند كه يرونده تفكراين كروه همجنان باز است وشيوه مقدس مابى و 
دين فروشى عوض شده است شكست خوردكان ديروز سياست بازان امروز شده اند... امروز مى كويند: مسئوولين نظام كمونيست 
شده اند! تا ديروز مشروب فروشى و فساد و فحشا وفسق و حكومت ظالمان را براى ظهور امام زمان -ارواحنا فداه) رامفيد و راهكشا 
مى دانستند» امروز ازاين كه در كوشه اى خلاءف شرعى كه هركز خواست مسؤولين نيست رخ مى دهدء فرياد وا اسلاما سرمى 
دهند!. . . راستى اتهام آمريكايى و روسى و التقاطىء اتهام حلا-ل كردن حرامها و حرام كردن حلالهاء اتهام كشتن زنان بستن 
وحليت قمار و موسيقى از جه كسانى صادرمى شود؟ از آدمهاى لامذهب يا ازمقدس نماهاى متحجر و بى شعور؟فرياد تحريم 
نبردبادشمنان خدا و به سخره كرفتن فرهنكك شهادت و شهيدان واظهار طعن ها وكنايه ها نسبت به مشروعيت نظام كا ركيست؟ عوام 


ياخواصء خواص ازجه كروهى؟ به ظاهرمعمين ياغير آن؟ بككذريم كه حرف بسياراست. همه اينها نتيجه نفوذ بيكانكان درجايكاه و 
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فرهنكك و حوزه هاست و برخورد واقعى هم بااين خطرات بسيار مشكل وبيجيده است.) (68) به نظرنكارنده» آنجه مسلم استء 
دوران ير التهاب دهساله رهبرى امام (ره) - درجمهورى اسلامى -مساعده طرح نهايى مسائل مناقشه يذيرى مانند نظريه ولايت 
مطلقه فقيه نبود» زيرا وقتى حتى بعدها برخى متحجرين امام را به ناسبت حكم حليت شطرنج» خارج ازدين دانستند» (289) مسلم است 
كه درحضور جنين طايفه اى ودرآن دوران حساسء طرح صريح اين نظريه به صلاح اسلام و مسلمين نبوده استء لذا امام در 
اواخرعمر خويش و همزمان با افشانمودن جهره مقدس مآبان ومتحجرين. ابعاد كاملتر اين نظريه راآشكارساختند. وضعيت بحرانى 
كشور و «ولا-يت مطلقه فقيه » امام درطول حيات سياسى خويشء به حفظ ائتلاءف و وحدت همه نيروها در جهت مصالح اسلام 
اعتقادداشتند وبه همين دليل از ه رآ نجه كه اين وحدت رامخدوش كند وبقاى حكومت اسلامى رادرشرايط بحرانى آنروز متزلزل 
سازد يرهيز مى نمودند. درواقع عدم اصرار ايشان بر تبيين كامل اطلاق نظريه ولايت مطلقه نيزدرسالهاى اوايل انقلاب نيز باجنين 
توجيهىء تبيين مى شود. امام (ره) در دمادم ييروزى انقلاءب واوايل آنءجهت ارائه نظريه ولا-ءيت مطلقه فقيه براى عموم مردم و 
كروههاى «غير خط امامى » به شكلى مداراكونه عمل كرده اند لذا اطلاق اين نظريه رابه دليل حفظ وحدت كلمه مسلمين واجتناب 
از طرح مسائل مناقشه يذير»ورعايت مدارا با ساير كروههاى سياسىء آنجنان كه بايد وشايد مورد تاكيد و تشريح قرار نداده اند 
والبته اين امرخللى بر تداوم اين نظريه وارد نمى سازد. ايشان با وجود آنكه ازماهيت ومواضع ليبرالى بسيارى از اعضاى دولت موقت 
اطلاع داشتند ولى باز سعى مى كردند تا آنجا كه خطرى اسلام را تهديد نكند» و در آن شرايطبحرانى صبر ييشه نموده و ازتوان آنها 
براى مصالح نظام استفاده كنند. )172١(‏ همين سيره و موضع تحمل ومدارادرقضيه عزل بنى صدر مشاهده مى شود و امام جهت حفظ 
آرامش كشور درشرايط جنككّى» فرمان عزل بنى صدر را در8؟ خرداد 18٠‏ - يس ازيكسال صبر ورعايت مصالح صادر مى نمايند. 
)١(‏ به همين شكل فرمان عزل منتظرى هم توسط ايشان يس از دو سال كوشش صبورانه صادر كرديد. (77) درامر ارائه نظريه 
ولايت مطلقه فقيه نيز امام (ره) سعى داشتند كه آرامش و وحدت كلمه جامعه رابه خاطر موقعيت حساسى كه نظام اسلامى در آن 
قرارداشت حفظ نمايند و اساسا با شعارهاى فراكير» همه طبقات واصناف جامعه را درمسيرمبارزه با ايادى داخلى وخارجىء همراهى 
ورهبرى كنندء به همين دليل هم ايشان در تصويب اصل ولا-يت فقيه در قانون اساسى سال ١188‏ واختيارات محدود آن كوتاه 
آمدند: «اينكه درقانون اساسى يكك مطلبى ولو به نظرمن يكك قدرى ناقص است وروحانيت بيشتر ازاين» در اسلام اختيارات دارد و 
آقايان براى اينكه خوب ديككر با اين روشنفكرها مخالفت نكنندء يكك مقدارى كوتاه آمدند.اينكه درقانون اساسى هستء بعض 
شؤون ولا-يت فقيه است نه همه شؤون ولا-يت فقيه» و ازولايت فقيه به آن شرايطى كه اسلام قرار داده است» هيج كس ضرر نمى 
بيند.) (087) البته بايد اذعان داشت كه رعايت شرايط بحرانى اضطرارى كشور توسط امام تنهادر نحوه ارائه نظريه مزبور مشاهده نمى 
شود بلكه تاخيرمسائل مهمى مانند بازنكرى قانون اساسى نيز به همين علت بوده است. ايشان درقضيه تتميم اين قانون وصدور فرمان 
آن اظهار داشتند: «من نيز بنابر احساس تكليف شرعى و ملى خود از مدتها قبل در فكر حل آن بوده ام كه جنكك ومسائل ديكر مانع 
از انجام آن مى كرديد.» (76) شايان ذكر است كه برداشت امام (ره) درمورد كوتاهى قانون اساسى نسبت به اختيارات وسيع ولايت 
مطلقه فقيه مقرون به واقعيت بود و بعدها بامساعد شدن مقتضيات وبه خاطر حفظمصالح اسلام وتقويت نظام و حل معضلات جديد 
جامعه؛ ايشان به طور صريح وتفصيلىء كليت واقعيت نظريه ير قدمت و ثابت ولايت مطلقه فقيه راتشريح نموده» و هر روز رواياى 
بيشترى راهمزمان بارخداد وقايع مستحدثه ونيازهاى جديدء نمايان ساختند كه اوج اين تصريح درييام ١‏ ديماه سال ٠٠817‏ رخ 
نمود. جالب اينجاست كه حتى دراين ياسخنامه هم جنين اظهار مى دارند كه: «من ميل نداشتم كه دراين موقع حساس به مناقشات 
يرداخته شود وعقيده دارم كه دراين مواقع» سكوت بهترين طريقه است.» (0/) بدين ترتيب ايشان به خاطر اوضاع بحرانى كشورء 
ارائه نهابى وصريح نظريه خويش راتاجاى ممكن به تاخير انداخته اند. ياسخ به ياره اى شبهات بعضى ممكن است در رد قدمت و 
تداوم و ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه اين اشكال را واردكنند كه دربيانات امام (ره) در دهه هاى ٠١‏ و١"‏ و اوايل دهه ٠١‏ شمسى» 
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مواردى وجود دارد كه ايشان به قانون اساسى استناد واتكاء نموده و خواستار تحقق آن كشته اند. واين مغاير ثبات راى امام (ره) 
درمورد اين نظريه است. ياسخ اين امرء در بيانات ايشان بوضوح داده شده است وايشان علت استناد خود را قاعده «الزام ) ذك ركرده 
اند. قاعده وشيوه اى كه در بين سيره ييامبران وائمه معصومين ن (ع)رايج ويكى از علل اساسى تكيه على(ع)به بيعت مردم درامر 
حكومت بوده است. (0/8) از آنجا كه اصل دوم متمم قانون اساسى رريم يهلوى» تصويب هرقانون خلاف قرآن را بى اعتبار فرض 
كرده بود امام خمينى نيز با استناد به قانون اساسى مورد اتكاى رزيم»قصد ملزوم نمودن آنها رابه انجام | ين امور داشتند و مى 
خواستند اعمال ضد اسلامى آنها رابا جنين استنادى افشا نموده ودر صورت امكان از آن جل وكيرى نمايند. (0/) ازسويى درعصر 
نكارش كشف الاسرار كه امكان اقامه حكومت اسلامى ميسرنبوده استء اكر امام(ره)اشاراتى به عدم مخالفت خود و علماء بااصل 
ل 

بيشين» سلطنت الهى را حق وسايرسلطنتها را جور مى دانستند ولى به دليل عدم امكان استقرار ويذيرش آنء به نظامهاى غير الهى و 
لالد لمات م لحار و ومس لم بل و لي اه 
حكومتهاى نيم بند رابر هم نزده اند واز وظايف فقها فقط به فتواو قضاوت و دخالت درحفظ مال صغير و قاصر بسنده كرده اند. 
(0/8 بنابر باورامام (ره)» نهى ومقابله بامنكر «حكومت نامشروع » وتاسيس حكومت برحق براى فقيه يافقهاى واجد شرايط» امرى 
ا ا 
ايشان نيستء بنابراين» آنها بايد با كوشش درجهت تحصيل قدرتءهرقدر كه مى توانندبه اين وظيفه قيام كنند. قاعده فقهى 
«الميسور لايسقط باالمعسور» نيز همين معنا رادربردارد ومنظورآن اين است كه «براثر سختى وعسرء انجام وظيفه به اندازه اى كه 
درتوان است ازكردن ساقط نمى شود» وبراساس سلسله مراتب تدريجى امربه معروف ونهى ازمنكرء تاجاى ممكن مى بايستى به 
مدارج نازله تكليف عمل نمود. (7/9) سيره امام راحل مشعربرآن است كه اكر زمانى تاسيس حكومت اسلامى دشوار وناممكن باشد 
وحكومت اشخاص جايز نيز اصل دين را مورد هدف قرارندهد» توسل به قانون اساسى مشروطه جهت كاهش فشارو ستم آنها مفيد 
خواهد بود.امام(ره) هم درزمان رضاخان ومقطعى ازحكومت شاه عملااينكونه رفتار نمود. زيرا اكر جه حكومت اسلامى»حكومتى 
بسيار آرمانيتى ازمشروطه استء ولى مشروطه نيز بر استبداد ترجيح دارد. «اكر ورود بعضى ازعلماء دربرخى از شؤون دولت 
(طاغوتى) موجب به ياداشتن فريضه يا فرايض ويا ازبين رفتن منكريا منكراتى كردد و محذور مهمترى مانند هتكك حيثيت علم و 
علماء و تضعيف عقايد افراد كم ايمان» دربى نداشته باشد واجب كفايى است كه شركت جويند). (80) برهمين مبناء امام (ره) 
دركتاب كشف الاسراراز همراهيهاى بسيارى ازعلماى بزركك عالى مقام درتشكيلات مملكتى باسلاطين ياد مى كنند» )6١(‏ البته 
مبناى ديكر جنين همكاريهايى, اعتقاد فقيه شيعى به ضرورت وجود دائمى حكومت استه بنابراين توصيه مشروط اينككونه همكاريها 
ويا استناد به قانون مشروطه درمقاطعى خاصء به هيج وجه به ثبات نظريه ولايت مطلقه فقيه خدشه اى وارد نمى كند ومترادف 
باقبول سلطنت - جه به شكل محدود و غير محدود - نيست. اساسا بيان تفصيلى طرح حكومت اسلامى ونظريه ولايت مطلقه فقيه و 
ذكر تفريعات آن از سوى امام (ره)؛ جيزى جز عمل به تكليف شرعى نبوده است. اين تكليف به اقتضاى ملاحظه عناصرى درقالب 
زمان و مكان صورت يذيرفته استء مثلا درموقع نككارش كتاب «كشف الاسرار به دليل ضرورت وجود حكومت وعدم امكان 
تاسيس حكومت اسلامىء نظريه ولا-يت مطلقه بعد عملى نيافته ومورداصرارقرار نكرفته است. بلكه فقهابا كذشتن ازحق زعامت 
وحكومت خويش وبه خاطررعايت مصالح مردم؛ كه قوامش مبتنى بر وجود حكومت استء به همان حكومت نيم بند آن زمان 
بسنده كرده اند. (87) همجنين درمقطع يس از انقلاب» بدليل حفظ مصالح نظام اسلامى كه ازديد امام (ره)» بالاترين تكليف است 
وادله ديكرى كه درهمين جارجوب جاى مى كير ند» ذكر تفصيلى وكامل فروعات نظريه ولايت مطلقه فقيه تاجاى ممكن توسط 
امام راحل به تاخير افتاده وبنابه سياست تدريج كرايى - كه رويكرد ومبناى عملى بيامبران عضلام بوده است - تدريجا بيان شده 
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است. اين نحوه ارائه بدين خاطر است كه رفته رفته بسترمناسب زمانى ومكانى وشعور سياسى دينى مردم مهياى دريافت آن كردد. 
زيراجكونه ممكن است كه رهبردرشرايطى كه تنهانسيمى ازاسلام آمده است به ارائه نهايى ترين سطح نظريه حكومت اسلامى 
وفروعات آن ببردازد وبايد اذعال نمود كه ايشان براساس سياست تدريج كرايىء منتظرآماده شدن كامل جو و ظهورمقتضيات لازم 
ازجمله بلوغ فكرى ومذهبى مردم بودند وبايد كفت كه اين رشد در وايسين سالهاى حيات امام(ره) بيشتر شده بود ونفس همين امر 
باعث تكامل تدريجى نظريه ايشان كرديد وعجيب آن است كه برخى تكامل مزبور راباانقطاع وكسست نظريه وعدم ثبات آنء خلط 
نموده اند. تجربه تدريجى حكومت اسلامى وبيش آمدن جنكك ومشكلات روح افزون وضرورت ارائه راه حلهاى جديد وكشايش 
دشواريهاى نوء كاربردولا-يت مط لقه راتوسط امام (ره) ايجاب مى نمود. ارائه كار ويزه هاى متنوع ولايت مطلقه فقيه درطول زمان 
جهت خل معضلاث باعث تطور وافزايقن موارة اعمال ابن ولايث كرديد كه برضى ايق تطونراباتفس ظهورتظريه مذكور اشتياه 
كرفته اند. كه اين نيز» توهم غلطى است. مساله شبهه ساز ديكرء برخى ازاظهارات امام راحل در مصاحبه هاى قبل از انقلاب و 
روزهاى اول يبروزى است. ايشان در ياسخ سؤالاءت خبرنكاران خارجى كه مصرانه از ايشان مى خواستند نقش آينده خودرا 
دردولت انقلابى مشخص كنندء بارها در مضامينى فرموده اند: «كه من فقط نظارت مى كنم و شغل دولتى نمى كيرم يا من همان كه 
قبلا بوده ام» درآينده نيز هستم.) و عباراتى ازاين قبيل. (817) بعضى باعدم دركك منطق درونى اين بيانات» دجاراين توهم مى كردند 
كه اظهارات مذكور باقبول رهبرى وولايت مطلقه ايشان منافات دارد و اعمال و قبول جنين وظيفه اى نشانه كسست درتداوم نظريه 
ولاميت مطلقه معظم له است. به اختصار مى توان كفت كه يكى ازعلل اينكونه ياسخهاى امام (ره) آن است كه ولى فقيه به قول 
ايشان «نظارت » مى كند نه «حكومت )»» وبراجراى قوانين اسلامى كنترل فعال دارد وهادى مردم دراين مسير است.دليل ديكر دراين 
نظر ايشان نهفته است كه اساسا دراسلام حكومت,. به معناى استيلاى حاكم برمحكومين وجود ندارد. (65) از سويى» ياسخ منفى 
امام به در راس حكومت قرار كرفتن» بخاطر سن و موقعيت و رغبت شخص ايشان و دشوارى رهبرى بوده است وبعدهانيز امام 
يذيرفتن اين امر بخاطر احساس تكليف وخواست مردم عنوان نمودند: «... البته ملت يكك جيزى را خواستند وما همه تابع او هستيم.» 
(0) ازسويى امام (ره) همواره اعتقاد به ترجيح نقش ارشادى فقها وروحانيت داشتن وبراستقلال آنهاو عدم آميختكى اين قشر 
بادولت ياى مى فشردند. به تعبيرى ايشان» روحانيت رانه جزء دولت ونه خارج از آن مى دانستند و ترجيح مى دادند كه وظيفه 
روحانيت در مراقبت ونظارت خلاصه شود (88) ودر مورد رئيس جمهور و نخست وزير شدن آنها مى فرمودند كه «صلاحشان هم 
نيست كه اينهابشوند» 817 امايس ازتجربه تلخ روى كار آمدن دولت موقت ودوران حكومت بنى صدر وآسيبهايى كه در اين ميان 
به انقلاب اسلامى وارد كرديدء بنابه ييشنهاد و در خواست ياران امام ويذيرش وتائيد مردم؛ امام خمينى به حسب اضطرار و به خاطر 
ضرورت واولويت حفظ نظامء با رياست روحانيون در مناصب كليدى نظام موافقت نمودند هر جند ايشان تا آخر حياتشان ازترجيح 
نظرى خود دراين باره عدول نكردند: «اين مطلب رابارها كفته ام كه روحانيون بايد وضعى ارشادى داشته باشند نه اينكه بخواهند 
حكومت كنند.كارى نبايد بكنيم كه مردم بككويند اينها دستشان به جاى نمى رسيد, حالا كه رسيد ديديد اينطور شدند.استبداد دينى 
خود تهمتى است كه ازكنارش نبايد كذشت.) (68 البته نبايد فراموش كردكه امام راحل بشدت وهمواره روحانيان وحوزه ها رابه 
دخالت در امرسياست تشجيع و تحريص مى نمودند وبرعدم تنافى سياست و دينانت ياى مى فشردند و سياست كريزى را از آفات 
كذشته و حال حوزه ها مى دانستند بااين توضيحات مشخص مى كردد كه هيجكونه تعارض و دو كانكى درياسخهاى رهبر راحل 
ديده نمى شود البته لازم به ذكر است كه امام اكرجه باصداقت به تبيين و روشنكرى حكومت اسلامى وطرح ولا-يت فقيه براى 
جهانيان يرداخته است اما ياسخهاى وى به خبرنكاران خارجى دراين مواضعء بادرايت و رازدارى كامل واختضاربيان شده وحتى 
كاهى ازبيان بعضى مطالب سرنوشت سازطفره رفته و يا سؤال را عامدانه به كونه اى ياسخ كفته اند كه امكان سوءاستفاده ازآن در 


مقابله با نهضت ميسرنكردد. (89) يرسشهاى مصرانه خبرنكاران در يكصدوبيست مصاحبه درمورد حكومت اسلامى و ولايت فقيه 
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ونوع مشاركت روحانيون در سياست و نظام جديد و.... حاكى ازاين خواست وكنجكاوى شديد غربيها بودكه بدانند آيا رزيم 
اسلامى جديد. ازنوع رزيمهاى اسلامى تشريفاتى است يا جنبه عملى و راديكال وضد منافع آنها را بخود خواهد كرفت؟ واساسا با 
فهم شكل حكومت اسلامى و زير و بمها و زواياى ينهان آن» جككونه بايد بارزيم جديد مواجهه شد وبا آن مقابله كرد؟ اين يكك 
واقعيت است كه علاوه بر امدادهاى غيبى» اظهارات امام -درمصاحبه هاى بيش ازانقلا.اب» خصوصا درباره حكومت اسلامى و 
ولا-يت فقيه - درملايم نمودن طرفهاى داخلى وخارجى دركير با انقلاب اسلامى بسيارمؤثر بوده است وايشان با اعمال درايت آميز 
تاكيتك رازدارى.ومعرفى صادقانه جهره اى صلح طلب و مردمى از حكومت ولا-يت فقيه» باعث تسكين نسبى حساسيتهاى غرب 
نسبت به انقلاب كشتند» ضمن آنكه بدون راه انداختن جارو جنجالهاى زايد با بياناتى كاملا حساب شده. راه رابراى تاسيس نظام 
اسلامى وبا زكشت به ايران هموار نمودند. كدى - نويسنده آمريكايى - نيز براين اعتقاد است كه بسيارى ازسياستمداران آمريكايى 
بنابه اظهارات امام و بى تجربكى سياسى وى كمان مى كردند درصورت بيروزى انقلابء ايشان ازكار كنار كشيده وزمام حكومت 
رابه افراد ميانه رو خواهد داد. (40) اما تاريخ و فراز ونشيبهاى آن ثابت كرد درايت امام باعث اين خوشبينى ودرنتيجه تمهيد فرصت 
به مقصود رسيدن نهضت اسلامى كرديد و منجربه رفع مزاحمتهاى غربيها» حداقل درهمان اوايل كار شد. بدين ترتيب فهم وتفسير 
درست بيانات امام (ره) درمصاحبه هاى مزبور» بخوبى رافع توهم كسست نظريه ولايت مطلقه فقيه است وحتى خلاف آن را ثابت 
مى كند. بى نوشتها: .١‏ محمدين محمد بحر العلوم. بلغه الفقيه» ج ". تهران» منشورات مكتبة الصادق» جاب جهارم 1781, ص .7٠١‏ 
؟. امام خمينىء ولا-يت فقيه؛ قم انتشارات آزادى (بى تا)» ص 28. ”. امام خمينى» شؤون و اختيارات ولى فقيه» ترجمه مباحث 
ولايت فقيه از «كتاب البيع ». تهران» وزارت فرهنكك و ارشاداسلامى؛ جاب اول» بهمن ١788‏ ص 8". *. ر. كك به احزاب 3 78 و 
نساع .6٠١‏ ه. يرسش و ياسخ با آيت الله عميد زنجانى در مورد قانون اساسى و ولايت مطلقه فقيه» روزنامه رسالت» شماره 2188٠‏ 
:2 امام خمينى (ره)» شؤون و اختيارات ولى فقيه» ص .٠١‏ . ر. كك به ,مصطفى كواكبيان» دموكراسى در نظام ولايت 
فقيه» تهران» سازمان تبليغات اسلامى» ج اول» ١/١‏ ص 8.18١‏ احمد آذرى قمىء ولايت فقيه از ديدكاه فقهاى اسلام؛ قم» مؤسسه 
مطبوعاتى دارالعلم؛ 171/١‏ ص 15. 4. امام خمينى (ره)» بيشين» ص .٠١ .8١‏ براى اطلا-ع بيشتر ر. كك به ,آإيت الله يوسف صانعى» 
ولا-يت فقيه. تهران» واحد مطالعات و تحقيقات بنياد قرآن, امي ركبير جاب دوم 1778# صص 781-757. .1١‏ ر. كك به امام 
خمينى(ره)؛ بيشين» صص 77-70. 17. صحيفه نور» مجموعه رهنمودهاى امام خمينى(قدس سره)» ج 2٠١‏ تهران» مركز مداركك 
فرهنكّى انقلاب اسلامى وزارت ارشاداسلامىء» بهمن 2172١‏ ص "0 (مورخ 07/8/88 17. امام خمينى(ره)» ييشين» صص ١؟-0١7.‏ 
15. امام خمينى(ره)» ولا-يت فقيه» ص 48. .١18‏ امام خمينى(ره)» شؤون و اختيارات ولى فقيهه ص .١18 .1١‏ براى نمونه ر. كك بهم 
صحيفه نورء يبشين» ص 2178 (بيانات مورخ 015/8/88. 17. آذرى قمى» يبشين» ص 170. 18. ر. كك به رُصحيفه نور» ج 2٠١‏ ص 
49 19. صحيفه نورء ج 18 ص 2308 (بيانات مورخ 717/8/8#) .7١‏ صانعى» يبشين» صص .7١ .15-١5‏ همان» صص .".-"١‏ 737. 
امام خمينى(ره)» كشف الاسرارء (بى جا)» نشر ظفر (171),: ص 188. "317. آ يت الله عبدالله جوادى آملى» «نقش امام خمينى در 
تجديد بناى نظام امامت »» كيهان انديشه» شماره 75 خرداد و تير 84١ص .٠١‏ 55. ملا احمد نراقى» شؤون ولى فقيه» مترجم د كتر 
سيد جمال موسوىء تهران» واحد تحقيقات اسلامى بنياد بعت /11781(مقدمه مترجم» ص 03١‏ 10. جوادى آملىء يبشين» صص -٠١‏ 
4. 78. همان» ص .71.١١‏ اين تعبير و توصيف از امام(ره)» توسط مرحوم آيت الله العظمى اراكى صورت كرفته است. ر. كك بهم 
مصاحبه با ايشان در روزنامه رسالت» .15/1١/77‏ 758. تفصيل و تحليل ولايت مطلقه فقيه» تهران» نهضت آزادى ايران» (بى تا). 59. 
همان؛ ص ع"1. ."٠‏ همان ص 19#. ."١‏ سعيد امير ارجمئدء «قوانين اساسى ايران در جارجوب تاريخى و تطبيقى )2 نكاه نوء مهرو 
آبان 7/7( ص .٠١-١١‏ 7". ر. كك به رُنيكى» آر. كدىء ريشه هاى انقلاب ايران» ترجمه عبدالكريم كواهى» تهران» انتشارات قلم» 


ل ص الرحاريرة ر. كك به حسين بشيريه» «نهادهاى سياسى توسعه )» مجله فرهنكك و توسعه» شماره "ل آذرودى الال ص "3 
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؟". امام خمينى» كشف الاسرارء بيشين ص ”177. 1"8. همان»ء صص .111-١١7‏ 8". امام خمينى» الرسائل» ج 7» مع تذبيلات لمجتبى 
الطهرانى» قم» جايخانه مهرء 104 ص .٠١8‏ /ا. همان» ص 8.٠١5‏ امام خمينى» ولايت فقيه» يبشين» ص /. 4. همان» ص 20. 
٠؟.‏ همانء ص 28. ١؟.‏ امام خمينى» شؤون و اختيارات ولى فقيه» ترجمه مباحث ولايت فقيه از كتاب «البيع ا» يبشين» ص /57. 51. 
همانء ص 68. “ا5. همان» ص 8. 6#. همان» ص 8". 0؟. صحيفه نور» ج 7١‏ صص .170-١/١‏ (مورخ .)18/٠١/28‏ #ع. ر. كك بهم 
صانعى» ييشين» ص .5١9‏ لا5. صحيفه نورء ج ١‏ ص 0٠١7‏ (مورخ 6/8/87) 68. همانء ج ل ص 3587, (مورخ 01/0/88 59. همان» 
ج ٠١‏ ص 0178 (مورخ )١15/4/88‏ ١ه.‏ همانء ج 6١ء‏ ص 23288 (مورخ 3١/7/2٠‏ ١ل.‏ همانء ج /1( ص 058 (مورخ 317/0//281) 
"ل. محمد ابراهيم جناتىء «نقش زمان و مكان در اجتهاد» فقه اجتهادىء كيهان .15/٠١/77‏ "ل. ر. كك به رُصحيفه نور ج 0٠١‏ 
صص ١70-١1١‏ واج ١7ء‏ ص (2. 25. ر. كك به رُولايت فقيهه صص .84-7١‏ 0ه. بهران اخوان كاظمى» قدمت و تداوم نظريه ولايت 
مطلقه فقيه از ديد كاه امام خمينى» تهران, انتشارات سازمان تبليغات اسلامى» ١1/1‏ ص .111-1١78‏ 8ه. ر. كك به رُهمان, 62١1-/ا؟1.‏ 
/ل. ر. كك به ,امام خمينى, ولايت فقيه» يبشين» ص “27. /0. يوسف صانعى» يبشين» صص "0-1١‏ و آيت الله آذرى قمى» يبشين» 
صص .1258-١189‏ 29. «والزموهم بما الزموا عليه انفسهم ». آنها را بدانجه خود را ملزم مى دانند» الزام نمائيد. .©٠‏ در جستجوى راه از 
كلام امام (دفتر نهم) ملت» امتء تهرانء امي ركبير» 21787 ص 67. ١ع.‏ صحيفه نورء ج 23٠١‏ ص 28١‏ (بيانات مورخ 019/8/88). 81. 
همان» ج ا ص 21568 (بيانات مورخ 52/8/88). *. همان» ج 21 ص 22١‏ (بيانات مورخ 19/2/84). 58. در جستجوى راه از كلام 
امام (دفتر نهم) ملت» امت» صص .1-١5‏ 28. براى مثال» ر. كك به ,در جستجوى راه از كلام امام» (دفتر هشتم) روحانيت» تهران» 
امي ركبير» 17817 صص .18-١8‏ 6#. ر. كك به رُصحيفه نور» ج 27١‏ صص 45-917. لاآ. براى ملاحظه آراى شريعتمدارى دراين باره 
ر. كك به ,احمد سميعى» طلوع و غروب دولت موقتء تهران» شباويز» 11/١‏ صص 2309-1775 (بيانات مورخ مهرماه 88) (8. 
صحيفه نورء ج 7١‏ صص 41-97) يبيام به مراجع اسلام و روحانيون سراسر كشور (بيانات مورخ 07/15/81 28. ر. كك به رُمصاحبه با 
آيت الله احمد آذرى قمى» حضورء شماره .١‏ خرداد 11٠‏ ص .١ .5١‏ ر. كك به محجت الاسلام موسوى خوثينيهاء «نكات ناكفته 
)» حضورء شماره 7 آبان (7/٠‏ ص .7١ .١17‏ نككاهى كوتاه بر اهم رويدادهاى انقلاب» واحد مطالعات سازمان تبليغات اسلامى؛ 
«لالالء ص #*. 7ل. ر. كك به رهمانء ص 2177# و صحيفه نورء ج ١؟ء‏ ص 213١8‏ ييام به نمايند كان مجلسء (بيانات مورخ 02/1/28. 
*/. صحيفه نورء ج 1١‏ ص 0177# (بيانات مورخ .0/٠١/88‏ 6. همان ج 7١‏ ص 2177 (بيانات مورخ 6/1/28). ه/. همان» ج 2٠١‏ 
ص 017١‏ (بيانات مورخ .)18/٠١/81/‏ 8/. براى مثال ر. كك به رُعلى(ع))» نهج البلاغه» ترجمه و شرح فيض الاسلامء خطبه 211/7 ص 
/لا. بيانات امام(ره) در ١١‏ آذر 178١‏ (حميد روحانى» نهضت امام خمينى» ج ١‏ قم, دارالفكر, (بى تا)» ص .5٠١‏ 18. امام 
خمينى» كشف الاسرارء يبيشين» صص 188-1١87‏ . 4/. امام خمينى؛ ولا-يت فقيه» ييشين» صص 087-088 . .8١‏ امام خمينى» 
تحريرالوسيله» ج ١‏ نجفء. مطبعة الادب (بى تا)ء ص 51/8. .6١‏ ر. كك به امام خمينى» كشف الاسرارء يبشين»؛ صص .1817-١84‏ 7/. 
ر. كك به رُهمانء» صص 188-187. “87. براى اطلااع بيشتر از اين مصاحبه ها ر. كك به ,طليعه انقلا.ب اسلامى (مصاحبه هاى امام 
خمينى در نجفء» ياريسء قم) .تهران» مركز نشر دانشكاهى. 1727. صص عع" لال معلل لعل ععل لوعن ان م ول عل 
*8. ر. كك به ,صحيفه نور ج 21١‏ ص 2". (بيانات مورخ 77/4/88). 80. همان, ؟؟؟, 237 (بيانات مورخ .0/1١/88‏ 88 ر. كك به 
همان» ص .١177‏ مرحوم مطهرى از كسانى است كه اظهار مى دارد كه امام معتقد بوده اند كه روحانيت بايد مستقل و به صورت 
مردمى مانند هميشه باقى بماند و با دولت آميخته نشود. مطهرى بر اين باور است كه كرجه اشتغال يست دولتى براى روحانيون 
تحريم نشده ولى انجام اين امر بيشتر از باب اضطرار بوده است. ر. كك به ,مرتضى مطهرى. ييرامون جمهورى اسلامىء» تهران» 
صدراء ج ششم.ءبهار 10٠‏ صص 18-71. /ا4. صحيفه نور» ج 1١‏ ص 178. 88. همان» ج 219 ص 2١‏ (بيانات امام خمينى در 


جمع فقها و حقوقدانان شوراى نككهبان» مورخ 11/8/2#) 84. براى اطلا-ع بيشتر از تفسير مصاحبه هاى امام, ر. كك به راخوان 
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كاظمى» يبشين» صص 7717-177. 40. ر. كك به رنيكى. آر. كدىء ريشه هاى انقلاب اسلامى» عبدالكريم كواهى» تهران» قلم» ج 
اول 17894 صص ”7/7173 منابع مقاله: فصلنامه كتاب نقد» شماره 1 اخوان كاظمىء بهرام؛ 


ضرورت واهميت ولايت فقيه 


ضرورت و اهميت ولايت فقيه بديهى است ضرورت اجراى احكام كه تشكيل حكومت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - 
را لازم آورده» منحصر و محدود به زمان آن حضرت نيستء و يس از رحلت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - نيز ادامه دارد. 
طبق آيه شريفه. احكام اسلام محدود به زمان و مكانى نيست و تا ابد باقى و لازم الاجرا است. تنها براى زمان رسول اكرم - صلى 
الله عليه و آله - نيامده» تايس از آن متروك شود و ديككر حدود و قصاصء يعنى قانون جزاى اسلام اجرا نشودء يا انواع مالياتهاى 
مقرر كرفته نشود, يا دفاع از سرزمين وامت اسلام تعطيل كردد. اين حرف كه قوانين اسلام؛ تعطيل يذير يا منحصر و محدود به 
زمان يا مكانى استء بر خلاف ضروريات اعتقادى اسلام است. بنابراين» جون اجراى احكام يس از رسول اكرم - صلى الله عليه و 
آله - و تا ابد ضرورت دارد» تشكيل حكومت و برقرارى دستكاه اجرا و اداره» ضرورت مى يابد. بدون تشكيل حكومت و بدون 
دستكاه اجرا و اداره كه همه جريانات و فعاليت هاى افراد را از طريق اجراى احكام تحت نظام عادلانه درآورد» هرج و مرج بوجود 
مى آيد وفساد اجتماعى و اعتقادى و اخلاقى؛ يديد مى آيد. يس براى اينكه هرج و مرج و عنان كسيختكى بيش نيايد و جامعه 
دجار فساد نشود» جاره اى نيست جز تشكيل حكومت و انتظام بخشيدن به همه امورى كه در كشور جريان مى يابد. بنابراين» به 
ضرورت شرع و عقلء آنجه در دوره حيات رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - و زمان امير المؤمنين على بن ابى طالب - عليه 
السلام - لازم بوده» يعنى حكومت و دستككاه اجرا و اداره» يس از ايشان و در زمان ما لازم است. براى روشن شدن مطلبء اين سؤال 
را مطرح مى كنم: از غيبت صغرى تاكنون كه هزار و جند صد سال مى كذرد و ممكن است صدهزار سال ديكر بككذرد و مصلحت 
اقتضا نكند كه حضرت تشريف بياورد» در طول اين مدت مديدء احكام اسلام بايد زمين بماند و اجرا نشود؟ و هر كه هر كارى 
خواست بكند؟ هرج و مرج است؟ قوانينى كه ييغمبر اسلام در راه بيان و تبليغ و نشر و اجراى آن بيست و سه سال زحمت طاقت 
فرسا كشيد» فقط براى مدت محدودى بود؟ آيا خدا اجراى احكامش را محدود كرد به دويست سال؟ و يس از غيبت صغرىء اسلام 
ديكر همه جيزش را رها كرده است؟ اعتقاد به جنين مطالبى يا اظهار آنهاء بدتر از اعتقاد و اظهار» منسوخ شدن اسلام است. هيج 
كس نمى تواند بككويد: «ديكر لازم نيست از حدود و ثغور و تماميت ارضى وطن اسلامى دفاع كنيمء يا امروز ماليات و جزيه و 
خراج و خمس و زكاتء نبايد كرفته شودء قانون كيفرى اسلام و ديات و قصاص بايد تعطيل شود» . هر كه اظهار كند كه تشكيل 
حكومت اسلامى ضرورت ندارد؛ منكر ضرورت اجراى احكام اسلام شده و جامعيت احكام و جاودانككى دين مبين اسلام را انكار 
كرده است. )١(‏ حكمت آفريد كار براين تعلق كرفته كه مردم به طريقه عادلانه زندكى كنند و در حدود احكام الهى قدم بردارند. 
اين حكمت, هميشكى واز سنت هاى خداوند متعال و تغيير نايذير است. بنابراين امروز و هميشه؛ وجود ولى امر يعنى حاكمى كه 
قيم و بر يا نككهدارنده نظم و قانون اسلام باشد» ضرورت دارد. وجود حاكمى كه مانع تجاوزات و ستمكريها و تعدى به حقوق 
ديكران باشدء امين و امانتدار و ياسدار خلق خدا باشدء هادى مردم به تعاليم و عقايد و احكام و نظامات اسلام باشد و از بدعت 
هائى كه دشمنان و ملحدان در دين و در قوانين و نظامات مى كذارند, جل وكيرى كند. مككر خلافت امير المؤمنين - عليه السلام - به 
خاطر همين معانى نبود؟ آن علل و ضرورتهائى كه آن حضرت را امام كرده است الآن هم هست, با اين تفاوت كه شخص معينى 
نيستء بلكه موضوع را عنوانى قرار داده اند تا هميشه محفوظ باشد. يس اكر احكام اسلام بايد باقى بماند و از تجاوز هيئت هاى 
حاكمه ستمكران به حقوق مردم ضعيف جلو كيرى شود و اقليت هاى حاكمه نتوانند براى تامين لذت و نفع مادى خويش مردم را 
غارت و فاسد كنند, اكر بايد نظم اسلام برقرار شود و همه افراد بر طريقه عادلانه اسلام رفتار كنند و از آن تخطى ننمايند» اكر بايد 
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جلو بدعت كذارى و تصويب قوانين ضد اسلامى توسط مجلس هاى قلادبى كرفته شود, اكر بايد نفوذ بِيكَانكَان در كشورهاى 
اسلامى از بين برود» حكومت لازم است. اين كارها بدون حكومت و تشكيلات دولت انجام نمى شود. البته حكومت صالح لازم 
استء. حاكمى كه قيم امين صالح باشد و كر نه حكومت كنند كان موجود به درد نمى خورند» جون جابر و فاسدند و صلاحيت 
ندارند. جون در كذشته براى تشكيل حكومت و برانداختن تسلط حكام خائن و فاسد به طور دسته جمعى و بالاتفاق» قيام نكرديم و 
بعضى سستى به خرج دادند و حتى از بحث و تبليغ نظريات و نظامات اسلامى مضايقه نمودند. بلكه بعكس به دعاكوئى حكام 
ستمكار يرداختندء اين اوضاع به وجود آمد. نفوذ و حاكميت اسلام در جامعه كم شدء ملت اسلام دجار تجزيه و ناتوانى كشت»ء 
احكام اسلام بى اجرا ماند و در آن تغيير و تبديل واقع شد استعمار كران براى اغراض شوم خود بدست عمال سياسى خود قوانين 
خارجى و فرهنكك اجنبى را در بين مسلمانان رواج دادند و مردم راغرب زده كردند. اينها همه براى اين بود كه ما قيم و رئيس و 
تشكيلات رهبرى نداشتيم. ما تشكيلات حكومتى صالح مى خواهيم. اين مطلب از واضحات است. (1) اكر كسى بيرسد جرا خداى 
حكيم «اولى الامر) قرار داده و به اطاعت آنان امر كرده است؟ جواب داده خواهد شد كه به علل و دلائل بسيار جنين كرده است. از 
آن جمله اينكه جون مردم بر طريقه مشخص و معينى نككهداشته شده و دستور يافته اند كه از اين طريقه تجاوز ننمايند واز حدود و 
قوانين مقرر در نككذرند. زيرا كه با اين تجاوز و تخطى دجار فساد خواهند شدء و از طرفى اين امر به تحقق نمى ييوندد و مردم بر 
طريقه معين نمى روند و نمى مانند و قوانين الهى را بر يا نمى دارند» مككر در صورتى كه فرد (يا قدرت) امين و ياسدارى برايشان 
كماشته شود كه عهده دار اين امر باشد و نككذارد يا از دائره حقشان بيرون نهند يا به حقوق ديكران تعدى كنندء زيرا اكر جنين 
نباشد و شخص با قدرت بازدارنده اى كماشته نباشد» هيج كس لذت و منفعت خويش را كه با فساد ديكران ملازمه دارد» فرو نمى 
كذارد و در راه تامين لذت و نفع شخصىء به ستم و تباهى ديككران مى يردازد... علت و دليل ديكر اينكه ما هيج يكك از فرقه ها يا 
هيج يكك از ملت ها و بيروان مذاهب مختلف را نمى بينيم كه جز بوجود يكك بر يا نككهدارنده نظم و قانون و يكك رئيس و رهبر 
توانسته باشد به حيات خود ادامه داده باقى بماند» زيرا براى كذران امر دين و دنياى خويش ناكزير از جنين شخص هستند. بنابراين 
در حكمت خداى حكيم روا نيست كه مردم يعنى آفريد كان خويش را بى رهبر و بى سريرست رها كندء زيرا خدا مى داند كه 
بوجود جنين شخصى نياز دارند و موجوديتشان جز بوجود وى قوام و استحكام؛ نمى يابد و به رهبرى اوست كه با دشمنانش مى 
جنكند و درآمد عمومى را ميانشان تقسيم مى كنند و نماز جمعه و جماعت را بركزار مى كنند و دست ستمكران جامعه را از حريم 
حقوق مظلومان كوتاه مى دارند. و بازاز جمله آن علل و دلائل؛» يكى اين است كه اكر براى آنان امام بر يا نككهدارنده نظم و قانون» 
خدمتكزار امين و نكاهبان ياسدار و امانتدارى تعيين نكند» دين به كهنكى و فرسودكّى دجار خواهد شد و آثين از ميان خواهد رفت 
و سنن و احكام اسلامى دكركونه و وارونه خواهد كشت و بدعت كذاران» جيزها در دين خواهند افزود و ملحدان و بى دينان» 
جيزها از آن خواهند كاست و آن را براى مسلمانان به كونه اى ديكر جلوه خواهند داد؛ زيرا مى بينيم كه مردم ناقصند و نيازمند 
كمالند و نا كاملند علاوه بر اينكه با هم اختلاف دارند و تمايلات كوناكون و حالات متشتت دارند. بنابراين هر كاه كسى را كه بر 
يا نككهدارنده نظم و قانون باشد و ياسدار آنجه ييامبر آورده بر مردم نككماشته بود به جنان صورتى كه شرح داديم» فاسد مى شدند 
و نظامات و قوانين و سنن و احكام اسلام» دكركونه مى شود ايمان و محتوى ايمان دكركون مى كشتء واين تغيير» سبب فساد 
همكى مردمان و بشريت به تمامى است. جنانكه از فرمايش - امام عليه السلام - استنباط مى شود, علل و دلائل متعددى تشكيل 
حكومت و برقرارى «ولى امر» را لازم آورده است. اين علل و دلائل و جهاتء موقتى و محدود به زمانى نيستند» و در نتيجه لزوم 
تشكيل حكومت هميشكى است. مثلا تعدى مردم از حدود اسلام و تجاوز آنان به حقوق ديكران و اينكه براى تامين لذت و نفع 
شخصىء به حريم حقوق ديكران دست اندازى كنند» هميشه هست. نمى توان كفت اين فقط در زمان حضرت امير المؤمنين - عليه 
السلام - يوده و مردم بعدا همه ملائكه مى شوند. (") آنقدر به ولا-يت فقيه اثر مترقى بار است كه در ساير اين موادى كه شما 
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ملاحظه مى كنيدء معلوم نيست مثل آنجا باشد. يكك نفر آدمى كه همه جهات اخلاقيش و ديانتى اش و ملى بودنش و علم و عملش 
ثابت است بيش ملت و خود ملت اين را تعيين مى كنند» اين نظارت مى كند بر اينكه مبادا خيانت بشود. همان رئيس جمهورى كه 
ملت خودشان تعيين مى كنند و انشاء الله ديكر ازاين به بعد امين تعيين مى كنند» لكن معذلك براى محكم كارى يكك فقيهى كه 
عمرش را صرف در اسلام كرده است و عمرش را براى اسلام خدمت كرده مى كذارند ببينند اين جه مى كندء مبادا يكك وقت 
خلاءف بكند. رئيس جمهور آتيه ما خلااف نمى كند لكن محكم كارى شده كه نككذارند اين خلاف بكند. رؤساى ارتش ما و 
زاندارمرى ما واين رؤساى درجه اول» ديكر از اين به بعد اشخاصى نيستند كه خيانت بكنند لكن محكم كارى شده است كه همين 
فقيه را ناظر قرار بدهند و هكذا آن موارد حساس را نظارت مى كند فقيه و تصرف مى كند فقيه. () اصولا قانون و نظامات 
اجتماعى» مجرى لازم دارد در همه كشورهاى عالم؛ و هميشه اينطور است كه قانونكزارى به تنهائى فايده ندارد. قانونكزارى؛ به 
تنهائى سعادت بشر را تامين نمى كند. يس از تشريح قانون بايستى قوه مجريه اى به وجود آيد. قوه مجريه است كه قوانين و احكام 
داد كاهها را اجرا مى كند و ثمره قوانين و احكام عادلا-نه دادكاهها را عايد مردم مى سازد. به همين جهتء اسلام همان طور كه 
قانونكزارى كرده؛ قوه مجريه هم قرار داده است. «ولى امرا متصدى قوه مجريه هم هست. (5) امروز ما مواجه با همه قدرت ها 
هستيم و آنها در خارج و داخل دارند طرح ريزى مى كنند براى اينكه اين انقلااب را بشكنند واين نهضت اسلامى و جمهورى 
اسلامى را شكست بدهند و نابود كنند واين يكك تكليف الهى است براى همه كه اهم تكليف هائى است كه خدا دارد» يعنى حفظ 
جمهورى اسلامى از حفظ يكك نفر و لو امام عصر باشدء اهميتش بيشتر استء براى اينكه امام عصر هم خودش را فدا مى كند براى 
اسلام. همه انبيا از صدر عالم تا حالا كه آمدند, براى كلمه حق و براى دين خدا مجاهده كردند و خودشان را فدا كردند. ييامبر 
اكرم آنهمه مشقات را كشيد و اهل بيت معظم او آنهمه زحمات را متحمل» متكفل شدند و جانبازى ها را كردند همه براى حفظ 
اسلام است. اسلام يكك وديعه الهى است ييش ملت ها كه اين وديعه الهى براى تربيت خود افراد و براى خدمت به خود افراد هست 
و حفظ اين بر همه كس واجب عينى است. يعنى همه - جيز هستيم - مكلف هستيم حفظ كنيم تا آنوقتى كه يكك عدهاى قائم 
بشوند براى حفظ او كه آنوقت تكليف از ديكران برداشته مى شود. امروز ايجاد اختلاف» هر اختلافى باشد. و كارهائى كه اختللاف 
اكيز استء هر كارى باشد و با هر اسمى باشدء اين مضر به اسلام است و مضر به انقلاب است. (2) ... ما همين اوصاف رئيس 
جمهور و اوصاف وكلائى كه بعد مى خواهيد انشاء الله تعيين كنيد بايد بككويم و شما خودتان انتخاب كنيد و از تفرقه و تفرق يرهيز 
كنيد. اشخاص را هم ملا-حظه سوابق شان را بكنيد كه قبل از انقلاب جه بوده اند» در حال انقلاب جه بوده اند و بعد از ييروزى 
نسبى جه كردند و جه بودند و بعد ازاينكه همه اوصافش را به دست آورديد واو را شخصى دانستيد كه لياقت دارد براى يكك 
همجو مسندى و مى تواند اين مملكت را به طورى كه خدا مى خواهد اداره كند تا آن حدودى كه در اختيار اوست و شخصى است 
كه تعهدى به اسلام دارد» اعتقاد به قوانين اسلام دارد و در مقابل قانون اساسى خاضع است و اصل صد و دهم ظاهرا كه راجع به 
ولايت فقيه استء معتقد است و وفادار است نسبت به اوى يكك همجو شخصى را شماها خودتان انتخاب كنيد و كروه هاى مردم را 
هم وادار كنيد كه يكك همجو شخصى را انتخاب كنند و از تفرقه بيرهيزيد. (7) بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه 78و10. 
.١‏ كتاب ولا-يت فقيه - صفحه “ا#و8”7. ". كتاب ولا-يت فقيه - صفحه ١؟و١6.‏ *. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 28 او85١-‏ 
ه. كتاب ولايت فقيه - صفحه 58. 8. صحيفه نور - جلد -١8‏ صفحه .18/8/8٠ -1717١‏ لا. صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه 
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شرايط و خصوصيات ولى فقيه 


قراط وعخصوصيات ون فقي شرايطن كديراق زسامدان شبرورى است ستفيها تاشن ازطبيعت طرز كوت اسلافى اسك هين ال 
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شرايط عامه مثل عقل و تدبير» دو شرط اساسى وجود دارد كه عبارتند از: -١‏ علم به قانون 1- عدالت جنانكه يس از رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله - وقتى در آن كسى كه بايد عهده دار خلافت شودء اختلاف بيدا شد باز در اينكه مسئول امر خلافت بايد فاضل 
باشدء هيج كونه اختلاف نظرى ميان مسلمانان بروز نكرد. اختلاف فقط در دو موضوع بود: -١‏ جون حكومت اسلام حكومت قانون 
استء براى زمامدار علم به قوانين لازم مى باشد, جنانكه در روايات آمده است. نه فقط براى زمامدار بلكه براى همه افراد» هر شغل 
يا وظيفه و مقامى داشته باشند جنين علمى ضرورت دارد. منتهى حاكم بايد افضليت علمى داشته باشد. ائمه ما براى امامت خودشان 
به همين مطلب استدلال كردند كه امام بايد فضل بر ديكران داشته باشد. اشكالاتى هم كه علماء شيعه بر ديكران نموده اند در همين 
بوده كه فلاآن حكم را از خليفه يرسيدند نتوانست جواب بككويد» يس لايق خلاخت و امامت نيست. فلان كار را بر خلاف احكام 
اسلام انجام داد» يس لايق امامت نيست. و... قانوندانى و عدالت از نظر مسلمانان» شرط و ركن اساسى است. جيزهاى ديكر در آن 
دخالت و ضرورت ندارد. مثلا علم به جكونكى ملائكه؛ علم به اينكه صانع تبارك و تعالى داراى جه اوصافى است» هيج يكك در 
موضوع امامت دخالت ندارد. جنانكه اكر كسى همه علوم طبيعى را بداند و تمام قواى طبيعت را كشف كند يا موسيقى را خوب بلد 
باشدء شايستككى خلاافت را بيدا نمى كند و نه به اين وسيله بر كسانى كه قانون اسلام را مى دانند و عادلند» نسبت به تصدى 
حكومت,. اولويت يبدا مى كند. آنجه مربوط به خلاخت است و در زمان رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - و ائمه ما - عليهم 
السلام - درباره آن صحبت و بحث شلده و بين مسلمانان هم مسلم بوده اين است كه حاكم و خليفه اولا بايد احكام اسلام را بداند 
يعنى قانوندان باشد و ثانيا عدالت داشته؛ از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار باشد. عقل همين اقتضا را دارد. زيرا حكومت 
اسلامى حكومت قانون استء نه خودسرى ونه حكومت اشخاص بر مردم. اككر زمامدار مطالب قانونى را نداند» لاآيق حكومت 
نيست. جون اكر تقليد كند» قدرت حكومت شكسته مى شود واكر نكند» نمى تواند حاكم و مجرى قانون اسلام باشد. و اين مسلم 
است كه «الفقهاء حكام على السلاطين » . سلاطين اكر تابع اسلام باشند بايد به تبعيت فقها درآيند و قوانين و احكام را از فقها 
بيرسند واجرا كنند. در اين صورت حكام حقيقى همان فقها هستند» يس بايستى حاكميت رسما به فقها تعلق بككيرد» نه به كسانى كه 
به علت جهل به قانون مجبورند از فقها تبعيت كنند. البته لازم نيست كه صاحب منصبان و مرزبانان و كارمندان ادارى همه قوانين 
اسلام را بدانند و فقيه باشندء بلكه كافى است قوانين مربوط به شغل و وظيفه خويش را بدانند. جنانكه در زمان ييغمبر - صلى الله 
عليه و آله - و امير المؤمنين - عليه السلام - اين طور بوده است. مصدر امور بايد داراى اين دو امتياز باشد» لكن معاونين و صاحب 
منصبان و مامورانى كه به شهرستانها فرستاده مى شوندء بايد قوانين مربوط به كار خود را دانسته و در موارد ديكر از مصدر امر 
بيرسند. -١ )١(‏ زمامدار بايستى از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار وعادل باشد و دامنش به معاصى آلوده نباشد. كسى كه مى 
خواهد حدود جارى كند, يعنى قانون جزاى اسلام را به مورد اجرا كذارد متصدى بيت المال و خرج و دخل مملكت شود. و 
خداوند اختيار اداره بندكانش را به او بدهد بايد معصيت كار نباشد و «لا ينال عهدى الظالمين » خداوند تبارك و تعالى به جائر 
جنين اختيارى نمى دهد. زمامدار اكر عادل نباشد در دادن حقوق مسلمين» اخذ مالياتها و صرف صحيح آن و اجراى قانون جزاء 
عادلا-نه رفتار نخواهد كرد و ممكن است اعوان و انصار و نزديكان خود را بر جامعه تحميل نمايد و بيت المال مسلمين را صرف 
اغراض شخصى و هوسرانى خويش كنا. بنابراين» نظريه شيعه در مورد طرز حكومت و اينكه جه كسانى بايد عهده دار آن شوندء 
در دوره رحلت ييغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله - تا زمان غيبت» واضح است. به موجب آنء امام بايد فاضل و عالم به احكام و 
قوانين و در اجراى آن عادل باشد. (؟) اكنون كه دوران غيبت امام - عليه السلام - بيش آمده و بناست احكام حكومتى اسلام باقى 
بماند و استمرار بيدا كند و هرج و مرج روا نيست» تشكيل حكومت لازم مى آيد» عقل هم به ما حكم مى كند كه تشكيلات لازم 
استء تا اكر به ما هجوم آوردندء بتوانيم جلو كيرى كنيم» اكر به نواميس مسلمين تهاجم كردند, دفاع كنيم. شرع مقدس هم دستور 
داده كه بايد هميشه در برابر اشخاصى كه مى خواهند به شما تجاوز كنند براى دفاع آماده باشيد, براى جلو كيرى از تعديات افراد 
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نسبت به يكديكر هم حكومت و دستكاه قضائى و اجرائى لازم است. جون اين امور به خودى خود صورت نمى كيرد بايد 
حكومت تشكيل داد. جون تشكيل حكومت و اداره جامعه بودجه و ماليات مى خواهد, شارع مقدس بودجه و انواع مالياتش را نيز 
تعيين نموده است مانند خراجات» خمسء زكات. و غيره... اكنون كه شخص معينى از طرف خداى تباركك و تعالى براى احراز امر 
توم در دور يارس قاد اميت لكي جف 1 1 ساف رارك اناد كل يا تح اكه الات يران 
دويست سال بود؟ يا اينكه اسلام تكليف را معين كرده استء ولى تكليف حكومتى نداريم؟ معناى نداشتن حكومت اين است كه. 
تمام حدود و ثغور مسلمين از دست برود» وما با بيحالى دست روى دست بككذاريم كه هر كارى مى خواهند بكنند وما اكر 
كارهاى آنها را امضا نكنيم؛ رد نمى كنيم. آيا بايد اينطور باشد؟ يا اينكه حكومت لازم است و اككر خدا شخص معينى را براى 
حكومت در دوره غيبت تعبين نكرده استء لكن آن خاصيت حكومتى را كه از صدر اسلام تا زمان حضرت صاحب - عليه السلام 
- موجود بود رُبراى بعد از غيبت هم قرار داده است. اين خاصيت كه عبارت از علم به قانون و عدالت باشدء در عده بيشمارى از 
فقهاى عصر ما موجود است. اكر با هم اجتماع كنند مى توانند حكومت عدل عمومى در عالم تشكيل دهند. (7) حاكمى كه مى 
خواهد به وسيله تشكيلات دولت و قدرت آمرانه اى كه دارد» هدفهاى عالى اسلام را عملى كند. همان هدفهائى را كه امام - عليه 
السلام - شرح داد» بايستى همان خصال ضرورى را كه سابقا اشاره كرديمء داشته باشدء يعنى عالم به قانون و عادل باشد. به همين 
جهتء حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - به دنبال فرمايشات خود در تعيين هدفهاى حكومت به خصال لازم حاكم اشاره مى 
فرمايد: «اللهم انى اول من اناب و سمع و اجاب. لم يسبقنى الا رسول الله - صلى الله عليه و آله - بالصلاهٌ. و قد علمتم انه لا ينبغى ان 
يكون الوالى على الفروج و الدماء و المغانم و الاحكام و امامة المسلمين البخيل » خدايا من اولين كسى بودم كه رو به تو آوردم و 
(دينت را كه بر زبان رسول الله - صلى الله عليه و آله - جارى شد) شنيد و يذيرفت. هيج كس جز ييغمبر خدا - صلى الله عليه و آله 
- در نمازكزاردن» بر من سبقت نجست. و شما مردم خوب مى دانيد كه شايسته نيست كسى كه بر نواميس و خونها و درآمدها و 
احكام و قوانين و يبشوائى مسلمانان ولايت و حكومت بيدا مى كند؛ بخيل باشد. «و لا الجاهل فيضلهم بجهله » بايد كه جاهل (و نا 
كاه از قوانين) نباشد تا از روى نادانى مردم را به كمراهى بكشاند. «و لا الجافى فيقطعهم بجفائه؛ و لا الخائف للدول فيتخذ قوما 
دون قوم » . و بايد كه جفاكار و خشن نباشد تا به علت جفاى او مردم با او قطع رابطه و مراوده كنند. و نيز بايد كه از دولتها نترسد تا 
با يكى دوستى و با ديكرى دشمنى كند. «ولا المرتشى فى الحكم فيذهب بالحقوق و يقف بينها دون المقاصد, ولا المعطل للسنة 
فيهلك الام » و بايد كه در كار قضاوت رشوه خوار نباشد تا حقوق افراد را يايمال كند و نككذارد حق به حق دار برسدء و نبايد كه 
سنت و قانون را تعطيل كند تاامت به كمراهى و نابودى نرود. درست توجه كنيد كه مطالب اين روايت حول دو موضوع دور مى 
زند: يكى علم و ديككر عدالت» واين دو را خصلت ضرورى «والى » قرار داده است. در عبارت «و لا الجاهل فيضلهم بجهله ؛ روى 
خصلت علم تكيه مى نمايد. عدالت به معناى واقعى اين است كه در ارتباط با دول و معاشرت با مردم و معاملات با مردم و دادرسى 
وقضا و تقسيم درآمد عمومى مانند حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - رفتار كند و طبق برنامه اى كه براى مالكك اشتر و در 
حقيقت براى همه واليان و حكام تعيين فرموده استء جون بخشنامه اى است عمومى كه فقها هم اكر والى شدند» بايستى 
دستورالعمل خويش بدانند. (©) من از ابتدا معتقد بودم و اصرار داشتم كه شرط مرجعيت لازم نيست. مجتهد عادل مورد تاييد 
خب ركان محترم سراسر كشور كفايت مى كند. اكر مردم به خب ركان راى دادند تا مجتهد عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعيين 
كنند. وقتى آنها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را به عهده بككيرد» رهبرى او مورد قبول مردم است. در اين صورت او ولى 
منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است. در اصل قانون اساسى من اين را مى كفتم ولى دوستان در شرط مرجعيت يافشارى 
كردند» من هم قبول كردم. من در آن هنكام مى دانستم كه اين در آينده نه جندان دور قابل بياده شدن نيست. (0) اسلام براى آن 


كس كه سريرستى براى مردم مى خواهد بكند, ولايت بر مردم دارد ب بكك شرايطى قرار داده است كه وقتى يكك شرطش نباشد» خود 
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به خود ساقط استء تمام استء ديكر لازم نيست كه مردم جمع بشود» اصلا خودش هيج است. اكر بيجا - اكر - يكك سيلى بزند 
رئيس جمهور اسلام اكر يكك سيلى بيجا به يكك نفر بزند ساقط استء تمام شد رياست جمهوريش ديكر و بايد برود سراغ كارش» 
آن سيلى را هم عوضش را بايد بيايد بزند توى صورتش. (2) در مورد رهبرىء ما كه نمى توانيم نظام اسلامى مان را بدون 
سريرست رها كنيم؛ بايد فردى را انتخاب كنيم كه از حيثيت اسلامى مان در جهان سياست و نيرنكك دفاع كند. (/) امام (ع) مى 
فرمايد: «از حكم كردن (دادرسى) بيرهيزيد» زيرا حكومت (دادرسى) فقط براى امامى است كه عالم به قضاوت (و آثين دادرسى و 
قوانين) و عادل در ميان مسلمانان باشدء براى ييغمبر است يا وصى بيغمبر.» ملا -حظه مى كنيد كسى كه مى خواهد حكومت 
(دادرسى) كند: اولا بايد امام باشد. در اينجا معناى لغوى «امام » كه عبارت از رئيس و يبشوا باشد» مقصود است نه معناى اصطلاحى 
به همين جهتء نبى را هم امام دانسته است. اكر معناى اصطلاحى «امام » مراد بود» قيد عالم و عادل زائد مى نمود. دوم اينكه عالم 
به قضا باشد. اكر امام بود لكن علم به قضا نداشتء يعنى قوانين و آئين دادرسى اسلام را نمى دانست» حق قضاوت ندارد. سوم 
اينكه بايد عادل باشد. يس قضا (دادرسى) براى كسى است كه اين سه شرط (يعنى رئيس و عالم و عادل بودن) را داشته باشد. بعد 
مى فرمايد كه اين شروط بر كسى جز نبى يا وصى نبى منطبق نيست. قبلا عرض كردم كه منصب قضا براى فقيه عادل است و اين 
موضوع از ضروريات فقه است و در آن خلافى نيست. اكنون بايد ديد شرائط قضاوت در فقيه موجود است يا نه. بديهى است 
منظورء فقيه عادل است نه هر فقيهى. فقيه طبعا عالم به قضا استء جون فقيه به كسى اطلالق مى شود كه نه فقط عالم به قوانين و 
آثين دادرسى اسلام, بلكه عالم به عقايد و قوانين و نظامات و اخلاق باشد يعنى دين شناس به تمام معنى كلمه باشد. فقيه» وقتى 
عادل هم باشد دو شرط را دارد. شرط ديكر اين بود كه امام» يعنى رئيس باشد. و كفتيم كه فقيه عادل» مقام امامت و رياست را 
براى قضاوت - به حسب تعيين امام - عليه السلام - دارا است. آنككاه امام - عليه السلام - حصر فرموده كه اين شروط جز بر نبى يا 
وصى نبى بر ديكرى منطبق نيست. فقها جون نبى نيستند» يس وصى نبى يعنى جانشين او هستند. بنابراين» آن مجهول از اين معلوم به 
دست مى آيد كه فقيه» وصى رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - است و در عصر غيبت»ء امام المسلمين و رئيس المله مى باشدء و 
او بايد قاضى باشدء و جز او كسى حق قضاوت و دادرسى ندارد. (8) بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه *هو7هواه. ؟. 
كتاب ولايت فقيه - صفحه *هو#. *. كتاب ولايت فقيه - صفحه ههو286. . كتاب ولايت فقيه - صفحه 27و21. 0. صحيفه نور - 
جلد ١؟-‏ صفحه .4/1/8/-١79‏ 8. صحيفه نور - جلد 7- صفحه .18/8/01/-١5١‏ /ا. صحيفه نور - جلد -7١‏ صفحه .4/1/28-١19‏ 


/ كتاب ولابت فقيه - صفحه الول منابع مقاله: سخن آافتاب» سازمان تبليغات اسلامى 0 


بررسى دلايل عقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه 


بررسى دلايل عقلى نظريه مشروعيت مردمى ولا-يت فقيه كرجه ممكن است طرفداران ديد كاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه از 
لحاظ عقلى و دلايل متعددى را براى اثبات نظريه خويش اقامه كنند, اما نبايد فراموش شود كه در اين جستار ما صرفا نظريه ولايت 
انتخابى فقيه را مورد بحث قرار داديم؛ يعنى همان نظريه اى كه آيت الله منتظرى در كتاب «دراسات فى ولاية الفقيه و فقه الدولة 
الاسلاميه » آن را به تفصيل بيان كرده است. به همين خاطرء در اينجا صرفا به آن دسته از دلايلى خواهيم يرداخت كه در فصل 
جهارم بخش ينجم كتاب بيش كفته آمده است. )١(‏ دليل قضاوت عقل و اشكالات وارده بر آن آيت الله منتظرى اوليت دليل عقلى 
كه براى اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه بيان كرده» همان حكم عقل است.ايشان در اين زمينه مى كويد: «خرد انسان - كه اساس و 
ريشه همه دلايل و برهانهاست - همواره به زشتى هرج و مرج و فتنه و وجوب اقامه نظام و حفظ مصالح عمومى جامعه و كسترش 
معروف و رفع ظلم و فساد و دفاع از جامعه در مقابل هجوم و حمله بيكانكانء بدون هيجكونه درنكك؛ حكم مى كند.و اين اهداف 


براى جامعه جز در سايه دولت صالح عادل مقتدر داراى شوكت و قدرت حاصل نمى آيد و دولت نيز جز با خضوع مردم در برابر 
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وى واطاعت از دستورات او استقرار نمى يابد.يس لازم است همه اين مراتب به حكم عقل عملى شود و هر آنجه عقل به ضرورت 
آن كواهى دهد شرع نيز كواهى خواهد داد.همانكونه كه در جاى خود مورد بحث قرار كرفته است. دولت يا به وسيله نصب از 
جانب خداوند مالك الملوكك مشخص شده است يا به قدرت سرنيزه و زور بر مردم حكومت يافته» يا اينكه توسط مردم نوع آن 
مشخص و مسئولان آن انتخاب شده اند. اكر به وسيله نصب از جانب خداوند محقق و مشخص كرديد سخنى در ولايت فقيه آن 
نيست و بارها كفته ايم اين نوع تعيين بر انتخاب مقدم استء و لكن در فرض مورد بحث ما جنين نصبى وجود ندارد يا به وسيله ادله 
اين نصب ثابت نشده است. شيوه دوم نيز حكومت ستم بر مردم است و عقل به زشتى و نايسند بودن جنين حكومتى قضاوت 
دارد.جنين حكومتى خلاف سلطنت انسان بر اموال و نفوس خويش است و عقل نيز به وجوب و خضوع و اطاعت از جنين حكومتى 
حكم نمى كند.يس در نتيجه نوع سوم كه همان انتخاب است در جنين شرايطى متعين مى كردد و اين همان جيزى است كه مورد 
بحث ماست » . (5) شايد بتوان اين دليل عقلى را در سه كزاره منطقى به صورت زير جنين خلا-صه كرد: اولا: عقل وجود هر نوع 
هرج و مرجى را در جامعه قبيح و زشت مى داند و لذا بر ضرورت وجود دولت صالح عادل مقتدر حكم مى كند. ثانيا: دولت يا به 
وسيله نصب از جانب خداوند, ويا به وسيله زور و سر نيزه ويا با انتتخاب مردم تعيين مى شود. ثالثا: جون ادله نصب ثبوتا محال و 
اثباتا ناتمام است» و جون حكومت تغلب و زور هم عقلا قبيح است.يس تنها راهى كه باقى مى ماند همان راه انتخاب فقيه واجد 
شرايط از سوى مردم جهت تصدى امر حكومت در عصر غيبت آقا امام زمان (عج) است. بر دليل عقلى ارائه شده تحت عنوان 
قضاوت عقل دو اشكال مهم وارد است: اولا: كرجه شكى در مورد حكم عقل در خصوص مقدمه اول وجود ندارد» اما در خصوص 
مقدمه دوم بايد كفت كه هيج حصر عقلى وجود ندارد تا تعيين دولت را فقط از سه راه (نصبء تغلب و انتخاب) بدانيم.بلكه مى 
توان تصور كرد يكك راه ديكر آن نيز اين باشد كه سريرست و زمامدار يكك جامعه مورد رضايت و انتخاب مردم قرار كرفته و در 
عين حال از سوى خداوند سبحان نيز نصب كردد. ثانيا: تمام ادله عقلى و نقلى ارائه شده از سوى آيت الله منتظرى براى اثبات نظريه 
ولايت انتخابى فقيه (همانكونه كه در كزاره سوم اين دليل عقلى نيز تصريح شده است) بر مبناى اين فرض است كه جون ادله نصب 
فقيه واجد شرايط در مرحله ثبوت» مخدوش بوده ودر مرحله اثبات» ناتمام است يس حتما بايد به انتخاب وى معتقد كرديم» در 
حالى كه ميتنائ مفروض يابه محكمى تداشته و در حقيقت ثاشى ازهمان اشكال اول است.به عبارث ديكرء دن ضورتى كه اكر 
مراجعه و رضايت اكثريت مردم نسبت به يكك فقيه واجد شرايطء و آنككاه نصب وى از سوى خداوند (همانكونه كه در ادله نقلى به 
صراحت آمده است) با هم تصور شودء هيجكاه آن مبناى مفروض اساسا شكل نخواهد كرفت. همانكونه كه قبلا وعده داده شد 
اينكك نوبت آن است كه بحث مورد خدشه بودن نصب عام فقها در مقام ثبوت را مطرح كرده و آن را مورد ارزيابى قرار دهيم. 
آيت الله منتظرى در فصل دوم بخش ينجم كتاب مذكور خويش. در زمانى كه فقهاى بسيارى واجد شرايط باشند ينج احتمال در 
ارتباط با منصوب بودن آنان بيان نموده و همه احتمالات را مورد خدشه قرار داده است.وى در اين زمينه مى كويد: «اكر در يكك 
زمان فقهاى بسيارى واجد شرايط باشند» ينج احتمال در ارتباط با منصوب بودن آنان وجود دارد: احتمال اول: همه فقهاى واجد 
شرايط يكك عصر به صورت عام استغراقى از جانب ائمه - عليهم السلام - منصوب باشند كه در اين صورت هر يكك از آنان بالفعل 
و مستقلا داراى ولا-يت بوده و به صورت مستقل حق اعمال ولايت و حاكميت دارند. احتمال دوم: همه آنان به نحو عموم ولايت 
دارند» اما اعمال ولايت جز براى يكى از آنها جايز نيست. احتمال سوم: فقط يكى از آنان منصوب به ولايت باشد. احتمال جهارم: 
همه منصوب به ولا-يت باشند» لكن اعمال ولا-يت هر يكك از آنان مقيد به هماهنكى و اتفاق نظر با ديكران باشد. احتمال ينجم: 
مجموعه آنان من حيث المجموع به ولايت منصوب باشند كه در واقع همه آنها به منزله امام واحد هستند كه واجب است در اعمال 
ولا-يت با يكديكر توافق و هماهنكى كنند.نتيجه دو احتمال جهارم و ينجم همانكونه كه روشن استء يكى است. اشكال وارده بر 
احتمال اول: اينككونه نصب (كه همه فقهاى واجد شرايط بالفعل منصوب به ولا-يت باشند) بر شارع حكيم قبيح است. زيرا كه 
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اختلاف نظر فقها غالبا در استنباط احكام و در تشخيص حوادث روزانه و موضوعات مورد ابتلاى جامعه بويزه در امور مهمه اى نظير 
جنكك و صاح با دولتهاى ديكر و...مورد ترديد و انكار نيست. يس در صورتى كه همه به ولايت منصوب و واليهاى بالفعل جامعه 
باشند و بخواهند فكر و سليقه خود را اعمال كنند هرج و مرج و نقض غرض لازم مى آيد زيرا يكى از غرضهاى اساسى حكومت» 
حفظ نظام و وحدت كلمه است. به روايات زيادى بر بطلان احتمال اول استناد كشته () و جنين استدلال شده است كه جكونه در 
آسمان و زمين اككر به جز خداوند يكتا خدايانى مى بودند به فساد كشيده مى شدء ولى تعدد رهبرى در سلطه هاى بشرىء جامعه را 
ل ل ا ا ل ا ل ا ايت 
ممكن است كه دو نفر يا بِيث بيشتر از فقها در درجات علمى مساوى باشند و به علاسوه نظر مردم و نيز اهل خبره در تشخيص اعلم 
متفاوت است. اشكال وارده بر احتمال دوم: اكر همه فقها به نحو عموم ولايت داشته تمدن اعمال زا سو زا ل ليا 
جايز نباشدء اولافقيهى كه حق ولا-يت دارد از بين سايرين جكونه معين مى كردد؟ اكر هي هيج راهى براى تعيين آن وجود نداشته 
باشد» در اين صورت جعل ولآديت لغوو اين عمل» عمل قببيحى اسث؛» و اكر تعيين آث به وسيل انتخاب امت يا اهل حل و عقده با 
توسط مجموع فقها كه از بين خود يكى را انتخاب مى كنند» باشدء در اين صورت باز ملاكك و معيار انتخاب در تعيين والى اعتبار 
يافتهه و واجب است والى بر اساس اين معيار از بين سايرين مشخص شود.اكر هم كفته شود كه نصب الهى براى مشروعيت ولايت 
لازم است بايد كفت كه در هر صورت غير شخص منتخب مستقلا حق دخالت در مسائل سياسى اجتماعى جامعه را ندارد.ثانيا جعل 
ولاءيت براى ساير فقها طبق اين فرض عمل لغو و قبيحى است بله شانيت احراز اين مقام براى همه آنان ثابت است. اشكال احتمال 
جهارم و ينجم: اكر همه فقها منصوب به ولا-يت باشند (به صورت جدا ويا من حيث المجموع به منزله امام واحد) كه در اعمال 
ولاديث مقيد به تواقق و هماهنكى باشئدء مسلما اينكوثه اداره حكومت مخالف سيره عقلا- و متشرعه اسث و از مسائلى اسث كه 
تاكنون كسى قائل به آن نشده است.زيرا اداره شئون امت بويزه در شرايط حساس و مهم بر وحدت مركز تصميم كيرى توقف دارد 
ري 
حكومت به تزلزل و اضطراب كشيده خواهد شد» (©) و خداوند تباركك و تعالى نيز مى فرمايد: و شاورهم فى الامر فاذا عزمت 
فتوكل على الله () دراين آيه شريفه عزم و تصميم نهايى به يبامبر اكرم (ص) واككذار شده است. اشكال وارده بر احتمال سوم: اكر 
فقط يكى از فقها منصوب به ولا-يت باشدء فقيه داراى ولايت بالفعل از بين همه فقها جكونه معين مى شود؟ اكر راهى براى تعيين 
وى وجود نداشته باشد جنين جعلى لغو و قبيح استء و اكر به وسيله انتخاب معين مى كردد در اين صورت نصبء لغو بوده و 
امامت در واقع به وسيله انتخاب مشخص شده است. اكر كفته شود حكومت بالفعل براى اعلم فقها متعين است.در جواب بايد كفت: 
اولا ممكن است دو شخص يا اشخاص متساوى در علم و فضيلت وجود داشته باشند. ثانيا مردم و نيز اهل خبره در بسيارى از موارد 
در تشخيص اعلم دجار اختلاف مى شوند و نظام مختل مى شود يس بايد قائل به لزوم انتخاب شده و فقيه منتخب اكثريت مردم را 
براى ولا-يت بالفعل جامعه معين نماييم » . (9) حل اشكال وارده بر احتمال سوم هر جند اكر با كمى تسامح بتوان اشكالات مطرح 
شده بر احتمالات اول» دوم؛ جهارم و ينجم را وارد دانستء (2) اما قطعا در صورتى كه موضوع رجوع و رضايت مردم را براى تعيين 
فقيه واجد شرايط دخيل 0 بر احتمال سوم وارد نيستء بلكه فقيه واجد شرايط داراى هر دو نوع ولايت الهى و 
مردمى خواهد بود. براى توضيح بيشتر بايد كفت: همه اشكالات در زمانى بروز مى كند كه نصب فقيه واجد شرايط را به صورت 
مجرد در نظر بككيريم. اما در صورتى كه تصور كنيم شارع مقدس با بيان شرايط ويه اى صرفا فقهاى عادل را براى زمامدارى در 
عصر غيبت به مردم معرفى كرده است كه مردم به غير از آنان به سمت ديكران نروند» و در هر زمانى كه اكثريت مردم به يكك فقيه 
واجد شرايطى رجوع نموده و نسبت به ولايت وى رضايت نشان دادند آنكاه شارع مقدس او را براى ولايت و زمامدارى نصب مى 
نمايد در اينجا ديكر هيج اشكالى متصور نيست. به عبارت ديكر» فقيه واجد شرايط از ج: جنبه «حقانيت » يعنى همان صلاحيت و 
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استعداد لازم براى امامت امت» مشروعيت خويش را صرفا از جانب شارع مقدس مى كيرد.زيرا مردم در اين مرحله هيج نقشى 
ندارند و در اين نكته نيز هيج كدام از نظريات مورد بحث» كوجكترين ترديدى به خود راه نمى دهد. حال اكر مردم بر اساس وظيفه 
خويش و با توجه به اين «حقانيت » به يكك فقيه واجد صلاحيت مراجعه كردندء در اينجا ديكر هيج محذورى براى نصب اين فقيه 
مشخص از سوى خداوند سبحان وجود ندارد.لذا يس از نصب شارعء جنين فقيه مقبول مردم و منصوب خداوند» در جنبه «قانونيت ) 
يعنى همان مرحله جعل و اعتبار داراى هر دو نوع مشروعيت الهى و مردمى است.از مشروعيت الهى برخوردار است زيرا به طور 
مشخص از سوى خداوند منصوب شده و شارع ولايت را براى وى جعل كرده است.و داراى مشروعيت مردمى است زيرا از راى و 
نظر و رضايت اكثريت مردم جهت تصدى امر ولا-يت برخوردار است. بنابر اين معرفى ويزكيهاى زمامدار از سوى شارع» رضايت 
مردم نسبت به فقيه مشخص و واجد صلاحيت و نصب همان فقيه مشخص از سوى خداوند سبحان جهت تصدى ولايت بر جامعه 
اسلامى در عصر غيبت» راهى است كه امكان نصب فقيه را مفهوم بخشيده و آن را بر مقام ثبوت بى اشكال مى سازد.كما اينكه در 
زمينه ادله نصب در مقام اثبات نيز بر اساس آنجه در فصل قبلى توضيح داديم هر جند نمى توان دلالت آنها را بر نصب محض تمام 
دانستء اما فى الجمله آن را بر اساس نظريه ولايت الهى - مردمى تمام دانستيم.بدين ترتيب بر كزاره سوم دليل عقلى كه ادله نصب 
رادر مقام ثبوت واثبات مورد خدشه قرار مى داد و نتيجه مى كرفت جون حكومت تغلبيه هم عقلا قبيح است يس تنها راه همان 
راه انتخاب است اشكال جدى وارد است و نمى توان دليل عقلى «قضاوت عقل » را براى اثبات جنبه «قانونيت » ديد كاه مشروعيت 
مردمى ولا-يت فقيه و اثبات نظريه ولا-يت انتخابى فقيه تمام دانست. دليل سيره عقلا-و دو اشكال مهم دومين دليلى كه آيت الله 
منتظرى در جهت اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه بيان كرده» همان سيره عقلا در واكذارى امور به افراد توانمند امين است.ايشان در 
اين زمينه مى كويد: «باز در هر زمان و هر جاء سيره عققلا براين استمرار يافته كه در برخى اعمال براى خويش نايب مى كيرند و در 
كارهايى را كه خود شخصا نمى توانند انجام دهند به كسى كه توان انجام آن را دارد واكذار مى كنند. از جمله اين موارد؛ امورى 
است كه مورد نياز جامعه است و روى سخن در آنء متوجه كل جامعه مى باشد و اجرا و انجام آن متوقف بر اجراى مقدمات بسيار 
زياد و نيروهاى متمركز است.نظير دفاع از كشور و ايجاد راهها و وسايل ارتباط جمعى؛ مخابرات و مسائلى نظير آن از امورى كه 
تحصيل آن براى فرد فرد افراد جامعه به تنهايى ميسر نيست كه براى انجام آنء والى توانمندى را انتخاب و امور را به وى مى سيارند 
واو رابر انجام آن امورء يارى مى دهند.و از همين موارد است اجراى حدود و تعزيرات و حل اختلافات كه فردى از سوى خود 
نمى تواند انجام آن را بر عهده كيرد واين موجب هرج و مرج و اختلالل نظام مى كردد كه دراين صورت اجرا و تنفيذ آن را به 
كسى كه همه جامعه در آن متبلور باشد واكذار مى كنند و اين شخصء كسى غير از حاكم منتخب از سوى مردم نيست.يس والى 
جامعه كويا سمبل و نماينده آنان در اجراى امور عمومى است » . (6) بر دليل سيره عقلا دو اشكال اساسى وارد است: اولا: وجود 
يكك شيوه مخصوص حكومتى در طول تاريخ تشكيل دولتها (يعنى طريقه انتخاب زمامداران) به عنوان سيره عقلا جاى بحث و تامل 
زيادى دارد.وجود انواع و اقسام نظامهاى اليكارشى (اشراف و ثروتمندان)» اريستوكراسى (نخبكان)» استبدادى» سلطنتى و يادشاهى؛ 
امبراتورى» توتاليترى و نظامهاى اقتداركراى حزبى و...در طول تاريخ در كنار نظامهايى كه در آنها انتخاب بركزار مى شده است» 
بيانكر آن است كه هرجئد انتخاب زمامداران يكك امر عقلايى اسث اما اين امر عقلابى را نمى ثوان به عنوان سيره مستمره در طول 
تاريخ و براى همه زمانها و مكانها جارى دانست.به عنوان مثال اكر در يونان باستان نظريه دم وكراسى و انتخاب مطرح بوده است» در 
روم باستان معمولا حكومت در بين اشراف و نخبكان (اريستوكرات ها) دست به دست مى شده است و در ايران باستان نيز همواره 
رزيمهاى سلطنتى حكومت مى كرده اند.ممكن است كفته شود رزيم سلطنتى خلاف عقل استء اما واقعيت عينى و تاريخى به ما 
مى كويد كه به هر حال نبايد طريقه انتخاب را به عنوان يكك سيره ثابت در تمامى جوامع تصور كرد. البته شكى نيست كه معمولا 
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اهليت قاقل عسسد ابراز داشعهى بداو اعساة من ورزتد:اما بحث ايق است كه حتين افر لروها همراه با اتفاب قبلى ثيسع» بلكه 
كاهى هم اتفاق افتاده است كه فرد مقتدرى جلو مى افتد و رهبرى و زمامدارى را بر عهده مى كيرد و ديكران نيز با رضايت از او 
تبعيت و اطاعت مى كنند.در جنين شرايطى كه به هر حال رضايت مردم حاصل مى شود و انتخاباتى هم قبلا صورت نكرفته استء 
نمى توان هدعى شد كه كارئ لاق عقل يا خلاق سيره عقلا صورث يذيرقتة اسشه ثابر اين با وجود انتضاب در كتار الشاب: 
مى توان در انحصار سيره عقلا در روش انتخاب شكك كرد. ثانيا: بر فرض كه بيذيريم طريقه انتخاب به عنوان سيره مستمر عقلا در 
طول تاريخ باشد اما نبايد فراموش كرد جنين سيره اى در جايى كار برد دارد كه طريقه ديكرى از سوى شارع مقدس (كه خود 
رئيس و فوق همه عقلاست) مطرح نشده باشد» در حالى كه در مورد ييامبر عظيم الشان اسلام (ص) و ائمه اطهار (ع) شكى نداريم 
كه جه در جنبه «حقانيت » و جه در جنبه «قانونيت ١‏ مشروعيت, انتخاب مردم راهى ندارد. به عبارت ديكر» اكر هم فرض شود سيره 
عقلا صرفا طريقه انتخاب باشد, ولى از آنجايى كه يكى از نمودهاى مهم انتخاب مردم, انتخاب مكتب با يذيرش همه ضوابط آن 
است لذا با توجه به آنكه طرفداران مشروعيت مردمى - ولايت فقيه معتقدند در عصر غيبت اككر ادله نصب در مقام ثبوت و مقام 
اثبات تمام باشد نوبت به انتخاب نمى رسدء مى توان كفت وجود دلايل شرعى مبنى بر انتخاب الهى فقيهى كه مورد رضايت مردم 
قرار كرفته است موجب مى شود تا ديككر دليل سيره عقلا را مبنى بر انتخاب فقيه واجد شرايط داراى كاربرد ندانيم. شهيد مظلوم 
آيت الله دكتر بهشتى در باب تقسيم نظامهاى اجتماعى به نظامهاى مكتبى و غير مكتبى» سخنان نغزى در مجلس خب ركان ايراد نموده 
اند كه در اينجا به مناسبت بحث آن را يادآورى مى كنيم.ايشان در اين زمينه فرموده اند: «جامعه هاى غير مكتبى آزاد از مكتب 
هستند و فقط همين يكك اصل را قبول دارند» اصل حكومت با آراء اما جامعه هاى ديكرى هستند ايدئولوزيكك يا مكتبى» يعنى 
جامعه هايى كه مردم آن جامعه قبل از هر جيز مكتبى را انتخاب كرده اند و به محض اينكه مكتبشان را انتخاب كردند, در حقيقت 
اعلام كردند كه از اين به بعد بايد همه جيز ما در جهارجوب مكتب باشد.انتخاب مكتب آزادانه صورت كرفته و با آزادى كامل» 
مكتب و مرام را انتخاب كرده اند.به اين جامعه ها مى كويند جامعه هاى ايدئولوزيك با نظامها و جامعه هاى مكتبى.جمهورى 
اسلامى يكك نظام مكتبى است » . (4) معاهده بين مردم و ولى فقيه يكى ديكر از دلا-يلى كه براى اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه 
ارائه شده. اين است كه ولا-يت» يكك نوع قرار داد و معاهده بين مردم و ولى فقيه است كه شامل اطلاءق ادله عهود و عقود مى 
باشد.در اين زمينه كفته مى شود: «انتخاب رهبر توسط مردم و واككذاردن امور به او و قبول ولايت از سوى وى يكك نوع قرارداد و 
معاهده بين والى و مردم است كه بر صحت و نفوذ آن همه دلايلى كه بر صحت عقود و نفوذ آن دلالت داشته دلالت دارد.دلايلى 
نظير بناى عقلا و آيه شريفه يا ايها الذين آمنوا اوفوا بالعقود )٠١(‏ اى مؤمنان به قراردادها وفا كنيد) و نيز سخن امام صادق (ع) در 
صحيفه عبد الله بن سنان كه مى فرمايد: «المسلمون عند شروطهم الا كل شرط خالف كتاب الله - عز و جل - فلا يجوز )1١(‏ 
فسلمائان دن كار شرطهاق خويقن سسه مكر هر شرطن كدميفالت كتات عدا وندعو وجل باشد كه حجان ست ) ورواياث 
ديكرى نظير اين روايتء بنابر اينكه «شرط » قرارداد ابتدايى را نيز شامل كردد جنانكه بعيد نيست اينككونه باشد» . )١7(‏ در ارتباط با 
اين دليل» توجه به دو نكته لا-زم است: اولا: دليل يبيش كفته مبتنى بر دو يبش فرض است: يكى اينكه ما دلايل نصب فقيه جامع 
الشرايط را جهت زمامدارى و ولايت بر جامعه اسلامى در عصر غيبت تمام ندانيم.و ديكرى آنكه معتقد باشيم شارع مقدس حق 
انعقاد جنين قراردادى را به مردم داده است. هر جند ممكن است در مورد بيش فرض دوم كفته شود كه آيه شريفه «اوفوا بالعقود) 
ناظر به عقود عقلايى متعارف بين مردم است و مى توان به آن بر صحت هر قرار داد عقلايى - به جز آنجه دليل بر بطلان آن وجود 
دارد - استناد نمود و جون تعيين والى و تفويض ولا-يت به غير از سوى مردم.ء امر رايجى بوده كه در همه اعصار و قرون» متعارف 
بوده و بين قبايل رواج داشته است, بنابر اين عقد قرارداد و معاهده بين مردم و ولى فقيه ازاين جهت اشكالى ندارد. (1) اما با اين 


حال در مورد يبش فرض اول اشكال همجنان به جاى خود باقى است. ثانيا: بر فرض كه ما يذيرفتيم معاهده بين مردم و ولى فقيه 
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مشروع بوده و مشمول اطلاق و عموم آيه «اوفوا بالعقودا مى شودء حال جه لزومى دارد كه مفاد اين ولايت شرعى را فقط انتخاب 
بدانيم؟ يعنى جه اشكالى دارد اكر معتقد باشيم مردم با انعقاد جنين معاهده اى راضى به ولايت و زمامدارى فقيه واجد شرايط و 
معرفى شده از سوى شارع مى شوند كه در يى اين معاهده و رجوع مردم و جهت كسب مشروعيت الهىء از سوى خداوند سبحان 
هم منصوب مى كردد؟ به عبارت ديكر مفاد آيه «اوفوا بالعقود؛ نسبت به قرارداد و معاهده اى كه مردم باولى فقيه منعقد مى كنند 
جز اين نيست كه به ولا-ءيت شرعى او راضى و ملتزم شده و اطاعت و تبعيت او را بر خود لازم بدانند. حال فرقى ندارد كه با فقيه 
منتخب خويش جنين قرار دادى بسته باشند يا با فقيه منصوب از جانب خداوند و يا اساسا با انعقاد همين معاهده زمينه براى نصب 
فقيه مورد رضايت خويش را از سوى خداوند سبحان فراهم نمايند.بنابر اين اطلاق ادله عهود و عقود را نمى توان منحصر در فقيه 
منتخب دانست. البته به شرطى كه با كمكك دلايل ديكر بتوان ثابت كرد كه خداوند سبحان در عصر غيبت ولايت خويش را به مردم 
تفويض فرموده است تا آنان جنين ولايتى را به فقيه عادل بسبارند» در آن صورت جنين فقيهى ولى شرعى مردم است و ما اساسا در 
آن صورت احتياجى به دليل «اوفوا بالعقود» نخواهيم داشت. دليل بيعت و دو نكته شايان توجه آيت الله منتظرى در فصل ينجم بخش 
ينجم كتاب خويش با بيان آيات ١٠و18‏ سوره فتح (در مورد بيعت مسلمانان با ييامبر اكرم (ص) در سال ششم هجرى در جريان 
حديبيه كه به بيعت رضوان معروف است) و آيه ١١‏ سوره ممتحنه (در مورد بيعت مردان و زنان مسلمان با ييامبر اكرم (ص) در سال 
هشتم هجرى بعد از فتح مكه كه به بيعت نسا معروف است) و با اشاره به روايات متعددى در مورد بيعت عده اى از مسلمانان در 
سال دوازدهم بعثت در عقبه اول و بيعت تعداد بيشترى از مسلمان مدينه در سال سيزدهم بعثت در عقبه دوم با ييامبر اكرم (ص) 
(15) و همجنين بيعت مردم در جريان غدير خم در سال دهم هجرى با امير مؤمنان (ع) )١8(‏ و بيعت مجدد مردم با آن حضرت يس 
از قتل عثمان (18) و بيعت با امام حسن مجتبى (ع) (17) و بيعت مردم كوفه با مسلم بن عقيل براى اطاعت از رهبرى و امامت امام 
حسين (ع) (18) و بيعت با امام رضا (ع) )١11(‏ و بيعت با امام زمان (عج) )2١(‏ و يس از تشريح مفهوم لغوى و اصطلاحى واه «بيعت 
جنين نتيجه كيرى مى كند كه: «اييامبر خدا (ص) از سوى خداوند بلا اشكال ييامبر و ولى جامعه بود» اكر جه مردم با وى بيعت 
ننموده و تسليم دستورات وى نمى شدندء كما اينكه طبق اعتقاد ما امامت براى امير المؤمنين و ساير ائمه معصومين (ع) همين كونه 
بوده است.و لكن جون در ذهن مردم طبق عادت و سيره آنانء اين معنى وجود داشته كه رياست و رهبرى با بيعت و انتخاب مردم 
مسلم مى شده و نيز جون در عرف مردم براى انشا و قطعيت يافتن حكومت. بيعت از استوارترين وثيقه ها بوده» به همين جهت ييامبر 
اكرم (ص) براى تحكيم ولا-يت ظاهرى خويش از مردم خواسته تا با وى بيعت كنند.جرا كه مردم به جيزى كه خود در ايجاد آن 
نقش داشته و به وفادارى به آن خود را ملزم دانسته اند به مراتب يايدارترند و در مقام نقض عهد بيشتر مى توان به آن تمسكك 
نمود.يس مراد از اينكه بيعت در ارتباط با ييامبر اكرم (ص) و ائمه معصومين (ع) به عنوان تاكيد استء بدين معنى است كه بيعت 
وسيله تحقق ولايت آنان در نزد مردم است و عاملى است كه دستورات آنان به صورت قوى تر و محكمتر اجرا مى شود و بى ترديد 
اطاعت و تسليم عملى مردم نيز بر آن مرتبت است. و ما بيش از اين كفتيم كه رهبرى همان كونه كه با نصب خداوند به وجود مى 
آيدء با نصب امت به وسيله بيعت نيز متعين مى كردد. بر اين اساس يس امامت امير المؤمنين (ع) اكر جه طبق اعتقاد ما با نتصب 
خداوند يا نصب ييامبر اكرم (ص) تحقق يافته و لكن جون جعل و انشاى آن به وسيله بيعت از سوى امت نيز موجب تاكيد و 
دليذيرتر شدن واطاعت بيشتر مردم مى كرديدء و در مقام احتجاج امكان تمسكك به آن وجود داشتء ييامبر اكرم (ص»» يس از 
نصب حضرت على (ع) به ولا-يت از مردم نيز براى آن حضرت بيعت كرفت » )1١(‏ در زمينه دليل بيعت» دو نكته مهم و اساسى 
شايان توجه است: اولان همانكونه كه بيان شده.؛ بيعت همان نوعى معاهده و قرارداد اسث كه بر اساس آن. بيعت كننده؛ اطاعت 
بيعت شونده را بر عهده مى كيرد» و خود را بدان ملتزم مى كند.يعنى همان نكاتى كه در دليل قبلى متذكر شديم در اينجا نيز مطرح 
است.به عبارت ديكر در مفهوم بيعت اين نكته نهفته است كه همواره در طول يكك امر واقع شده. قرار مى كيرد.يعنى مسبوق به 
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امامتى است كه حال يا به وسيله نصب شارع يا از طريق انتخاب و رضايت مردم مشخص شده است.يس با دليل بيعت نمى توان 
براى اثبات اصل ولا-يت و امامت تمسكك كرد. براى توضيح بيشتر بايد كفت همانكونه كه همه مسلمانان معتقدند, ولايت بييامبر 
اكرم (ص) بر مؤمنان از طرف خدا معين شده بود.كما اينكه بنا بر عقيده شيعه ولايت حضرت على (ع) و يازده امام بعد از وى نيز از 
جانب خداوند بوده است و يقينا در جنين مواردىء بيعت»؛ اعلام وفادارى و اطاعت و تاكيد بر ولايت الهى است. در حقيقت مردم 
يس از بيعت با ييامبر اكرم (ص) و امام معصوم (ع) در برابر دو تعهد قرار مى كرفتند: يكى تعهد و مسئوليت در برابر فرمان الهى و 
ديكرى تعهد و مسئوليت در مقابل قراردادهاى كه خود با بيامبر اكرم (ص) و امام (ع) بسته بودند و طبعا اين تعهد همانند همه 
قراردادهاى مشروع ديكر لا-زم الاسجراست. و علت آنكه حضرت على (ع) در موارد مختلف بر بيعت مردم تاكيد مى فرمايند به 
واسطه همين نكته است كه بيعت خود يكك مبدا التزام و تعهد مى باشد و به وسيله آن امامت و ولايت الهى در مرحله تحقق و عينيت 
جامعه استوار و محكم مى كردد. حال اكر معتقد باشيم با توجه به آنجه كه در مورد يبامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع) عمل شده 
استء بيعت در عصر غيبت امام زمان (عج) مشروع بوده و مردم نيزاز طريق بيعت خويش با فقيه عادل منتخبء در تحقق قدرت و 
حاكميت وى نقش مهمى داشته و هر دو طرف به اين معاهده ملتزم مى باشند» در عين آنكه سخن حقى است اما بحث از لزوم 
برخوردارى از جنبه «مقبوليت » يعنى همان مرتبه سلطه و فعليت وى در ميان مردم كرده ايم و نه بحث از جنبه «قانونيت » مشروعيت 
فقيه عادل كه محل نزاع است.به سخنى ديكر بايد كفت بر فرض كه معتقد باشيم ولايت و سريرستى فقيه» انتخابى بوده و انتصابى 
نيستء مردم با بيعت» فقيه عادل واجد شرايط را انتخاب نمى كنند بلكه از اين طريق بر همان انتخاب قبلى خويش تاكيد كرده و با او 
ييمان مى بندند كه در مرحله عمل از او اطاعت و تبعيت نمايند. ثانيا: حال كه كفته شد بحث از بيعت در مرحله «مشروعيت » اصل 
ولايت و امامت نيست بلكه در مرتبه سلطه و فعليت و يا همان «مقبوليت » و يذيرش مردمى مطرح استء ممكن است تصور شود كه 
يس در مساله بيعت فارقى بين سه نظريه ولا-يت انتصابى فقيه» و ولا-يت انتخابى فقيه و ولايت الهى - مردمى فقيه وجود ندارد.اما 
تفاوتهاى جدى در اين زمينه وجود دارد زيرا: طرفداران نظريه ولا-يت انتصابى فقيه بيعت را يكك امرى اجبارى و وظيفه و تكليف 
براى مردم مى دانند. (7؟) جه در زمان ييامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع)»؛ و جه در عصر غيبت) و بيعت هيج حقى را براى مردم 
ايجاد نمى كند.جون حاكم» منصوب خداست و وظيفه و تكليف مردم هم اقتضا دارد حتما از جنين حاكمى اطاعت و تبعيت كنند.به 
عبارت ديكر» در جنين ديد كاهى بيعت يكك امر اخبارى و يكك طرفه و اعتراف به وظيفه و التزام در مقابل الزام شرعى است.لذا اكر 
مردم هم با حاكم منصوب بيعت نكنند» حق اعمال حاكميت از وى سلب نمى شود. اما طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه هر جند 
در مورد ييامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع) بيعت را تكليف و وظيفه مردم مى دانند» اما در عصر غيبت معتقدند بيعت حق مردم 
است و هيج اجبارى و تكليفى در كار نيست بلكه بيعت جنبه انشايى و دو طرفه دارد.و مادامى كه مردم با فقيه واجد شرايطى بيعت 
نكرده اند او حقى براى اعمال حاكميت ندارد. و در نظريه ولايت الهى - مردمى ولايت فقيه» هر جند مردم در زمان ائمه اطهار (ع) 
صرفا تكليف و وظيفه براى بيعت دارند» اما در عصر غيبت» مردم علاوه بر تكليف از حق نيز برخوردارند.يعنى درست است كه 
مردم بايد با فقيه مورد رضايت خويش كه از جانب خداوند منصوب است بيعت كنند تا ولايت او محقق شود اما در عين حال» 
مادامى كه جنين بيعتى صورت نككرفته باشد حاكم حق اعمال حاكميت ندارد. بنابراين اكر طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه با 
دليل بيعت بتواندد از لزوم مقبوليت فقيه و حق اعمال حاكميت مردم سخن بكويند قطعا نمى توانند با اين دليل» مشروعيت مردمى 
فقيه را در جنبه «قانونيت » اثبات نمايند.علاوه بر اينكه بايد دو بيبش فرض مهم را نيز قبلا ثابت كرده باشند: يكى اينكه ادله نصب 
ناتمام است.و ديكرى آنكه مردم از حق انتخاب فقيه واجد شرايط برخوردارند.و در صورتى كه اين دو مفروض ثابت كردد آنكاه 
ذيكر يازئ بر تمسكك بى دليل به دليل ببعت براى اثبات اضل ولايت و امامت باقى تمن ماند: بئ نوشت ها -١‏ مجموغه +7 دليل 
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حكومت اسلامى» ج 7 ص 771-787 آمده است. 7- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلىء مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج 27 ص 
و188. #- غرر و دررء ج ”» حديث 1981 از حضرت على (ع)» ص *لى عيون اخبار الرضاء ج ”» حديث ١‏ از امام رضا (ع)» 
ص ٠١١‏ اصول كافى» ج ١‏ حديث ١‏ از امام جعفر صادق (ع)» ص 1378» بحار الانوار ج 8؟» حديث ” و ”از امام صادق (ع)» ص 
8 صحيح مسلمء ج 7 حديث 887 از رسول اكرم (ص)؛ ص 158١٠‏ و امثال آن. *- غرر و درر» ج ؟, حديث 1915١‏ ص 88 ه- 
آيه 184 سوره آل عمران. 8- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج 7 ص .707-١98‏ /- آيت الله 
جوادى آملى با بيان هفده نكته اشكالات مذكور را بر فروض بيان شده رد كرده است.براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: جوادى 
آملى؛ عبد الله بيرامون وحى و رهبرى» ص .14١0 -١185‏ 8- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى؛ مبانى فقهى حكومت اسلامى» ص 
78- 180. 4- رجوع شود به: صورت مشروح مذاكرات مجلس نهايى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج ١‏ ص 0/8 -1٠١‏ 
آيه ١‏ سوره مائده. -١١‏ وسائل الشيعه» ج 15 ابواب الخيار» باب 8 حديث 27 ص 07". -١7‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» 
مبانى فقهى حكومت اسلامىء ج 7 ص 787-788. 177- البته شمول اطلاءق و عموم آيه «اوفوا بالعقود) بر معاهده هايى همجون 
معاهده مذكور يا قرارداد بيمه و...بر اين مبناست كه الف و لام «العقود» , الف و لام عهد نباشد بلكه الف و لام جنس باشد. -١‏ 
براى مطالعه بيشتر در مورد بيعت عقبه اول و بيعت عقبه دوم به سيره ابن هشام, ج 7 ص 28- 85 رجوع شود. -١8‏ براى مطالعه 
بيشتر در مورد بيعت مردم با حضرت على (ع) در حادثه غدير به احتجاج طبرسىء ج 2١‏ ص 7#- 6١‏ رجوع شود. 18- براى مطالعه 
بيشتر در مورد بيعت مردم با حضرت على (ع) يس از قتل عثمان به خطبه 1519 نهج البلاغه. فيض» ص "لالاو خطبه 1١7‏ نهج 
البلاغه» فيض» ص 157 رجوع شود. -١7/‏ براى مطالعه بيشتر به ارشاد مفيد» ص ١1١‏ رجوع شود. 18- همان منبع يبشين» ص 188. 
9 براى مطالعه بيشتر به عيون اخبار الرضاء ج ؟» ص 7178 رجوع شود. -7٠١‏ براى مطالعه بيشتر به كتاب غيبت نعمانى» ص -١1/8‏ 
١‏ رجوع شود. -7١‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى, ج 7 ص 777 #97. 1717- براى مطالعه 
بيشتر رجوع شود به: مكارم؛ ناصرء انوار الفقاهه (كتاب البيع)» ص .2١19‏ منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولا-يت فقيه » 


كواكبيان» مصطفى؛ 
بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه بيش از بررسى دلايل نقلى در نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه» توجه به جند 
نكته ضرورى است. اولا: برخى از فقها و صاحبنظران طرفدار انتصاب الهى ولايت فقيه؛ ادله عقلى ارائه شده در موضوع مورد بحث 
را كافى دانسته و احاديث و اخبار مورد استناد را صرفا به عنوان شاهد و مؤيد همان دلايل عقلى مى دانند. )١(‏ كما اينكه حضرت 
امام خمينى (ره) ولايت فقيه را از جمله امورى مى دانند كه تصور آن موجب تصديق بوده و نيازى به برهان و دليل ندارد. (؟) به 
همين خاطرء نياز جندانى براى يرداختن به اشكالات وارده بر دلايل نقلى (جه از لحاظ سند و جه از لحاظ دلالت) وجود ندارد. ثانيا: 
هر جند برخى از طرفداران نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه در استدلال نقلى خويش از آيات قرآن كريم شاهد كرفته و به آنها 
استناد كرده اند» () اما فقهاى ييشين و حضرت امام خمينى (ره) صرفا به اخبار و روايات ائمه معصومين - عليهم السلام - استناد 
فرموده اند.به همين خاطر در يزوهش حاضر نيز ما فقط به روايات ائمه اطهار (ع) مى يردازيم. ثالثا: برخى از فقهاى طرفدار انتصاب 
الهى فقيه همجون مرحوم ملا احمد نراقى با بيان نوزده روايت مختلف, در صدد اثبات نظريه خويش برآمده اند.ايشان رواياتى 
همجون صحيحه ابى البخترى (6) العلماء ورثة الانبياء»» رواية اسماعيل بن جابر (0) العلماء امناء)» مرسلة الفقيه (©) اللهم ارحم 
خلفائى)» رواية على بن ابى حمزه (1) الفقهاء حصون الاسلام)» رواية السكونى (8) (الفقهاء امناء الرسل»؛ روايةُ جامع الاخبار (9) ) 
(علماء امتى كساير الانبياء قبلى)» رواية الفقه الرضوى )٠١(‏ (منزلة الفقيه فى هذا الوقت كمنزلة الانبياء)» روايةٌ الاحتجاج )١١(‏ 
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(العلماء اذا صلحوا»» رواية مجمع البيان )١١(‏ (فضل العالم على الناس كفضلى على ادناهم»» رواية المنية (17) (عظم العلماء)» (اما 
الحوادث الواقعة)» رواية تفسير الامام العسكرى (18) (اشد من يتم اليتيم المنقطع عن امامه)» رواية ابى خديجه (17) (انظروا الى 
رجل»؛ رواية ابى خديجه (16) (اجعلوا بيتكم رجلا)» مقبولة عمر بن حنظله (14) (ينظران الى من كان منكم)» حديث نبوى (50) 
(السلطان ولى من لا ولى له)» رواية تحف العقول )1١(‏ (مجارى الامور و الاحكام على ايدى العلماء)» و رواية علل الشرايع (؟5) (فلم 
جعل اولى الامر) را بيان مى نمايد. (57) اما شكى نيست كه در موضوع بحث حاضرهء نمى توان به همه اين روايات استدلال كرد 
زيرا: اولا: تعدادى از اين روايات از نظر سند» خدشه هاى جدى بر آنها وارد است كه از حوصله اين بحث خارج است. ثانيا: برخى 
رواياتى هم كه از لحاظ سند اشكالى ندارند» صرفا بيانككر فضيلت و برترى علما و فقها بر ساير مردم بوده و دلالتى بر ولايت و 
سريرستى و زمامدارى آنان بر جامعه اسلامى ندارد. ثالثا: آن دسته از رواياتى هم كه بر ولايت و زمامدارى فقهاى عادل دلالتى 
دارند» فقط بر جنبه «حقانيت » مشروعيت الهى ولايت فقيه دلالت دارند و بر جنبه «قانونيت » آن يعنى اثبات انتصاب الهى فقها هيج 
دلالتى ندارند. به همين خاطر» در بحث حاضر تنها سه روايت مقبوله عمر بن حنظله» مشهوره ابى خديجه و توقيع شريف را كه از 
لحاظ سند اشكال مهمى نداشته و علاوه بر اثبات اصل ولايت فقيه» براى انتصاب الهى فقيه نيز به آنها استدلال شده استء مورد 
بررسى قرار مى دهيم. بررسى روايت مقبوله عمر بن حنظله و اشكالات وارده بر آن مرحوم كلينى از محمد بن يحيى» از محمد بن 
حسين» از محمد بن عيسىء ازصفوان بن يحيىء از داود بن حصينء از عمر بن حنظله روايت نموده كه كفت از امام صادق (ع) از دو 
مرد از اصحابمان كه بين آنان درباره دين يا ميراث نزاعى رخ داده بود و محاكمه را به نزد سلطان يا قاضى بردند و يرسش نمودم 
كه آيا جنين كارى حلاءل و رواست؟ حضرت فرمود: «من تحاكم اليهم فى حق او باطل فانما تحاكم الى الطاغوت, و ما يحكم له 
فانما ياخذ سحتا و ان كان حقا ثابتا له» لانه اخذه بحكم الطاغوت و قد امر الله ان يكفر به. قال الله تعالى: «يريدون ان يتحاكموا الى 
الطاغوت و قد امروا ان يكفروا به» (؟1) قلت: فكيف يصنعان؟ قال: ينظران (الى) من كان منكم ممن قد روى حديثنا و نظر فى 
حلالنا و حرامنا وعرف احكامناء فليرضوا به حكماء فانى قد جعلته عليكم حاكماء فاذا حكم بحكمنا فلم يقبله منه» فانما استخف 
بحكم الله و علينا رد؛ و الراد علينا الراد على الله» و هو على حد الشرك بالله » (10) «كسى كه در مورد حق يا باطلى محاكمه را به 
نزد آنان (حكام جور) ببرد» بى كمان محاكمه به نزد طاغوت برده و آنجه به نفع او حكم شودء كرفتن آن حرام استء اككر جه حق 
براى وى ثابت باشد» جرا كه آن را توسط حكم طاغوت باز يس كرفته استء در حالى كه خداوند متعال دستور فرموده است كه به 
آن كفر بورزند.خداوند فرموده است: «اينان مى خواهند محاكمه به نزد طاغوت ببرند» با اينكه مامور شده اند كه به آن كفر 
بورزند.») عرض كردم يس جه بايد بكنند؟ فرمود: نظر كنند در ميان شما آن كس كه حديث ما را روايت مى كند و در حلال و 
حرام ما ابراز نظر مى كندء و احكام ما را مى شناسدء وى را به عنوان حكم قرار مى دهندء جرا كه من او را حاكم شما قرار دادم 
يس آنكاه كه به حكم ما حكم نمود واز وى نبذيرفتند بى كمان حكم خدا را سبكك شمرهه و به ما يشت كرده اند و كسى به ما 
يشت كند به خداوند يشت كرده واين در حد شرك به خداوند است.» از لحاظ سند كر جه برخى مناقشات» در روايت عمر بن 
حنظله وارد شده است (58) » اما جون عموم فقها به آن عمل نموده و آن را تلقى به قبول نموده اند لذا به مقبوله شهرت يافته 
است.به همين خاطر نمى توان به اين روايت از نظر سند ايراد كرفت.بويزه آنكه در سلسله سند شخصى است به نام صفوان بن يحيى 
كه از اصحاب اجماع است. اما از نظر دلالت» قبل از هر جيز مناسب است كه خلاصه اى از تقرير امام خمينى (ره) نسبت به اين 
روايت آورده شود.ايشان در كتاب البيع خويش مى فرمايد: «سخن راوى كه مى كويد: بين آن دوء در دين يا ميراث منازعه اى 
است» يس دادخواهى خود را به نزد سلطان يا به نزد قضاوت مى برند.اين عبارت بى ترديد نزاعهايى كه به قضات ارجاع داده مى 
شود را شامل مى كردد.نظير اينكه فلانى بدهكار است يا خود را وارث جيزى مى داند و طرف ديكر انكار مى كند و نياز به اين مى 


افتد كه به نزد قاضى بروند و اقامه بينه كردهء يا قسم بخورند و همجنين نزاعهايى كه به واليها و امرا بازكشت مى كندء نظير آنجه كه 
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شخصى دين يا ميراث خويش را با اينكه ثابت و مشخص است ادا نمى كند و فقط نياز به اعمال سلطه و قدرت دارد (نه محاكمه و 
قضاوت) و مرجع در اين امور امرا و سلاطين هستند.نظير آنجه كه اكر فرد ستمكرى از يكك طايفه فردى را كشت و بين آن دو 
طايفه نزاع د ركرفت مرجعى براى رسيدكى به آن. غير از ولات با تكيه بر قدرتشان نيست.و به همين جهت راوى كفته: محاكمه را 
نزد سلطان يا قضات ببرند.و روشن است كه خلفا در اين عصر و بلكه ساير زمانها در مرافعاتى كه به قضات ارجاع داده مى شود 
دخالت نمى كنند و عكس آن نيز جنين است.يس قول آن حضرت كه فرمود: «كسى كه در حق يا باطل از اينان داورى خواهد از 
طاغوت داورى عتواسته اسث » اتطباق أن با ولايث روشتتر استه بلكه اكر قراين ديكرى نود ظهور در خنصوض ولاث اسث.به غر 
حال دخول واليهاى طغيانكر در آن بدون اشكال است.بويزه به ناسبت حكم و موضوع. و با استشهاد آن حضرت به آيه اى كه به 
تنهايى ظهوردر نهى از مراجعه به حكام ستمكر دارد.و اينكه راوى كفته است «جه كار بكنند؟» يرسش در باره مرجع رسيدكى در 
هر دو باب (قضاوت و ولايت) است و اختصاص آن در خصوص باب قضاوت بسيار بعيد به نظر مى رسد. و فرمايش امام (ع) در 
اينكه «يس بايد به حكميت او راضى شوند» در واقع براى هر تنازعى به طور مطلق حاكم را مشخص فرموده است و اكر از كلمه 
«فليرضوا» جنين توهم شود كه امام (ع) فقيه را صرفا براى قضاوت كردن مشخص فرموده استء ترديدى نيست كه جنين اختصاصى 
از آن به دست نمى آيد و الارضايت طرفين در رجوع مورد نظر به قضاوت» شرط نمى باشد. يس از مجموع آنجه كفته شد روشن 
كرديد كه از كفتار امام (ع) كه مى فرمايد: «يس من او را حاكم بر شما قرار دادم » استفاده مى شود كه آن حضرت. فقيه را جه در 
شئون قضاوت و جه در شئون ولا-يت» حاكم قرار داده است» يس فقيه در هر دو باب» ولى امر و حاكم استء بويزه با عدول آن 
حضرت از كلمه «قاضيا) به كلمه «حاكما» و بلكه بعيد نيست كه قضا نيز اعم از قضاوت قاضى و امر و حكم والى باشد.خداوند 
تباركك و تعالى نيز مى فرمايد: و ما كان لمومن و لا مومنة اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم الخيرة من امرهم (51) (در اين آيه 
ازامر خداوند به قضاوت تعبير شده است) به هر حال هيج اشكالى در تعميم (حاكميت فقيه) به هر دو باب (قضاوت و ولايت) 
وجود ندارد.» (18) ايشان در ادامه بحث, به شبهه جكونكى امكان نصب فقيه از سوى امام صادق (ع) براى دوران يس از امامت 
خويش و شبهه بى اثر بودن جعل منصب ولايت به خاطر مبسوط اليد نبودن آن حضرت در دوران سيطره خلفاى جورء ياسخ داده و 
در يايان تقرير خويش مى فرمايد: «امام صادق (ع) از طريق اين جعلء؛ اساس يايدارى امت و مذهب را بنيان نهاد به كونه اى 
كه...موجب آكاهى و بيدارى امت كرديده و موجب قيام يكك شخص يا اشخاص براى تاسيس حكومت عادله اسلامى و قطع ايادى 
اجانب مى كردد.» (19) در بحث دلالت مقبوله عمر ابن حنظله بر نصب ولايت فعلى و زمامدارى فقيه جامع الشرايط در عصر غيبت» 
بايد به دو نكته اساسى توجه نمود: نكته اول: كرجه مقبوله عمر ابن حنظله؛ فى الجمله بر نصب الهى فقيه عادل براى ولا-يت و 
زمامدارى جامعه اسلامى در عصر غيبت دلالت دارده اما نبايد فراموش كرد كه جنين نصبى بر اساس آنجه از اين روايت فهميده مى 
شود» يس از مراجعه و رضايت مردم صورت مى كيرد.به عبارت ديكرء روايت مقبوله» ديد كاه مشروعيت دوكانه و نظريه ولايت 
الهى - مردمى فقيه را اثبات مى كندء و بر انتصاب محض و نظريه ولايت مطلقه فقيه بدون نظر و رضايت مردم دلالتى ندارد. نكته 
دوم: طرفداران ديد كاه مشروعيت مردمى بر دلالت مقبوله عمر بن حنظله نسبت به نصب الهى ولايت و زمامدارى فقيه خدشه هايى 
وارد نموده و معتقدند كه بر اساس اين روايت» امام صادق (ع) همه فقها در عصر خويش و ساير فقهاى اعصار بعد را صرفا به عنوان 
قاضى منصوب فرموده اند.اما بايد دانست كه اين اشكالات و خدشه ها را مى توان به سه دسته تقسيم كرد: دسته اى از اين خدشه ها 
اساسا وارد نيست.و برخى ديكر از اشكالات متوجه اعتقاد آنان در زمينه نصب فقيه به عنوان قاضى هم مى شود» يعنى اشكالات 
مشتركك الورود است.و دسته سوم از اشكالات نيز صرفا بر نظريه انتتصاب محض وارد استء يعنى جنين اشكالاتى نمى توانند اصل 
نصب الهى فقيه را خدشه دار نمايند. اشكال اول: حاكم از لحاظ لغوى به معناى قاضى است كفته مى شود در بررسى فقه اللغه 


حديث مقبوله بايد به دوره و عصر فصاحت مراجعه كرد ونه دوره مولدين.يعنى بايد ديد كه در عصر صدور حديثء استفاده از 
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وازه «حكم) و«حاكم) براى «زمامدارى » و «والى » كاريرد داشته است يانه؟ بر همين اساس كفته مى شود در كتابهاى لغت 
قديمى «حكومت ) نوعا به معناى «قضاوت )» است.و براى زمامدارى بيشتر از وازه هايى همجون «خلافت » يا «سلطنت » يا «ولايت ») و 
يا «امارت » استفاده شده است.به همين خاطر كفته مى شود كه آيه مورد استناد حضرت امام صادق (ع) نيز بر اساس شان نزول آن 
بحث از تحاكم به يكك قاضى طاغوتى است و نه سلطان و والى. (0) در ياسخ به اين اشكال بايد كفت: اولا: هر جند «١حكم‏ )ء 
«حكومت » » «حاكم » و «حكام » موارد استعمال بيشترى در قضاوت و قاضى دارد. اما نمى توان كفت كه از لحاظ لغوى حتى در 
كتابهاى لغت قديمى صرفا به معناى قضاوت و قاضى است.زيرا معناى لغوى وازه ١حكم‏ ») در اصل به معناى بازداشتن است.حال 
جنين معنايى در تعابير مختلف» مفاهيم متفاوتى به خود مى كيرد. در مقاييس اللغهة آمده است: «و حكم فلان فى كذا...يعنى آن 
موضوع را در جارجوب فرمان خود قرار داد.» (1) ثانيا: استعمال وازه «حكومت ) و «حاكم ) به معناى «ولايت عامه » و «والى ) در 
كتاب و سنت فراوان است.براى نمونه هنككامى كه خداوند سبحان مى فرمايد: يا داود انا جعلناكك خليفة فى الارض فاحكم بين 
الناس بالحق (1”) نبايد تصور كرد كه جنبه خلافت حضرت داود صرفا در زمينه قضاوت بين مردم است.كما اينكه حضرت على (ع) 
مى فرمايد: «فصارو ملوكا حكاما و ائمةٌ اعلاما» (77) حضرت امام صادق (ع) نيز مى فرمايد: «الملوكك حكام على الناس و العلماء 
حكام على الملوكك » (5”) اشكال دوم: اكثر فقها مقبوله را دليل بر نصب قاضى دانسته اند كفته مى شود اكثر فقهاى كذشته به 
مقبوله استنادى نداشته اند.و به اين روايت تنها از قرن دهم به بعد استناد شده است كه به جز معدودى از فقهاء اكثر آنان نيز مقبوله 
رادر بحث قضا محصور دانسته و از آن نفى ولايت عامه كرده اند. در ياسخ به اين اشكال بايد كفت: اولا: تاثير زمان و مكان در 
اجتهاد را هيجكاه نبايد از ياد برد.لذا عدم استناد فقهاى اقدم و قديم را بايد به همان عدم احساس نياز و ضرورت براى استدلال به 
امثال جنين رواياتى در زمان آن بزركواران ربط داد.زيرا همانكونه كه مى دانيم در اقليت بودن شيعه فشار و اختناق حكومتهاى 
ستم بيشه» دورى فقها از حكومت و مسائل مبتلا به آنء و دلايل ديككر موجب آن بوده است كه عموم فقهاى كذشته اساسا ولايت 
فقيه را محدود و منحصر در اقامه حدود شرعىء اقامه نمازهاى جمعه و عيدين» سريرستى اموال غيب و قصر و. ..دانسته و براى اثبات 
ولايت عامه فقها لزومى نمى ديدند.به همين خاطر در زمانى كه تا حدودى سط يدى براى فقها بيدا شده است (در زمان صفويه و 
اوايل حكومت قاجار) به امثال مقبوله استناد شده است. ثانيا: آنجه اشكال كننده مى تواند به آن تمسكك نمايد همان فهم مشهور 
فقها در برداشت از روايت مقبوله استء نه عمل به آن در زمان بسط يد كامل فقها كه در تاريخ تشيع تاكنون مورد آن تحقق نيافته 
است.و مى دانيم آنجه كه در ادله فقهى حجيت دارد همان عمل مشهور بين فقهاست و نه فهم مشهور. ثالثا: اكر تناسب موضوع و 
حكم در مقبوله و وجود تمامى قراين و شواهد موجود در آن را (كه امام خمينى به جند مورد آنها در تقرير خويش اشاره فرموده و 
برخى نيز آنها را تا دوازده مورد ذكر نموده اند (0”) بر دلالت مقبوله نسبت به نصب فقيه براى ولايت كافى ندانسته و همه را رد 
كنيم؛ بى شكك نمى توان بر ظهور مقبوله نسبت به حرمت مراجعه مطلق به سلطان طاغوت» كمترين ترديدى به خود راه داد.حال كه 
نبايد به هيج عنوان به طاغوت مراجعه كرد منطقى نيست كه مدعى شويم امام صادق (ع) در اين روايات صرفا منصب قضا را براى 
فقيه جعل كرده است و در زمينه امور ديكر جامعه مسلمين را بلا تكليف كذاشته است. اشكال سوم: نصب فقيه براى ولايت» با سيره 
و شرايط دوران امام صادق (ع) منافات دارد كفته مى شود اكر معتقد باشيم كه امام صادق (ع) صرفا براى عصر غيبت» حاكم را 
منصوب فرموده است در واقع به مفهوم اعراض از ياسخ يرسش كننده و استثنا مورد مى باشد كه امرى قبيح است.بنابر اين بايد 
بكوييم كه آن حضرتء تكليف يرسش كننده را براى زمان خويش نيز تعيبن فرموده است. حال اكر بِكنُوييم امام صادق (ع) نمى 
خواسته صرفا فقيه را به عنوان قاضى منصوب فرمايد بلكه ايشان در صدد نصب والى در مقابل حكام جور بوده اند» جنين سخنى 
دقيقا به مفهوم اقدام آن حضرت جهت ايجاد قيام و انقلاب عليه سلطه حاكم مى باشد كه با شرايط موجود در آن زمان و سيره آن 


اما (ع) منافات دارد.زيرا شرايط دوران امام صادق (ع) اقتضاى قيام و انقلاب را نداشته است.و آن حضرت در صدد تربيت 
م فخصوم ل رداريرا سترايك دورال امام ع ى فيام و ار وال حصرب در 6 
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شاكردان برجسته و ايجاد استقلال مذهب تشيع و تمهيد مقدمات يكك قيام فرهنككى در جهت اشاعه معارف الهى و تقويت اركان 
اسلام بوده انك. در ياسخ اين اشكال بايد كفت: اولا: همانكونه كه امام خمينى در كتاب البيع خويش فرموده اند امام صادق (ع0 در 
صدد ارائه طرح حكومت عادله الهى و آموزش شيعيان و تهيه برخى از اسباب و مقدمات آن بوده اند» تا افراد متفكر در صورتى كه 
خداوندء آنان را براى تشكيل حكومت توفيق داد در انجام آن سركردان و متحير نمانند.به عبارت ديكر امام صادق (ع) رهبرى و 
ولاءبت عصر خويش و يس از آن را براى فقيه قرار داده است تا در هر زمانى كه امكانى براى تاسيس حكومت يافتندء با توجه به 
جنين الككُويى اقدام و قيام نمايند.لذا ارائه و تعليم جنين الكُويى منافات با سيره آن حضرت نداشته و هركز به مفهوم قيام و انقلاب 
نيست. ثانيا: جنين اشكالى بر اعتقاد به نصب فقيه به عنوان قاضى هم وارد است.به عبارت ديكر» اشكال مشترك الورود است و 
فرقى بين قضاوت و حكومت در اين مساله متصور نيست.زيرا حكام جور حاضر نبودند يكك فقيه شيعه حتى امامت جمعه را بر عهده 
كيردء جه رسد به آنكه حاضر باشند بر منصب قضا تكيه زند. اشكال جهارم: نصب والى اعظم از سوى صاحب ولايت عظمى مفهوم 
ندارد كفته مى شود بر اساس اعتقاد ييروان مكتب امامت امامان معصوم از سوى خداوند منصوب شده اند و داراى ولايت عظمى 
هستند. بنابراين با حضور امام معصوم (ع) نصب والى اعظم مفهومى ندارد.به همين خاطر نمى توان يذيرفت كه امام صادق (ع) فقها 
را بالفعل براى ولا.بت منصوب فرموده باشد.زيرا اكر كفته شود كه نصب فقها از سوى آن حضرت فقط براى عصر غيبت صورت 
كرفته استء آنككاه يرسش يرسش كننده بى ياسخ مى ماند و استثنا مورد هم قبيح است. مكر آنكه كفته مى شود منظور از نتصب 
والى در مقبوله عمر بن حنظله همان انتصاب والى جز در حد استاندار و فرماندار مانند مالكك اشتر نخعى و ديكران است.در اين 
صورت ولا-يت عامه و رهبرى و زمامدارى فقها اثبات نمى شود. البته اين اشكال بر نصب فقيه جهت قضاوت وارد نمى شود.زيرا 
منطقى است كه امام صادق (ع) براى رفع مخاصمات و نزاعهايى كه در آن عصر بين شيعيان واقع مى شده. يس از منع مراجعه به 
قضات جورء فقيهان عادل را براى قضاوت بين شيعيان نصب كرده باشد. قبل از ياسخكويى به اين اشكال» بهتر است اشكال ينجم را 
نيز مطرح كرده و در ياسخ به هر دو اشكالء يكجا نكاتى را متذكر شويم. اشكال ينجم: امكان تشكيل حكومت براى اقليت شيعه 
وجود نداشته است كفته مى شود در روايت مقبوله» كلماتى همجون «منكم » » «عليكم » و «اصحابنا؛ به كار رفته است كه بيانكر 
بحث حكومت در بين شيعيان است.در حالى كه مى دانيم تعداد شيعيان در عصر امام صادق (ع) بسيار كم بوده است و هركز امكان 
تحقق دولت وحكومت براى آنان وجود نداشته است.به همين خاطر بايد ككفت كه امام صادق (ع) صرفا در صدد رفع مشكل شيعيان 
در خصوص منازعه حقوقى و تخاصم قضايى بوده استء نه در صدد نصب فقيه جهت ايجاد تشكيلات حكومتى. البته مى توان 
تصور كرد كه نظر امام صادق (ع) منحصر به عصر و زمان خويش نباشد و در جهت ارائه طرح حكومت عادله الهى و بيان شرايط و 
ويزكيهاى والى در زمانهاى بعد باشدء اما بهر حال» بريايى دولت فراكير و حكومت عمومى در آن زمان براى فقيه امكانيذير نبوده 
است تا امام صادق (ع) فقيه عادل را بالفعل منصوب فرمايد. در ياسخ به اين دو اشكال بايد كفت: هر جند اين دو اشكال و همجنين 
اشكال طرفداران مشروعيت مردمى كه نصب عام فقها را در مرحله ثبوت مورد خدشه قرار مى دادند» بر طرفداران نظريه اتتصاب 
محض و نصب بالفعل فقيه عادل وارد استء اما جنين اشكالاتى متاثر از ناديده انكاشتن تاثير رضايت مردم در جنبه «قانونيت ») 
مشروعيت الهى ولايت فقيه و تصور نصب فقيه عادل قبل از مراجعه مردم است كه كفته مى شود با تعداد اندكك شيعيان امكانبذير 
نبوده است.به عبارت ديكرء با در نظر كرفتن آنجه در متن رواياتى همجون مقبوله عمر بن حنظله آمده است (كه مردم بايد دقت و 
نظر كنند براى يافتن فقيه واجد شرايطه و مردم بايد به ولا-يت جنين فقيهى رضايت دهند و...) مشخص مى شود كه اين كونه 
اشكالات بر نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه وارد نيست. براى توضيح بيشتر مى توان كفت: اين سخن منطقى است كه با وجود و 
ظهور امام معصوم (ع) و صاحب ولايت عظمى در راس جامعه. نصب بالفعل والى اعظم بى مفهوم است.كما اينكه قابل تصور نيست 


امام معصومى كه بر اساس روايت سدير صيرفى حتى هفده شيعه واقعى نداشت (9”) و خودش نمى توانست تشكيل حكومت دهده 
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آنكاه بخواهد فقيه عادلى را براى ولايت در آن زمان منصوب فرمايد.اما نبايد فراموش كرد كه امام صادق (ع) همانكونه كه كفته 
شد در صدد بيان شرايط و وي كيهاى والى و ارائه يكك طرح كلى و الككُوى جاودانه حكومت عادله الهى» جه براى زمان خودشء و 
جه براى اعصار بعدى است.آن حضرت مى فرمايد در هر زمانى كه مردم كرد فقيه جامع الشرايط جمع شدند و دور او حلقه زدند و 
موجب بسط يد او كشتند (كه رضايت اكثريت توده هاى مردم نسبت به حكومت و ولايت فقيه» در حقيقت روى ديكر سكه مفهوم 
مبسوط اليد بودن فقيه است) در صورت تحقق جنين شرايطىء من اين فقيه (مورد رضايت مردم) را به عنوان حاكم منصوب مى 
نوبت به فقيه عادل نمى رسد.و جون شرايط براى امام صادق (ع) فراهم نيستء و آن حضرت به خاطر حاكميت خلفاى جور, به 
صورت بالفعل بر جامعه سلطه ندارند» و از سوى ديككر در صدد ارائه يكك طرح حكومتى نيز مى باشند.لذا جه اشكالى دارد براى 
فقيهى كه مورد رجوع مردم واقع شده و شرايط براى او فراهم شده استء نصب ولايت كردد؟ بنابر اين مادامى كه امام معصوم (ع) 
حضور دارند هيجكونه ولايتى براى فقيه عادل متصور نيست.زيرا مردم مكلفند فقط به دور مقام صاحب ولايت كبرى حلقه زنند و 
حق ندارند غير از اين عمل نمايند.و بديهى است زمانى هم كه مردم به هر دليلى نتوانند به فقيه عادل رجوع نمايند.اساسا هيجكونه 
نصبى از سوى امام معصوم (ع) صورت نمى كيرد تا بخواهيم در مورد مفهوم داشتن يا نداشتن جنين نصبى بحث كنيم. البته اكر 
واقع نشده باشدء آنككاه مى توان كفت: با وجود صاحب ولايت عظمىء نصب والى اعظم بى مفهوم است.كما اينكه مى توان كفت: 
با توجه با اندكك بودن شيعيان» نصب فقيه براى ولايت و ايجاد تشكيلات حكومتى امكان ندارد. ناكفته بيداست خدشه طرفداران 
مشروعيت مردمى بر نصب عام فقها در مرحله ثبوت همء به خاطر همين نكته است يعنى نقش رضايت و رجوع مردم براى تعيين فقيه 
عادل واجد شرايط در نظر كرفته نمى شود كه در جاى خودش به بيان تفصيلى آن خواهيم يرداخت. خلاصه آنكه: امام صادق (ع) 
بر اساس روايت مقبوله عمر بن حنظله مساله ولا-يت و حكومت فقيه عادل را به صورت قضيه شرطى بيان فرموده و با بيان خطوط 
كلى حكومت اسلامىء فقيه عادل و مورد رضايت مردم را در زمان عدم حضور صاحب ولايت عظمى و امامت كبرى» به رهبرى 
امت و زمامدارى جامعه و ولايت و سريرستى مردم منصوب فرموده اند لذا در صورت تحقق شرايط» نصب هم تحقق مى يذيرد ودر 
اين زمينه جاى هيجكونه شكك و شبهه و اشكالى نيست. بررسى روايت مشهوره ابى خديجه مرحوم شيخ طوسى به سند خويش از 
محمد بن على بن محبوبء از احمد بن محمدء از حسين بن سعيدء از ابى الجهم, از ابى خديجه روايت نموده كه كفت امام صادق 
(ع) مرا نزد اصحابمان فرستاد و فرمود: «قل لهم: اياكم اذا وقعت بينكم خصومة او تدارى بينكم فى شى ء من الاخذ و العطاء ان 
بعضكم بعضا الى السلطان الجائر.» (9) «به آنان بكو اكر مخاصمه و نزاع و بكو مكو در برخى كرفتن و دادنها بين شما واقعم شد 
بيرهيزيد از اينكه محاكمه را به نزد يكى از اين فاسقها ببريد» بين خويش كسى كه حلال و حرام ما را مى شناسد معين كنيد كه من 
خويش از احمد بن عائذ از ابى خديجه (سالم بن مكرم جمال) روايت نموده كه كفت: ابو عبد الله جعفر بن محمد الصادق (ع) 
فرمود: «اياكم ان يحاكم بعضكم بعضا الى اهل الجورء و لكن انظروا الى رجل منكم يعلم شيئا من قضايانا فاجعلوه بينكم, فانى قد 
جعلته قاضيا فتحاكموا اليه » (8) «ببرهيزيد از اينكه برخى از شما برخى ديكر را براى محاكمه نزد اهل ستم بكشانيد» و لكن 
ملاحظه كنيد كسى كه جيزى از قضاياى ما را مى داند» در بين خود قرار دهيد كه من او را قاضى قرار دادم.يس محاكمات خود را 
بيش او ببريد.» از لحاظ سند بر اساس آنجه كه در تنقيح المقال بيان شده استء ابو الجهم (كه در نقل شيخ طوسى آمده است) كنيه 


بكير بن اعين و ثوير بن ابى فاخته است كه اولى فردى ثقه و مورد اعتماد است و از دومى نيز به نيكى ياد شده است.احمد بن عائذ 
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(كه در نقل شيخ صدوق آمده است) نيز ثقه مى باشد (9). كرجه در مورد ابى خديجه شيخ طوسى در كتاب الفهرست خويشء او 
را ضعيف دانسته استء اما از نجاشى نقل شده كه درباره وى كفته است: «او ثقه استء ثقه است.از امام صادق (ع) و امام كاظم (ع) 
روايت نقل نموده و داراى كتاب است (60). در بحث فقه اللغه حديث و دلاللت آنء امام خمينى (ره) در كتاب حكومت اسلامى 
خويش مى فرمايد: «منظور از تدارى فى شىء كه در روايت آمده همان اختلا.ف حقوقى است.يعنى در اختلافات حقوقى و 
منازعات و دعاوى به اين «فساق » رجوع نكنيد.از اينكه دنبال آن مى فرمايد: «من براى شما قاضى قرار دادم.» معلوم مى شود كه 
مقصود از «فساق » و جماعت زشتكار» قضاتى بوده اند كه از طرف امراى وقت و قدرتهاى حاكمه ناروا منصب قضاوت را اشغال 
كرده اند.در ذيل حديث مى فرمايد: «واياكم ان يخاصم بعضكم بعضا الى السلطان الجائر.» در مخاصمات نيز به سلطان جائر يعنى 
قدرت حاكمه جائر و نارواء رجوع نكنيد.يعنى در امورى كه مربوط به قدرتهاى اجرايى است به آنها مراجعه ننماييد.كر جه «سلطان 
جائر» قدرت حاكمه جائر و ناروا به طور كلى است و همه حكومت كنند كان غير اسلامى و هر سه دسته قضات و قانونككذاران و 
مجريان را شامل مى شودء ولى با توجه به اينكه قبلا از مراجعه به قضات جائر نهى شده؛ معلوم مى شود كه اين نهى تكيه روى دسته 
ديكر يعنى مجريان است.جمله اخير طبعا تكرار مطلب سابق يعنى نهى از رجوع به فساق نيست.زيرا اول از مراجعه به قاضى فاسق در 
امور مربوط به او كه عبارت از بازجويىء اقامه بينه و امثال آن مى باشدء نهى كردند و قاضى تعيين نموده؛» وظيفه بيروان خود را 
روشن فرمودند.سيس از رجوع به سلاطين نيز جلوكيرى مى كردند.از اين معلوم مى شود كه باب «قضاء غير از باب رجوع به 
سلاطين استء و دو رشته مى باشد.در روايت «عمر بن حنظله » كه مى فرمايد از سلاطين و قضات دادخواهى نكنيد» به هر دو رشته 
اشاره شده است.منتها در اين روايت فقط نصب قاضى فرموده؛ ولى در روايت «عمر بن حنظله » هم حاكم مجرى و هم قاضى را 
تعيبن كرده است ») )6١(‏ در دلالت مشهوره ابى خديجه بر نصب فقيه به عنوان والى» دو نكته شايان توجه است. نكته اول: همانكونه 
كه بيان شد امام خمينى (ره) در كتاب حكومت اسلامى خويشء مشهوره ابى خديجه را دليل بر نصب فقيه به عنوان قاضى دانسته» 
و بر نصب وى به عنوان ولايت تصريحى ندارند.كما اينكه ايشان در كتاب البيع خويش مشهوره ابى خديجه را به عنوان دليل مستقل 
ذكر نفرموده» و صرفا آن را به عنوان شاهدى براى اثبات دلاللت مقبوله عمر بن حنظله بيان فرموده اند (7؟6). نكته دوم: اكر كفته 
شود: مشهوره ابى خديجه به دلايل زير بر نصب فقيه جهت ولايت و زمامدارى دلالت دارد: اولا: نهى امام صادق (ع) از مراجعه به 
نزد سلطان ستمكر در ذيل روايت (نقل شيخ طوسى) و ارجاع مردم به فقيه عادل براين نكته دلالت دارد كه فقيه عادل بايد جاى 
سلطان بنشيند.و با توجه به اينكه رجوع به سلطان هم فقط در امور قضايى و دعاوى حقوقى نيستء لذا خصوصيت مورد در استنتاج 
دخالتى نداشته و نتيجه كرفته مى شود كه فقيه عادل براى حكومت و ولايت نصب شده است. ثانيا: مى توان با استناد به آيه كريمه 
«و ما كان لمؤمن و لا مؤمنة اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم الخيرء من امرهم » (7©) (كه در اين آيه از امر خداوند به 
قضاوت تعبير شده است) كفت: «قضا» اعم از قضاوت قاضى و امر والى و حاكم است.كما اينكه مناصب قاضى در آن دوره اعم از 
كار قاضى در اين زمان بوده است. به همين خاطر» ماوردى در الاحكام السلطانيه خويش ده منصب را براى قاضى برشمرده است 
(©).بنابر اين با تعميم مفهوم قضا به امور ولوى و حكومتى بايد نتيجه كرفت كه امام صادق (ع) منصب ولايت را براى فقيه عادل 
جعل كرده است. ثالثا: با توجه به اينكه در روايت مشهوره ابى خديجه جمله «و جعلته قاضيا» ظهور در نصب فقيه عادل جهت 
منصب قضا دارد.و در روايات مستفيضه نيز استفاده مى شود كه قاضى تا منصوب نباشدء قضاوتش مشروعيت ندارد» مانند خبر 
اسحاق بن عمار كه در آن از امام صادق (ع) از امير المؤمنين (ع) روايت شده كه به شريح قاضى فرمود: «يا شريح قد جلست مجلسا 
لا يجلسه الا نبى او وصى نبى اوشقى.) (0©) تو در جايككاهى نشسته اى كه در آن جز ييامبر يا وصى ييامبر يا شخصى شقى نمى 
نشيند. وايا در خبر سليمان بن خالد از آن حضرت (ع) روايت شده كه فرمود: «اتقوا الحكومة» فان الحكومة انما هى للامام العالم 
بالقضاءء العادل فى المسلمين كنبى او وصى تبى » (628) از حكومت بيرهيزيد.زيرا حكومت مخصوص امامى است كه به قضاوت 
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آكاه و در بين مسلمانان به عدالت رفتار كندء مانند ييامبر يا وصى بيامبر. بنابر اين مى توان كفت اكر قضاوت بدون نصب صحيح 
نيست و نافذ نمى باشدء عدم نفوذ ولايت بدون نصبء به طريق اولى ثابت است.زيرا قضاوت شانى از شئون والى و فرعى از فروع 
ولايت است.لذا بايد نتيجه كرفت كه حتما فقيه عادل از سوى امام معصوم (ع) براى منصب ولايت نصب شده است. آنككاه در ياسخ 
به دلايل يبش كفته بايد كفت: روايت مشهوره ابى خديجه اكر هم با كمكك برخى امور خارجىء بر نصب فقيه عادل جهت منصب 
ولايت دلالتى داشته باشد. بهترين دليل براى اثبات ديد كاه مشروعيت دوكانه ولايت فقيه و يا همان نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه 
مى باشد و بر ديد كاه نصب محض فقيه عادل و بدون رضايت مردم هيج دلالتى ندارد.زيرا بر اساس هر دو نقل ابى خديجه؛ مردم 
در ابتدا بايد فقيه عادل را بين خود تعيين (جعل) نمايند» و در او دقت و نظر كنند» يس از آن» نصب امام معصوم (ع) بر ولايت و يا 
قضاوت جنين فقيه مجعول مردم تعلق مى كيرد.البته بحث تفصيلى آن در بخش سوم خواهد آمد. بررسى روايت توقيع شريف 
مرحوم شيخ صدوق در كتاب اكمال الدين خويش مى كويد: از محمد بن محمد عصام از محمد بن يعقوب (كلينى) از اسحاق بن 
يعقوب روايت شده است كه كفت: از محمد بن عثمان عمرى (يكى از نواب خاص (7©) امام زمان (عج) درخواست كردم نامه اى 
را كه در آن يرسشهايى برايم ايجاد شده بود و در آن نككاشته بودم به امام (عج) برساند» آنككّاه به خط مولايمان صاحب الزمان 
(عج) اين ياسخ رسيد: «اما ما سالت عنه - ارشدكك الله و ثبتكك - من امر المنكرين لى من اهل بيتنا...و اما الحوادث الواقعه فارجعوا 
الى رواة حديثنا فانهم حجتى عليكم و انا حجة الله عليهم (68). «اما آنجه تواز آن يرسش نمودى - خداوند تو را ارشاد كرده و 
يايدار بدارد - از امر كسانى كه از اهل بيت ما مرا مورد انكار قرار مى دهند...و اما حوادثى كه به وقوع مى بيوندند در آن به راويان 
احاديث ما مراجعه كنيد كه آنان حجت من بر شمايند و من جت خداوند هستم بر آنان » از لحاظ سند؛ بر حديث توقيع شريف 
اشكالى وارد نيست.البته امام خمينى (ره) اين روايت رااز جهت راوى اصلى آن يعنى اسحاق بن يعقوب معتبر نمى داند (68).زيرا 
او فرد مجهولى است و در كتب رجالء نامى از وى برده نشده است. اما كفته مى شود مرحوم كلينى (محمد بن يعقوب) كه معاصر 
نواب اربعه هم بوده است تا مطمئن نشده باشد كه جنين توقيع شريفى از ناحيه مقدسه حضرت صاحب الزمان (عج) شرف صدور 
يافته استء هركز آن را نقل نمى كند. بااين حال شبهه اى كه برخى در زمينه سند اين روايت بيان مى كنند اين است كه جرا 
مرحوم كلينى در كتاب خودش «اصول كافى » اين توقيع را نقل نكرده است؟ به عبارت ديكرء با توجه به اينكه مرحوم شيخ صدوق 
در «اكمال الدين » » مرحوم شيخ طوسى در كتاب «غيبت » و مرحوم شيخ طبرسى در كتاب «احتجاج » اين روايت را نقل كرده اند» 
اماجرا خود كلينى آن رادر كافى نقل ننموده است؟ و اما از لحاظ دلالمت حضرت امام خمينى (ره) در كتاب البيع خويش مى 
فرمايد: «مراد از «اما الحوادث الواقعه » احكام آنها نيست بلكه خود حوادث است.علاوه بر آنكه در عصر غيبت رجوع به فقها در 
مورد احكام از سوى ياران امامان (ع) از واضحات نزد شيعه است و بعيد است در مورد آن سؤال شود. و منظور از اينكه معصوم 
حجت خداست اين نيست كه او فقط بيان كننده احكام است...بلكه مراد اين است كه خداوند تعالى به واسطه وجود ائمه معصومين 
- عليهم السلام - و سيره و اعمال و كفتار آنان» بر بندكان خويش در تمامى امور آنان و از جمله عدالت در همه شئون حكومت 
احتجاج خواهد نمود...و اكر مردم به غير از آنان در امور شرعى و احكام الهى از تدبير امور مسلمانان و اداره سياست آنان و آنجه 
متعلق به حكومت اسلامى استء مراجعه نمايند» هيج عذرى (نزد خدا) براى آنان با وجود امامان معصوم (ع) وجود ندارد...يس آن 
بزركواران حجت خدا بر مردمند وفقها حجت امام (ع) مى باشند وهر آنجه براى امام (ع) است براى فقها نيز به واسطه حجت قرار 
كرفتن آنان بر بندكان وجود دارد. ...بنابر اين از قول امام (ع) كه مى فرمايد «انا حجة الله و هم حجتى عليكم » استفاده مى شود كه 
آنجه براى من از جانب خداوند تعالى است براى فقها از جانب من استء و مشخص است كه اين به مفهوم جعل (نصب) الهى 
نسبت به امام (ع) و جعل (نصب) امام (ع) نسبت به فقها است.) (20) و مرحوم شيخ انصارى نيز در كتاب مكاسب خويش اولا 
ارجاع مردم به فقها در اصل حوادث و نه حكم آنها و ثانيا تعبير امام (ع) از فقها به حجتى عليكم و نه حجة الله» و ثالثا بديهى بودن 
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رجوع مردم از دير باز به فقها براى مسائل شرعى و عدم ضرورت جهت يرسش در مورد آنهاء را سه دليلى مى داند كه ثابت مى 
كند مقصود امام (ع) در ارجاع مردم به راويان حديث؛ اختصاصى به مسائل شرعى ندارد بلكه منظور همان امور اجتماعى و عمومى 
است. (01) در بحث دلالت توقيع شريف نسبت به نصب فقيه براى ولايت» بيان دو نكته ضرورى است. نكته اول: بيان مرحوم شيخ 
انصارى ياسخ بسيار مستدلى است به كسانى كه معتقدند از توقيع شريف صرفا مى توان مقام افتا را براى فقها ثابت كرد. زيرا اكر 
كفته شود منظور از «الحوادث الواقعه ؛ ممكن است همان مسائل نو يديد ويا امور مستحدثه باشد كه بايد مردم احكام آنها راااز 
فقها بيرسند و به امور جاريه حكومتى و مسائل روز مره اجتماعى نمى توان اين واه را اطلاق كرد» بايد كفت: اولا امام زمان (عج) 
نفرموده اند كه «فارجعوا فى احكامها» بلكه مردم را نسبت به اصل حوادث به فقها ارجاع داده اند.ثانيا امام زمان (عج) نفرموده اند 
«فانهم حجة الله ) كه احكام آنان كاشف از حكم خدا باشدء بلكه فرموده اند «فانهم حجتى » كه از اين طريق فقها را در زمينه 
وظايف اجتماعى و ولا-يت بر مردم حجت قرار دهند. امام خمينى در كتاب حكومت اسلامى خويش در همين زمينه مى فرمايند: 
«اكر رسول اكرم (ص) فرموده بود كه من مى روم و امير المؤمنين (ع) حجت من بر شماست.شما ازاين مى فهميديد كه حضرت 
رفتند» كارها همه تعطيل شدء فقط مساله كويى مانده كه آن هم به حضرت امير (ع) واكذار شده است؟ يا اينكه...خدا او را تعيين 
كرده تا در همه كارها به او رجوع كنند, فقها هم مسئول امور و مرجع عام توده هاى مردم هستند؟» (21) حال اكر كفته شود: «الف 
ولا-م » الحوادث ممكن است الف و لا-م عهد بوده واشاره به حوادثى باشد كه در متن يرسش آمده است و ما نمى دانيم كه جه 
بوده است. در ياسخ بايد كفت: عموم و اطلاءق «فانهم حجتى )» اقتضا دارد كه فقها در جميع حوادث حجت باشند. نكته دوم: هر 
جند از مطالب كذشته به خوبى دلالت توقيع شريف نسبت به نصب فقيه جامع الشرايط از سوى حضرت صاحب الزمان (عج) جهت 
منصب ولايت و زمامدارى جامعه اسلامى استفاده مى شود. اما با اين حال اين روايت نيز همجون دو روايت قبلى يعنى مقبوله عمر 
بن حنظله و مشهوره ابى خديجه (بلكه به نحو آشكارترى) فقط بر ديدكاه مشروعيت دو كانه و نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه 
دلامت دارد.به عبارت ديكر جمله «فارجعوا الى...» به خوبى وجوب رجوع مردم را جهت تعيين فقيه عادل ثابت مى كند و تا زمانى 
كه مردم مراجعه نكنند و نسبت به فقيه عادل واجد شرايطى رضايت نداشته باشند» هيجكونه نصبى شكل تحقق به خود نخواهد 
كرفت. بى نوشت ها: -١‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلىء البدر الزاهر فى صلوة الجمعه و المسافر (تقريرا لما افاده آيت الله العظمى 
بروجردى)». ص /ه. 7- رجوع شود به: امام خمينىء كتاب البيع» مؤسسه اسماعيليان» ج ؟. ص /521. 1- برخى آقايان علما هجده 
دليل قرآنى اقامه كرده و به آنها براى اثبات ولايت فقيه استناد نموده اند.اين آيات عبارتند از: ٠١‏ سوره آل عمرانء الاو ال سوره 
توبه» 51 سوره مائده» 09 سوره نساءء # سوره احزاب» 88 سوره ابراهيم» 5# سوره كهف, ١0‏ سوره حديد, اه سوره انعام» 07 سوره 
نور» ٠١9‏ سوره آل عمران» لاسوره رعد» ١١9‏ سوره توبه» 78 سوره احزاب» 4 سوره حجرات» ١09‏ سوره آل عمران و8١‏ سوره 
صاد.براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: آذرى قمىء» احمدء قرآن و ولايت فقيه. مؤسسه مطبوعاتى دار العلم» قم» 71/7( ص -١80‏ 
89 5 اصول كافى» ج 2١‏ ص 6*. ه- فروع كافى؛ ج لاء ص 6١7‏ #- الفقيه» جلد » ص .67١٠‏ /ا- اصول كافى» ج ١‏ ص /5. /- 
همان منبع ييشين» ص 68. 9- جامع الاخبار» فصل 7١‏ ص 58. -٠١‏ فقه الرضاء ص 758 بحار الا-نوار» ج 1/8 ص #ع”. -١1١‏ 
النراقى» الشيخ احمدء عوايد الايام» ص 188. 17- همان منبع يبشين به نقل از تفسير مجمع البيان مرحوم طبرسى. -١17‏ الشهيد الثانى» 
منية المريد فى آداب المفيد و المستفيد» مجمع الذخائر الاسلاميه» قم» 107 ه.ق. -١‏ مستدركك الوسايل» ج 17 ص -١8 .”١18‏ 
شيخ صدوقء اكمال الدين و اتمام النعم ج ”» ص 685. -١8‏ الشهيد الثانى» منية المريد» ص -١1/ ."١‏ وسائل الشيعه» ج 2١14‏ ص 
18- همان منبع يبشين. 19- اصول كافى» ج »١‏ ص /ات» وسائل الشيعه» ج 214 ص 058. -٠١‏ جواهر الكلام» ج 77 ص 188. 
-١‏ تحف العقولء انتشارات جامعه مدرسين قم» ص 777. 17- شيخ صدوقء علل الشرايع» ص 5875. 17- رجوع شود به: النراقى؛ 


المولى احمد. عوايد الايام» بصي رتى» قم ١68‏ ه.ق» جاب مدك.: ص 16 5١0‏ ع”اآيه 42 سوره نساء. 78- اصول كافى» ج 3 
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ص /ا وسائل الشيعه. ج 218 ص 48. 78- مقبوله اصطلاحا به روايتى كفته مى شود كه از نظر راويان اشكالى داشته باشد.زيرا اكر 
هيج اشكالى بر آن وارد نباشد بايد به آن صحيحه يا موثقه بكويند.اما جون فقها روايت را يذيرفته و قبول كرده اند به آن مقبوله 
كفته مى شود.در مقبوله عمر ابن حنظله هر جند به عمر ابن حنظله و همجنين محمد بن عيساى يقطين و داود بن حصين الاسدى از 
جهت توثيق خدشه هايى وارد شده استء اما جون عموم فقها اين روايت را تلقى به قبول نموده اند» به همين خاطرء مقبوله عمر ابن 
حنظله نام كرفته است.البته از جهت اين سه نفر نيز ظاهرا بى اشكال باشد.براى مطالعه بيشتر در اين زمينه رجوع شود به: منتظرى» 
حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج ” ص .15١8‏ /!7- آيه 8" سوره احزاب. 18- امام خمينى» كتاب البيع» ج ؟» ص 51/8- 
89 19- همان منبع يبشين» ص 687. 70- در تفسير مجمع البيان شيخ طبرسى در مورد شان نزول آيه 8٠‏ سوره نساء «الم تر الى 
الذين يزعمون... نقل شده است: «ميان مردى از يهود و يكى از منافقين نزاعى در كرفت.يهودى كفت: شكايتم را به نزد محمد 
(ص) مى برم.جون او مى دانست كه آن حضرت رشوه نمى كيرد ودر قضاوت ستم روا نمى دارد.منافق كفت: نه بين من و تو 
كعب بن اشرف» حكم باشد (جون او مى دانست كه وى رشوه دريافت مى كند) آنككاه اين آيه نازل كرديد.» براى مطالعه بيشتر 
رجوع شود به: الشيخ الطبرسىء ابى على الفضل بن حسنء مجمع البيان فى تفسير القرآنء دار المعرفة للطباعة و النشرء بيروت» ١5١08‏ 
ه.ق» ج ” ص 268. -١‏ رجوع شود به: القزوينى الرازى؛ ابى الحسين احمدء مقاييس اللغثُ ج 7 ص .4١‏ 77- آيه 18 سوره ص. 
8- نهج البلاغه. خطبه 197 (فيض)» ص .8١7‏ 8- بحار الا-نوار. ج ١‏ ص *18. 0"- آيت الله مكارم شيرازى در كتاب البيع 
خويش اين دوازده مورد را بيان نموده است.با اين حال ايشان موارد مذكور را براى دلالت مقبوله بر نصب فقيه جهت ولايت كافى 
نمى دانند.براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: مكارم شيرازىء ناصرء انوار الفقاهة (كتاب البيع)» ص 598- 698. #- اصول كافى» ج 
؟ ص 767. /9- الشيخ الطوسى» محمد بن حسنء تهذيب الاحكام. جاب جديد, ج 8 ص 07 78- وسائل الشيعه» ج 18 ص ؟. 
9 مامقانى» شيخ عبد الله» تنقيح المقال فى علم الرجال» ج ١‏ ص 18١‏ و 1917 و 2#. -8٠‏ الشيخ الطوسىء الفهرست» ص 8/. -١‏ 
امام خمينى» ولايت فقيه (حكومت اسلامى)» مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى (س)» ص 87 67- امام خمينى» كتاب البيع» ج 
”5 ص 8/8. 8# آيه 6 سوره احزاب. *8- ماوردى مناصبى همجون: «فصل منازعات و خصومات. استيفاء حقوق, ولايت بر 
مجانين و صغار و محجورين؛ حفظ اوقاف و صرف آن در راه صحيحء اجراى وصاياء تزويج زنان بى سريرستء اقامه حدود» دقت و 
نظر در مصالح كاركزاران» بررسى ضعيت شهود و اجراى مساوات بين قوى و ضعيف » را از جمله وظايف قاضى بر شمرده 
است.براى اطلاع بيشتر رجوع شود به: ماوردى, ابى الحسن.ء الاحكام السلطانيه و الولايات الدينيه ص .4١‏ *- وسائل الشيعه» ج 18 
ص /. #*- همان منبع يبشين. 1- در دوره غيبت صغرى امام زمان (عج) (از سال 72٠‏ تا 78 ه.ق) جهار تن به عنوان نايب خاص 
آن حضرت واسطه بين امام و شيعيان بوده اند.اين جهار تن عبارتند از: ابو عمر عثمان بن سعيد بن عمرو العمرىء ابو جعفر محمد بن 
عثمان بن سعيدء ابو القاسم حسين بن روح نوبختىء و ابو الحسن على بن محمد السمرى. 58- الشيخ الصدوقء اكمال الدين و اتمام 
النعمثه ج ”» ص ”687. 9- امام خمينى» كتاب الببع» ج ؟» ص 57/6. -8٠‏ همان منبع يبشين. -8١‏ شيخ انصارى» مرتضى» مكاسب» 
ص 105. 7ه- امام خمينى» ولايت فقيه (حكومت اسلامى)» ص 84. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» 


مصطفى 03 
بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه هر جند آيت الله منتظرى در كتاب خويش دلايل متعدد نقلى جهت اثبات 
ولابت انتخابى فقيه اراثه مى كند؛ اما هماتكونه كه خود ايشان معترف است نمى توان تمام آثها را از لحاظ سند بى خدشه داتست و 


يااز لحاظ دلالت تمام دانست.وى در اين زمينه جنين مى كويد: «غرض ما استدلال به يكك يكك اين روايات متفرقه نيست تا در سند 
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يادلالمت آنها مناقشه شود. بلكه مقصود اين است كه خلال مجموع اين اخبار كه به صدور برخى از آنها اجمالا اطمينان داريم به 
دست آيد كه انتخاب امت نيز يكك راه عقلايى براى انعقاد امامت و ولايت است.و شارع مقدس نيز آن را امضا فرموده است.يس 
طريق» منحصر به نصب از مقام بالاتر نيستء اكر جه رتبه نصب بر انتخاب مقدم است و با وجود آن مجالى براى انتخاب باقى نمى 
ماند) . )١(‏ به همين خاطر در اينجا لازم نيست كه همه آن دلايل را يكايكك مورد بررسى و ارزيابى قرار داده» بلكه به مهمترين آنها 
مى يردازيم. فحواى قاعده «الناس مسلطون على اموالهم » يكى از دلا-يلى كه براى اثبات ديدكاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه از 
سوى طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه ارائه شده» فحواى قاعده سلطنت يا تسليط است.در اين زمينه كفته شده است: «عقل عملى 
بر سلطه انسان نسبت به اموالى كه خود حياذت كرده ويا به تلاش و كار خود به دست آورده دلالت دارد وسيره عقلا نيز همواره 
در زندكى اجتماعى و داد و ستد و معاملاتشان در التزام به اين معنى كواه بوده و به حرمت تجاوز به اموال ديكران حكم مى نموده 
است و شرع مقدس اسلام نيز اين قاعده را تنفيذ نموده تا جايى كه يكى از مسلمات فقه فريقين كرديده و در ابواب مختلف بدان 
تمسكك شده است.از ييامبر اكرم (ص) روايت شده كه فرمود: «ان الناس مسلطون على اموالهم » (؟) همانا مردم بر اموال خويش 
مسلط هستند. و در روايت ابى بصير از امام جعفر صادق (ع) آمده است كه فرمود: «ان لصاحب المال ان يعمل بماله ما شاء مادام 
حيا» (*) صاحب مال اختيار دارد ثا هنكامى كه زنده اسث اموال خويش را ه ركوثه كه خواست به مصرف رسائد. يس هتكامى كه 
مااين فرض را يذيرفتيم كه مردم بر اموال خويش مسلط هستند - به كونه اى كه جز در معصيت خداوند هركونه كه بخواهند 
بتواندد در اموال خويش تصرف كنند - و تصرف در اموال ديككّران بدون اذن و اجازه آنان جايز نباشد» يس به طريق اولى بايد 
يذيرفت كه مردم بر نفوس خويش مسالط هستند؛ زيرا سلطه بر نفس و جان خودء به حسب رتبه بر سلطه بر مال مقدم است. بلكه 
علت و ملاءك سلطه بر مال» سلطه بر خود استء» حرا كه مال انسان محصول كار انسان است و كار او نتيجه فكر و قواى اوست و 
جون از جهت خلقت و تكوين» انسان مالكك جانء فكر و قواى خويش است و در نتيجه مالكك اموالى كه از ثمره تلاش آنها به 
دست مى آيد نيز مى باشد. خداوند متعال؛ انسان را آزاد» صاحب اختيار و مسلط بر ذات خويش آفريده و هيج كس نمى تواند 
آزادى انسانها را محدود نموده و بدون اجازه آنان در مقدرات آنان تصرف كند.به همين جهت افراد جامعه حق دارند براى 
حكومت بر خويشء فرد اصلح را انتخاب و به حكومت به كمارند بلكه يس از حكم عقل به اينكه جامعه نياز به نظام و حكومت 
دارد و اينكه اينها از ضروريات زندكى بشرندء تعيين حاكم از واجبات زندكى اجتماعى به شمار مى آيد. بلى جنانكه بيش از اين 
كفته شد با وجود امام منصوب - طبق اعتقاد ما - ديكر جايى براى انتخاب باقى نمى ماند (نظير آنجه در مورد ائمه معصومين 
معتقديم) و نيز شارع مقدسء شرايط ويره اى را براى والى مشخص فرموده كه واجب است انتخاب در جارجوب آن شرايط صورت 
يذيرد و انتخاب شخص فقد آن شرايط» صحيح نيست » (65) بنابر اين» جون مردم بر اموالشان تسلط دارند» و جون مقدرات سياسى 
بر اموال داراى اولويت استء در نتيجه بايد كفت مردم حق تعيين حاكم در عصر غيبت را دارند.در زمينه فحواى قاعده سلطنت و 
دلالت آن براثبات جنبه «قانونيت » مشروعيت مردمى ولايت فقيه» دو اشكال اساسى مطرح است: اولا: در تمسكك به دليل فحواء بايد 
توجه كرد كه بايد همواره از عالى به دانى باشدء و نه از دانى به عالى» لذا اكر من بر مالم سلطه و ولايت دارم نمى توانم از آنء 
اولويت تسلط به نفس خودم را نتيجه بككيرم.به عبارت ديكر اكر شارع مقدس به كسى حق تصرف بر مالش را دارد؛ او مى تواند 
(در جهارجوب شرع) هر نوع دخل و تصرفى در آن داشته باشدء مثلا آن را به كسى هبه نمايد. اما ازاين اجازه شارع نمى توان 
نتيجه كرفت كه حتما حق تصرف و سلطه بر نفس خودش هم به او داده شده است.البته بر عكس آن مى توان اولويت را نتيجه 
كرفت يعنى اكر شارع حق تصرف و سلطه بر جان را به كسى اعطا نمود مى توان كفت كه او به طريق اولى حق تصرف بر مال 
خويش هم دارد.جون سلطه بر مال در مرتبه بعد از سلطه بر جان قرار دارد. البته اكر كفته شود: جون غير در مال من حق تصرف 


ندارد» يس به طريق اولى بر جان من هم سلطه و ولايتى ندارد» يعنى از عدم جواز تصرف غير در اموال» اولويت عدم جواز تصرف 
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وى بر جانء نتيجه كرفته شود.آنكاه در ياسخ بايد كفت: كر جه جنين نتيجه كيرى صحيح استء امااز عدم جواز تصرف غير بر 
جان» جكونه مى توان جواز تصرف هر كس بر جان خويش را استنتاج نمود. يعنى درست است كه ديكرى بر جان من حق تصرف 
وولايت و سلطه اى ندارد» اما جه دليلى وجود دارد كه خودم بر جان خودم سلطه داشته باشم؟ زيرا ممكن است شارع به هيجكس» 
نه به ديككرى و نه به خودم» حق تصرف و سلطه بر جان خودم را نداده باشد. مكر اينكه كفته شود ما با دلايل ديكرى ثابت مى كنيم 
كه هر كس بر جان خويش مسلط است.يس در اين صورت فحواى قاعده سلطنتء به تنهايى» يكك دليل تمام براى اثبات مطلوب 
نيست. ثانيا: بر فرض كه ما يذيرفتيم قاعده سلطنت بر جواز حق تصرف و سلطه هر كس بر جان خويش دلالت دارد, (0) حال اكر 
همه مردم به اتفاق آرا (جون بر نفس خويش سلطه دارند) خواستند حق حاكميت بر خويش را به حاكم منتخب خودشان بسبارند 
اشكالى بيش نخواهد آمد.اما جون غالبا جنين اتفاق نظرى بيش نخواهد آمد و بحث اكثريت و اقليت مطرح مى شود. در اينجا 
جككونه مى توان از قاعده سلطنتء ولايت حاكم منتخب اكثريت را بر آن اقليتى كه به وى راى نداده اند نتيجه كرفت؟ ممكن است 
كفته شود يكك توافق ضمنى وجود دارد» يعنى آن اقليت هم يذيرفته اند كه منتخب اكثريت بر آنان ولايت داشته باشد. اما با اين 
حال مى توان تصور كرد اقليتى وجود داشته باشند كه به هيج نحوء منتخب اكثريت را قبول ندارند» و يا عده اى وجود داشته باشند 
كه اساسا در انتخابات شركت نكرده اند و يا افرادى هستند كه بعدا متولد مى شوند» در تمام اين موارد نمى توان از قاعده سلطنت 
(كه مفادش تسلط بر نفس است) مشروعيت تسلط بر ديكران را ثابت كرد.مكر اينكه كفته شود در تمامى اين مواردء با حفظ حقوق 
اقليت» عمل به نظريه اكثريت يكك امر عقلا-يى است.در اين صورت بايد كفت يس قاعده تسليط به عنوان دليل نقلى محض به 
تنهايى و بدون كمكك آن امر عقلا-يى تمام نيست. آيات و روايات شورا در حكومت و ولايت يكى ديكر از دلايلى كه در جهت 
اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه به كار كرفته شده؛ آيات و روايات مربوط به شورا و مشورت در امر حكومت و ولايت است.در اين 
زمينه به آيه كريمه ٠‏ سوره شورا استناد شده است. و الذين استجابوا لربهم و اقاموا الصلاه و امرهم شورى بينهم (©) آنان كه 
يرورد كار خويش را اجابت نموده و نماز به يا مى دارند و كار آنان در بين خودشان بر اساس مشورت است. و از ييامبر اكرم (ص) 
نيز روايت شده كه فرمود: «اذا كانت امراءكم خياركم و اغنياءكم سمحاء كم و اموركم شورى بينكم فظهر الا-رض خير لكم من 
طنياه (7) كاه كدفرمائروابان شما غويان شما باشهد و اروتسداقات؛ يور كرارانعان: و امور شمادر يخ شما ب اساس مقورت 
باشد روى زمين از درون آن براى شما بهتر است. واه «امر) در يه شريفه و روايات نيز منصرف به اصل حكومت دانسته شده و 
كفته مى شود: «يس ولا-يت به وسيله شوراى اهل خبره و انتخاب آنان منعقد مى شود و به دنبال آن قهرا انتتخاب امت را در يى 
خواهد داشت, جرا كه انتخاب «خب ركان » در صورتى كه منتخب مردم يا مورد اعتماد آنان باشند طبعا رضايت و انتخاب مردم را به 
دنبال دارد» جنانكه ماء در همه ملتها اين معنى را مشاهده مى كنيم. از سوى ديككر» بيشتر مسلمانان يس از وفات ييامبر اكرم (ص) 
شورا را اساس خلافت قرار دادند و ما شيعه اماميه اكر جه به خاطر وجود نص بر ولايت امير المؤمنين (ع) با آنان مناقشه مى كنيم» 
در عصر غيبت مااكر قائل به دلالملت مقبوله و نظاير آن بر نصب عام شويم كه بحثى نيست و الا به مقتضاى عموم آيه شريفه و 
روايات وارده در اين زمينه» قهرا نوبت به شورا و مشورت با مردم خواهد رسيد» (8) در باب دلالت آيات و روايات مربوط به شورا 
و مشورت در امر ولايت حكومت بايد كفت: كرجه وجود اصل شورا در فرهنكك سياسى اسلام بيانكر شيوه حكومت اسلامى مى 
باشد و به وسيله آن نه تنها اقشار مختلف مردم مى توانند در تمام مراحل تصميم كيريهاى سياسى» اجتماعى نقش سازنده اى داشته 
باشند بلكه مى توانند مانع ضايعات و انحرافهايى شوند كه در اثر اشتباهات فردى به وجود مى آيد. و هرجند سنت خوب و يسنديده 
مشورت كردن ضمن آنكه مى تواند مشاركت فعال و كسترده مردم را در حل مشكلات به نمايش بككذارد در عين حال باعث 
خواهد شد كه مردم كارها را به دست خويش كرفته و به جريان امور سرعت ببخشند واز همين طريق نيز بتواندد تواناييهاى 
حكومت اسلامى را در زمينه هاى مختلف سياسى و اقتصادى بالا ببرند. اما با اين حال نمى توان از اين اصل كه زمينه ساز مشاركت 
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فعال مردم در صحنه تصميم كيريها و اجراى تصميمات حكومت است (و در حقيقت ياسخى است براى سؤال جكونه بايد حكومت 
كرد؟) به نحوه انتخاب حاكم اسلامى و لزوم مشورت در اصل ولا-يت مرتبط دانست. (و آن را ياسخى تلقى كرد براى سؤال جه 
كسى بايد حكومت كند؟) زيرا با اينكه ولا-يت انتصابى براى ييامبر اكرم (ص) قطعى است و آن حضرت نيازى به مشورت براى 
اصل ولايت ندارد» در عين حال خداوند ايشان را مامور فرموده تا در اجراى امور با مسلمانان مشورت نمايد و آنكاه تصميم مقتضى 
را اتخاذ فرمايد: «فبما رحمة من الله لنت لهم و لو كنت فظا غليظ القلب لانفضوا من حولكك فاعف عنهم و استغفر لهم و شاورهم فى 
الامر فاذا عزمت فتوكل على الله ان الله يحب المتوكلين » . (9) به خاطر رحمت خدا بود كه توانستى با مردم نرم خو باشى.اكر تندخو 
بودى از اطرافت يراكنده مى شدند.از اين رو از اشتباهاتشان د ركذر و براى آنان استغفار كن و در امور با آنان مشورت كن.هركاه 
تصميم كرفتى به خدا توكل كن كه خداوند متوكلين را دوست مى دارد.حال اكر كفته شود: آيه و امرهم شورى بينهم مطلق بوده و 
اطلاق آن اقتضاى مطلوبيت و نفوذ آن» هم در اصل ولايت و هم در فروع و اجراى آن را دارد.در ياسخ بايد كفت: با وجود قدر 
متقين كه در باب مشورت ذر نحوه اتشاذ تصميمات وجكونكى اجراق آن وارد شذةه اسث» نمى توان به اطلائق آن آيه كريمه 
تمسكك كرد و مشورت را به اصل ولا-يت و اصل انتخاب حاكم اسلامى تعميم داد. سخنان امير المؤمنين در صحت و مشروعيت 
انتخاب با استناد به موارد متعددى از سخنان و نامه هاى مولاى متقيان حضرت على (ع))» در مورد تعيين والى با مشورت مهاجرين و 
انصارء اهميت دادن به نظر مردم در تعيبن والىء امر مردم بودن امر حكومتء. ضرورت علنى بودن بيعت» تكليف و وظيفه مردم در 
تعيين امام و...و همجنين احاديث بيامبر اكرم (ص) در مورد سقوط حكومت در انتخاب ناشايست مردم و غصب خلافت در 
حكومت بدون مشورت مردم و ضرورت تعيين رهبر حتى در بين سه نفر» و دستور ايشان به انتخاب فرمانده در جنكك موته و معاهده 
آن حضرت با اهل مقنا و نهى مردم از سيردن خلافت به زنان و...و همجنين نامه امام حسن مجتبى (ع) به معاويه و تاكيد بر انتخاب 
به وسيله شورا در متن صلحنامه آن حضرت و همجنين ياسخ سيد الشهدا حضرت امام حسين (ع) به نامه بزركان كوفه و...بر صحت 
و مشروعيت انتخاب استدلال شده است. )3١(‏ البته در صورتى كه از مبحث سند هم صرفنظر شودء در تمام بودن دلالمت يكايكك 
آنها بر نظريه ولا-يت انتخابى فقيه (همانكونه كه قبلا-اشاره شد) جاى بحث و تامل جدى وجود دارد. با اين حال كلامى از امير 
المؤمنان حضرت على (ع) را يس از كشته شدن عثمان» و هنكامى كه مردم براى بيعت با آن حضرت هجوم آوردنده در اينجا مى 
آوريم: ادعونى و التمسوا غيرى...و اعلموا ان اجبتكم ركبت بكم ما اعلم و لم اصغ الى قول القائل و عتب العاتبء و ان تركتمونى 
فانا كاحدكمء لعلى اسمعكم و اطوعكم لمن و ليتموه امركم, و انا لكم وزيرا خير لكم اميرا» )١١(‏ مرا واكذاريد و شخص ديكرى را 
براى اين مسئوليت انتخاب كنيد...و بدانيد اكر من دعوت شما را اجابت كنم» بر اساس آنجه خودم مى دانم بر شما حكومت مى 
كنم وو به كفته اين و آن و سرزنش افراد كوش نمى دهمء ولى اكر مرا واكذاريد من نيز همانند يكى از شما هستمء و شايد من 
شنواترين و مطيع ترين شما باشم نسبت به كسى كه حكومت خويش را به وى بسباريد» و من وزير و مشاور شما باشم براى شما بهتر 
است تا امير شما باشم. هر جند در ياسخ به اشكالى كه بر دلالت اين روايت شده (يعنى اينكه كلمات امام (ع) در اينجا در مقام 
جدلء و در مقابل كسانى بوده كه نصب آن حضرت را مورد انكار قرار مى داده اند) كفته شده است: «امام (ع) در مقام جدل بوده 
ولى نه جدل به امر باطل و خلاف واقع؛ بلكه نص همواره بر انتخاب مقدم است و لكن جون آنان تسليم نصب آن حضرت نبودند 
امام (ع) مساله انتخاب را كه در رتبه بتعدى دارد مطرح فرموده است » . اما نبايد فراموش كرد كه حضرت ابراهيم (ع) در مقابل بت 
يرستان به امر باطلى احتجاج كرده و در مورد خورشيد كفته است: «هذا ربى هذا اكبر) )١١(‏ دو نكته مهم در باره دلايل عقلى و 
نقلى ولايت انتخابى فقيه هر جند آيت الله منتظرى در كتاب خويش *؟ دليل عقلى و نقلى را جهت اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه 
يعنى همان ديدكاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه از جنبه «قانونيت » ارائه داده اند (كه به برخى از مهمترين آنها در اين فصل اشاره 


شده و آنها را مورد ارزيابى قرار داديم)» اما لازم است به دو نكته اساسى و مهم در خصوص اين دلايل توجه شود: اولا: همانكونه 
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كه مكررا بيان شده. تمامى دلايل ارائه شده بر اين فرض استوار است كه ادله ولا-يت انتصاب الهى فقيه عادل در مرحله ثبوت 
مخدوش بوده و در مقام اثبات ناتمام باشد.بديهى است بر اساس نظريه ولايت انتخابى» زمانى كه دلايل نصب تمام باشد (جنانكه ما 
آنها را فى الجمله تمام دانستيم) ديكر نوبت به اتتخاب نمى رسد.زيرا نصب شارع همواره در رتبه بالاترى از انتخاب مردم قرار دارد. 
ثانيا: بر خلا-ف دلايل نظريه ولايت انتصابى فقيه كه هركونه تاثيرى را براى انتخاب مردمى در مشروعيت ولايت فقيه منكر بودند. 
هيجيك از دلايل عقلى نظريه ولايت انتخابى فقيه و دلايل نقلى آن (بر فرض صحت همه آنها از لحاظ سند و دلالت تمامى آنها بر 
مقصود) نصب فقيه عادل واجد شرايط از سوى شارع مقدس را جهت تصدى امر ولاءيت در عصر غيبت» مورد انكار قرار نمى 
دادند.به عبارت ديكرء بر فرض تمام بودن دلايل عقلى و نقلى نظريه ولايت انتخابى فقيه» در حقيقت بخشى از ديد كاه مشروعيت 
دوكانه ولايت فقيه ويا همان نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه به اثبات مى رسد.زيرا دلايل عقلى و نقلى ارائه شده؛ هيج منافاتى با 
اين نكته ندارند كه وقتى مردم فقيه واجد شرايط را به رهبرى و زمامدارى انتخاب كردند» او جهت برخوردارى از مشروعيت الهىء 
از جانب خداوند هم براى اين سمت منصوب كردد. بى نوشت ها: -١‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت 
اسلامى» ج ”ء ص ”*0:". 7- بحار الانوار» ج 7 ص 777. - وسائل الشيعه» ج 2١‏ ص .58١‏ *- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» 
مبانى فقهى حكومت اسلامى, ج 7 ص 7588- 1858. ه- البته بر فرض هم اين قاعده جنين دلالتى داشته باشد باز نمى تواند در همه 
موارد «مشرع » باشد مثلا در موارد مشكوكك كه من يقين ندارم شارع در اين موارد جنين حقى به من داده باشد» نمى توانم به آن 
قاعده عام در اين شبهه مصداقيه تمسكك كنم. #- آيه ٠‏ سوره شورا. -١/‏ تحف العقول» ص #"2 سنن ترمذى» ج * ص "8١‏ /- 
رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى, ج 7 ص 584. 9- آيه 189 سوره آل عمران. -٠١‏ براى مطالعه 
بيشتر اين روايات رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامىء ج 27 ص 798- -١١ .88٠‏ نهج البلاغه» خطبه 
47 فيض» ص .71١‏ 17- آيه 1/8 سوره انعام. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» مصطفى؛ 
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بررسى و تحليل دلايل عقلى ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه قبل از بررسى دلايل عقلى ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه» 
بيان جند نكته ضرورت دارد. اولا: اكثر فقهايى كه در ككذشته در مورد ولايت فقيه سخن كفته اند بيشتر از آنكه به دلايل عقلى 
عنايت ويزه اى داشته باشند» به دلايل نقلى و احاديث و اخبار ائمه معصومين - عليهم السلام - تمسكك نموده و آن را براى اثبات 
مساله كافى دانسته اند.لذا ارائه دلايل عقلى منقح و داراى نظم منطقى در ميان آثار مكتوب آنان كمتر به جشم مى خورد. ثانيا: اكثر 
آن دسته از فقهايى هم كه به دلايل عقلى )١(‏ براى اثبات ولا-يت فقيه توجه نموده اند» بيشتر به اثبات اصل ضرورت حكومت 
اسلامى در عصر غيبتء و لزوم سريرستى و رياست عاليه جامعه اسلامى از سوى فقهاى عادل جامع الشرايط يرداخته اند.به عبارت 
ديكر. همان جنبه «حقانيت » ولايت فقيه را بيشتر مد نظر قرار داده اند كه معتقدان به نظريه هاى مشروعيت ولايت فقيه در آن شكى 
ندارند» و كمتر به جنبه «قانونيت » آن عنايت داشته اند كه محل نزاع و اختلاف است.اين استدلالها جاى يرداختن به مبنا و ملاكك 
مشروعيت ولايت فقيه به اصل مشروعيت ولايت فقيه اهتمام ورزيده شده است. ثالثا: هر جند در ديد كاه مشروعيت الهى ولايت فقيه 
ما بايد صرفا استدلال طرفداران نظريه ولايت مطلقه فقيه را مورد بررسى قرار دهيمء اما از آنجايى كه نظريه ديككر در همين ديد كاه 
يعنى نظريه «ولا-يت عامه فقيه » نيز به اصل نصب الهى فقيه معتقد استء اشاره اى به دلايل مطرح شده از سوى طرفداران آن هم 
خواهيم داشت. بررسى استدلال عقلى امام خمينى (ره) و سه نكته درباره آن امام خمينى (ره) در كتاب ولا-يت فقيه (حكومت 
اسلامى) خويش با استدلال به لزوم وجود مؤسسات اجرايى و ضرورت اجراى احكام اسلام و ماهيت و كيفيت قوانين اسلام (احكام 


مالى» احكام دفاع ملى و احكام احقاق حقوق و احكام جزايى) و لزوم وحدت بين امت اسلام و ضرورت قيام علما براى نجات مردم 
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مظلوم و محروم و همجنين با استناد به سنت و رويه رسول اكرم (ص) و رويه امير مؤمنان على بن ابيطالب (ع) و...بر ضرورت 
تشكيل حكومت اسلامى در عصر غيبت تاكيد كرده و مى فرمايد: «اكنون كه دوران غيبت امام (ع) بيش آمده و بناست احكام 
حكومتى اسلام باقى بماند و استمرار يبدا كند و هرج و مرج روا نيست» تشكيل حكومت لازم مى آيد.عقل هم به ما حكم مى كند 
كه تشكيلات لازم است... اكنون كه شخص معينى از طرف خداى تباركك و تعالى براى احراز امر حكومت در دوره غيبت تعيين 
نشده است تكليف جيست؟ آيا بايد اسلام را رها كنيد؟ ديككر اسلام نمى خواهيم؟ اسلام فقط براى دويست سال بود؟ ...يا اينكه 
حكومت لازم است» واكر خدا شخص مينى را براى حكومت در دوره غيبت تعيين نكرده استء لكن آن خاصيت حكومتى را كه 
از صدر اسلام تا زمان حضرت صاحب (ع) موجود بود براى بعد از غيبت هم قرار داده است.اين خاصيت كه عبارت از علم به قانون 
وعدالت باشد در عده بيشمارى از فقهاى عصر ما موجود است.اكر با هم اجتماع كنند» مى توانند حكومت عدل عمومى در عالم 
تشكيل دهند.اكر فرد لا-يقى كه داراى اين خصلت باشد به يا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايت را كه حضرت رسول 
اكرم (ص) در امر اداره جامعه داشت دارا مى باشدء و بر همه مردم لازم است كه از او اطاعت كنند» . (5) ايشان در كتاب البيع نيز 
يس از بيان اينكه احكام اسلامىء اعم از قوانين اقتصادى و سياسى و حقوقى بوده و تا روز قيامت نسخ نشده و باقى و لازم 
الاجراست و اجراى احكام الهى هم جز از طريق بريايى حكومت اسلامى امكانيذير نيست. (زيرا در غير اين صورتء جامعه مسلما به 
سوى هرج و مرج رفته و اختلال و بى نظمى كه نزد خدا و خلق امرى قبيح و نايسند استء بر همه امور مستولى خواهد شد) كما 
اينكه حفظ مرزهاى كشور اسلامى از هجوم بيكانكان و جلوكيرى از تسلط تجاوزكران بر آن هم كه عقلا و شرعا واجب است» جز 
با تشكيل حكومت اسلامى ميسر نيست.اينكونه نتيجه مى كيرند كه: «آنجه بر شمرديم» جزو بديهى ترين نيازهاى مسلمانان است و 
از حكمت به دور است كه خالق مدبر و حكيم, آن نيازها را بكلى ناديده كرفته» از ارائه راه حلى جهت رفع آنها غفلت كرده باشد. 
آرىء همان دلايلى كه لزوم امامت يس از نبوت را اثبات مى كند, عينا لزوم حكومت در دوران غيبت حضرت ولى عصر عجل الله 
تعالى فرجه الشريف را در بر دارد.بويزه» يس از اين همه مدت كه از غيبت آن بز ركوار مى كذرد و شايد اين دوران هزارها سال 
ديكر نيز العياذ بالله ادامه يابد» علم آن نزد خداوند است. آيا مى توان تصور كرد كه آفريد كار حكيم؛ امت اسلامى را به حال خود 
رها كرده و تكليفى براى آنان معين نكرده باشد؟ و آيا خردمندانه است كه بككوييم خداوند حكيم به هرج و مرج ميان مسلمين و 
يريشانى احوال آنان رضا داده است؟ و آيا جنين كمانى به شارع مقدس رواست كه بككوييم حكمى قاطع جهت رفع نيازهاى اساسى 
بندكان خدا تشريع نكرده است تا حجت بر آنان تمام شده باشد؟ آرىء لزوم حكومت به منظور بسط عدالت و تعليم و تربيت و 
حفظ نظام جامعه ورفع ظلم و حراست مرزهاى كشور و جلوكيرى از تجاوز بيكانكان» از بديهى ترين امور و واضحات عقل استء 
بى آنكه بين زمان حضور و غيبت امام واين كشور و آن كشور فرقى باشد» . (”) و در قسمت ديكر از همان كتاب بيش كفته مى 
فرمايد: «در زمان غيبت» اكر جه شخص معينى براى تصدى امر حكومت قرار داده نشده استء ولى بنابر آنجه بيشتر بيان شدء» ممكن 
نيست» خداوند در امر حكومت كه نياز حتمى جامعه اسلامى استء اهمال كرده باشد... اكنون سزاوار است بككوييم كه جون 
حكومت اسلامى» حكومتى مبتنى بر قانون استء آن هم فقط قانون الهى كه براى اجراى احكام و بسط عدالت در سراسر جهان 
مقرر شده استء زمامدار اين حكومتء ناكزير بايد دو صفت مهم را كه اساس يكك حكومت الهى است دارا باشد» و ممكن نيست 
يكك حكومت مبتنى بر قانون تحقق يابد مكر آنكه رهبر و زمامدار آن واجد اين دو صفت باشدء اول علم به قانون و دوم عدالت » . 
(©) از مجموع آنجه در اينجا از امام خمينى (ره) به عنوان دليل عقلى ذكر شدء شايد بتوان در يكك نظم منطقى و به طور خلاصه 
جنين كزارش نمود: -١‏ ضرورت حكومت اسلامى به دلايل متعدد (و از جمله اجراى احكام اسلام و جل وكيرى از هرج و مرج) از 
بديهى ترين نيازهاى مسلمانان و از واضحات عقل است كه از حكمت خالق مدبر و حكيم به دور است كه در اين امر اهمال كرده و 


از آن غافل مانده باشد. -١‏ قاعده عقلى» تخصيص بردار نبوده و مخصوص زمان و مكان خاصى نيست.لذا همان دلايلى كه لزوم 
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امامت را اثبات مى كندء عينا لزوم حكومت در عصر غيبت را نيز شامل مى شود. 7- طبيعت طرز حكومت اسلامى كه حكومتى 
مبتنى بر قانون استء اقتضا مى كند كه زمامدار آن حتما از دو صفت علم به قانون و عدالت برخوردار باشد.- از مقدمات بيش 
كفته» مى توان نتيجه كرفت كه ولا-يت فقيه عادل در عصر غيبت و تصدى و سريرستى جامعه اسلامى از سوى وىء امرى كاملا 
مشروع استء لذا اكر به يا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايتى را كه حضرت رسول اكرم (ص) در امر اداره جامعه داشت 
دارا مى باشدء و بر همه لازم است كه از او اطاعت كنند. درباره استدلال عقلى امام خمينى (ره) بايد به سه نكته مهم توجه كرد: 
نكته اول: هر جند امام خمينى (ره) با تعبير «فما هو دليل الامامة بعينه دليل على لزوم الحكومة بعد غيبة ولى الامر عجل الله تعالى 
فرجه الشريف » مهمترين يايه استدلال خويش را براى اثبات ولا-يت فقيه همان ادله امامت عامه مى كذارند, با اين حالء نبايد 
فراموش كرد كه وى در صدد اثبات مساله نصب الهى و جنبه «قانونيت » ولايت فقيه نبوده بلكه بيشترين تكيه ايشان در اين استدلال» 
اثبات ضرورت حكومت اسلامى و عدم اهمال شارع مقدس در عصر غيبت و اثبات جنبه «حقانيت » ولايت فقيه در مقابل كسانى 
است كه در مبارزه با طاغوت كوتاهى نموده و سكوت خويش رابا اعتقاد به عدم لزوم حكومت دينى در دوران غيبت با سريرستى 
فقيه عادل توجيه مى كنند. شاهد بر اين ادعا اين است كه هم در كتاب حكومت اسلامى و هم در كتاب البيع» امام خمينى (ره) بلا 
فاصله يس از استدلال عقلى» برخى دلايل شرعى و احاديث و اخبار ائمه معصومين - عليهم السلام - از جمله روايت علل (2) به نقل 
از فضل بن شاذان از حضرت امام رضا (ع) را ياد آورى مى كند كه همككى بر ضرورت وجود اولى الامر و لزوم حكومت اسلامى و 
تعيين تكليف امت و عدم اهمال شارع مقدس در ايجاد نظم اجتماعى و جلو كيرى از هرج و مرج دلالت دارند. حال اكر كفته شود: 
جون امام خمينى (ره) دليل را به علم كلام ارجاع داده و به دلايل امامت عامه استدلال نموده اند» و جون يكى از دلايل مهم امامت 
عامه هم همان قاعده لطف است (2) كه بر اساس آن كفته مى شود وجود امام لطف است يس بر خداوندلازم است امام را نصب 
نمايد) لذا بايد نصب فقيه از سوى شارع مقدس را امرى حتمى فرض كنيم. در ياسخ بايد كفت: اولا امام خمينى (ره) همانكونه كه 
بيان شدء اساسا در صدد بيان نصب الهى و يا انتخاب مردمى فقيه نيست. بلكه ايشان مى كويند همان طور كه ضرورت امامت ثابت 
مى شودء ضرورت ولا-يت و حكومت فقيه در عصر غيبت هم ثابت مى شود. ثانيا دليل امامت عامه منحصر در قاعده لطف 
نيست.دليل ديكرى هم هست كه مى كويد براى جلوكيرى از اختلاللل نظام با توجه به تنازع و دركيرى بين افراد» علاوه بر قانون 
الهى» وجود امام و سريرست براى جامعه ضرورى و لازم است. ثالثا هر جند در قاعده لطف» نصب امامان از سوى خداوند سبحان 
لازم استء اما مى توان كفت يكى از دلايل لطف بودن امام و وجوب نصب او بر خداوند» همان عصمت امام است. مرحوم خواجه 
نصير الدين طوسى در «تجريد الاعتقاد) خويش مى فرمايد: «و العصمةٌ تقتضى النص » (17) كما اينكه مرحوم علامه حلى در شرح اين 
عبارت مى فرمايد: «از آنجايى كه عصمت. يكك امر مخفى است كه جز خداوند تعالى هيجكس بر آن واقف نيست لذا واجب است 
كه امام از سوى خداوند تعالى كه عالم به اين شرط است نصب كردد)» . (8) و در جاى ديككر دليل لطف بودن وجود امام را براى 
حفظ شرايع وحراست آن از زيادت و نقصان مى داند. (4) به عبارت ديكر بر اساس قاعده لطف. ضرورت نصب امام به خاطر 
حيثيت امام از جنبه حكومت نيستء بلكه به خاطر حيثيت عصمت ايشان است كه بتواند احكام الهى راحفظ و حراست نمايد.زيرا 
تنها معصوم است كه مى تواند حافظ احكام باشد و از عهده غير معصوم خارج است. بنابر اين» يا بايد كفت قاعده لطف براى نصب 
فقيه عادل دلالتى ندارد» و يا بايد به عصمت ولى فقيه معتقد كرديم.و جون براى ولى فقيه» عصمت را شرط نمى دانيم» يس بايد از 
شمول قاعده لطف در جهت نصب الهى فقيه» صرفنظر نماييم.همان كونه كه به نظر مى رسدء نظر حضرت امام خمينى (ره) در دليل 
عقلى ارائه شده از جانب ايشان اساسا غير قاعده لطف باشد. نكته دوم: اكر كفته شود: لازمه سخن و مفهوم كلام امام خمينى (ره) 
مبنى بر اينكه «اكر فردى لايق (فقيهى عادل و واجد شرايط) به يا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايتى را كه حضرت رسول 


اكرم (ص) در امر اداره جامعه داشت دارا مى باشدء و بر همه مردم لازم است كه از او اطاعت كنند» اين است كه فقيه واجد شرايط 
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از جانب شارع بالفعل منصوب باشد والا با جه حقى اين فقيه مى تواند حكومت تشكيل دهد؟ در ياسخ بايد كفت: اولا بر خللاف 
نظريه ولايت انتخابى فقيه كه اساسا هر كونه نصبى را در مرحله ثبوت قابل خدشه مى داند؛ نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه. بخشى 
از مشروعيت ولايت فقيه را نصب الهى مى داند و ازاين جهت شكى بخود راه نمى دهد. ثانيا كرجه لازمه سخن امام خمينى (ره) 
اين است كه فقيه عادل جون مشروعيت الهى دارد مى تواند حكومت تشكيل دهد و صاحب همان ولايتى كردد كه ييامبر اكرم 
(ص) در امر اداره جامعه داشتء اما هركز اين برداشت صحيح در تضاد و منافات با اين نكته نيست كه جنين فقيهى حتما از رضايت 
و مشروعيت مردمى قبل از نصب الهى برخوردار بوده است.زيرا زمانى يكك فقيه عادل موفق به تشكيل حكومت صالح اسلامى مى 
كردد كه اكثريت مردم او را همراهى كرده باشند.مكر اينكه مشروعيت اصل قيام و تهيه مقدمات براى تشكيل حكومت صرفا مدنظر 
باشد كه در جنين حالتى اساسا از موضوع بحث خارج است.زيرا هر فرد مسلمانى مكلف به امر به معروف و نهى از منكر و مبارزه با 
طاغوت و ايجاد تمهيدات تشكيل حكومت اسلامى استء و شكى نيست كه فقيه عادل نسبت به ديكران اولى براى عمل به جنين 
وظيفه و تكليفى است.بديهى است بر اساس روايات اسلامى هر كونه فداكارى در اين مسير و لو تا مرز شهادت» صد در صد مشروع 
است. ناكفته بيداست قيد «صالح اسلامى » براى حكومت» جهت برهيز از حكومتهاى «تغلبيه ؛ است.ممكن است عده اى معتقد 
باشند كه فقيه عادل بايد به هر وسيله اى كه شده است حكومت تشكيل دهد و لو آنكه با تغلب و زور باشد و اكثريت مردم هم او را 
همراهى نكرده باشند» اما در مكتب امامت تا كنون هيج فقيه و صاحبنظر شيعى» در غير اسلامى بودن حكومت «تغلبيه ؛ شكك و شبهه 
اى نداشته است. ثالشا سيره عملى حضرت امام خمينى (ره) در تشكيل حكومت. بهترين دليل براى اثبات اين نكته است كه تا 
رضايت و نظر و آراى اكثريت مردم در كار نباشد» هيج حكومتى از قانونيت برخوردار نخواهد بود.زيرا ايشان على رغم قيام از 
سالهاى قبل از دهه جهلء عملا موفق به تشكيل حكومت تا قبل از بهمن 1701 نشدندء و زمانى هم كه حكومت و دولت تشكيل 
دادند» نه تنها آراى اكثريت قاطع قريب به اتفاق ملت ايران را با خود داشت.سهل است كه دهها ميليون قلب اقشار مختلف مردم به 
شق ايشان مى تييد. امام خمينى در بدو ورود به ايران و در اولين سخنرانى خويش در بهشت زهرا علت اصلى غير قانونى بودن 
رزيم ستمشاهى يهلوى را شكل كرفتن نهادهاى حكومتى آن بدون رضايت مردم اعلام نموده و در اين زمينه مى فرمايند: «مجلس 
مؤسسان را با زور سرنيزه تاسيس كردند ملت هيج دخالتى نداشت...يس اين سلطنت از اول يكك امر باطلى بود بلكه اصل رزيم 
سلطنتى از اول خلاف قانون و خلاف قواعد عقلى و خلاف حقوق بشر است...هر كسى سرنوشتش با خودش استء مكر يدرهاى ما 
ولى ما هستند؟ ...مجلسى كه بدون اطلاع و رضايت مردم است اين مجلسء غير قانونى است.دولتى كه از همجو مجلسى و همجو 
سلطانى انشا بشود. اين دولت غير قانونى است » . )3١(‏ كما اينكه ايشان علت تو دهنى زدن به دولات طاغوت و تشكيل دولت 
اسلامى از جانب خود را راى و رضايت مردم مى دانند.ايشان دولت اسلامى را متكى به آراى ملت (مشروعيت مردمى) و متكى به 
حكم خدا (مشروعيت الهى) دانسته و در اين زمينه مى فرمايند: «من تو دهن اين دولت مى زنم» من دولت تعيين مى كنم, من به 
يشتيبانى اين ملت دولت تعيين مى كنمء من به واسطه اينكه ملت مرا قبول دارد...دولتى كه ما مى كوييم دولتى است كه متكى به 
آراى ملت استء متكى به حكم خداست » . )١١(‏ ايشان در اولين فرمان حكومتى و يا همان حكم اولين نخست وزيرى كه براى 
تشكيل اولين دولت حتى قبل از تنظيم قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران صادر فرموده اند تعبير حق شرعى و تعبير حق قانونى 
ناشى از آراى ملت را با هم بيان نموده و برا هر دو جنبه مشروعيت خويش يعنى امشروعيت الهى ) و امشروعيت مردمى ) تكيه مى 
كد ومى فرمايتد: (عتات آقاى مهتداس باز ركان ينا به يشتياد شوراى اتقلان: ير تحت تق شبرعى وحق قانوتى 'اشى :از آراض 
اكثريت قاطع قريب به اتفاق ملت ايران كه طى اجتماعات عظيم و تظاهرات وسيع و متعدد در سراسر ايران نسبت به رهبرى جنبش 
ابراز شده است..) . )1١(‏ بنابر اين شكى نيست كه سيره عملى امام خمينى (ره) بر هر دو جنبه «مشروعيت الهى » و «مشروعيت 


مردمى » تاكيد دارد. نكته سوم: جنانجه در عصر غيبت براى حاكم اسلامى» انتصاب شارع مقدس را تنها معيار مشروعيت دانسته و 
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در جنبه «قانونيت » مشروعيت ولايت فقيه» صرفا مشروعيت الهى را كافى بدانيم و براى مشروعيت مردمى تاثيرى قائل نباشيم» آنكاه 
در تعيين فقيه منصوب شارع با محذورات و اشكالات فراوانى مواجه خواهيم شد.در اينجا نمونه اى ازاين اشكالات را يادآورى مى 
كنيم. -١‏ اكر كفتيم همه فقيهان عادل واجد شرايط جون از جانب شارع مقدس نصب شلده اندء مى توانند دولت تشكيل دهند ولو 
آنكه مردم رضايت نداشته ودر امر حكومت به آنان اقبال و مراجعه نكرده باشندء آنككاه اين سؤال غير عقلانى نخواهد بود كه در 
صورت عدم قيام و اقدام هيج فقيه واجد شرايطى» تكليف امت جيست؟ كما اينكه درتاريخ طولانى دوره فقهاى متاخرء ما دجار 
جنين وضعيتى بوده ايم. مككر نه اين است كه غير فقيه با وجود فقيه واجد شرايط حق حكومت ندارد؟ مككر نه اين است كه لزوم 
حكومت از واضحات عقل و از بديهى ترين نيازهاى جامعه است؟ لذا نتيجه طبيعى جنين وضعيتى اين است كه يا اساسا معتقد به 
عدم تشكيل حكومت كرديم ويا حكومت غير فقيه را بايد مشروع بدانيم. البته فرض بر اين است كه فقهاى عادل واجد شرايطى 
وجود دارند و باز مى توان فرض كرد سكوت و عدم قيام آنان هم به خاطر عافيت طلبى و شانه از زير بار مسئوليت خالى كردن 
نيست تا معتقد به سقوط شرط عدالت در وجودشان كرديمء بلكه برعكس به واسطه ورع زياد» هر يكك منتظر اقدام ديكر است.در 
جنين حالتى تكليف جيست؟ يا بايد بكرييم هر كدام از آنان كه مردم به وى مراجعه كردند تشكيل حكومت بر او واجب عينى بوده 
واو ولايت بالفعل خواهد داشت كه در اين صورت عنصر مشروعيت مردمى وارد بحث شده و مفهوم آن اين است كه نصب الهى 
به تنهايى كارايى نخواهد داشتء و يا آنكه امت را بر خلاف نظر شارع بدون تكليف رها سازيم, ويا آنكه بالاخره به حكومت هر 
فرد غير صالحى تن در داده و آن را مشروع بدانيم.ظاهر امر اين است كه جز دخالت دادن به نقش مشروعيت مردمى در تعيين ولى 
فقيه جاره ديكرى نداشته باشيم. -١‏ هر جند اسبقيت در اقدام فقها نسبت به تشكيل حكومتء ممكن است معيارى براى تعبين ولى 
فقيه باشدء اما اكر فرض شود جند فقيه همزمان براى تشكيل حكومت قيام كردند و هيج كدام هم (به هر دليلى) حاضر نشدند 
ديكرى را اصلح بدانند و اتفاقا هر كدام هم بخشى از امكانات كشور را به خود اختصاص داده اند» در اينجا تكليف جيست؟ اكر 
معتقد باشيم همه اين فقها از جانب شارع بالفعل منصوب هستند و بايد مردم موظف كردند كه از همه آنان تبعيت نمايند.و در 
تشخيص اعلميت و صفات فقيه برتر هم اختلاف وجود دارد در جنين حالتى بايد جه كرد؟ آيا دراين صورت هرج و مرج لازم نمى 
آيد؟ هيجيك از اين فقها به قاعده «القرعه لكل امر مشكل » هم تسليم نمى شوند (17) تا ما با امثال اين راه حلهاء آن هم در مساله 
حساسى همجون حكومتء بخواهيم خودمان را از قيد مشروعيت مردمى رها سازيم» يس تكليف جيست؟ در اينجا نيز ظاهر امر اين 
است كه جاره اى جز رجوع به راى و نظر اكثريت مردم وجود نداشته باشد.و اين همان دخالت دادن عنصر مشروعيت مردمى در 
كنار مشروعيت الهى ولى فقيه است. ”- اككر در حكومت اسلامى ولى فقيه از دار دنيا برود و جندين فقيه واجد شرايط هم وجود 
داشته باشند كه هيج كدام غير از خود ديككرى را اصلح ندانند.و هر كدام هم خود را موظف و مكلف براى تصدى امر ولايت و 
قيام براى به دست كرفتن زمام امور بدانند. آيا در صورتى كه با انتخاب مستقيم» و يا غير مستقيم از طريق خب ركان منتخب ملت» 
راى و نظر مردم را شرط ندانيم در جنين حالتى هرج و مرج نخواهد شد؟ #- يكى از نظريه هايى كه ممكن است به عنوان راه حل 
براى تعبين ولى فقيه از بين فقهاى واجد شرايط مطرح كردد اين است كه تمامى فقهاى داراى ولايت بالفعل در يكجا جمع شوند و 
بكويند ما ازحق خود مى كذريم و يكك نفر را به عنوان ولى فقيه تعيين نموده و به رسميت مى شناسيم.در جنين فرضى نيز بايد 
كفت: اولا امكان جمع همه فقهاى صاحب ولايت فعلى و اتفاق نظر همه آنان بر يكى از فقها امرى است بسيار مشكل.لذا بايد كفت 
جمعى از آنان اكر جنين اتفاق نظرى ييدا كردند مشكل حل مى شود. ثانيا باز هم مشكل حل نمى شود.زيرا ممكن است جمع 
ديكرى از فقهاء همزمان, فقيه واجد شرايط ديككرى را براى ولايت امر امت تعيين كنند.در اينجا نيز ناجار خواهيم شد كه بكوييم هر 
كدام ازاين دو كروه (و يا جند كروه) كه منتخب مردم بودند حق تعيين ولى فقيه دارند به عبارت ديكر براى جل و كيرى از هرج و 


مرج بالاخره بايد به مردم رجوع شود. به هر حال با توجه به آنجه كه كفته شد استدلال عقلى حضرت امام خمينى (ره) رابا ناديده 
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كرفتن تاثير «مشروعيت مردمى » نمى توان براى اثبات جنبه قانونيت «مشروعيت الهى » ولايت فقيه» تمام دانست» هر جند كه براى 
اثبات جنبه «حقانيت » مشروعيت الهى ولايت فقيه» از قويترين استدلالهاست. بررسى يكى ديككر از دلايل عقلى و دو نكته در باره 
آن آيت الله العظمى بروجردى شايد اولين كسى است كه به طور منظم و منطقى بر اثبات ولايت فقيه استدلال عقلى كرده و در بين 
كلمات خويش صراحتا از نصب فقيه براى سريرستى جامعه اسلامى سخن كفته است.ايشان» اثبات ولايت فقيه و بيان ضوابط كلى و 
شئون و حدود ولا-يت وى را متوقف بر بيان امورى مى داند كه ما در اينجا به طور خلاصه بيان مى كنيم: «اولا: در جامعه امورى 
وجود دارد كه مربوط به فرد خاصى نيست بلكه از امور عمومى اجتماعى است كه حفظ نظام جامعه بدان وابسته استء نظير 
قضاوت» سريستى اموال غايب و ناتوان و مجهول المالكء و حفظ نظام داخلى جامعه و ياسدارى از مرزها و دستور جهاد و دفاع 
هنكام هجوم دشمنان و مشابه آنكه با سياست مدن مرتبط است.اين امور از مواردى نيست كه هر شخصى مستقلا بتواند عهده دار 
آن كرددء بلكه از وظايف سريرست جامعه و آن كسى است كه زمام امور اجتماعى مردم به دست اوست. ثانيا: براى كسى كه 
قوانين اسلام و ضوابط آن را بررسى كندء ترديدى باقى نمى ماند كه اسلام دين سياسىء اجتماعى است و احكام آن به اعمال 
عبادى شرعى محض كه هدف آنء تكامل فرد و تامين سعادت اخروى است منحصر نيستء بلكه اكثر احكام آن مربوط به امور 
سياسى و تنظيم اجتماع و تامين سعادت دنياى مردم است.مانند احكام معاملات و سياسات و جزاييات از قبيل حدود و قصاص و 
ديات و احكام قضايىء و مالياتهايى نظير خمس و زكات كه حفظ دولت اسلام متوقف بر آن است.به همين خاطر علماى خاصه و 
عامه اتفاق نظر دارند كه در محيط اسلام وجود سياستمدار و رهبرى كه امور مسلمانان را اداره كند ضرورى ست بلكه از ضروريات 
اسلام است.هر جند در خصوصيات و شرايط او و جكونكى تعيين اواز سوى رسول الله (ص) يا بااتتخاب عمومىء اختلا.ف نظر 
دارند. ثالثا: بى ترديد سياست بلاد و تامين جهات اجتماعى در دين اسلام جداى از جهات روحانى و شئون مربوط به تبليغ احكام و 
ارشاد مسلمانان نيستء بلكه از همان صدر اسلام سياست با ديانت در هم آميخته و سياست از شئون ديانت محسوب مى شده 
اسث:زسول الله (ص) شخضا به تديير امور مسسلماتان مى برداضت و امور آثان را سياستكرزارى مى كرد و مسلماتان براق حل و قصل 
خصومتهاى خويش به وى مراجعه مى كردند.يس از آن حضرت نيز سيره خلفاى راشدين و غير راشدين و امير المؤمنين (ع) به 
همين منوال بود.آن حضرت يس از تصدى ظاهرى خلافت»ء امور مسلمانان را تدبير مى كرد و براى ولايات» قاضى و حاكم منصوب 
مى فرمود. رابعا: با توجه به خلاصه اى از آنجه كفته شدء يعنى: -١‏ جامعه داراى نيازمنديهاى اجتماعى است كه رفع آن از وظايف 
سياستمدار و رهبر جامعه است. 7- شريعت مقدس اسلام, اينكونه امور را مهمل نككذاشته است بلكه نسبت به آن نهايت اهتمام را به 
خرج داده است.براى آن احكام بسيارى را تشريع كرده و اجراى آن را به رهبر مسلمانان واكذار كرده است. 7- اينكه رهبر و 
سياستكزار مسلمانان در ابتداى امرء كسى غير از بيامبر اكرم (ص) و يس از وى جانشينان وى نبوده اند. بايد كفت: جون امور و 
حوايج اجتماعى از مسائلى است كه عموم مردم در طول مدت عمر خويش با آن دست به كريبان هستند و شيعيان در عصر ائمه (ع) 
نمى توانسته اند در همه احوال و هر زمان كه بخواهند به ائمه (ع) دسترسى داشته باشند.به همين هت به طور قطع براى ما جنين 
نتيجه اى حاصل مى كردد كه امثال زراره و محمد بن مسلم و ديككر اصحاب ائمه (ع) از ائمه معصومين درباره شخصى كه به هنكام 
عدم امكان دسترسى به آنان به وى مراجعه كنند» يرسش نموده اند.و باز قطع داريم كه ائمه (ع) نيز اينكونه امور عامة البلوى را كه 
شارع راضى به مهمل ماندن آن نيستء مهمل نككذاشته و براى حل و فصل اين امور كسى را كه شيعيان به هنكام عدم دسترسى به 
آنان به وى مراجعه كنند» مشخص فرموهه اند.بويزه اينكه عدم دسترسى اغلب شيعيان به آنان در آن زمان» و همه شيعيان در عصر 
غيبت را كه خود از آمدن آن خبر مى داده اند به خوبى مى دانسته اند. در هر صورت ما قطع داريم كه صحابه ائمه (ع) درباره 
كسى كه شيعيان به وى مراجعه كنند» يرسش نموهه اند و ائمه - عليهم السلام - نيز به آنان ياسخ داده و اشخاصى را براى شيعه در 


صورت عدم تمكن از دسترسى به آنان مشخص فرموده اند.منتهاى امرء اين احاديث و يرسش و ياسخها در جوامع حديثى كه به 
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دست ما رسيده ساقط شده و جيزى جز همين روايت عمر بن حنظله و ابى خديجه. به دست ما نرسيده است.يس امر داير است بين 
ايتكه نصب صورت نككرفته باشد و يا اينكه فقيه عادل به اين مقام منصوب شده باشدء و آنكاه كه با مطالب كذشته بطلان نظر اول 
ثابت كرديد» نظر دوم (نصب فقيه) ثابت و قطعى مى كردد و مقبوله عمر ابن حنظله نيز از شواهد آن است.و اكر خواسته باشى» مى 
توانى مطلب را در قالب يكك قياس منطقى به شكل زير در ذهن خود مرتب كنى: يا ائمه (ع) براى اين امور مورد نياز همكان» كسى 
را مشخص ننموده و آن را مهمل كذاشته اند و يا اينكه فقيه را بدين مقام منصوب فرموده اند. لكن اول باطل است» يس شق دوم 
ثابت مى كردد.اين يكك قياس استثنايى است كه از يكك قضيه منفصله حقيقيه و يكك قضيه حمليه تشكيل شده كه رفع قضيه مقدم 
(بطلا-ن قضيه اول) صحت تالى (قضيه دوم) را نتيجه مى بخشدء واين همان جيزى است كه مورد نظر و مطلوب ماست » . (18) 
خلا-صه آنجه آيت الله بروجردى دراين دليل عقلى استدلال فرموده اند اين است كه: اولا: در مسائل اجتماعى امورى است كه 
وظيفه زمامدار اجتماع است.اين امور نمى تواند مختل كذاشته شود. ثانيا: قوانين اسلام اعم از اعمال عبادى شرعى محض است و 
شامل مسائل اجتماعى و سياسى مى شود كه اسلام اجراى آن را به رهبر مسلمانان واكذار كرده است. ثالثا: در عمل ييامبر اكرم 
(ص) و جانشينان وى رهبرى و سياستمدارى مسلمانان را بر عهده داشته اند. رابعا: با توجه به مقدمات قبلى بايد قطع داشته باشيم كه 
شيعيان در مورد مسائل مبتلابه و مساله زمامدارى در عصر غيبت از ائمه اطهار (ع) سؤال كرده و همجنين بايد قطع داشته باشيم كه 
ائمه (ع) نيز ياسخ كفته اند و جون نمى توان تصور كرد ائمه (ع) كسى را مشخص نفرموده باشند يس بايد يقين كرد كه حتما فقيه 
را براى اين مقام منصوب فرموده اند. در بررسى استدلال عقلى آيت الله بروجردى بايد به دو نكته مهم توجه كرد: نكته اول: هر جند 
استدلال عقلى آيت الله بروجردى در اثبات لزوم وجود حكومت اسلامى و«حقانيت » مشروعيت الهى فقيه واجد شرايط براى 
زمامدارى مسلمانان در عصر غيبت» كامل و تمام به نظر مى رسدء اما در اثبات اينكه حتما فقهاى جامع الشرايط از جانب ائمه (ع) 
بالفعل براى ولايت منصوب شده اند و حتما از جنبه «قانونيت » هم داراى مشروعيت الهى هستند, به نظر مى رسد كه كامل و تمام 
نباشد.زيرا در مقدمه جهارم؛ آيت الله بروجردى در مورد امورى به قطعيت رسيده اند كه جاى سؤال و ابهام زيادى دارد.به اين خاطر 
كه: اولا: در اينكه سؤال و جوابى در مورد زمامداران عصر غيبت» بين راويان و اصحاب ائمه اطهار (ع) با آن بزركواران - صلوات 
الله عليهم اجمعين - حتما و قطعا رد و بدل شده استء» صرفا يكك احتمال است كه ممكن است براى هر كسى منجر به قطع و يقين 
نكردد. ثانيا: در اينكه احاديث مربوط به ولا-يت فقيه در جوامع روايى ما وجود داشته است و به هر دليل (كتاب سوزى از سوى 
حكومتها ويا آمدن باران و وقوع سيل و زلزله و طوفان و خورده شدن از سوى موريانه! و...) حتما و قطعا ساقط شده و از بين رفته 
استء باز صرفا يك احتمال است كه نه تنها براى هر كس قطع آور نيست بلكه جون در كتب فقهاى اقدم و كتب اربعه (كه جامع 
اصول اربعمائة هست) و آثار فتوايى برجستكان فقهى امثال مرحوم شيخ صدوق به اين نكته تصريح نشده استء و هيجكس از آنان 
جة غير از آنيطة كه امروزه رحست ماسة وجوه تان ديكر رادر اين زمينه الحسبال ندادة اسك هى توان احتسال از بين رفخ 
احاديث مربوط به ولايت فقيه در جوامع روايى را رد كرد. ثالثا: بر فرض كه قبول كنيم حتما جنين يرسش و ياسخى صورت كرفته 
استء و باز قبول كنيم كه اينكونه احاديث از بين رفته استء جه دليلى داريم كه با قاطعيت بككوييم ياسخ ائمه اطهار (ع) در برابر 
يرسش شيعيان غير از ارجاع آنان به فقهاى جامع الشرايط» حتما و قطعا نصب فقها به ولايت بالفعل بوده است؟ شايد كسى احتمال 
دهد كه آن بزركواران مردم را به انتخاب فقها راهنمايى كرده باشند» شايد به كونه ديككرى غير از نصب و انتخاب ياسخ داده اند.لذا 
دليل قاطعى نداريم كه حتما ياسخ به نصب فقيه داده اند. در مجموع بايد كفت در يكك استدلال عقلى به مصداق «اذا جاء الاحتمال 
بطل استدلال » با وجود احتمالاءت مختلف يايه آن دليل عقلى سست مى شود. نكته دوم: اكر كفته شود: ارتكاز ذهنى شيعه در 
مسائل عامه امامت فقط انتصاب الهى بوده است و مساله انتخاب در عصر ائمه اطهار (ع2 اساسا مطرح نبوده است.به همين خاطر به 
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مساله امامت» جز نصب امرى ديكرى نبوده استء اما نبايد فراموش كرد كه جنين ارتكازى را بايد در مورد امامت امام معصوم (ع) 
منصرف دانستء و نمى توان آن را در مورد فقهاى غير معصوم در عصر غيبت» تعميم داد.شايد به خاطر همين عنصر عصمت بوده 
است كه مساله نصب در طول تاريخ ائمه اطهار (ع) در ذهن شيعيان جا باز كرده بوده است. ثانيا: اكر هم بر امر ارتكاز ذهنى شيعه 
در مورد نصب بدون تفاوت در مورد امامت امام معصوم و غير معصوم اصرار داشته باشيم» جه دليلى وجود دارد كه معتقد كرديم 
حتما نصب الهى فقيه براى زمامدارى در عصر غيبت بدون كسب مشروعيت مردمى و قبل از مراجعه امت» صورت كرفته است؟ 
يعنى مى توان احتمال داد كه مساله مشروعيت الهى و انتصاب يكك فقيه عادل براى سريرستى امور مردم يس از رضايت آنان نسبت 
به آن فقيه صورت كرفته است. ثالثا: در همان روايت مقبوله عمر بن حنظله كه آيت الله بروجردى به عنوان مؤيد دليل عقلى خود 
ذكر كرده است» حضرت امام صادق (ع) صراحتا جمله «قد جعلته عليكم حاكما» را يس از آنكه توصيه مى فرمايند «مردم نظر كنند 
به آن كسانى كه صاحبنظر در حلال و حرام و شناخت احكام هستند و به جنين افرادى راضى شوند» بيان فرموده اندكه البته در جاى 
خود از آن بحث خواهيم كرد. بنابراين مى توان مدعى شد كه فقهاى جامع الشرايط با نصب ائمه اطهار (ع) در جنبه «قانونيت » 
ولايت خويش هم داراى مشروعيت الهى هستند اما يس از آنكه مورد رضايت امت واقع شده و مشروعيت مردمى هم كسب كرده 
باشند. بى نوشت ها: -١‏ البته اينكه كفته مى شود «دلايل عقلى » نوعى مسامحه در تعبير است.زيرا بسيارى از دلايل مطرح شده از 
سوى بزركان فقها در باب ولايت فقيه» دلايل عقلى محض نيست بلكه تلفيقى از عقل و نقل است.مثلا در بعضى از موارد صغرى 
قياسء عقلى و كبراى آن نقلى است و بالعكس.براى اطلا-ع بيشتر رجوع شود به: جوادى آملىء عبد الله بيرامون وحى و رهبرى» 
انتشارات الزهراء ص 158. 1- رجوع شود به: امام خمينى» ولايت فقيه (حكومت اسلامى)» مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» 
تهران» بهار “/ا1, ص 798 .٠‏ 1- رجوع شود به: امام خمينى» كتاب البيع» مؤسسه اسماعيليان» ج 7 ص -88١‏ #7*. - رجوع 
شود به منبع ييشين ص 888. ه- رجوع شود به: الشيخ الصدوقء ابى جعفر محمد بن على» علل الشرايع و الاحكام؛ ج ١‏ باب 2187 
حديث 9» ص .10١‏ 28- آيت الله جوادى آملى در دليل عقلى محض خويش جهت انتصابى بودن فقيه عادل به همين قاعده لطف» 
استدلال كرده و مى كويد: «ولايت فقيه به عنوان تداوم امامت امامان معصوم (ع) مى باشد يعنى هم آفرينش و ايجاد تكوينى فقيهان 
واجد شرايط در عصر غيبت به مقتضاى حكمت الهى بر مبناى حكيمان و يا قاعده لطف متكلمان واجب استء منتها به نحو «وجوب 
عن الله » نه «وجوب على الله » » و هم دستور و نصب تشريعى آنان برابر همين تعبيرهاى ياد شده لازم مى باشد و ممكن نيست خللى 
در اصل آن تكوين و يا اين تشريع راه يابد.» براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: جوادى آملىء عبد الله» ييرامون وحى و رهبرى» ص 
.٠8‏ /ا- رجوع شود به: علامه حلى» كشف المراد فى شرح تجريد الاعتقاد. مؤسسه الاعلمى للمطبوعاتء بيروت» 1918 م ص 597. 
8- همان منبع يبشين. 4- همان منبع ييشين» ص 584 -٠١‏ امام خمينى» صحيفه نور ج © ص 187. -1١١‏ همان منبع يبشين» ص 
-١١ 0‏ همان منبع يبشين» ج هه ص 752. -١7‏ آيت الله مكارم شيرازى كه از طرفداران انتصاب الهى فقيه است مى كويد: در 
صورتى كه فرض شود آن هم به صورت بسيار نادر افراد واجد شرايط از جميع جهات مساوى هستند و هيجيكك از آنان از ديكرى 
برترى ندارد و اهل خبره نيز در اين مساله متحير كشته اند» مانعى براى رجوع به امر قرعه وجود ندارد.براى مطالعه بيشتر رجوع شود 
به: مكارم شيرازى» ناصرء انوار الفقاهه (كتاب البيع)» مدرسه الامام امير المؤمنين» قم» ١١١‏ ه.ق.» ص 098. -١‏ رجوع شود به: 
منتظرى» حسينعلىء البدر الزاهر فى صلوة الجمعه و المسافر (تقرير لما افاده آيت الله العظمى حاج آقا حسين بروجردى طباطبائى)» 
ص ١0ه-‏ /ه. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» مصطفى؛ 


معنا و مفهوم مشروعيت 


معنا و مفهوم مشروعيت مشروعيت ([1©01]11130) در لغت به معناى «قانونى بودن» و «مطابق با قانون» آمده است و اكر جه ريشه 
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لغوى آنء از «شرع)» كرفته شده و با كلمه هايى جون «شريعت)» و «متشرعه) هم ريشه استء اما اختصاص به ييروان دين و شريعت 
نداشته و يكك اصطلاح در فلسفه سياست به شمار مى رود. مشروعيت به «حقانيت» اشاره دارد و عبارت است از توجيه عقلانى اعمال 
حكومت از سوى حاكم . به عبارت ديكر» مشروعيت» يكك ويزكى در نظام حكومتى است كه حاكم به مدد آن» حكمرانى خويش 
را صحيح مى داند و مردم تبعيت از حكومت را وظيفه خود مى شمارند. مشروعيت ياسخى به اين يرسش ها است كه جرا عده اى 
حق حكومت دارند و ديكران موظف به اطاعت از آنانند» و حاكم براى نافذ بودن حكمش جه ويزكى ها و صلاحيت هايى را بايد 
داشته باشد؟ اين يرسش ها حاكى از آن است كه در هر جامعه اى» بر مبناى باورهاى رايج در آن جامعه؛ تنها عده اى صلاحيت 
حكمرانى دارند و اكر قانونى را وضع و يا امر و نهى مى كنند» ناشى از حقى است كه دارند و تبعيت ملت نيز ناشى از اعتقادشان به 
صلاحيت و شأنيت اعمال حكمرانى آنان است. وازه مقابل مشروعيت» كه مارادر فهم آن مدد مى رساند» غصب 
(031017]الا5لا) است. كسانى كه حكومت را به ناحق غصب كرده اند» سعى در كسب وجهه براى خود داشته ومى كوشند با 
انتساب خود به خداوند و ارزش هاى دينى و يا با به اطاعت كشاندن مردم, مبنايى براى مشروعيت خود يافته و حكومت خويش را 
مشروع جلوه دهند. نتيجه آن كه توجيه حاكم. در جهت اعمال حاكميت خود و توجيه مردم مبنى بر يذيرش آنء ناظر به مشروعيت 
است. از آن جا كه هر حقى در اسلام؛ ملا-زم تكليفى استء حق حاكميت» بدان معنا است كه مردم موظف به اطاعت از حاكمى 
هستند كه حاكميتش مشروع است. به عبارت ديكر آيا حكومت حق است يا تكليف؟ و حاكم حق حكومت دارد يا موظف است 
حكومت كند؟ از نظر اسلام» حكومت هم حق است و هم تكليفء و كسى كه واجد شرايط و معيارهاى حكومت باشدء در 
شرايطى» موظف است حكومت را بيذيرد. وقتى حكومت را نوعى حق بدانيم» يس متعلق به افراد معينى خواهد بود. البته اين بدان 
معنا نيست كه آن كروه؛ ممتازند؛ زيرا در جامعه اسلامى همه فرصت آن را دارند كه آن شرايط و معيارها را كسب كنند. از آن جه 
كفته شدء نتيجه مى كيريم كه: ١.‏ مشروعيت به معناى مقبوليت نيست. جرا بيش تر نويسند كان غربى» مشروعيت را به مقبوليت 
تعريف كرده اند؟ در ياسخ بايد كفت كه تعريف مشروعيت به مقبوليت» ناشى از فرهنكك معاصر غرب است. در جامعه اى كه 
انسان به جاى خدا بنشيند و مدار ارزش ها و ملاكك حسن و قبح شمرده شود؛ طبيعى است كه مشروعيت نيز بدو ارجاع شود و 
رضايت و مقبوليت بشرء ملاكك و تعريف مشروعيت قلمداد كردد. يس از آن كه «قرارداد اجتماعى» سرمشق )١(‏ انديشه غرب قرار 
كرفت» و از سوى ديكر نككرش عينى و يوزتيويستى به مفاهيم و يديده ها مبناى روش شناسى قلمداد شد» طبيعى مى نمود كه 
مقبوليت» تعريف مشروعيت به حساب آيد. البته در دنياى معاصرء مشروعيت كشورهاى مدعى دمكراسىء تنها به مدد رسانه هاى 
جمعى» مطبوعات و تكنولوزى تبليغى است. اين ابزار» افكار عمومى را هر طور كه بخواهند, هدايت كرده و سمت و سو مى دهند. 
امروزه روشن شده است كه در اين حكومت هاء كه خواست اكثريت, منشأ مشروعيت حكومت شمرده مى شودء ده ها وسيله غير 
شرافتمندانه به كار كرفته مى شود تا خواست مردم به جهتى كه صاحبان زر و زور مى خواهند, هدايت شود. ازاين رو است كه 
باطن و منشأ حاكميت» در حكومت هاى طاغوتى» همواره در طول تاريخ غلبه و زور بوده است. نتيجه آن كه: نخستء مقبوليت 
نتيجه مشروعيت است. دوم» تعريف مشروعيت به مقبوليت» مستلزم آن است كه حاكميت ديكتاتورهايى كه با ارعاب؛ زور و 
تبليغات موفق به جلب اطاعت مردم شده اند» موجه و مشروع قلمداد شوند. سوم» مشروعيت در كشورهاى مدعى دمكراسىء نتيجه 
تبليغاتى است كه اميرياليسم خبرىء با هدف مقبول جلوه دادن نظام سلطه و صاحبان زر و زور انجام مى دهد. بدين روء در اين 
جوامع» بايد مشروعيت را نتيجه فر آ يندى دانست كه رسانه هاى جمعىء براى ايجاد مقبوليت نظام سياسى انجام مى دهند. جهارم؛ 
اكر مشروعيت. دائر مدار مقبوليت باشدء لا-زمه اش آن است كه اكر مردم حكومتى را نخواستند» نامشروع باشدء هر جند آن 
حكومت,ء در بى جلب مصالح مردم باشد؛ و اكر خواهان حكومتى بودند» مشروع تلقى شود؛ هر جند بر خلاف مصالح مردم حركت 


كند. .7 تعريف مشروعيت به «قانونى بودن» درست نيست؛ زيرا ممككن است قانون اعتبار و مبناى معقولى نداشته باشد» بسا برخى از 
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قوانين از نظر مردم نامشروع» ولى منطبق بر مصالح واقعى آنان باشدء و يا قانونى مشروعء اما برخلاف مصالح واقعى جامعه باشد. اكر 
حاكمى با كودتا بر سر كار آيد و سيس با وضع قوانينى به نفع خويش آن ها را مبناى عمل در جامعه قرار دهد و به تدريج» رضايت 
مردمى نيز جلب شودء آيا جنين حاكمى كه بر مبناى قوانينى كه خود وضع كرده است» عمل مى كند» مشروع است؟ ! از آن جا كه 
هر جامعه اى نيازمند قانون استء اين تعريف» مستلزم آن است كه همه حكومت هايى كه از راه قوه قهريه. حاكميت را به دست 
كرفته و با وضع و عمل به قوانين» امنيت را بر جامعه حكمفرما ساخته اند» مشروع قلمداد شوند» در حالى كه مشروعيت جنين 
حكومت هايى محل تأمل است. ملاك مشروعيت مبناى مشروعيت حاكم جيست؟ دستكاه حاكم بر اساس جه مجوزى قوانين را 
وضع و اجرا مى كند؟ آيا حاكم جون شخصيت برجسته و والا-يى استء به خود اجازه حاكميت و وضع قانون را مى دهد؟ آيا 
دودمان و حسب و نسب و زور وغلبه مبناى مشروعيت حاكم است؟ يا آن كه مشروعيتء منشأ الهى دارد كه بر اساس آنء حاكم 
خود را محق در حاكميت مى داند و مردم به خاطر باورهاى دينى اطاعت مى كنند؟ درباره منشأ مشروعيت» ديد كاه هاى مختلفى 
وجود دارد. در اين مقام» نخست نظريه هايى را كه در اين باره مطرح است مى آوريم و سيس به بررسى ديدكاه اسلام مى يردازيم. 
٠‏ ارزش هاى اخلاقى بر مبناى اين نظريه» عدالت و بسط ارزش هاى اخلاقى, منشأ الزام سياسى است. اكر حكومت براى سعادت 
افراد جامعه و بسط ارزش هاى اخلاقى در جامعه بكوشد, مشروع قلمداد مى شود . از نظر تاريخىء ايده عدالت» از سوى افلاطون 
عرضه شد و به طبقه بندى وى از حكومت ها در آن زمان منتهى كشت. ارسطو بى كيرى مصالح مشترك در قبال مصلحت شخصى 
را معيارى براى مشروعيت حكومت قلمداد مى كرد. از نظر ارسطو مشروعيت حكومت تا زمانى دوام دارد كه حكومت از مرز 
عدالت و درستى خارج نشود و در نتيجه» اكر حكومت به فساد كشيده شود ودر آنء درستى و فضيلت ياس داشته نشود» مشروع 
نيست. افلا-طون قانونى را مشروع مى داند كه قادر به رفع مشكلات جامعه و ايجاد عدالت در جامعه شود و حاكم مطلوب را 
حكيمانى مى داند كه به قانون خوب» دسترسى داشته باشند. به نظر مى رسد معيار عدالت و ارزش هاى اخلاقى» تنها مشروعيت 
قوانين و اوامر حكومتى را اثبات مى كند؛ اما در اين نظريه» در مورد مشروعيت حاكمان» سخنى به ميان نيامده است. به عبارت 
ديكر اين نظريه» ياسخ اين سؤال را كه حاكم بر اساس جه معيار و مجوزى اعمال حاكميت مى كندء نمى دهد. نكته ديكر آن كه 
بايد روشن كردد كه معيار عادلانه بودن قانون جيست. آيا صرف اين فرض كه قوانين كشف شده از سوى حكيم., عادلانه و خوب 
استء كفايت مى كند. به نظر مى رسد اكر قانون مستند به وحى نباشد» حتى اكر حكيم آن ها را وضع كندء بى شككء اغراض 
نفسانى» در آن دخالت مى كند. ما معتقديم كه قانون الهى» جون از جانب خداوند, كه آكاه به ابعاد وجودى و نيازهاى انسان 
استء و بر مبناى مصالح و مفاسد واقعى انسان استء مى تواند ضامن سعادت و بسط عدالت در جامعه باشد. نكته ديكر آن كه 
قانون هر قدر هم كه خوب باشد. ضامن اجرا مى خواهد؛ يعنى كسى كه دلسوز قانون بوده و كمر همت به اجراى آن ببندد. علم و 
حكمتء به تنهايى براى رسيدن به نشر فضيلت و عدل كافى نيستء بلكه علاوه بر آن» ايمان و تقواى الهى نيز لازم است. علم به 
مثابه جراغى است كه تنها در سايه ايمان» مى تواند راه حق را بيويد. ١.‏ قرارداد اجتماعى مبناى مشروعيت حكومت, در كشورهاى 
مدعى دمكراسىء قرارداد اجتماعى است و وظيفه حكومت»ء صرفا برقرارى امنيت است. درباره اين كه مفاد قرارداد اجتماعى جيست» 
تفسيرهاى متفاوتى از سوى نظريه يردازان ارائه شده است. در آثار افلاطون به قرارداد ميان شهروندان و حكومت اشاره شده است. 
يس از رنسانسء هابز از ييشكامان نظريه قرارداد اجتماعى است. وى معتقد است كه افراد جامعه؛ براى رهايى از مرحله «وضعيت 
طبيعى» كه در آن جامعه فاقد امنيت است و رسيدن به «وضعيت معقول» كه در آنء قانون حاكم است با يكديكر قرارداد مى بندند . 
بر مبناى قرارداد» شهروندان همه حقوق خود را به حاكم مى بخشند و حاكم در قبال آنء امنيت را در جامعه برقرار مى كند. طبق 
اين نظريه» مردم يس از قرارداد حق شورش و انقلااب ندارند . در حالى كه از نظر جان لاك يكى ديكر از نظريه يردازان قرارداد 


اجتماعى» مردم حق شورش و انقلاب دارند. مردم هركاه مشاهده كنند كه حكام برخلاف قرارداد عمل مى كنند؛ مى توانند از آنان 
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روى برتافته و حكومت را به كروه ديكرى واكذار كنند. در نظريه روسوء دولت برآيند و مظهر اراده عمومى است. آن جه در 
ارزيابى اين نظريه» شايان تأمل است آن است كه اولاء در تاريخ بشرء مرحله اى كه در آنء انسان ها در وضع طبيعى به سر برده و 
سازمان اجتماعى وجود نداشته باشدء ديده نشده است. تاريخ به ياد ندارد كه انسان ها كرد هم آمده باشند و آكاهانه توافقى به 
صورت قرارداد تنظيم كرده باشند. ثانياء اين نظريه» توهمى بيش نيست كه هدف آن يركردن خلا ناشى از سكولاريسم و انزواى 
دين در جامعه است. از اين رو» در حالى كه در انديشه دينى» دولت ريشه در وحى داشته و يديده اى الهى به شمار مى رود» بر 
مبناى اين نظريه» دولت يديده اى صناعى به شمار مى رود. . مشروعيت الهى در اديان الهى» مشروعيت حكومت ها ناشى از 
خدذاوند استث و ثنها قوائيتى مشروعيت داشخه مبناق عمل قرار فى كيرقد كه از سوى خداوتد به ياميراة وعى شنده باشندة انماذر 
كذر تاريخ اين امر كه ريشه در اعماق فطرت انسان ها داشته استء همواره مورد سوء استفاده حكام جور قرار كرفته است. آنان 
كوشيده اند براى موجه جلوه دادن حكومتء خود را به خداوند منتسب كنند . در اميراتورى هاى باستان» فراعنه مصرء خود را خدا 
خوانده و ادعاى خدا يادشاهى داشتند . در آيين تحريف شده مسيحيت؛ حضرت عيسى ( عليه السلام) فرزند خداء و در قرون 
وسطىء حكومت ها بدون توجه به حقوق مردم؛ براى خود, منشأى الهى قائل بودند و در برخى كشورهاى مشرق زمينء يادشاهان 
مستبد» خود را «ظل الله مى خواندند. در فلسفه سياسى اسلام» مشروعيت حاكم و نظام سياسىء ناشى از خداوند است كه توضيح 
آن در ادامه خواهد آمد. نقد ديد كاه ماكس وبر علاوه بر آن جه ذكر شدء برخى از نويسند كان غربىء ملاكك هاى ديكرى را براى 
مشروعيت برشمرده اند؛ از جمله» يكى از نويسند كان غربى» به نام ماكس وبر منشأ مشروعيت را سه عنصر سنتء كاريزما و 
عقلانيت مى داند كه ذيلا به ارزيابى آن مى يردازيم. سنت: سنت عبارت از قوانين نانوشته اى است كه از عرف» هنجارها و ارزش 
هاى مشتركك ناشى مى شود. و بنا به كفته دانشوران سياسىء به اشكال مختلفى جون وراثت» شيخوخيتء ابوت» خون و نزاد اطلاق 
مى كردد. درباره سنت» جند نكته حائز اهميت است: الف ) نويسند كان غربى همواره با قرار دادن سنتء در مقابل مدرنء به طور 
غير مستقيم» در صدد تحقير ملل و جوامع غير غربى هستند. آنان در بى القاى اين مطلب هستند كه لازمه تمدن و مدنيت» يذيرش 
فرهنكك غرب و دست شستن از سنت هاى كذشته است. بسيارى از نظريه هاى غربى به ويزه در حوزه توسعه. به طور مستقيم و غير 
مستقيم» جوامع را به تقليد ازغرب و طرد دين و هويت و فرهنكك بومى فرا مى خوانند. ب) با توجه به آن جه درباره مشروعيت بر 
مبناى سنت ذكر شدء درباره انطباق آن بر حكومت اسلامىء بيان جند نكته ضرورى است. ١.‏ مشروعيت حكومت اسلامىء از نوع 
وراثت نيست؛ زيرا حاكم اسلامى بايد داراى عصمتء؛ در عصر حضوره و برخى شرايط علمى» عملى و شايستككى هاى اخلاقى و 
روحىء در عصر غيبت باشد. وراثت به عنوان يكك ملاك مستقل» در مشروعيت نقشى ندارد. ١.‏ مشروعيت حكومت اسلامىء از نوع 
شيخوخيت, نزاد و خون نيست؛ زيرا جنين مبنايى تنها در حكومت هاى داراى نظام يادشاهى و قبيلكى معتبر است. با ظهور اسلام؛ 
نظام قبيلكى و معيارهاى نزادى و نسبى مشروعيتء در هم ريخت واسلام با دعوت مسلمانان به روابط فراقبيلكى» اذن الهىء معيار 
مشروعيت حكومت قرار كرفت. بنابراين» در حكومت اسلامى» هيج كاه نزاد و نسبء منشأ حق نيست و نزاديرستى و ملى كرايى؛ 
خلاف روح تعاليم اسلام است. نظريه يردازان غربى» على رغم ادعاى طرد نزاد و معيارهاى نسبى در مشروعيتء و ادعاى حاكميت 
عقلانيت و علم» در جاهليت مدرن قرن بيستم,؛ با شعارهايى جون حقوق بشر و حقوق بين الملل» تنها بشر غربى را به عنوان انسان به 
رسميت مى شناسند. نكاهى كذرا به آثار شرق شناسانه (؟) حكايت از خوى سلطه طلبى و برترى جويى غرب بر عالم و آدم دارد. 
در قرن بيستم» نظام قبيلكى, با هدف حاكميت سرمايه و حفظ نظام سلطه در قالب «حزب» ظاهر شده است. در نظام حزبى» به هر 
كسى اجازه حاكميت داده نمى شود, بلكه تنها كسانى مجاز به اعمال حاكميتند كه از مجراى حزبء به مقامات بالا دست يابند و در 
جهت حفظ سيطره غرب و نظام سلطه كام بردارند. .“ادر اسلام» وراثت مشروعيت آور نيست. البته ركه هايى از كسب مشروعيت» 
از طريق نسب و وراثت را مى توان در انديشه اهل سنت يافت. آنان بر اين نكته تأكيد مى كنند كه حاكم و خليفه مسلمين بايد از 
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قريش باشد. در منابع شيعى» هيج كاه وراثت به عنوان منبعى مستقل براى مشروعيت» مطرح نشده است. در برخى آيه هاى قرآن 
كريم نيز تعصب هاى قومى و انتساب به آبا و اجداد» نكوهش شده است. در فرهنكك اسلامىء تنها بر معيارهاى فكرى علمى و 
صلاحيت ها و شايستكى هاى روحى اخلاقى تأكيد شده است و اكر بر مشروعيت ائمه اطهار تأكيد و بر محبت آنان در قرآن اشاره 
شده. «الا المودة فى القربى» از آن رو است كه آنان برترين تربيت شد كان» مكتب اسلام و وحى و داراى برترين شناخت از دين 
بوده اند. فره و كاريزما: كاريز ما عبارت است از خصوصيات و ويزكى هاى خارق العاده شخص حاكم كه به طور ناخودآ كاه مردم 
را به انقياد و اطاعت فرا مى خواند. در تاريخ معاصرء هيتلر» موسولينى و جمال عبدالناصر از مصاديق اين الكوى مشروعيت شمرده 
شده اند. در ارزيابى نظريه كاريزماء نتكات ذيل شايان ذكرند: الف) نظريه يردازان غربى» و همككام با آنان» برخى محافل و 
نويسند كان داخلى» ييامبران الهى؛ ائمه اطهار ( عليهم السلام) و ديككر رهبران بزركك الهى را از جمله مصاديق مشروعيت 
كاريزماتيك ذكر كرده اند؛ مثلا برخى با تحليل مراحلى كه جامعه ما يس از انقلاب اسلامى طى كرده استء دوره حاكميت امام 
(ره) را دوران كاريزمايى بر شمرده اند. (”) از غربزد كان انتظارى بيش از اين نيست؛ اما محافل مذهبى نبايد فريب ظاهر اين نظريه 
را بخورند. اين نككرش به رهبران الهى درست نيست؛ زيرا ييامبران را به مثابه افرادى با جاذبه هاى شخصى و فارغ از وحى الهى در 
نظر مى كيرد و طبعا يذيرش دعوت آنان از سوى مردم؛ فارغ از تعقل و تفكر و صرفا ناشى از شكّردها و جاذبه هاى شخصى آنان 
قلمداد مى شود, در حالى كه ييامبران و رهبران الهى» تجسم راستين ارزش هاى الهى اند. آنان هيج كاه. حتى براى لحظه اى مردم 
راابه خود دعوت نكردند. آن جه موجب اطاعت و انقياد انسان ها از ييامبران و رهبران الهى مى شده. تنها ويزكى ها و جاذبه هاى 
شخصيتى آنان نبوده است. اظهار عبوديت» بندكى» تواضع و مظهريت اسما و صفات الهىء از جمله ويزكى هاى مهمى بود كه انبيا 
و رهبران الهى برخوردار از آن ها بودند وهر انسان صاحب خرد» تعقل و تفكرى را از صميم قلب و با اراده اى محكم, به خضوع 
در برابر آنان فرا مى خواند. نتيجه آن كه تأمل در مفاد دعوت ييامبران و رهبران الهى و تعاليم حياتبخش آنان» موجب تبعيت و 
اطاعت مردمان از آنان مى شد. ب) با توجه به آن جه كفتيم» جاى تعجب است كه برخى در بيان مصاديق مشروعيت كاريزماتيكك» 
از يكك سوء از هيتلر» موسولينى و ديكر طواغيت نام مى برند كه نماد تفرعن» طغيان و عصيان انسان معاصرند و از سوى ديكرء 
ييامبران الهى راء كه عصاره نظام خلقت و مصداق خليفة اللهى اند در اين زمره قرار مى دهند. آيا ذكر اين مصاديق در كنار هم 
توهينى آشكار به ساحت مقدس اين بزركواران نيست؟ ج) جاذبه هاى شخصى رهبران بز ركى جون امام خمينى» ناشى از يشتوانه 
وحيانى است كه امت اسلامى را عاشقانه به تبعيت از ايشان به عنوان حاكم اسلامى فرا مى خواند» حاكمى كه براى آحاد امت 
اسلامى» سمبل دين و يادآور حاكميت بيامبر و ائمه ( عليهم السلام) است. محتواى دعوت حضرت امام (ره) تعاليمى بود كه بيامبر ( 
صلى الله عليه و آله و سلم) و ائمه بدان دعوت مى كردند و بدين خاطرء در قلب هاى مسلمان ها نفوذ يافت. البته جاذبه هاى 
حضرت امام هر صاحب خرد و فطرت سالمى را مجذوب خود مى ساخت. اين» ويزكى همه رهبران الهى است كه در قلب انسان 
ها نفوذ مى كنند. رهبران بزركك الهى» على رغم قرار كرفتن در مسند قدرتء ذره اى از آن را در راه منافع شخصى استفاده نمى 
كنند و دغدغه اصلاح كرى و نجات مسلمانان» محرومان و مستضعفان جهان را دارند. در زندكى روزمره به حداقل بسنده مى كنند 
و با همتى بلند يشتيبان مظلومان و محرومانى هستند كه مورد تعرض و كينه مستكبرانند و اين مواضعء كه برآمده از انديشه والاى 
دينى استء ميليون ها انسان را در سراسر جهان شيفته آنان مى سازد . مشروعيت در اسلام در هر نظام سياسى» مشروعيتء از فلسفه 
فكرى و جهان بينى حاكم بر آن جامعه ناشى مى شود . از اين روء مبناى مشروعيتء از جامعه اى كه اعتقادى به خدا ندارد تا جامعه 
اى كه در آنء اعتقاد به خداوند وجود دارد» متفاوت است. در اسلام» حاكمى از مشروعيت برخوردار است كه بر طبق شريعت و 
احكام اسلام عمل كند و در مقابل» اككر حاكمى ياى بند به دين نباشد» از مشروعيت برخوردار نيست. در جامعه اسلامى» مشروعيت 


از منبعى سرجشمه مى كيرد كه حاكميت مطلق در انحصار او است. در اسلام» تنها خداوند از حاكميت مطلق برخوردار است؛ زيرا 
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بر اساس بينش اسلامى» همه جهان, ملكك خداوند است و هيج كس بدون اذن او حق تصرف در آن ندارد . حكومت بر انسان ها 
باز شؤون ربويت تشريعى اث و فنها كنات عق د اكسيقار ديكرق .برادارلد كه اتطرك عتداوتد متصوي شذة باشكد. روشنم 
است كه صرف ادعاى انتساب به خداوند» مشروعيت آور نيست. اين امر» ملاكك هايى دارد كه آن ها را دين ارائه مى كند. حكامى 
كه در طول تاريخ به خاطر نفوذ دين در جوامع؛ به دروغ مدعى انتساب به خدا شده اند و كاه ادعاى الوهيت و يا «ظل اللهى» كرده 
اند وازاين طريق خواسته اند در جامعه» كسب وجهه كنند» مشروعيت ندارند. منشأ مشروعيت در دين» ارزش ها و ملاك هايى 
است كه در منابع اسلامى بدان ها اشاره شده است و حاكم اسلامى بايد داراى شايستككى هاى اخلاقى و علمى باشد تا مشروع 
قلمداد شود. همه مسلمانان بر اين امر اتفاق دارند كه مشروعيت حكومت ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) از جانب خداوند 
استء اكر جه يس از ييامبر» مبناى مشروعيت» نزد شيعه و اهل سنت تغيير يافت. شيعيان بر اين نكته تأكيد داشتند كه امامان معصوم 
( عليهم السلام) نيز هم جون ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) از سوى خداى متعال به حكومت منصوب شده و مشروعيت دارند. 
ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) بارها واز جمله در وايسين سال حيات خويش امام على ( عليه السلام) را از جانب خدا به عنوان 
جانشين خويش معرفى كرد و دستور خداوند را به مسلمانان ابلاغ نمود. (؟) اما آيا در عصر غيبت» از سوى خداوند» كسى براى 
حكومت نصب شده است؟ يا اين كه امور انسان ها به خودشان واككذار شده است؟ تأمل در ادله اى كه در منابع اسلامى آمده. 
حاكى از آن است كه در عصر غيبت» تنها فقيهانى كه داراى صلاحيت ها و شايستككّى هاى علمى عملى و اخلاقى باشند» حق 
حكومت دارند. حضرت امام رحمه الله ضمن اشاره به فقدان مشروعيت هر حكومتى كه از جانب خداوند نباشد» درباره مشروعيت 
حكومت فقها مى فرمايد: ولايت فقيه در كار نباشد» طاغوت است. اكر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه نباشد» غير 
مشروع است. وقتى غير مشروع شدء طاغوت است. (0) مشروعيت حكومت فقها استمرار حكومت ائمه اطهار ( عليهم السلام) در 
عصر حضور است. تنها تمايز حكومت در عصر غيبت» با حكومت ائمه ( عليهم السلام) آن است كه ائمه از جانب خداوند به نصب 
خاصء متصدى امر حكومت شده اند؛ اما فقها به نصب عام منصوب شده و در هر زمان» برخى از آنان مجاز و مأذون براى حكومت 
هستند. (8) حضرت امام خمينى در اين باره مى فرمايند: عهده دارى امور سياسى» فقط در صلاحيت امام معصوم و منصوبين اوست 
و در عصر غيبت» نايبان عام» فقهاى جامع شرايط فتوا و قضاءء جانشين امام معصوم در اجراى سياست هستند (مكر در جهاد ابتدايى) 
واين مسأله» بر آن ها واجب كفايى است در صورتى كه بسط يد داشته باشند و از حاكمان ظالم نترسند تا حدى كه مى توانند. () 
نقش مردم در حكومت اسلامى نقش مردم؛ در حكومت اسلامى جيست؟ اكر مشروعيت حكومت بيامبر» ائمه و فقها ناشى از نصب 
الهى استء آيا اين بدان معنا است كه مردم در تكوين و تداوم حكومت اسلامى» نقش ندارند؟ اكر نقشى دارند» آن نقش جيست؟ 
در ياسخ بايد كفت كه نقش آفرينى مردم» در مشروعيت بخشى خلاا-صه نمى شود, بلكه مردم در عينيت بخشى و كار مدى 
حكومت نقشى اساسى دارند. از اين رو» تحقق حكومت ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) كه مشروعيتش از جانب خداوند» مورد 
اتفاق همه مسلمانان استء تنها با مشاركت و حضور مردم ميسر مى شود؛ يعنى بيامبر در تشكيل حكومتش به قهر و ارعاب؛ كه 
منطق مستبدان استء متوسل نمى شودء بلكه مسلمانان با رغبت و شوقء حكومت نبوى را يذيرا مى شوند و تحكيم يايه هاى 
حكومتى بيامبر» مرهون كمكك هاى بى شائبه مردم است. بعد از رحلت بيامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) بر خلاف اهل سنت كه 
بيعت» اتفاق اهل حل و عقد و شورا را معيار مشروعيت حاكم مى شمارد» شيعه معتقد به مشروعيت حكومت از طريق نصب الهى 
است و مردم در عينيت بخشى و عملى شدن حكومت نقش دارند. بدين روه حضرت على ( عليه السلام) على رغم مأموريت به 
امامت و رهبرى جامعه از سوى خداوندء به خاطر عدم يذيرش مردم, به مدت 18 سال از دخالت در امور جامعه خوددارى فرمودند 
وبا تكيه بر زور» حكومت را بر مردم تحميل نكردند. تنها زمانى حكومت آن حضرت محقق شد كه مردم با حضرتش بيعت كردند 
. آن حضرت دراين باره مى فرمايد: «لولا حضور الحاضر و قيام الحجه بوجود الناصر... لالقيت حبلها على غاربها» اكر حضور بيعت 
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كنند كان نبود و با وجود ياوران» حجت بر من تمام نمى شد... رشته كار حكومت رااز دست مى كذاشتم. (8) و در جاى ديكر به 
اين نكته اشاره مى كند كه «لا رأى لمن لا يطاع» (4) كه ناظر به نقش مردم در ييدايى و تثبيت حكومت الهى است. در عصر غيبت 
نيز فقهاى شيعه؛ به جز برخى فقهاى معاصرء بر اين باورند كه مشروعيت حكومتء تنها ناشى از نصب الهى است. اين ديد كاه به 
«نظريه انتتصاب» مشهور است. همان كونه كه در عصر ييامبر و ائمه اطهار ( عليهم السلام) مردم منشأ مشروعيت نبوده و صرفا در 
استقرار» تحقق و عينيت حكومتء نقشى اساسى دارند. از اين رو مادامى كه حكومت حاكمان اسلامى مورد يذيرش واقع نشود. 
استقرار نخواهد يافت و اداره امور جامعه ممكن نخواهد بود. حضرت امام ( رحمه الله) ضمن تصريح بر مشروعيت الهى حاكمء 
درباره نقش مقبوليت مردمى و نفى ديكتاتورى و زور در حكومت اسلامى مى فرمايد: ما بناى براين نداريم كه يكك تحميلى بر 
ملتمان بكنيم. اسلام به ما اجازه نداده است كه ديكتاتورى بكنيم. ما تابع آراء ملت هستيم. ملت ما هر طور رأى داد, ما هم از آن ها 
تبعيت مى كنيم. ما حق نداريم» خداى تعالى به ما حق نداده است كه بر ملتمان جيزى را تحميل كنيم . )1١(‏ از آن جه كفته شدء 
روشن مى شود كه مشاركت و حضور مردم, به حاكم اسلامى» بسط يد و قدرت مى دهد تا در سايه آنء احكام و قوانين دين را در 
جامعه اجرا كند. در حقيقت» يذيرش مردمى بر اساس نصب امام معصوم است و حاكم مشروعء از سوى امام معصوم؛ مجاز به اعمال 
ولايت و دخل و تصرف است. تنها در صورتى مشروعيت حكومت دينى زوال مى يابد كه حاكم به وظايف خويش عمل نكند و يا 
يكى از شرايط حاكميت رااز دست بدهد. در غير اين صورتء مشروعيت باقى است . نكرشى جامع و منسجم به كفتارهاى حضرت 
امام» كه در صحيفه نور كرد آمده و آثار فقهى ايشان و عدم برخورد كزينشى و جناحى با آن» حاكى از اعتقاد عميق و صريح 
حضرت امام به نظريه انتتصاب است. تأكيدات حضرت امام در دوران حاكميت نظام جمهورى اسلامى بر مردم» حاكى از نقش 
آفرينى شهروندان جامعه اسلامى» در كارآيى نظام است. ايشان در تعيين نخست وزير دولت موقت مى فرمايند: من ايشان را حاكم 
قرار دادم. يكك نفر آدمى هستم كه به واسطه ولايتى كه از طرف شارع مقدس دارمء ايشان را قرار دادم. ايشان واجب الاتباع است. 
يكك حكومت عادى نيست, يكك حكومت شرعى است. مخالفت با اين حكومتء مخالفت با شرع است. )١١(‏ بنابر نظريه ديكرى كه 
يس از انقلاب اسلامى» از سوى برخى مطرح شد مشروعيت حاكم اسلامى؛ ناشى از آراى مردم است. در اين ديد كاه كه موسوم 
به «نظريه انتخاب» است» كزينش حاكم بنا به صفات و شرايطى كه حاكم بايد واجد آن ها باشدء و ائمه اطهار به عنوان ولايت عامه 
فقهاء آن شرايط را ذكر كرده اند به مردم واكذار شده است و مشروعيت» هم جون كشورهايى كه بر مبناى قرارداد اجتماعى عمل 
مى كنندء از يايين به بالا-است. مردم علانوه بر عينيت بخشىء نقش مشروعيت دهى به حاكم را نيز دارند و با آراى خويش حق 
حاكميت و تسلطى را كه از آن برخوردار بودند» به حاكم واكذار مى كنند, به كونه اى كه فقيه» بيش از كزينش و انتخاب از سوى 
مردمء حق هيج كونه ولا-يت و اعمال تصرف در شؤون جامعه را ندارد. در حالى كه بر مبناى نظريه انتصاب» رجوع به خبر كان و 
آراى مردمء به عنوان «بينه؛ مطرح است و صرفا جنبه طريقيت و كاشفيت دارد و بر اساس آنء فقيه اصلحء از ميان فقها بركزيده مى 
شود . در اصل يكك صد و هشتم قانون اساسىء درباره كزينش رهبرىء اشاره صريحى دائر بر نظريه انتصاب يا انتخاب وجود ندارد و 
قهرا بر اساس هر دو نظريه قابل توجيه است. مشروعيت و توسعه رابطه توسعه با مشروعيت جيست؟ آيا توسعه موجب مشروعيت مى 
كردد؟ اكر حاكمى نامشروع. راهكارهايى ارائه كند كه منتهى به كسترش مشاركت سياسى» توسعه سياسى يا توسعه اقتصادى و 
رفاه شودء آيااين امور» موجب مشروعيت آن حاكم مى كردد؟ در ياسخ بايد كفت كه اككر مشروعيت را به معناى مقبوليت 
ببنداريم كه در آثار نويسند كان غربى بدان اشاره شده است توسعه مى تواند مشروعيت آفرين باشد. بر اين اساسء اكر حكومتى با 
كودتا روى كار آيد و براى توسعه و رفاه مادى و اقتصادى جامعه بكوشد وازاين طريقء به تدريج رضايت عامه مردم را جلب كندء 
آن رزيم به تدريج مشروع مى كردد. طبيعى است كه بنابر اين نككرشء شأن انسانى تا حد حيوان تنزل يافته است؛ زيرا تأمين رفاه وى 


باعث مشروعيت حكمران شده است. اما بر مبناى تعريفى كه در اسلام از مشروعيت وجود دارد» هيج يكك از امور مذكورء ماهيت 
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رزيم نامشروع را دستخوش تغيير نمى كند. تنها ملاكك مشروعيت, اذن الهى و عمل بر اساس شريعت است. اين بدان معنا نيست كه 
جامعه» حكومت ناكارآمد را نيز تحمل كند؛ زيرا لازمه حكومت مشروع.؛ در شريعت اسلامى» كارآمدى و خدمت كزارى به مردم 
است. حكومت به مثابه امانتى است كه حاكم در راه برآوردن نيازهاى مادى و معنوى مردم؛ آن را يذيرفته است و به محض 
كوتاهى و تخطى از انجام وظايف و با از دست دادن شرايطى كه در اسلام براى حاكم اسلامى در نظر كرفته شده خود به خود 
عزل مى كردد و تصرفاتش از آن يس غاصبانه خواهد بود. برخى فن سالامران (تكنوكرات ها) كمان مى كنند كه به هر قيمتى» 
جامعه اسلامى بايد توسعه يابد. اين عده» كه اصالت را به توسعه و تخصص مى دهندء توسعه را حتى به قيمت فدا كردن عدالت 
اجتماعى و فقير و محروم شدن هزاران انسان از حقوق خود, بر هر امرى مقدم مى شمارند و آن را در سرلوحه برنامه خويش قرار 
مى دهندء غافل از آن كه رسالت دين» تأمين عدالت اجتماعى است. نتيجه توسعه بدون عدالت» مشكلات اقتصادىء افزايش فاصله 
طبقاتى» كسترش فرهنكك غرب در جامعه؛ فاصله كرفتن از عدالت اجتماعى و فقر و محروميت بيش از بيش جامعه است. رضاخان 
نيز در عصر خويش در بى توسعه بر اساس الككوهاى غربى بود و به عدالت اجتماعى و اقشار محروم جامعه؛ توجهى نداشت كه اين 
امر» منجر به فقر و محروميت هر جه بيش تر توده هاى محروم جامعه و حاكميت طبقات مرفه شد. قدرت و مشروعيت قدرت جيست 
و جه رابطه اى با مشروعيت دارد؟ قدرت عبارت است از استعداد و توان نفوذ در رفتار ديكران» به كونه اى كه رفتارشان بر اساس 
خواست اعمال كننده قدرت تنظيم كردد. اعمال قدرت از راه هاى مختلفى ممكن است صورت كيرد. اعمال قدرت يا مشروع است 
ويا نامشروع. قدرت مشروع.ء همان اقتدار است كه به دارنده آن» حق اعمال حكمرانى مى دهد. و قدرت فاقد مشروعيت» زور 
سلطه طلبى و استبداد است كه به ديكتاتورى مى انجامد. قدرت و مشروعيت, ارتباطى تنكاتنكك با يكديكر دارند. در جشم انداز 
دينى» قدرت اككر از منشأى الهى برآيد و در دست انسان هاى واجد شرايط باشد» مشروعيت دارد. در جامعه اسلامى» برترين منبع 
قدرته باور دينى و عقايد مردم است. اكر جه نبايد از ديكر منابع قدرت غافل ماندء اما در رويارويى با ديكر جوامع و به ويزه 
قدرت هاى جهانى» كه در صدد سيطره بر جوامع ديكر هستند» بايد از موضع قدرتء كه در معنويت و باورهاى دينى متبلور است. 
سخن كفت. بديهى است كه هر كشورى از موضع قدرت با دشمن خود, روبه رو مى شود ودر دنياى امروز» جون دشمنان ما در 
عرصه نظامى»؛ اقتصادى و فن آورى علمى برترى دارند و نقطه ضعف آن ها در عقايد و عرصه فرهنكك استء بايد از اين موضوع» 
كه نقطه قدرت ما به شمار مى رود با آن ها برخورد كنيم. بنابراين» سستى در عرصه دين و باورهاى مذهبىء به معناى خلل در 
كانون قدرت ملى ما است. هيج قدرتى به اندازه مذهبء توان برانكيختن مردم را ندارد و در ميان مذاهبء هيج مذهبى به اندازه 
اسلام و تشيعء از اين امتياز برخوردار نيست. نككاهى به دنياى معاصر و كذشته تاريخى؛ كواه صدقى براى اثبات اين مدعا است. 
امروزه بيش تر كائون هاى بحران و دركيرى» در مناطق و كشورهاى اسلامى اسث. در اين مناطق» كه در يكك سو مسلمانان ودر 
سوى ديككر آن» قدرت هاى غربى وهم بيمانان آنان قرار دارند» آن جه موجب بقا و يايدارى ملل اسلامى شده؛ مقاومتى است كه 
از اسلام نشأت كرفته است. تاريخ اسلام» مشحون از قيام و مقابله مسلمانان با دشمنان اسلام است. اين قيام ها ريشه در روحيه ظلم 
ستيزى» احقاق حقء استقلال خواهى و طرد حكام جور و نامشروع داشته است. شهيد مطهرى در اين باره مى كويد: عمل به حديث 
«افضل الجهاد كلمهُ عدل عند امام جائر در طول تاريخ رشادت ها و شهادت هاى فراوانى را در يى داشته است. (؟١)‏ هم جنين 
ايشان درباره مقاومت اسلام در برابر سلطه قدرت هاى خارجى مى نويسد: آن ها احساس كرده اند كه در سرزمين هاى شرق و 
اسلامى» فقط اسلام است كه به صورت يكك فلسفه مستقل زندكىء به مردم آن جا روح استقلال و مقاومت مى دهد. اككر اسلام 
نباشد. جيز ديكرى كه با انديشه هاى استعمارى سرخ و سياه مبارزه كند» وجود ندارد. (17) و حضرت امام (ره) در وصيت نامه 
الهى خويش.ء در اين باره مى فرمايند: اسلام و حكومت اسلامىء يديده الهى است كه با به كار بستن آنء» سعادت فرزندان خود را 


در دنيا و آخرت, به بالا-ترين وجه تأمين مى كند و قدرت آن را دارد كه قلم سرخ بر ستمكرى ها و جياولكرى ها و فسادها و 
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تجاوزها بكشد و انسان هارا به كمال مطلوب خود برساند و مكتبى است كه بر خلاف مكتب هاى غيرتوحيدىء در تمام شؤون 
فردى و اجتماعى» مادى و معنوى» فشكي سات نظامى و اقتصادى» دخالت و نظارت دارد. استقرار حكومت اسلامى در ايران» 
بيش از كذشته. دشمن را به قدرتى كه دين مى تواند داشته باشد» آكاه كرده است و بى شككء. ضعف و فتور در اركان حكومت 
اسلامى» از سوى هر كس كه باشد» كناهى نابخشودنى است. از اين رو است كه حضرت امام» حفظ نظام اسلامى را از واجب ترين 
واجب ها مى دانستند. تمسكك و عمل به اسلام» حفظ وحدت جامعه اسلامى؛ دفع شبهات و القائات دشمنان اسلام» حمايت و تبعيت 
از حاكم اسلامى» جل وكيرى از نفوذ فرصت طلبان در صفوف مسلمانان و شناخت جريانات مختلف فكرى, براى حفظ و صيانت از 
اسلام اصيل در برابر اسلام تحريف شده. از جمله عوامل بسط قدرت دينى است و در مقابل» رخنه عناصر ناصالح در بين اقشار مردم 
و به ويزه» در حوزه متوليان دين» موجب تضعيف قدرت دينى و تفسير دين به نفع حكام و مستكبران مى كردد. ايجاد فرقه هايى 
جون وهابيت و بهائيت» و تفسير و ارائه جهره اى از اسلام كه با منافعم غرب سازكار باشد» توسط عناصر نفوذى صورت كرفته و مى 
كيرد. نتيجه آن كه وظيفه صيانت از اسلام و ارزش هاى دينى» به نسل ما سبرده شده است و قصور در آنء كناهى نابخشودنى است 
واهتمام به آن» موجب رضاى الهى و سعادت دنيوى و اخروى است . بى نوشت ها: ١‏ ؟. ©231]3019117 براى آكاهى بيش تر از 
كزارش هاى شرق شناسانى كه برخوردى نزاد يرستانه با جوامع مختلف داشته اند. به آثارى كه اصطلاحا به شرق شناسى موسوم 
شده استء رجوع كنيد؛ از جمله؛ ادوارد سعيد» شرق شناسىء ترجمه عبد الرحيم كواهى (تهران» دفتر نشر فرهنكك اسلامى؛ 171/7) . 
“"'ر.ككث: ١روشنفكرى‏ دينى و جمهورى سوما » مجله كيان» ش /0؛ ص .؟ 5 ادله اى كه مبين مشروعيت حاكميت ييامبر ( صلى الله 
عليه و آله و سلم) و امامان معصوم ( عليهم السلام) است» در فصل نخست بخش سوم خواهد آمد. ه صحيفه نور» ج 94 ص 50١.‏ 8 
ادله اى كه مبين مشروعيت ولايت فقها در عصر غيبت استء در بخش سوم خواهد آمد. امام خمينى» تحرير الوسيله؛ ج 2١‏ باب 
امر به معروف و نهى از منكرء ص .557 8 نهج البلاغه. خ ٠".‏ 4 همان» خ .71 ٠١‏ صحيفه نور» ج .٠١‏ ص ١١181.‏ همان ج » ص 
١‏ مرتضى مطهرىء ييرامون انقلاب اسلامى. ١‏ مرتضى مطهرى», خدمات متقابل اسلام و ايران» ص .27 منابع مقاله: فلسفه 


سياست» مؤسسه آموزشى و يزوهشى امام خمنى (ره) ؛ 
دليل مركب از عقل و نقل 


دليل مركب از عقل و نقل برهان تلفيقى از عقل و نقل» دليلى است كه برخى از مقدمات آن را عقل و برخى ديككر از مقدماتش را 
نقل تامين مى كند. اين كونه از دليل» خود بر دو قسم است. قسم اول: دليلى است كه موضوع حكم آن از شرع كرفته شده باشدء 
ليكن عقلء مستقلا حكم خود را بر آن موضوع مترتب كند ,ُمانند «نماز خواندن در مكان غصبى » كه حكم اين مساله» به نظر 
مجتهد در مساله «اجتماع امر و نهى » بستككى دارد و جواز اجتماع امر و نهى و يا امتناع آن» هر دو بر يكك برهان صرفا عقل مبتنى 
اند. آنجه كه در مورد نماز در مكان غصبى از سوى شارع وجود دارد» مربوط به «حرمت غصب » يا «وجوب نماز) استء اما در 
مورد «اضرورت مباح بودن مكان نمازا » به عنوان شرط وضعى نظير طهارت» هيج روايتى وارد نشده است. از ايئرو اكر مجتهد 
اصولىء اجتماع امر و نهى را ممكن بداند» مى كويد: شخصى كه در مكان غصبى نماز خوانده است» هم معصيت كرده و هم 
اطاعت رو اككر جه نماز او همراه با تصرف غاصبانه بوده. ليكن نماز او صحيح مى باشد و يس از كذشتن وقت نيز قضا ندارد همان 
كونه كه در وقت نيز اعاده ندارد. اما مجتهدى كه اجتماع امر و نهى را ممكن نمى داند و جانب نهى را بر جانب مر ترجيح مى 
دهدء مى كويد: نماز واجب است و غصب مال ديككران حرام است و جمع بين اين دو محال است و لذا با وجود نهى شرعىء جايى 
براى امر شرعى باقى نمى ماند و بالعكس رو جون در مورد غصب مال ديكران» نهى آمده و آن را حرام كرده استء يس هيج كاه 


در جنين جايى شارع دستور نماز خواندن نمى دهد و لذا آن نمازى كه در مكان غصبى خوانده شودء در واقع نماز شرعى نيست و 
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باطل است. بنابر آنجه كذشتء موضوع اين حكم (نماز خواندن در مكان غصبى)» ماخوذ از يكك امر و نهى شرعى استء ولى حكم 
آن مستند به يكك استدلال عقلى مى باشد. قسم دوم: دليلى است كه موضوع و حكم آن از شرع كرفته شده باشد ليكن عقلء لازمه 
آن حكم را بر آن موضوع بارمى كند مانند حرمت ضرب و شتم والدين. آنجه در شرع وارد شده است نظير آيه شريفه «لا تقل لهما 
اف » (0)» دلالت بر حرمت اف كفتن بر والدين دارد؛ اما عقل» حرمت ضرب و شتم را به نحو اولويت دركك مى كند رُيعنى مى 
كويد اككر خداوند بى احترامى مختصر را نسبت به والدين حرام دانسته» يس بى شككء زدن آنان را نيز حرام مى داند. اين كونه از 
استدلال هاى عقلى كه در محور نقل حاصل مى شوند و تلفيقى از اين دو مى باشند» از «ملازمات عقليه ؛ شمرده مى شوند و تفاوت 
آنها با «مستقلات عقليه ؛ نظير حرمت ظلم, در همان استقلال و عدم استقلال عقل در حكم كردن است ريعنى در مثل «حرمت ظلم » 
كه از مستقلات عقليه استء عقل به صورت مستقل حكم ظلم را كه حرمت مى باشد صادر مى كند بدون آنكه دراين حكم خودء 
نيازمند موضوعات يا احكام شرعى باشد رُولى در دو مثال فوق كه كفته شد وهر دواز ملازمات عقليه بودند» اكر جه كه عقل 
حكم مى كرد ولى عقل در يكك حكم. موضوع تنها رااز شرع مى كرفت و در حكم ديكرشء علانوه بر موضوع؛ حكم شرعى 
ملازم حكم خود را نيزاز شرع دريافت مى كرد (2). دليل اول در اثبات ولايت فقيه كه بيان شدء دليل عقلى محض و از مستقلات 
عقليه است (9) و دليل تلفيقى كه اكنون در صدد بيان آن هستيم» از ملازمات عقليه است نه از مستقلات عقليه» و از نوع دوم آن 
مانند حرمت ضرب و شتم والدين مى باشد. دليل تلفيقى بر ولايت فقيه در تبيين دليل تلفيقى از عقل و نقل بر اثبات زعامت فقيه 
عادل در عصر غيبت» جنين مى توان كفت كه صلاحيت دين اسلام براى بقاء و دوام تا قيامت» يكك مطلب قطعى و روشن است و 
هيج كاه بطلان و ضعف و كاستى در آن راه نخواهد داشت: «لا ياتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه » (©) و تعطيل نمودن اسلام 
در عصر غيبت و عدم اجراى احكام و حدود آن, سد از سبيل خدا و مخالف با ابديت اسلام در همه شؤون عقايد و اخلاق و اعمال 
است و از اين دو جهتء هركز نمى توان در دوران غيبت كه ممكن است معاذالله به هزاران سال بيانجامد. بخش مهم احكام اسلامى 
را به دست نسيان سيرد و حكم جاهليت را به دست زمامداران خودسر اجرا كرد و نمى توان به بهانه اين كه حرمان جامعه از بركات 
ظهور آن حضرت (عليه السلام)» نتيجه تبهكارى و بى لياقتى خود مردم استء زعامت دينى زمان غيبت را نفى نمود و حدود الهى را 
تعطيل كرد. تاسيس نظام اسلامى و اجراى احكام و حدود آن و دفاع از كيان دين و حراست از آن در برابر مهاجمان» جيزى نيست 
كه در مطلوبيت و ضرورت آن بتوان ترديد نمود واكر جه جامعه اسلامى از دركك حضور و شهود آن حضرت محروم است, ولى 
هتكك نواميس الهى و مردمى» و ضلالت و كمراهى مردم و تعطيل اسلام» هيج كاه مورد رضايت خداوند نيست و به همين دليل» 
انجام اين وظايف بر عهده نمايند كان خاص و عام حضرت ولى عصر (عليه السلام) است. بررسى احكام سياسى اجتماعى اسلام 
كوياى اين مطلب است كه بدون زعامت فقيه جامع الشرايط» تحقق اين احكام امكان يذير نيست و عقل با نظر نمودن به اين موارد» 
حكم مى كند كه خداوند يقينا اسلام و مسلمانان را در عصر غيبت بى سريرست رها نكرده و براى آنان» واليان جانشين معصوم 
تعيين فرموده است. در عصر غيبت» مجتهدان جامع الشرايط احكام فردى و عبادى مسلمين را در كمال دقت استنباط نموده» به آن 
عمل مى كنند و به ديكران نيز اعلام مى نمايند و احكام سياسى و مسائل اجتماعى اسلام را نخست از منابع دين استخراج كرده؛ در 
نهايت تامل و ظرافت» در جامعه اسلامى به اجرا درمى آورند. اكنون نمودارى از احكام سياسى اجتماعى اسلام ارائه مى كردد. 
احكام سياسى - اجتماعى اسلام يكم: حجء از احكام ضرورى و زوال نايذير اسلام است وهر فرد مستطيع و توانمندى از هر فج 
عميق و با هر وسيله» از اقصى نقاط جهان موظف به حضور در ميقات و مواقف و مكلف به انجام مناسكك حج و عمره مى باشد و 
يكى از بارزترين مناسكك آنء وقوف در عرفات و مشعر و بيتوته در منى است. اين اعمال» همان كونه كه مكان معينى دارند كه 
وقوف در غير آن مكان كافى نيست» زمان مشخصى دارند كه وقوف در غير آن زمان مجزى نمى باشد و تشخيص زمانء همانند 


شناخت حدود اصلى مكانء كار ساده اى نيست رزيرا تشخيص زمان مناسكك,. بر اساس رؤيت هلال صورت مى كيرد و استهلال و 
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مشاهده هلال براى افراد آشناى بومى كار آسانى نيست ,جه رسد به افراد بيكانه از افق شناسىء آن هم در كشور ناشناس و در ايام 
سفر. جريان وقوف در مواقف يادشده؛ همانند روزه كرفتن يا افطار نمودن نيست كه بر اساس «صم للرؤية و افطر للرؤية » (5) هر 
كسى به تكليف فردى خود عمل نمايد رُزيرا هركز ممكن نيست ميليون ها نفر در بيابان هاى حجاز بلااتكليف و متحير بمانند و 
تدريجا هر كسى در روزى از روزهاى ماه ذى الحجةٌ كه از طريق رؤيت شخصى او يا شهادت عدلين مثلا (در صورت عدم تعارض 
بينه) يا كذشت سى روز از رؤيت هلال ماه قبل و يا استصحاب در حال شكك مشخص شده استء وقوف نمايد. اكر كسى به وضع 
كنونى حمل و نقل زائران و دشوارى نصب خيمه ها و تامين وسائل مورد نياز آن ايام آشنا باشدء هركز احتمال نمى دهد كه هر 
كس وظيفه شخصى خود را نسبت به وقوف هاء حتى اضطرارى آنها انجام دهد و آنجه كه هم اكنون تا حدودى از صعوبت آن مى 
كاهدء اعتماد بر حكم حاكمان قضائى حجاز مى باشد كه فعلا حرمين شريفين در اختيار آنهاست و در صورت عدم علم به خللاف 
واقع و همجنين در صورت علم به خلاءفء اكر موجب عسر و حرج شديد باشدء به حكم آنان عمل مى شود. استنباط عقل از اين 
مجموعه آن است كه شارع مقدسء به لازم ضرورى نظام حج اهتمام داشته و آن را تصويب و جعل كرده و آنء همانا تعيبين مرجع 
صحيح براى اعلام اول ماه ذى الحجةٌ و رؤيت هلال آن است ,جه اينكه درباره ماه مباركك رمضان جنين آمده است: «روى محمد 
بن قيس عن ابى جعفر (عليه السلام) قال: اذا شهد عند الامام شاهدان انهما رايا الهلال منذ ثلاثين يوما امر الامام بافطار ذلكك اليوم اذا 
كانا شهدا قبل زوال الشمس وان شهدا بعد زوال الشمس امر الامام بافطار ذلكك اليوم واخر الصلاه الى الغد فيصلى بهم » (). سند 
اين حديث معتبر است و اككر جه در صحيح يا حسن بودن آن در اثر وجود ابراهيم بن هاشم در سلسله سند. اختلاف استء ليكن از 
كلينى (قده) به طريق صحيح نقل شده است و استفاده حكم حج از حديث مزبور كه درباره صوم وارد شده؛ بر اساس تلفيق عقل و 
نقل است نه از باب قياس حكم حج به حكم صوم. نكته اى كه در اين حديث معتبر ملحوظ استء همانا تعبير «امام » براى مرجع 
تعيين تكليف در حال شكك مى باشد رجنانكه از مسؤول تنظيم و هدايت كاروان حج و اميرالحاج به امام ياد شده است: «عن حفص 
المؤذن قال حج اسمعيل ابن على بالناس سنةُ اربعين وماهُ فسقط ابوعبدالله (عليه السلام) عن بغلته فوقف عليه اسمعيل فقال له 
ابوعبدالله (عليه السلام) : سرفان الامام لا يقف » (7 ,)جه اينكه از اميرالحاج به والى نيز تعبير شده است: «فلما دفع الناس منصرفين 
سقط ابوعبدالله (عليه السلام) عن بغلة كان عليها فعرفه الوالى » (8) و مورد حج., به عنوان مثال ياد شده است وكرنه نياز به حاكم و 
امام براى تعيين آغاز و انجام ماه براى صوم و افطار و همجنين براى حليت و حرمت جنكك هاى غيردفاعى در ماه هاى حرام؛ امرى 
روشن است. يكى از بارزترين اهداف سياسى حج, برائت از مشركان و تبرى از افكار شركك آلود آنان است و هركز اين بعد عظيم 
حجء بدون نظم و رهبرى ميسر نيست و حج بدون برائت» فاقد روح سياسى است. دوم: حدود و تعزيرات الهىء از احكام ثابت اسلام 
مى باشد كه نه تبديل يذير است و نه قابل تحويل. از سوى ديكرء سفكك دماء و فساد در زمين و هتكك نواميس از بشر مادى سلب 
نمى شود و اصلاح و تقليل آن بدون اجراى حدود الهى ميسر نيست و از ديكر سوء قوانين غيردينى توان آن را ندارند كه جايكزين 
احكام الهى كردند. بررسى ماهوى حدود و تعزيرات نشان مى دهد كه در قوام آنهاء امامت بالاصل يا بالنيابه ماخوذ است رزيرا تا 
قاضى جامع الشرايط» ثبوت اصل جرم را موضوعا و حكما احراز نكند و استناد آن به متهم براى او معلوم نككردد و كيفيت استناد را 
از لحاظ علم و عمد يا جهل و سهو يا خطاى محض يا خطاى شبه عمد نداند و از ادله ثبوت و اثبات امور يادشده آ كاه نباشد» توان 
انشاء حكم را ندارد و تا حكم انشاء نشود» اصل حد يا تعزير ثابت نخواهد شد و در صورت عدم ثبوت حدء هركز متهم يا مجرم؛ 
مهدورالدم يا مستحق قطع دست يا تازيانه يا رجم يا زندان و مانند آن نمى باشد. اين كونه از قضاء و داورى هاء تابع حكومت 
اسلامى است و علاوه بر آن» اجراى حدود؛ در اختيار امام المسلمين مى باشد و ديككران حق دخالت در آن ندارند #زيرا سبب هرج 
و مرج خواهد شد. كذشته ازاين موارد» عفو بعضى از مجرمان در حالت هاى خاص مانند ثبوت جرم به سبب اقرار در خصوص 
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اجراء؛ عفوء و تخفيفء برعهده كسى نيست مككر به اختيار فقيه جامع الشرايط رزيرا غير از مجتهد عادل» كسى شايسته تصدى اين 
امور يادشده در حدود نمى باشد. سوم: اموال» ستون فقرات اقتصاد كشور است و هر فرد يا ملتى كه فاقد آن باشد فقير است رُيعنى 
ستون فقرات و مهره يشت او شكسته است و قدرت قيام ندارد لذا خداوند در قرآن كريم از آنء به عنوان مايه قيام ياد كرده است: 
«و لا تؤتوا السفهاء اموالكم التى جعل الله لكم قياما» (9) و حضرت رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم آن را مايه حفظ دين و 
اقامه فرائض دانست: «اللهم باركك لنا فى الخبز و لا تفرق بيننا و بينه فلولا الخبر ما صلينا و لا صمنا و لا ادينا فرائض ربنا» .)23١(‏ «مال » 
در اسلام» به جند قسم تقسيم شده است: .١‏ «مال شخصى » كه به وسيله كسب حلال يا ارث و مانند آن» ملكك اشخاص مى شود. ؟. 
«مال عمومى » كه به سبب جهاد به اذن امام يا وقف عام و مانند آن, ملكك توده مردم مى كردد. ". «مال دولتى » كه «انفال ) نام 
دارد و مخصوص امام مى باشد مانند زمين هاى موات و.... ؟. «مال دولت اسلامى » كه به نام سهم مباركك امام است و مخصوص 
شخصيت حقوقى امام و جهت امامت مى باشد. آن دسته از اموال كه ملك حكومت است نه شخصء به ارث نمى رسد و امام 
بعدى» خود مستقلا متولى آن مى شود نه آنكه توليت آن را از امام قبلى ارث برده باشد. قسمت مهم مسائل مالى در اسلامء به انفال 
برمى كردد رُزيرا اراضى موات و ملحق به آن و همجنين سلسله جبال و محتويات آنها و معادن عظيم مانند نفت, كازء طلاء و درياها 
و منافع و كرانه هاى آنها و...؛ سرمايه هاى اصيل كشورند و تصرف در آنها در عصر غيبت» بدون اذن منصوب از سوى امام معصوم 
(عليه السلام) روا نيست ,خواه منصوب خاص باشد يا منصوب عام و دراين جهتء فرق نمى كند كه قائل به تحليل انفال در زمان 
غيبت باشيم يا نه رُزيرا بر فرض تحليل و اباحه» همانند وقف عام است كه بدون تعيين متولى» هرج و مرج حاصل مى شود و موجب 
ويرانى منابع مالى و در نتيجه سبب خرابى كشور مى كردد كه دراين صورت همان متولى انفال» عهده دار دريافت و يرداخت سهم 
مباركك امام (عليه السلام) نيز خواهد بود وسر آنكه در تقسيم اموال» سهم امام» جداى از انفال ذكر شدء همين است كه درباره 
انفال» فتوا بر تحليل و اباحه عامه است ولى درباره سهم امامء فتوا بر آن است كه بيش از تسويه و تطهير» تصرف در مال مشتركك» 
حرام است و تاديه سهم امام (عليه السلام) » لازم مى باشد. توليت اين اموال يادشده؛ بر عهده اسلام شناس متخصص و يارساست كه 
همان مجتهد مطلق و عادل مى باشد رُجنانكه تصدى تبيين روابط با ملت هاى معتقد به خدا و وحى و داراى كتاب آسمانى و تنظيم 
قراردادهاى جزيه و مانند آن» بدون دخالت نائب امام معصوم (عليه السلام) نخواهد بود رزيرا اين كونه از امور عمومىء در اختيار 
ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم و جانشينان معصوم ايشان بوده است و تامل در اين بودجه هاى كلانء نشانه لزوم تاسيس حكومت 
و تامين هزينه آن است. توليت دريافت زكات و صرف أن در موارد خاص نيز بالاصاله از اختيارات معصوم (عليه السلام) است كه 
در عصر غيبتء بالنيابه» بر عهده فقيه جامع الشرايط مى باشد. جهارم: دفاع و همجنين جهاد كه آن نيز نوعى دفاع از فطرت توحيدى 
است از احكام خلل نايذير عقلى و نقلى اسلام است رُزيرا نشئه طبيعت» بدون تزاحم نيست و شواهد عينى نيز ضرورت دفاع را تائيد 
مى كند. قرآن كريم نيز كه «تبيان » همه معارف حياتبخش استء زندكى بى دفاع از حريم دين را همراه با آلودكى و تباهى ياد مى 
كند و منشا فساد جامعه راء ويرانى مراكز عبادت و تربيت توسط طاغيان مى داند ,ُيعنى هدف اولى و مقدمى خصم متهاجم. تعطيل 
مجامع دينى و سيس تخريب مراكز مذهبى است و هدف ثانوى او» كسترش فساد در زمين است كه با تشكيل محافل دينى و 
همجنين با حفظ مراكز مذهبى عقيم خواهد شد. ازاين جهت» خداى سبحان مى فرمايد: «و لولاا دفع الله الناس بعضهم ببعض 
لفسدت الارض ولكن الله ذو فضل على العالمين » ١١(‏ :)اكر دفاع الهى نمى بود و خداوند به وسيله صالحان روى زمينء طالحان آن 
را دفع نمى كردء هرآ ينه زمين فاسد مى شد رُولى خداوند نسبت به جهانيان تفضل دارد و به سبب مردان وارسته تبهكاران را هلاكك 
مى كند. همان كونه كه به منظور برطرف شدن فتنه هاى انحرافى» دستور قتال در قرآن كريم صادر شد تا هر كونه فتنه اعتقادى از 
بين برود: «و قاتلوهم حتى لا تكون فتنة و يكون كله لله » (17) » همجنين اعلام خطر شد كه اكر با دشمنان دين» قتال و ستيز صورت 
نكيرد» فتنه هاى دينى و انحراف هاى فكرى كه فساد كبير و مهم استء فراكير مى شود: «الا- تفعلوه تكن فتنةٌ فى الا-رض و فساد 
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كبير» (17( ,)و لولا دفع الله الناس بعضهم ببعض لهدمت صوامع و بيع و صلوات و مساجد يذكر فيها اسم الله كثيرا ولينصرن الله من 
ينصره ان الله لقوى عزيز» (16 ,)كر خداوند به سبب مؤمنان به حق» باطل كرايان را دفع نمى نمود, مراكز عبادت و نيايش منهدم 
مى شد. اين حكم, اختصاص به بعضى از اديان و مذاهب يا برخى از ابنيه و مراكز مذهبى ندارد» بلكه در هر عصر و مصرىء طاغيان 
آن زمان و مكانء بر ضد دين رائج آن منطقه و مركز مذهبى آن تهاجم مى كنند و تا ويرانى كامل آن از يا نمى نشينند ,ُخواه معبد 
ترسايان و يهودان باشدء خواه عبادتككاه زردشتيان و دير راهبان» و خواه مساجد و مصلى هاى مسلمانان: «و يريد الله ان يحق الحق 
بكلماته و يقطع دابر الكافرين ليحق الحق و يبطل الباطل و لو كره المجرمون » (18 ,)و خداوند جنين اراده مى نمايد كه با كلمات 
تكوينى و احكام تشريعى خودء حق را تثبيت كند و ريشه كافران را قطع نمايد تا حقيقت را يايدار» و باطل را زائل سازد زواكر جه 
تبهكاران خوشنود نباشند. در ضرورت دفاع» همين بس كه از اركان اصيل اسلام به شمار مى رود راميرالمؤمنين (عليه السلام) 
فرمود: «الايمان على اربع دعائم: على الصبر و اليقين و العدل و الجهاد» (218). اكنون كه در ضرورت مبارزه بر ضد كفر و طغيان 
ترديدى نيستء در ضرورت رهبرى آن توسط اسلام شناس متخصص و برهيزكار يعنى فقيه جامع الشرايط نيز شكى نخواهد بود 
زيرا عقلء اجازه نمى دهد كه نفوس و اعراض و دماء و اموال مسلمين» در جنكك و صلح. با رهبرى غيرفقيه جامع الشرايط اداره 
شود إجرا كه شايسته ترين فرد نسبت به اين امرء نزديكك ترين انسان به معصوم كه «اولى بالمؤمنين من انفسهم » (17) مى باشدء 
همان فقيه جامع الشرايط است. خلاصه آنكه؛ جهاد و ملحقات آن از قبيل تنظيم روابط خارجى با صاحبان اديان و نيز با ملحدان» از 
لحاظ جزيه و غير آنء و از جهت اعلان جنكك يا صلح و از لحاظ اداره امور اسراء جنككى و حفظ و صرف و هزينه غنائم جنكى و 
مانند آنء از احكام قطعى اسلام است و بدون سريرست جامع الشرايط ممكن نيست و در دوران امر ميان غيرفقيه و فقيه» تقدم از آن 
فقيه است ,جه اينكه در دوران امر ميان فقيه غير عادل و فقيه عادل» ترجح از آن فقيه عادل است رو همجنين نسبت به اوصاف 
كفايت و تدبير. ينجم: حجر و تفليسء از احكام قطعى فقه اقتصادى است كه بدون حكم فقيه جامع الشرايط» حاصل نمى شود رزيرا 
حجر كَاهى سبب طبيعى دارد مانند كودكى و جنون و بيمارى و سفاهت, و كاهى سبب فقهى و انشائى دارد مانند افلاس. اكر 
كسى سرمايه هاى اصيل خود را مثلا در تجارت از دست داده باشد و بيش از فلوسى جند در اختيارش نباشد و در برابر آن» دين 
فراكير داشته باشد كه اموال او جوابكوى ديون او نباشد» بيش از مراجعه به محكمه. محجور نيست و هنوز حق تصرف در اموال 
خود را دارد» ولى يس از رجوع بستانكار به محكمه و ثبوت «دين مستوعب » و حلول مدت آن ديون» حاكم شرع؛ بدهكار را 
تفليس و محجور مى كند و با انشاء حكم حجر, حقوق بستانكار يا بستانكاران از ذمه مديونء به عين اموال او منتقل مى شود و يس 
از آن» مديون مفلسء حق هيج كونه تصرفى در اعيان مالى خود را ندارد مككر در موارد استثناء انتقال حق از ذمه به عين همانند 
انتقال حق از عين به ذمه در مثل خمس. هيج يكك از اين امورء بدون حكم فقيه جامع الشرايط نخواهد بود و هيج اختلافى بين فقهاء 
ازاين جهت وجود ندارد كه ثبوت حجرء بدون حكم حاكم شرع نمى باشد رُاكر جه در احتياج زوال آن به حكمء اختلاف نظر 
وجود دارد: لا خلا-ف معتد به فى انه لا يثبت حجر المفلس الا بحكم الحاكم و انما الخلاف فى توقف دفعه على حكم الحاكم ) 
(1). آنجه كه دراين حكم فقهى» شايسته دقت مى باشد آن است كه ورشكستكّى و يديده «دين مستوعب ؛» » كاهى در يكك واحد 
كسبى كوجكك اتفاق مى افتد كه بررسى آن براى محكمه دشوار نيست رولى كاهى براى شركت هاى عظيم و بانكك ها و مانند آن 
رخ مى دهد كه هركز بدون كارشناس هاى متخصص در دستكاه هاى دقيق حسابرسى» تشخيص آن ميسور نيست و لازمه اش» 
داشتن همه عناصر فنى و تخصصى و ابزار دقيق رياضى مى باشد رجه اينكه لازمه ديكرشء مجهز بودن به قدرت هاى اجرايى مانئد 
حبس بدهكار مماطل و اجبار وى به تاديه و يرداخت ديون و... مى باشد و هيج فردى همتاى فقيه جامع الشرايط» شايسته اين سمت 
نيست. تذكر: بحث فوق درباره احكام حجر و تفليس و ضرورت حكم فقيه جامع الشرائط در ثبوت حجر نبايد سب توهم يكسانى 
ولا-بت فقيه كه ولا.يت بر جامعه خردمندان است با ولا-يت بر محجوران شود زيرا اين احكام بخش بسيار كوجكى از وظائف و 
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اختيارات فقيه جامع الشرائط است نظير يزشكى كه علاوه بر طبابت افراد سالم و غير مصروعء كاهى افراد مصروع را نيز معالجه مى 
كند صرف معالجه افراد مصروع در بعضى موارد را نمى توان دليل بر اين كرفت كه طبابت جنين طبيبى براى مصروعين است. ششم: 
از اين رهكذرء مطلب ديكرى ثابت خواهد شد و آن. نظام قضاء در اسلام است كه در ثبوت آن ترديدى نيست. ميان بحث قضاء و 
مبحث ولايت» فرق وافر است ,زيرا قضاءء شانى از شؤون والى به شمار مى رود كه مباشرتا (بى واسطه) يا تسبيبا (باواسطه) عهده دار 
آن خواهد بود وجون قضاءء در همه مشاجره هاى اقتصادى و سياسى و نظامى و اجتماعى و.... اعم از دريائى» فضائى» زمينى» 
داخلى و خارجى؛ حضور فقهى دارد اولا ُو صرف حكم و داورى بدون اجراء و تنفيذ حكم صادرشده. سودمند نيست ثانيا رو 
تنفيذ آن به معناى وسيع» بدون ولا-يت و قدرت اجرايى ميسور نمى باشد ثالثا يس لازمه قطعى قضاء در اسلام» همانا حكومت 
است. كسانى كه اصل قضاء را در عصر غيبت ولى عصر (عجل الله تعالى فرجه الشريف) يذيرفته اند» ياره اى از لوازم آن را نيز قبول 
كرده اند رُليكن اكر به خوبى بررسى شود لوازم قضاءء فراكير همه شؤون كشور مى باشد رزيرا مشاجرات قضايىء كاهى ميان 
اشخاص حقيقى صورت مى كيرد و زمانى بين شخصيت هاى حقوقى ,كه در صورت دوم» فصل خصومت آنان» بدون حكومت 
ممكن نيست. بنابراين» لازمه عقلى قضاءء حكومت است و فتواى عقل بر اين است كه غير از اسلام شناس متخصص وارسته» كسى 
شايسته اين مقام نيست. خلاصه آنجه كه در اين صنف دوم از استدلال بر ولايت كه تلفيقى از عقل ونقل است مى توان كفتء آن 
است كه بررسى دقيق احكام اسلام؛ اعم از بخش هاى عبادى و اقتصادى و اجتماعى و نظامى و سياسى و حقوق بين الملل» شاهد 
كوياى آن است كه اسلام در همه بخش هاى يادشده. يكك سلسله دستورهاى عمومى و اجتماعى دارد كه بدون هماهنككى امت 
اسلامى ميسور نيست ,نظير نماز جمعه و عيدين و مانند تنظيم صحيح اقتصاد: «كى لا يكون دولة بين الاغنياء منكم » (19) و تصحيح 
روابط داخلى و خارجى. اين احكام و دستورهاء براى آن است كه نظامى بر اساس عدل استوار كردد و هر كونه سلطه كرى يا سلطه 
يذيرى برطرف شود و افراد انسان» به سعادت و كمال شايسته خويش رسند. استنباط عقل از اين مجموعه آن است كه مسؤول و 
زعيم آنء ضرورتا بايد اسلام شناس متخصص يارسا باشد» كه همان فقيه جامع الشرايط است. بى نوشت ها: .١‏ سوره اسراءء آيه 78. 
". موضوع اجتماع امر و نهى» در علم اصول به طور تفصيلى بحث شده است و خوانند كان محترم مى توانند براى توضيح بيشتره به 
كتب اصولى مراجعه نمايند. *. درباره معناى «مستقلات عقليه » » به تفصيل در ص 04" بحث شده است. *. سوره فصلتء آيه 87. 
ه. تهذيب الاحكام رج ع ص 189 (باب ١8؛‏ علامة اول شهر رمضان و آخره) . *. كافى رج *: ص 188 ح .١‏ . همان رص 26١‏ 
ح 8.0 بحار رج 942 ص 378٠‏ ح . 4. سوره نساءء آيه ه. .٠١‏ بحار مج 2# ص 077١‏ ح #. .١١‏ سوره بقرهء آيه 181. 17. سوره 
بقره» آيه 197. "1. سوره انفال؛ آيه /1. ©1. سوره حج. آيه .8٠‏ 18. سوره انفالء آيه . 18. نهج البلاغه» كلمات قصار ."١‏ 17. 


سوره احزاب» أيه _ 18 جواهرالكلام» ج رةه ص 4 1١9‏ سوره حشر» أيه /. منابع مقاله: ولايت فقيه» جوادى آملى» عبدالل؛ 
دليل نقلى محض بر ولايت فقيه 


دليل نقلى محض بر ولايت فقيه جون بحث مبسوط بيرامون تمام ادله نقلى؛ اعم از قرآنى و روايى؛ خارج از محور اصلى اين رساله 
است كه وظيفه او تحليل و تبيين و تعليل عقلى ولا-يت فقيه مى باشد واز سوى ديكر در ثناياى مسائل مطروح آمده است رجه 
اينكه در نوشتار ديكران؛ از قدماء و متاخرين» به ويزه مولى احمد نراقى (رحمه الله) )١(‏ و امام خمينى (رحمه الله) (1) نيز بازكو شده 
امع لهذا به 31ق]. برضى انوواناك يس ع شط رط كل ماف از آنهااكطا م ره الأو ليما رودق الاماكرة السشويةة 
منها صحيحة ابى البخترى؛ عن ابى عبدالله (عليه السلام) انه قال: «العلماء ورثةٌ الانبياء» (). الثانية: رواية اسماعيل بن جابر» عن ابى 
عبدالله (عليه السلام) انه قال: «العلماء امناء» (26. الثالث: مرسلة الفقيهء قال اميرالمؤمنين (عليه السلام) : «قال رسول الله صلى الله عليه و 


آله و سلم: اللهم ارحم خلفائى» قيل: يا رسول الله و من خلفاؤوك؟ قال: الذين ياتون من بعدى يروون حديثى و ستتى » (2) » ورواه 
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فى معانى الاخبار» وغيره ايضا. الرابعة: رواية على بن ابى حمزة؛ عن ابى الحسن موسى بن جعفر (عليه السلام)» وفيها: «لان المؤمنين 
الفقهاء حصون الاسلام كحصن سور المدينة لها» (2). الخامسة: رواية السكونىء عن ابى اعبدالله (عليه السلام) قال: «قال رسول الله 
صلى الله عليه و آله و سلم: الفقهاء امناء الرسل ما لم يدخلوا فى الدنياء قيل: يا رسول الله صلى الله عليه و آله و سلم وما دخولهم فى 
الدنيا؟ قال: اتباع السلطان, فاذا فعلوا ذلكك فاحذروهم على دينكم » (7). السادسة: ما رواه فى جامع الاخبار» عن النبى صلى الله عليه و 
آله و سلم انه قال: «افتخر يوم القيامة بعلماء امتى فاقول علماء امتى كسائر الانبياء قبلى » (8). السابعة: المروى فى الفقه الرضوى انه 
قال: «منزلة الفقيه فى هذا الوقت كمنزلة الانبياء فى بنى اسرائيل » (4). الثامنة: المروى فى الاحتجاج فى حديث طويلء قيل 
لاميرالمؤمنين (عليه السلام) : من خير خلق الله بعد ائمه الهدى ومصابيح الدجى؟ قال: «العلماء اذا صلحوا» .2١(‏ التاسعة: المروى فى 
المجمع عن النبى صلى الله عليه و آله و سلم انه قال: «فضل العالم على الناس كفضلى على ادناهم » .)1١(‏ العاشرةٌ: المروى فى المنية 
انه تعالى قال لعيسى (عليه السلام) : «عظم العلماء و اعرف فضلهم, فانى فضاتهم على جميع خلقى الا النبيين و المرسلين» كفضل 
الشمس على الكواكبء و كفضل الاخرة على الدنياء و كفضلى على كل شى ء» (217). الحادية عشر: المروى فى كنز الكراجكى عن 
مولانا الصادق (عليه السلام) انه قال: «الملوكك حكام على الناس و العلماء حكام على الملوكك » (2131). الثانية عشر: التوقيع الرفيع 
المروى فى كتاب اكمال الدين باسناده المتصلء و الشيخ فى كتاب الغيبة» و الطبرسى فى الاحتجاج. و فيها: «و اما الحوادث الواقعة 
فارجعوا فيها الى رواة حديثناء فانهم حجتى عليكم و انا حجة الله عليهم » (215). الثالثهُ عشر: ما رواه الامام فى تفسيره (عليه السلام) عن 
آبائه» عن النبى صلى الله عليه و آله و سلم انه قال: «اشد من يتم اليتيم الذى انقطع عن ابيه يتم يتيم انقطع عن امامه» ولايقدر على 
الوصول اليه ولايدرى حكمه فيما يبتلى به من شرائع دينه» الا-فمن كان من شيعتنا عالما بعلومنا فهذا الجاهل بشريعتنا المنقطع عن 
مشاهد تناء يتيم فى حجره الا فمن هداه وارشده وعلمه شريعتنا كان معنا فى الرفيق الاعلى » (18). قال: وقال على (عليه السلام) : «من 
كان من شيعتنا عالما بشريعتنا فاخرج ضعفاء شيعتنا من ظلمة جهلهم الى نور العلم الذى حبوناه» جاء يوم القيامة و على راسه تاج من 
نور يضىء لاهل جميع تلك العرصات » (218). الى ان قال: وقال الحسين بن على (عليه السلام) : «من كفل لنا يتيما قطعته عنا محبتنا 
باستتارناء فواساه من علومنا التى سقطت اليه حتى ارشده و هداه. قال الله عزوجل: يا ايها العبد الكريم المواسى انا اولى بالكرم منككء 
اجعلوا له يا ملائكتى فى الجنان بعدد كل حرف علمه الف الف قصر» (2311). الى ان قال: وقال موسى بن جعفر (عليه السلام) : «فقيه 
واحد ينقذ يتيما من ايتامنا المنقطعين عنا و عن مشاهدتنا بتعليم ما هو محتاج اليه» اشد على ابليس من الف عابد» (218). الى ان قال: «و 
يقال للفقيه: ايها الكافل لايتام آل محمد صلى الله عليه و آله و سلم الهادى لضعفاء محبيه و مواليه» قف حتى تشفع فى كل من اخذ 
عنكك او تعلم منكك » (19). الى ان قال: وقال على بن محمد صلى الله عليه و آله و سلم: «لولا من يبقى بعد غيبة قائمنا من العلماء 
الداعين اليه و الدالين اليه » » الى ان قال: «لما بقى احد الا ارتد عن دين الله... اولئكك هم الافضلون عند الله عزوجل » .2١0(‏ الرابعة 
عشر: رواية ابى خديجة. قال: قال لى ابوعبدالله (عليه السلام) : «انظروا الى رجل منكم يعلم شيئا من قضايانا فاجعلوه بينكم, فانى قد 
جعلته قاضياء فتحاكموا اليه » .)5١(‏ الخامسة عشر: رواية اخرى له: «اجعلوا بينكم رجلا ممن قد عرف حلالنا و حرامناء فانى قد جعلته 
قاضيا» (25). السادسة عشر: مقبولة عمر بن حنظلة» وفيها: «ينظران الى من كان منكم ممن قد روى حديثناء ونظر فى حلالنا وحرامناء 
وعرف احكامناء فليرضوا به حكماء فانى قد جعلته عليكم حاكماء فاذا حكم بحكمنا ولم يقبله منه» فانما استخف بحكم الله وعلينا رده 
والراد علينا الراد على الله وهو على حد الشركك بالله » (77). السابعة عشر: ما روى عن النبى صلى الله عليه و آله و سلم فى كتب 
الخاصة والعامة انه قال: «السلطان ولى من لا ولى له » (25). الثامنة عشر: ما رواه الشيخ الجليل (ابو) محمد الحسن بن على بن شعبة فى 
كتابه المسمى بتحف العقول؛ عن سي دالشهداء الحسين بن على (عليهماالسلام)» والرواية طويلة ذكرها صاحب الوافى فى كتاب الامر 
بالمعروف والنهى عن المنكرء وفيها: «ذلكك بان مجارى الامور و الاحكام على ايدى العلماء بالله» الامناء على حلاله و حرامه » (10) 
الحديث. التاسعةُ عشر: ما رواه فى العلل باسناده عن الفضل بن شاذان» عن ابى االحسن الرضا (عليه السلام) فى حديث قال فيه: «فان 
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قال: فلم وجب عليهم معرفة الرسلء و الاقرار بهمء الاذعان لهم بالطاعة (212) ؟ قيل له: لانه لما لم يكن فى خلقهم و قواهم ما يكملون 
لمصالحهمء و كان الصانع متعاليا عن ان يرى» و كان ضعفهم و عجزهم عن ادراكه ظاهراء لم يكن بد من رسول بينه و بينهم معصومء 
يؤدى اليهم امره و نهيه و ادبه» يقفهم على ما يكون به احراز منافعهم و دفع مضارهم اذ لم يكن فى خلقهم ما يعرفون به ما يحتاجون 
اليه منافعهم و مضارهم. فلو لم يجب عليهم معرفته و طاعته» لم يكن فى مجى ء الرسول منفعة و لاسد حاجة؛ و لكان اتيانه عبثا لغير 
منفعة و لاصلاح؛ و ليس هذا من صفه الحكيم الذى اتقن كل شى ء (737). فان قال: فلم جعل اولى الامر و امر بطاعتهم؟ قيل: لعلل 
كثيرة: منها: ان الخلق لما وقفوا على حد محدود. و امروا ان لايتعدوا ذلكك الحد لما فيه من فسادهمء لم يكن يثبت ذلكك و لا يقوم الا 
بان يجعل عليهم فيه امينا يمنعهم من التعدى و الدخول فيما خطر عليهم ,لانه لو لم يكن ذلكك كذلك,. لكان احد لا يتركك لذته و 
منفعه لفساد غيره» فجعل عليهم قيما يمنعهم من الفساد و يقيم فيهم الحدود و الاحكام. ومنها: انا لا نجد فرقة من الفرق و لا مله من 
الملل بقوا و عاشوا الا بقيم و رئيس لما لابد لهم منه فى امر الدين و الدنياء فلم يجز فى حكمة الحكيم ان يتركك الخلق مما يعلم انه 
لابد لهم منه و لا قوام لهم الا به» فيقاتلون به عدوهم, و يقسمون به فيئهم» و يقيم لهم جمعتهم و جماعتهم, و يمنع ظالمهم من 
مظلومهم. و منها: انه لو لم يجعل لهم اماما قيما امينا حافظا مستودعاء لدرست الملة» و ذهب الدين» وغيرت السنهُ والاحكام, ولزاد فيه 
المبتدعون» ونقص منه الملحدون» و شبهوا ذلك على المسلمين ,لانا قد وجدنا الخلق منقوصينء محتاجين» غير كاملين» مع اختلافهم 
و اختلاءف اهوائهم؛ و تشتت انحائهم, فلو لم يجعل لهم قيما حافظا لما جاء به الرسول» لفسدوا على نحو ما بيناه» و غيرت الشرائع و 
السنن و الاحكام و الايمان» و كان فى ذلكك فساد الخلق اجمعين ') (18). خطوط كلى مستفاد از روايات يكم: بررسى اجمالى 
احاديث منقول و نيز تبيين وظائف فقهاء در متون فقهى راجع به مسائل عمومى و مهم امت اسلامى خواه در ولايت بر افتاء و خواه در 
ولايت بر قضاء و خواه در ولايت بر صدور احكام غره و سلخ شهورء خواه در دريافت وجوه شرعى كه متعلق به خود مكتب و مقام 
امامت است (از قبيل انفال و اخماس و ميراث بى وارث)» خواه از قبيل اموال عمومى (مانند اراضى مفتوح عنوة) و نيز در موارد 
جزئى و شخصى (مانند شئون غائب و قاصر) نشان مى دهد كه هم مضمون آن نصوص. از اهل بيت عصمت و طهارت (عليهم 
السلام) صادر شده است و هم عصاره اين احكام و فتاوى, از دوده طه و يس (عليهم السلام) استفاده شده است واكر جه امكان 
مناقشه در سند برخى از احاديث يا سداد و صحت بعضى از فتاوى وجود دارد» ليكن مدار اصلى ولايت فقيه در اداره امور مسلمين 
بر منهاج شريعت و بر مدار ديانت» اصلى ترين هدفى است كه روايات ماثور و فتاواى مزبور» رسالت ابلاغ آن را بر عهده دارند. از 
اين رهكذر. صاحب جواهر (رحمه الله) آن بيان درخشان فقهى را فرموده است (4؟) و شيخ انصارى (رحمه الله) در كتاب 
قضاء وشهادات. تلويحا آن را امضا نموده است (0”). دوم: حديث: «ان العلماء ورثة الانبياء» (1) به نقل كلينى (ره) از قداحء از امام 
صادق (عليه السلام)» صحيح است و نقل هاى متعدد ديكرى از همين روايت» مؤيد صدور آن است. آنجه از صدر و ساقه اين 
حديث صحيح استفاده مى شود عبارت است از: -١‏ علماء» وارثان انبياء هستند. 1- انبياء» دينار و درهم به ارث نككذاشتند. "- انبياء» 
علوم الهى را به ارث كذاشتند. 6- علوم الهى انبيا (عليهم السلام)» به صورت احاديثء به علماء دينى توريث شده است. 0- هر كس 
از طريق احاديث انبياء (عليهم السلام) از آن علوم بهره مند شدء حظ فراوانى برده است ر,زيرا درهم و دينار» متاع دنيا و قليل است و 
علوم انبيا كه توسط احاديث آنان توريث شده استء متاع معنوى و اخروى است كه براى تامين سعادت دنيا و آخرت مؤثر است, 
زيرا كالاهاى معنوى» جامع كمال هاى دنيا و آخرت و سرمايه سودآور هر دو عالم مى باشند. 8- منظور از علماءء خصوص ائمه 
(عليهم السلام) نيستء بلكه همه عالمان دينى مخصوصا غير معصومين (عليهم السلام) را به طريق روشن شامل مى شود رجرا كه 
طبق نقل كلينى (قدس سره)» حديث مزبورء به منظور ترغيب طالبان علم و تشويق راهيان كوى فراكيرى دانش صادر شده و در آن 
حديثء جنين آمده است: «من سلك طريقا يطلب فيه علما سلك الله به طريقا الى الجنة... وانه يستغفر لطالب العلم من فى السماء 


ومن فى الارض » (7””) از اين كونه تعبيرها معلوم مى شود كه حديث مزبورء به مقصود تحريص طالبان علوم دينى صادر شده است. 
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- جون انبياء (عليهم السلام) علوم فراوانى در اصول و فروع به ارث كذاشتند» هر كس حديثى را فراكيرد كه مضمون آنء شعبه اى 
از شعب علوم انبياء (عليهم السلام) باشد» در همان شعبه» وارث بيامبران است و اثرى كه از آن شعبه ويزه و رشته خاص برمى آيدء 
از آن عالم دينى متوقع است و بر اثر تناسب حكم و موضوع؛ شؤون متعددى براى علوم متنوع مطرح است كه ضمنا به آن اشاره مى 
شود. 4- حديث مزبور كه بيانكر شؤون نبوت عام و عالمان دينى هر عصر و مصر و نسل استء هركز اختصاصى به عالمان امت 
اسلامى ندارد و درصدد بيان حكم عام همه ييامبران الهى و همه عالمان دينى امت هاى كذشته و حال است /البته عالمان دينى هر 
عصرء كذشته از ارث بيامبر آن عصرء به نوبه خود, از ميراث انبياء ييشين نيز بهره مى برند ,همان كونه كه امامان معصوم (عليهم 
السلام)» وارث همه انبياء كذشته اند و نيز هر امام لاحقء از امام يا امامان سابق (عليهم السلام) ارث مى برد عالمان دينى نيز وارث 
ييامبر عصر خود و همه انبياء كذشته اند رالبته بايد توجه داشت كه ميراث» به حسب ييوند معنوى وارث با مورث توزيع مى شود كه 
مهم ترين ارث انبياء (عليهم السلام) را امام معصوم (عليه السلام) مى بردء ولى عالم دينى؛ به مقدار ييوند ويزه معنوى همراه با علم 
صائب و عمل صالح خويش با آنان» ارث مى برد هر جند اندكك باشد. سوم: عنوان «انبياء» و عنوان «رسل » » در بعضى از احاديث 
منقول اخذ شده است كه از نظر تحليل مفهومى و نيز تحقيق عرفانى» ميان عنوان «نبى » و عنوان «رسول » از يكك سو و ميان دو 
عنوان بادشده وعنوان :ول (ولاية الهى :و ولى الله يوةن) اذ سوف كيكر فرق اسث رزيرا اسان كامل ان آن عنهت كد يا وخيررا ]3 
خداوند دريافت مى كندء «نبى » است و از آن لحاظ كه دستور الهى را يس از دريافت» به مردم مى رساند» «رسول » است واز آن 
جهت معنوى كه لياقت جنان دريافت و جنين ابلاغى را دارد» «ولى الله » است كه ولايت الهى جنبه باطنى نبوت و رسالت را تامين 
مى كند و از آن جهت كه احكام خدا را اجرا مى نمايد و عهده دار تامين امور امت اسلامى استء «ولى امر مسلمين » به شمار مى 
آيد. ليكن بايد دانست كه عنوان «انبياء» » كذشته از حمل معناى خاص خود. صفت مشيرى است به رهبران جامعه و زمامداران امور 
امت رزيرا در بسيارى از آيات قرآن كريم؛ هنكام طرح جريان جنكك و صلح وارائه مبارزه با سران ستم و نيز ارائه سمت ولايت 
امرى و سريرستى جامعه؛ عنوان «نبوت » » «نبى » » «انبياء» و «نبيون » و مانند آن اخذ شده است مانند: .١‏ «النبى اولى بالمؤمنين من 
انفسهم » (7). ”. «وكاين من نبى قاتل معه ربيون كثيرا (). . «ويقتلون النبيين بغير حق » (0). ؟. «وقتلهم الانبياء بغيرحق » (02. 
ه. «يا ايهاالنبى حرض المؤمنين على القتال » (/*) 6. «يا ايها النبى جاهد الكفار والمنافقين » (8). /ا. «و ما كان لنبى ان يغل » (8*) 
4. «و يستئذن فريق منهم النبى » (20). كه در آيات مزبور و نظائر آنء عنوان «نبى » » در طرح رهبرى جنكك و صاح و تدبير امور 
مسلمين اخذ شده است و بنابراين» عنوان مشير بودن كلمه «انبياء» » يكك مطلب رايج قرآنى است. جهارم: تفكيكك نبوت از رهبرى و 
ولا.يت امور امتء با برهان عقلى و نقلى بر ضرورت نبوت هماهنكك نيست /البته اكر ييامبرى» عهده دار امور امت بود و ييامبر 
ديكرى وظيفه تبليغ و تعليم محض داشتء در جنين فرضىء محذور وجود ندارد. مثلا اكر حضرت لوط كه خودش به حضرت 
ابراهيم (عليه السلام) ايمان آورده بود» مسؤول رهبرى امت نبوده استء اشكالى يبش نمى آيد رُزيرا حضرت خليل (عليه السلام)» 
عهده دار تدبير امور امت بود. اما اكر جنين فرض شود كه در عصرىء بيامبرى مبعوث شود كه احكام الهى را بدون اجراء؛ و قوانين 
خدا را بدون تنفيذ» و حدود دينى را بدون اقامه» بر عهده داشته باشد. با دليل عقلى و نقلى ضرورت وحىء. مطابق نخواهد بود. ولى 
اكر شخص ديكرى از سوى او منصوب شود كه مجرى حدود واحكام و قوانين الهى باشد» هيج محذورى ندارد رزيرا دراين حال؛ 
رهبر اصيل امت و زعيم اصلى آنان» همان بيامبر است. ينجم: وظيفه اصلى انبياء» تدبير امور امتء اعم از فرهنكى» سياسىء اقتصادى» 
و نظامى است. به عنوان نمونه» مى توان مورد موساى كليم (عليه السلام) را مثال زد كه در طليعه برخورد با فرعون و ارائه ييشنهاد 
سياسىء به او جنين فرمود: «ان ادوا الى عباد الله » ١(‏ ()يعنى بندكان خدا را به من اداء نما رُزيرا مردم» امانت الهى اند و ييام آوران 
از سوى خداء امناء الهى اند و امانت خخدا را بايد به «امين الله » تاديه مى نمود. آنككاه مقابله با درباريان فرعون آغاز شد و همين 


وظيفه محورى حضرت موساى كليم (عليه السلام) را حضرت عيسى (عليه السلام) تصديق كرد رزيرا قرآن كريم در زمينه تبيين 
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نسبت عيسى (عليه السلام) با موسى (عليه السلام) جنين مى فرمايد: «مصدقا لما بين يديه » (55 م)يعنى عيسى (عليه السلام) تصديق 
كننده ره آورد انبياء يبشين است. اهميت اداره امور جامعه در مكتب وحىء به قدرى است كه حضرت موساى كليم (عليه السلام) 
هنكام «مواعده اربعين » با يرورد كار خود. حضرت هارون (عليه السلام) را به عنوان خليفه و جانشين خود بركزيد: «و قال موسى 
لاخيه هارون اخلفنى فى قومى » (57). روشن است كه خلافت هارون از موسى (عليهماالسلام) در دوران جهل روزء راجع به تعليم و 
تبليغ احكام نبود رُزيرا جنين وظيفه اى را حضرت هارون در زمان حضور حضرت موساى كليم (عليه السلام) داشت رو تنها رهبرى 
و زعامت امت بوده است كه مستقيما بر عهده حضرت موساى كليم بود و به منظور حفظ و تداوم آن در ايام مواعده و غيبت جهل 
روزء بر عهده حضرت هارون (عليه السلام) قرار كرفت. ششم: علومى كه در ضمن احاديث ماثورء به عالمان دين مى رسدء وظيفه 
علماء را مشخص مى كند رُيعنى علومى كه درباره تهذيب و تزكيه نفوس به علماى اخلاق منتقل مى شود وظيفه آنان را در تزكيه 
نفوس خود و تربيت نفوس ديكران معين مى نمايد و علومى كه درباره وجوب و حرمت,ء حلالى وحرام؛ قصاص و حدود و 
تعزيرات» جهاد, دفاع و مانند آن به فقهاء منتقل مى شود رسالت آنان را در عمل و اعمالء و در قبول و اجراى آن احكام معلوم مى 
كند رُزيرا ارث جنين احكام اجرائى» بدون اعمال و اجراى آنها معنا نخواهد داشت و همان كونه كه ييامبر صلى الله عليه و آله و 
سلم آن احكام را از طريق وحى به منظور اجراء دريافت كردء عالمان دين» آنها را از طريق ارث حديثء براى عملى ساختن» فرامى 
كير ند» وكرنه آنجه به عالمان دين مى رسدء صرف تلاوت آيات احكام و قرائت احاديث جهاد دفاع» حدود» تعزيرات» و نظاير آن 
خواهد بود و هيج يكك از اين امور مزبور را «ارث » نمى كويند. فرق جوهرى ارث با مبادلات تجارى ديكر آن است كه در مبادلات 
اقتصادىء همواره كالا-يى بجاى كالالى ديكر يا بجاى نقدينه مى نشيند ويعنى «مال » » به «مال » تبديل مى شود زليكن در ارث» 
هركز مال يا ميراث» در قبال مال» كالاء و نقدينه قرار نمى كيرد» بلكه ميراث» به عنوان يكك متاع ارزنده» در جاى خود باقى است و 
فقط وارثء به جاى مورث مى نشيند رُيعنى مالكك, به جاى مالكك مى نشيند نه مال به جاى مال ديككر. با اين تحليل از مفهوم ارث؛ 
روشن مى شود كه در ارث» همواره يكك نوع خلالفت و جانشينى وارث نسبت به مورث مطرح است. بنابراين» احكام فقهى كه در 
زمان انبياء (عليهم السلام) به منظور عمل و اعمال تلقى مى شدء اكنون كه آن ذوات نورانى رحلت فرموده اند و عالمان دينى به 
وراثت آنان قيام كرده اند» بايدهمانند مورثانشان اقدام كنند تا احكام دينى» در بوته ذهن و موطن كتاب ومعهد درس وقلمرو زبان» 
محصور نكردند رُبلكه از علم» به عين آيد واز كوشء به آغوش. هفتم: اصل اولى در استنباط احاديث ماثور از معصومين (عليهم 
السلام) آن است كه آن احاديث» ظهور در تشريع دارند نه اخبار از رخدادهاى تكوينى كه هيج تعهد شرعى و وظيفه دينى را به 
همراه نداشته باشند ,َالبته در برخى از موارد كه همراه با قرينه استء محمول بر اخبار از آينده به نحو كزارش غيبى يا مانند آن مى 
باشند» ليكن ييام اصيل روايات معصومين (عليهم السلام)» انشاء احكام و تشريع وظائف از ناحيه خداوند سبحان است. جريان 
فراكيرى دانش به جامانده از نسل قبل» مطلبى است رايج كه در تمام علوم و فنون بوده و هست و هيج اختصاصى به علوم دينى يا 
عالمان دين ندارد. آنجه از حديث معروف «ان العلماء ورثةٌ الانبياء» (6) » برمى آيدء همانا جعل وراثت و دستور جانشينى و فرمان 
وارث بودن علماى دين نسبت به احكام الهى است و جعل وراثت و انشاء جانشينى» غير از نصب فقيهان دين شناسء جيز ديكرى 
نخواهد بود. ممكن است توهم شود كه «نصب » » قسيم و مقابل «وراثت » است رُزيرا وارث» منصوب نيست و نيازى به نصب نداردمٌ 
جه اينكه منصوبء وارث نيست وكرنه نصب نمى شد و به همان وراثت اكتفا مى شد. اين توهم كاسدء ناشى از اخبارى دانستن 
جمله «العلماء ورثة الانبياء» است و اكنون كه روشن شد آنجه از معصومين (عليهم السلام) مى رسدء ظهور اولى آن در غير موارد 
تعليم ارشادىء بيان حكم شرعى و وظيفه متشرعان استء معلوم مى كردد كه جمله مزبورء انشائى است نه اخبارى» و انشاء وراثت» 
جيزى غير از نصب وارث نخواهد بود. تذكر: انشاء وكالت فقيه جامع الشرايط» از سوى معصوم. با انشاء ولايت او بر امور اسلامى 
منافات ندارد رزيرا فقيه جامع شرايط علمى و عملى» كرجه ولى امر مسلمين استء ليكن نائب و وكيل از سوى معصوم است, 
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بنابراين» انشاء وكالت فقيه از سوى معصوم. با انشاء ولايت وى بر امور اسلامى هماهنكك خواهد بود رزيرا وكيل شخص معين» ولى 
بر امور او نخواهد بودء اما وكيل از سوى ولى بر امور مسلمين» همان ولى بر امور آنان است (60). هشتم: همن كونه كه آيات قرآن 
كريم مفسر يكديكرند» احاديث اهل بيت عصمت (عليهم السلام) نيز مبين همديكرند زاكر جه دلالمت حديث «ان العلماء ورثة 
الانبياء» بر ولايت و رهبرى عالمان دينى نسبت به امور اسلامى» تام استء ولى با توجه به مقبوله عمربن حنظله. معناى وراثت و اثر 
مترتب بر آن و انشاء حكم قضاء و نيز انشاء ولا.يت براى وارثان علوم فقهى انبيا (عليهم السلام) معلوم مى كردد رُزيرا در مقبوله 
مزبور جنين آمده است: «من كان منكم ممن قد روى حديثنا و نظر فى حلالنا و حرامنا و عرف احكامناء فليرضوا به حكما فانى قد 
جعلته عليكم حاكما فاذا حكم بحكمنا فلم يقبله منه فانما استخف بحكم الله و علينا رد و الراد عليناء الراد على الله و هو على حد 
الشركك بالله » (68) » و مضمون اين حديث آن است كه: -١‏ «راوى صاحب نظر) » يعنى كسى كه داراى نظريه فقهى است و اظهار 
نظر او با اجتهاد همراه است كه همان عالم دينى كه وارث ييامبر صلى الله عليه و آله و سلم مى باشد هم قاضى و حكم مردم است و 
هم والى و حاكم. -١‏ همان طور كه در صدر حديث مزبورهء از رجوع به «سلطان جور» (والى) و مراجعه به قاضى منصوب از سوى 
«سلطان جور» نهى شده استء در ساقه حديثء مرجع ولايى و مرجع قضايى مشروع مشخص شده است تا آن نفى و نهىء با اين 
اثبات و امرء جاره انديشى شده باشد وكرنه» منع بدون ابرام و نفى بدون اثبات و نهى بدون امر» جز تحير مذموم و هرج ومرج 
مشئؤم» محصولى نخواهد داشت. - محور سؤال سائلء تنها تعيين مرجع قضايى نبود. بلكه مرجع ولائى نيز بوده است. لزوم تطابق 
سؤال و جواب» ايجاب مى كند كه در ياسخء هر دو مطلب ملحوظ كردد و لذاء هم جريان قضاء و حكم حكم بازكو شد وهم 
جريان حكم حاكم و والى. *- كرجه مورد نياز ضرورى سائل» همان قضاء و مرجع داورى استء ليكن اكر بر فرض»ء مطلبى افزون 
بر آن كفته شده باشدء منافى با صبغه سؤال و جواب نيست رزيرا مورد سؤال. مسكوت نشدء بلكه به طور صريح به آن ياسخ داده 
شد و مطلب ديكرى بر آن افزوده كرديد. 0- وازه «حكم ١‏ ؛ «حكومت ؛ » «حكمت» » «حاكم ؛ » «محكمه ا و «محاكمه)»؛ همكى 
از اصلى برخاسته اند كه معناى اتقان» احكام, منع» و مانند آن را به همراه دارد و اكر به لكام اسبء «حكمه » مى كويند» براى منع 
آن از انحراف از مسير مستقيم و مانند آن است و جون والىء مانع از ظلم استء او را «حاكم » مى كويند رجه اينكه قاضى را نيز در 
اثر منع از ظلم» «حاكم » مى نامند. نمودارى از اين تحليل مفهومى را مى توان در كتاب «العين » خليل و كتاب «النهاية الاثيريه » ابن 
اثير» يافت ,با اين عنايت كه نهايه ابن اثير» مبسوطاتر از العين» مطلب مزبور را بازكو كرد. بنابراين» كلمه حاكم» اختصاص به قاضى 
نداردء بلكه به مبدا منع و جلوكيرى از تعدى نيز حاكم كفته مى شود راعم از آنكه مبدا فاعلى مزبور» مرجع قضايى باشد يا مصدر 
ولائى مُلذا صاحب جواهرالكلام فى شرح شرائع الاسلام با اينكه شخصا عرب بود و در محيط عربى يرورش يافتء از عنوان حاكم؛ 
ولى متصرف در قضاء و غير قضاء فهميد نه خصوص صاحب سمت قضاء (57 ,)جه اينكه شيخ انصارى (ره) نيز با داشتن ناد عربى 
وانس به فرهنكك آنان, از عنوان حاكم, معناى جامع ميان قضاء و ولاء را فهميد رزيرا فرمود: ماذون بودن فقيهان براى قضاء شكى 
ندارد ربعيد نيست كه به حد ضرورى مذهب رسيده باشد رُشايد اصل در آن حكم, مقبوله عمربن حنظله... و مشهوره ابى خديجه... 
و توقيع رفيع... باشد.. . ظاهر روايات كذشته. نفوذ حكم فقيه در تمام خصوصيات احكام شرعى است ...زيرا متبادر از لفظ حاكمء 
متسلط بنحو مطلق است... مؤيد اين عموم» همانا عدول از لفظ «حكم » به لفظ «حاكم » است ,با اينكه انسب به سياق «فارضوا به 
حكما؛ اين بود كه بككويد: من او را حكم قرار دادم (58). مطالب فراوانى از كتاب قضاء شيخ انصارى (قدس سره) برمى آيد كه در 
كتاب بيع ايشان صريحا نيامده است رُمانند: .١‏ تصريح به اعتبار سند مقبوله و حجيت آن. ؟. تصريح به عموميت نفوذ حكم فقيه 
جامع شرايط. ". تصريح به سعه مفهوم «حاكم ) نسبت به «حكم ' و... (69). نهم: نصب فقيهان جامع شرايط قضاء و ولاء با قرينه لبى 
متصل همراه است و آن اينكه رنصب مزبور» مخصوص صورتى است كه دسترسى به خود امام معصوم (عليه السلام) سهل نباشد 


وكرنه ولا-يت و زعامتء در اختيار او خواهد بود ريس در صورت صعوبت دسترسى به امام معصوم (عليه السلام)» خواه در عصر 
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ظهور و خواه در عصر غيبت» رهبرى امتء ازآن فقيه جامع شرايط است. اين حكم مزبور» جاره انديشى براى تمام اماكن و همه 
اعصار است و هركز امام صادق (عليه السلام) در اين روايات» حكم عصر خود را رها نكرد و به فكر اعصار يسين سخن نككفت رجه 
اينكه جنين دستورى لغو نخواهد بود مزيرا حكم شرعى را بيان كردن و وجوب تحصيل شرايط را اعلام داشتن» هركز لغو نيست. 
البته معذوربودن مردم يا مازور بودن آنان در عدم تحصيل شرايط» منوط به استطاعت و عدم استطاعت آنان است. آنان كه دلالت 
مقبوله و نيز مشهوره را بر نصب فقهاء براى قضاء يذيرفته اند. مكر توجه ندارند كه هركز كرسى قضاء و سمت داورىء از حوزه 
حكومت عباسيان بيرون نبود و هيج كاه منصوبين امام صادق (عليه السلام) به كرسى قضاء تكيه نزده بودند و جنين نصبى» در خلا 
تحقق يافت و موارد نادرى كه به منزله معدوم تلقى مى شود» مصحح جنين نصب وسيعى نخواهد بود ,يس هر ياسخى كه براى 
نصب قضاء ارائه مى شود» براى نصب ولاء نيز مطرح خواهد بود. دهم: روند تفقه فقيهان نامور بر آن است كه معيار در حجيت اثر 
منقول تنها وثاقت محدث نيست إزيرا براى طريق احراز سخن معصوم (عليه السلام)» جز طريقيت حكم ديككرى نخواهد بود بلكه 
هر جه مايه وثوق به صدور حديث باشدء خواه از راه وثاقت راوى و خواه از عمل و استناد فقيهان متضلع و محتاط و دورانديش و 
خواه از جهات خارجى ديكر مانند سداد و اتقان و علو متن» كافى است رزيرا هر يكك از اين امور به نوبه خود. نوعى از «تبين » اند 
كه در آيه نباء به آن يرداخته شد: «فتبينوا» (00). هركز نمى توان فقهاى جامع شرايطء اعم از قدماء و متاخرين را كه در ميان آنان» 
صاحب جواهر و مولااحمد نراقى و شيخ انصارى (رحمهم الله) يافت مى شودء متهم كرد و جنين كفت: اعتبار روايتى كه مستند 
مساله خطير ولا-يت فقيه استء» نمى تواند با عمل خود فقهاء تامين شود ,رُزيرا اولا ولايت و رهبرى امور اسلامى» وظيفه است نه 
امتيازء واز آن جهت كه صبغه معنوى دارد» تكليف الهى است و از آن جهت كه رائحه دنيوى دارد» عفطه عنز يا عراق خنزير در 
دست مجذوم است و ثانيا قضاء و داورى نيز همانند ولا-.يت و رهبرى» داراى دو جهره است و اكر قبول شد كه با عمل فقيهان, 
دلالت مقبوله بر سمت قضاء تمام استء درباره ولايت و رهبرى نيز مى توان جنين كفت. اكر فقيهان متهم به سودجوثى و دنياطلبى 
باشند» هركز نمى توان اعتبار سند قضاء را با عمل خود آنان تامين نمود رجه اينكه صلاحيت ولاء جنين فقيهانى نسبت به مرجعيت 
افتاء نيز مشكوكك و بلكه مردود خواهد بود. يازدهم: معناى وراثت عالمان حديث و مجتهدان در فنون ماثور از انبياء (عليهم السلام)» 
اخذ به قدر مشترك و حذف كمال هاى زائد از قلمرو ارث نيست ريعنى نمى توان كفت: ميان «نبوت » و «ولايت » تلازم نيست 
اولاء و قدر مشتركك ميان همه انبياء» فقط تعليم احكام و تبليغ آنهاست ثانياء و اثبات ويزكى هاى ييامبر خاتم صلى الله عليه و آله و 
سلم براى عالمان دين» محتاج به دليل جداكانه است ثالثا و م...زيرا همان كونه كه قبلا بيان شد تفكيكك ولايت از نبوت روا نيست 
واكر برخى از بزركان به جنين انفكاكى فتوا داده اند» منظور آنان اين است كه با حفظ ولايت برخى از انبياء» اكر ييامبر ديكرى 
معاصر آن بيغمبر» زعيم و ولى امور امت بود لازم نيست كه داراى سمت سريرستى باشد رنظير لوط (عليه السلام) در معيت ابراهيم 
(عليه السلام) و مانند هارون (عليه السلام) در معيت موسى (عليه السلام ,) نه اينكه در يكك عصر و مصر و نسلء اصلا سريرستى 
امت و زعامت امور مؤمنان» از سوى خداوند به دست هيج كس نباشد و آنان به حال خود رها شوند و نيز كفته شد كه معناى 
حديث مزبور. حذف برخى از خصوصيات كمالى نيست #يعنى بر فرض كه برخى از انبياء فاقد مسؤوليت رهبرى بوده اندء اين 
فقدان» سبب نمى شود كه اكر برخى از ييامبران ديكرء واجد كمال زعامت و مسؤوليت رهبرى بوده اند» جنين وظيفه اى» از اطلاق 
يا عموم حديث وراثت خارج كردد واز مدار توريث بيرون رود و بدون جهت, جزء مواريث محسوب نشود و همجنين روشن شد 
كه قدرمتيقن ازاين حديث يادشده. اين است كه عالمان دينى هر امتى» وارث مواريث همان ييامبرند كرجه آنجه از حديث مزبور 
استظهار مى شود همانا اطلالق است نه قدرمتيقن» ولى اكر بنا بر قدرمتيقن يابى باشد» حق آن است كه علماى هر دينى» موارث 
ييامبر همان دين را از ييامبر خود ارث مى برند. بنابراين» كارشناسان فقه. حقوق» حدود. تعزيرات» و... از منابع غنى و قوى دينى» 


وارث رسول اكرم اند و معلوم است كه بارزترين ميراث او. سريرستى امور مسلمين است كه به عالمان دينى مى رسد. دوازدهم: 
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حديث «اللهم ارحم خلفائى...) » مجلسى اول (رحمه الله) دركتاب روضة المتقين مى فرمايد )0١1(‏ كه صدوق (رحمه الله) اين حديث 
را در كتاب امالى و عيون الاخبار و من لا يحضر به طريق هاى معتبر نقل كرده است. بنابراين» طبق كزارش مجلسى اول (رحمه الله)» 
حديث مزبور را مرحوم صدوق (رحمه الله) در جند كتاب به جند طريق كه همه آنها معتبرند نقل نموده است ويس اين حديث» 
محذور سندى ندارد و اكرجه شخص ديرباورء آن را به آسانى نمى يذيرد ,اما اين نيذيرفتن» معيار نخواهد بود رجه اينكه باور 
زودباوران نيز معيار نيست ,ُليكن روش مجلسى اول (رحمه الله)» راه ميانه و قابل اعتماد است. مستفاد از حديث مزبور جند جيز 
است: -١‏ رسول خدا صلى الله عليه و آله و سلم جانشينانى دارد. ؟- شرط جانشينى و خلافت از آن حضرت صلى الله عليه و آله و 
سلم روايت (لفظ حديث) آميخته با رؤيت (معناى آن) و نقل مشوب با عقل (مضمون حديث و سنت) آن حضرت است نه صرف 
نقل بدون تعقل و تفقه. و محض روايت بدون رؤيت معنا و درايت مقصود. ”- اطلاق و عموم حديث مزبوره شامل يهنه زمين و 
كستره زمان» مى شود و هيج خصيصه اى براى عصر و مصر و هيج اختصاصى براى نسل و دوده نخواهد بود. *- خلافت از رسولء 
همانند خلالفت از خداء حقيقتى است تشكيكى و طولى كه در رتبه نخستء ازآن انسان كامل معصوم است و در رتبه دوم ازآن 
انسان متكامل غير معصوم. ه- حديث مزبورء يا مخصوص عالمان دين و فقيهان اسلام شناس است يا آنان را يقينا شامل مى شود. در 
صورت اختصاص به عالمان و فقيهان» محذورى وجود ندارد و در صورت تعميم و شمولء ترتب طولى خلافت آنان از رسول خدا 
صلى الله عليه و آله و سلم نسبت به تقدم خلافت معصومين (عليهم السلام) از آن حضرت صلى الله عليه و آله و سلم محفوظ است,م 
جه اينكه ترتب زمانى خلافت ائمه معصوم (عليهم السلام) نسبت به رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم ملحوظ است رزيرا همه 
آن ذوات نورى» در زمان واحد خليفه نيستند. سر اختصاص حديث مزبور به فقيهان ديندار ودين شناسء» آن است كه خلافت 
معصومين (عليهم السلام) از رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلمء؛ در نصوص ويه فراوان» در خلوت و جلوتء به آكاهى مردم 
رسيد و آنجه نيازمند بيان بود همانا خلافت فقهاء از رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم در طول خلافت ويه معصومان (عليهم 
السلام) مى باشد كه با نصوص مخصوص بيان شده است و جون امامان معصوم (عليهم السلام) به منزله نفس رسول اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم مى باشند ولذا آنان نيز مى توانستند عالمان دين را جانشين خود قرار دهند تا علماى دينى» خلفاى آنان باشند. 8- 
جريان خلافت» همان كونه كه قبلا اشاره شد (21) و از تعبير حضرت موسى (عليه السلام) نسبت به حضرت هارون (عليه السلام) 
استظهار شد: «هارون اخلفنى فى قومى » (*0) » ناظر به تدبير امور جامعه و زعامت شؤون اسلامى است و نه صرف تعليم و تدريس. 
لازم به ذكر است كه آنجه به عنوان روايت درائى و نقل عقلى حديث و نيز آنجه به عنوان «يعلمون » در حديث مزبور مده است» 
همكى «عنوان مشير) است نه بيانكر محدوده خلافت زيعنى عالمان معلم و ناقلان مبين و راويان مجتهد. خليفه رسول خدا صلى الله 
عليه و آله و سلم در انجام كارهاى آن حضرت در عصر غيبت مى باشند و اين به همان كيفيت خلافت هارون از موسى (عليهم 
السلام) است در دوران غيبت او ربا اين تفاوت كه حضرت هارون (عليه السلام)» داراى نبوت و رسالت و عصمت و... بود و فقيهان 
اسلامء فاقد اين كونه مزايا هستند و لذا مجلسى اول (رحمه الله) فرمود: حديث مزبور, دلالت دارد بر اينكه «محدث » » خليفه رسول 
الله صلى الله عليه و آله و سلم (05) است. سيزدهم: حديث معلل و مدلل فضل بن شاذان از حضرت امام رضا (عليه السلام)» اكر جه 
مورد مناقشه سندى برخى قرار كرفت (00) » ليكن شواهد قابل اعتمادى بر اعتبار آن وجود دارد كه توثيق راويان مذكور در سند 
آن در نزد عده اى از محققين رجالى و اشتمال حديث مزبور بر علو متن و اتقان مضمون و تعليل و استدلال معقول و مقبول (29) » 
از جمله آن شواهد محسوب مى كردد رجه اينكه بعضى از بزركانء كاهى آثار صدق و لوائح حق بودن حديث مرسل مانند 
عهدنامه اميرالمؤمنين (عليه السلام) به مالكك را دليل اعتبار آن دانستند (81). خطوط كلى بيام روايت فضل بن شاذانء عبارتند از: 
-١‏ سر ضرورت وحى و نبوت از يكك سو و لزوم معرفت بيام آوران از سوى ديككرء برهان جامع و دليل قاطع بر لزوم دين الهى براى 
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نصب ولى امر و زعيم امور مسلمين, از شؤون خداوند است نه در اختيار مردم /لذا زعيم امور اسلامى, ولا-يت بر امور دارد و نه 
وكالت از سوى مردم هر جند نسبت به مافوق خود. ماموريت صرف دارد و اين رهبرى و زعامت براى اوء بيش از يكك وظيفه 
دينى» جيز ديكرى نخواهد بود. *- با تامل در مضمون حديث» صبغه كلامى بودن مساله ولايت امر و رهبرى امت كه بيانكر شان 
خداوند استء از صبغه فقهى بودن مساله تولى مردم و قبول و يذيرش آنان نسبت به سمت زعامت منصوب از سوى خداء معلوم 
خواهد شد. 5- علت هاى مذكور در حديث؛ اكر جه در رتبه نخست درباره خصوص رهبران معصوم (عليهم السلام) جارى است»ء 
ليكن هيج كونه اختصاصى به آن ذوات نورى ندارد» بلكه در عصر غيبت» همه آن مصالح و اهداف ايجاب مى كند كه نزديكك 
ترين انسان به امام معصوم كه از طرف آنان براى بسيارى از سمت هاى والاى دينى مانند مرجعيت فتواء كرسى قضاء و داورى نصب 
شده اندء به وظيفه ولاء و رهبرى منصوب باشند. 0- علت هاى مذكور در حديث مزبورء عقلى و تجربى است و هركز از سنخ 
امضاى بناى عقلا و تصويب راى آنان در تعيين رهبر از سوى خود نيستء, بلكه ضرورت وجود زعيم» كذشته از تحليل عقلىء از راه 
تجربه تاريخى و آزمون منتهى به حس و استقراء» قابل اثبات است و لذا خداوند حكيم, بر اساس حكمت و عنايت خاص كه در 
برهان عقلى محض و نيز در دليل ملفق از عقل و نقل بازكو شد (88) دو كار را انجام داد ُيكى تعيين و نصب واليان و متوليان امور 
دينى و عمومى (نه در منطقه مباح و آزاد) و ديكرى دستور اطاعت از رهبرى آنان رُيعنى جعل وظيفه ولا.يت از يكك سو و جعل 
وظيفه تولى از سوى ديكر كه يكى كلا-مى است و ديكرى فقهى. جهاردهم: جون دين خدايسندء بيش از اسلام نيست و تنها دينى 
كه در لسان تمام ييام آوران الهى مرضى خداوند استء همانا اسلام مى باشد كرجه منهاج و شريعت هاى جزئى در عصر هر 
ييامبرى ممكن است متعدد باشد لذا خطوط كلى آنء همواره ثابت و يكسان است. جريان رهبرى جامعه و تدبير امور مردم و 
تشكيل حكومت بر مبناى اسلام» از خطوط كلى و ثابت و مشتركك همه مناهج و شرايع الهى است. به عنوان نمونه» آنجه حضرت 
على (عليه السلام) به آن يرداخت و سر قبول رهبرى امت اسلامى را با آن تبيين كرد. جريان لزوم تعديل اقتصاد و توزيع عادلانه 
درآمد سرانه و كار و اشتغال و نيز نحوه تقسيم اموال ملى و همجنين تسهيم اموال دولتى با سهام معين و مضبوط است تا ستمكر, 
در اثر يرخورى مبتلا به سنكينى نشود و ستمديده؛ در اثر كم خورى و سوءتغذيه؛ به تبعات تلخ آن كرفتار نككردد: «و ما اذ الله 
على العلماء الا يقاروا على كظهُ ظالم و لا سغب مظلوم, لالقيت حبلها على غاربها و لسقيت آخرها بكاس اولها» (04) مطالب فراوانى 
ازاين كلام نورانى استظهار مى شود كه اولا مدار كفتار آن حضرت»ء جريان حكومت است نه صرف امر به معروف و نهى از منكر 
و ارشاد جاهل و تنبيه غافل و مانند آن. ثانيا مسؤول تشكيل جنين حكومتىء عالمان دين مى باشند و اختصاصى به معصومين (عليهم 
السلام) ندارد كرجه آنان» مطاع و متبوع اند و ديكر عالمان» مطيع و تابع مى باشند و هركز نمى توان عنوان «علماء» را منحصر در 
آن ذوات نورانى دانست هر جند آنان» مصداق كامل اين عنوان هستند. ثالثا مى توان منشا اين حديث علوى را همان وحى نبوى 
دانست كه در قرآن كريم به اين صورت متبلور است: «لولا ينهاهم الربانيون و الاحبار عن قولهم الاثم و اكلهم السحت لبئس ما كانوا 
يصنعون » (20). مقصود از ربانى ها و حبرهاء عالمان دينى كذشته اند كه در نهج و شريعت محمدى صلى الله عليه و آله و سلم, از 
آنان به عناوين ويه خود ياد مى شود و منظور از «قول اثم » » منطق باطل و انديشه عاطل و فكرآفل و تامل فائل است و هيج 
اختصاصى به سخن كفتن ندارد. همجنين هدف از «اكل سحت » » مطلق تصرف باطل و كار حرام است و هيج خصيصه اى براى 
خوردن با دهان نيست. نشانه آن تعميم و علامت اين اطلاق آن است كه وقتى كفته مى شود سخن فلان كروه يا فلان فرد جيست؟ 
يعنى منطق و انديشه آنان جيست؟ و هنكامى كه كفته مى شود فلا-نى جه مى خورد؟ يعنى درآمد و مورد تصرف وىء اعم از 
مسكن و يوشاكك و خوراك جيست؟ جنانكه مستفاد از آيه «و لا تاكلوا اموالكم بينكم بالباطل » )2١(‏ » مطلق تصرف است نه 
خصوص خوردن. بنابراين» وظيفه ربانيون و احبارمنهج هاى كذشته و شريعت هاى ييشين» همانا تعديل افكار و تنظيم انديشه ها و 
تعليم كتاب و حكمت كه حاوى فكر ناب و انديشه صائب است از يكك سو و تعديل اقتصاد و توزيع عادلانه درا مدهاى سرانه ملى و 
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نيز دولتى از سوى ديككر است و جنين كارى؛ عهد الهى است كه در طول تاريخ دينى؛ بر عهده عالمان دينى بوده و هست واكر 
غالحان ذيتن يه عتين عهدق غمئل تكشد» موود عناب الهى قزانمى كيرتد زمكر كه حهور مزدس :و كسك مهررق را فاقد 
باشند كه در اين حال» واجب مشروطه در اثر فقدان شرطء از وجوب مى افتد (ليكن بايد اين نكته را عنايت داشت كه عالمان دين» 
به مقدار ميسور سعى در تحصيل جنين شرطى را داشته اند» ولى به ايجاد آن كامياب نشدند» نه آنكه جنين شرايطى را حصولى (نه 
تحصيلى) بدانند و وجوب جنان واجب مهمى را مشروط (نه مطلق) بيندارند. فرق است ميان واجب مشروط و وجوب مشروط. 
جريان تشكيل حكومت» در صورت حضور مردم و نصرت جمهورء داراى وجوب مطلقى است كه شرط واجب آن حاصل شده 
است رنظير وجوب نماز كه مطلق است (كرجه خود نماز (نماز واجب)» مشروط به طهارت است ر,لذا تحصيل طهارت واجب خواهد 
بود مبرخلاف وجوب حج كه مشروط به استط اعت است و فقط در ظرف حصول آنء؛ حج واجب مى شود و تحصيل استطاعت» 
واجب نخواهد بود. يى نوشت ها: .١‏ عوائد الايام» ص 218 887 (عائده 25) . ". ولايت فقيهء ص 58 .1١١‏ ". كافى رج 2.١‏ ص ”ل 
ح ؟.ع. كافى رج 7 ص 2# ح ذ. ه. بحار مُج 7 ص 358 ح 7. #. كافى رج 2١‏ ص 78 ح "7 /ا. همان رص 65# ح ه. 8. جامع 
الاخبار» ص 8" (به نقل از عوائد الايام) . 4. بحار رج هلا ص 62 ح ©. .٠١‏ بحار مج ؟. ص فلل ح 7. .1١١‏ مجمع البيان رج 4» ص 
؟1. بحار رج 7 ص 78, ح .4١‏ 17. همان رج ١‏ ص *187, ح 47. .١5‏ همان رج “اش ص .18١‏ ح .٠١‏ 10. مستدركك الوسائل, 
ج لالء ص 7اثء ح .71١1688‏ 18. بحار رج لاء ص 775 ح 187. /17. همان مج ”. ص 5, ح . 18. مستدركك الوسائل رج 2١1/‏ ص 
89 ح اع .5١‏ 194. همان رج لال ص ١٠لء‏ ح .٠١ .75١628‏ بحار رج 7ء ص 2# ح 17. .7١‏ التهذيب ,ُج ف ص ,3١19‏ ح 8. 71. 
التهذيب رج ع ص ٠"‏ ح #ه. “1. كافى ,رج ١‏ ص /ائ, ح .٠١‏ 716. سئن ابن ماجه رج ١ء‏ ص 208 مورد 1874. 10؟. بحار رج 31 
ص هلل ح لال. 78. همان رج 1١‏ ص ,8٠‏ ح .8٠‏ /ا؟. بحار رج 21١‏ ص 28٠‏ ح .8٠‏ 58. همان ,رج ف ص 20, ح .١‏ 19. جواهر 
الكلام مج ١‏ ص /او". .١‏ قضاء و شهادات رط كتكره» شماره 7ه ص 57 89. ا. بحار مج ”ء ص ١18ء‏ ح ."١‏ 7. كافى مج 
١‏ ص ع7 ح .١‏ “. سوره احزاب» آيه #. ع*". سوره آل عمرانء آيه 158. ه". سوره بقرهء يه .8١‏ #". سوره آل عمرانء آيه .١1080‏ 
لال. سوره انفال» آيه 80. /". سوره توبه» آيه "/. 9"ا. سوره آل عمرانء آيه .8٠ .18١‏ سوره احزاب» آيه 1. ١ع.‏ سوره دخانء آيه 
”؟. سوره احقافء آيه 0. ”5. سوره اعراف» آيه .١157‏ 68. بحار مج 7, ص 18١‏ ح ."١‏ ه6. براى توضيح بيشتر» ركك: ص 
*89. عع. كافى رج ,١‏ ص /ا2, ح .٠١‏ لاع. جواهر الكلام مُج ٠‏ ص 18. 8. قضاء و شهادات» ط كنككره؛ شماره 77 ص 17© 89. 
9.همان. .2١‏ سوره حجرات» آيه 8. ١ه.‏ روضة المتقين رج ٠‏ ص 778. 7ه. رراكك: ص 188. 7ه. سوره اعراف» آيه ؟؟1. 5ه. 
روضة المتقين مج 1 ص /587. 0ه. معجم الرجال رج ١١‏ ص 78و نيزج 217 ص .18٠‏ 08. بررسى سند روايت: ١‏ - عبدالواحد بن 
محمد بن عبدوس در كتاب نقد الرجال تفرشى (ج ”2 ص )١27/‏ درباره عبدالواحدين محمدين عبدوس جنين آمده است: 
«النيشابورى من مشايخ الشيخ الصدوق محمدبن على بن بابويه » . و در ياورقى همين صفحه آمده است كه مرحوم صدوق در كتاب 
العيون (ج 7 ص 177) در ذيل حديث 7 مى كويد: «ان حديث عبدالواحد عندى اصح ) كه اين سخنء توثيق عبدالواحد است. 
رجالى خبير» ابو على حائرى» شيخ محمدبن اسماعيل مازندانى در كتاب منتهى المقام (ج *. ص 73128) مى كويد: «حسنه خالى» 
لرواية الشيخ الصدوق عنه وقد اكثر من الروايهُ عنه وكثيرا ما يذكره مترضيا» و سيس از عبدالنبى جزائرى نقل مى كند كه او مى 
كويد: «وهو فى طريق الرواية المتضمنة لايجاب ثلاث كفارات على من افطر على محرمء وقد وصفها العلامة فى التحرير بالصحة » و 
يس از آنء از مداركك جنين نقل مى كند: «عبدالواحد بن عبدوس وان لم يوثق صريحا لكنه من مشايخ الصدوق المعتبرين الذين 
اخذ عنهم الحديث » . در كتاب جامع الرواة (ج ١‏ ص 077) نيز آمده است: «روى عنه ابن بابويةٌ مترضيا» . در كتاب مجمع الرجال 
(ج لاه ص 189) نيز يس از نقل روايت صدوق از عبدوس مى كويد: «السند ظاهرء باهر فى الاعتبار) . ب - على بن محمد قتيبه 


نيشابورى در كتاب منتهى المقال (ج هه ص 28) درباره على بن محمد قتيبه نيشابورى جنين آمده است: «عليه اعتمد ابوعمرو الكشى 
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فى كتاب الرجال » و همجنين در رجال ابن داود (ص 0١‏ 7) سيس از خلاصه علامه نيز نقل شده كه كشى در كتاب رجالش به او 
اعتماد كرده است و خود مرحوم علامه از او تعبير به فاضل كرده است (ج ه» ص 28) و بعدا از صاحب مداركك نقل كرده است كه 
يس از عبارت مزبوره در ارتباط با توثيق عبدالواحد كفته است: «لكن فى طريق هذه الرواية على بن محمدبن قتيبة وهو غيرموثق بل 
ولاممدوح مدحا يعتد به » (مدارك الاحكام؛ ج © ص 65 . آنككاه از صاحب حدائق نقل مى كند كه بعد از نقل عبارت صاحب 
مداركك نوشته است: «المفهوم من الكشى فى كتاب الرجال انه من مشايخه الذين اكثر النقل عنهم ) و سيس مى نويسد: مرحوم 
صاحب حدائق يس از آنء از بعضى از مشايخ معاصرش نقل مى كند كه مرحوم علاءمه در كتاب خلاصه؛ در ترجمه يونس بن 
عبدالرحمن» دو طريق را تصحيح مى كند و در هر دو طريقء ابن قتيبةُ نيز وجود دارد (ج ١‏ ص 185) . سيس از وجيزه نقل مى كند 
كه نوشته است «ممدوح و ذكره فى الحاوى فى قسم الثقات مع ما عرف من طريقته » (بهجة الامال فى شرح زبدة المقال رج هه ص 
*07) و سيس از هداية المحدثين كاظمى (مشتركان الكاظمى) نقل مى كند: «ابن محمدبن قتيبة الثقهُ » . از آنجه كذشت مى شود 
ادعا كرد كه روايت مورد نظرء معتبر است ,جون در عبدالواحد بحثى وجود ندارد ,زيرا از مشايخ صدوق است كه حتى كسانى مثل 
صاحب مداركك صحيح اعلائى؛ آنان را توثيق مى كنند ,ُو در ابن قتيبة نيز بحثى نيست رُزيرا هم مورد اعتماد كشى واقع شده و هم 
در سند دو روايتى قرار كرفته كه مرحوم علاهمه آن دو را تصحيح كرده است وهم وجيزه او را مدح كرده و هم در مشتركات 
الكاظمى توثيق شده است و لذاء تضعيف صاحب مدارك. على القاعدهٌ اعتبارى ندارد و بر همين اساس است كه صاحب حدائق از 
بعضى از مشايخ معاصرش نقل مى كند كه كفته است: «الفرق بين ابن قتيبه و بين عبدالواحد تحكمء بل هذا (ابن قتيبه) اولى 
بالاعتماد. لايراد العلامة له فى القسم الاول وتصحيحه حديثه فى ترجمة يونس » (حدائق رج 1 ص )15١‏ . اما فضل بن شاذان كه 
در سلسله سند قرار دارد» بحثى در وثاقت او نيست. /اه. مصباح الفقاهة فى المعاملات رج ١‏ ص 188. 8. ركك: ص ١15ء‏ /اذ1اء و 
.١21‏ 9ه. نهج البلاغه. خطبه * بند .2٠ .١18‏ سوره مائده؛ آيه 9#. .2١‏ سوره بقره» آيه 184. منابع مقاله: ولايت فقيه» جوادى آملى؛ 


عبد اللّه؛ 


سيرى در مبانى ولايت فقيها 


سيرى در مبانى ولايت فقيه١‏ 77688 عبوديت و عنايت الهى 9378 ولايت حق و ولايت اولياء ١147١71١18 011011١١718181١8 ٠١‏ 
3777 ولايت بر فرزانكان 0 اما احكام ولأى :878100 ملاولديت تكريى وشرين و +18" جايكاه ولايت در ماح 
كلامى ” 6" ولايت در روايات 7267788 39 ١‏ نقش مجلس خب ركان در مسثئله ولايت ضرورت والى از نككاه عقل 5١‏ ولايت و 
سياست ”6 57658 نقش مردم در انتخاب ولى فقيه 58 /ا تحريف مقام ها و ضرورت رجوع به خبركان 5858 8١‏ ياسخ به يكك 
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جوادى آملى, عبداللّه؛ 
سيرى در مبافى ولايت فقيه؟ 


سيرى در مبانى ولايت فقيه؟ ١‏ در اين فرض , ولايت فقيه سبكك مجاز از مجاز از مجاز است . البته مجاز لغوى نيست تا لفظ در غير 
معناى حقيقى خود استعمال و يا بعد از استعمال در معناى حقيقى خود , بر مصداق ادعايى تطبيق شده باشد بلكه مجاز در اسناد 
است, و حاكم به مجاز بودن آن , ادراكك توده مردم نخواهد بود بلكه عقل ناب مى باشد و مصحح جنين تجوزى همانا مظهريت 
عبد صالح نسبت به مولاى حقيقى خود مى باشد. 7 اكر مقصود ولا-يت... لازم مى آيد... . تلازم مقدم و تالى در قياس استثنايى 
مزبور باطل است, جه اين كه بطلان تالى هم ممنوع مى باشد. اما بطلان تلازم, براى آن كه منظور از (( والذين آمنوا الذين يقيمون 
الصلاه و يوتون الزكوه وهم راكعون )) خصوص حضرت اميرالمومنين على بن ابيطالب (ع) و مانند صفحه 7"8 اوست جنان كه 
روايات فريقين به ويزه اهل بيت (ع) آن را تاءييد مى كند, و اشكال استعمال جمع و اراده فرد, مبسوطا در بحث تفسيرى طرح و 
طرد شد. و اما عدم بطلان تالى براى آن است كه حيثيت ولى بودن با حيث مولى عليه بودن متفاوت است جه اين كه جهت رسول 
بودن با جهت مرسل اليه بودن متغاير است , مثلا رسول اكرم داراى سمت رسالت است كه ديكران فاقد آنند و آن جه از سمت 
رسالت او ظهور مى كند, ايمان به آن و عمل به احكام آن بر تمام مرسل اليه ها لازم است حتى بر شخصيت حقيقى خود ييامبره جه 
اين كه ختداوئد فرموة: (( من الرسول يما اءتزل اليه من ربه و المومن ) بتابراين شخصيت حقوقى انسان كامل مائند على بن ابيطالت 
(ع) ولى الله و شخصيت حقيقى او همتاى اشخاص حقيقى ديكر مولى عليه مى باشد جنان كه مبسوطا در موطن خاص خود )١(‏ 
تحرير شد. "اين قضاء بالتحكيم ... مرتكب شده است. كلمات قضاء در آيه #"ا سوره احزاب بدون تكرار, به خداوند و به رسول 
اكرم (ص) اسناد داده شد بنابراين , مقصود قضاو بالتحكيم نخواهد بود, زيرا جنين قضائى شايسته خداوند سبحان نيست . منظور 
آيه طبق شاءن نزولى كه شيخ الطائفه ( قدس سره ) در تبيان (1) و نيز امين الاسلام ( قدس سره ) در مجمع البيان (”) و ديكر 
صاحب نظران تفسير ياد كرده اند حكم خاصى است كه رسول كرامى (ص) درباره ازدواج زينب اسديه دختر حجش يا ام كلثوم 
دختر عقبه ابن ابى معيط, با زيد بن حارثه فرمود, و آن زن از جنين نكاح نابرابر عادى و يندارى امتناع ورزيد, و با نازل شد آيه 
مزبور كه حكم خداوند و ييامبر اكرم (ص) را نافذ و لازم دانسته و حكم انتخاب رااز هر مرد با ايمان يا زن با ايمان در برابر حكم 
خاص ياد شده , سلب مى نمايد , آن زن و نيز بستككان او كه قرلا امتناع مى كردند, به جنين حكم و در نتيجه به ازدواج ياد شده 
رضا داده اند واز آن جهت كه مورد دليلى نقلى , مخصص يا مقيد عموم يا اطلاق آن نيست, كرجه حكم وارد نسبت به آن نص 
مى باشد , مى توان به عموم يا اطلاع آيه براى نفوذ هر حكمى كه از خداوند و رسول اكرم (ص) رسيده استدلال نمود, و بخش 
يايانى آيه و سرييجى از حكم خدا و رسول كمراهى آشكار مى داند. ؟ اين فرمايشات ... الغا نماييم. هر استدلالى بايد به شكل اول 
بر كردد ( بلاواسطه يا با واسطه ) اكر به صورت قياس اقترانى ارائه شود , اما در خصوص حصر عزت حقيقى براى خداوند و شكل 
اول و كيفيت انتاج و ربط مستقيم نتيجه با مقدمتين در مقاله بيان شد و اجمال آن اين است: عزت حقيقى خداوند, غير متناهى است 
وهر غير متناهى مجال تحقق فرد ديكر از سنخ خود را ( خواه محدود و خواهد نا محدود ) مى بندد, يس عزت حقيقى و نا متناهى 
خداوند , مجالى براى تحقق عزت حقيقى موجود ديكرى نخواهد كذاشت. و اما نسبت به مطالب ديكر اكر توضيحى براى تنظيم 
منطقى آن ها لازم باشد در هر مورد كه نقدى بشود اشاره خواهد شد. 0 اين يكك مجعول است ... نقيض كل رفع او مرفوع . جعل 
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اصطلاح نه عقلا ممتنع و نه نقلا ممنوع مى باشد, واز باب جعل لغت نيست تا خداع يا ختال را به همراه داشته باشد, جون در ص 
84 مجله حكومت اسلامى شماره اول, فرق بين ولايت بر محجوران و ولايت بر فرزانكان بازكو شد, و در تناقض, وحدت هاى 
نه كانه معتبر است و ولايت واليان الهى بر امت اسلامى عين ولايت بر محجوران نيست, لذا ممكن است كسى هم عاقل باشد و هم 
مولى عليه , و اكر جمع جنين ولا-يى با عاقل بودن مولى عليه از باب تناقض محال باشد, فرقى بين اقسام آن نخواهد, بنابراين بايد 
ولا.بت خداوند بر مردم فرزانه ممتنع باشد در حالى كه عقلا- و نقلا- نه تنها ممتنع نيست بلكه ضرورى مى باشد. خلاصه آن كه, 
ولا-يت خواه به معناى قيم بودن بر محجوران و خواه به معناى حكومت واداره امور كشور, داراى معناى اضافى از قبيل اضافه 
متخالفه الاطراف مى باشد, كه يكك طرف آن (( ولى )) و طرف ديككر آن ((مولى عليه )) قرار دارد, و جون در مدهوم ولايت به 
معناى حكومت و تدبير كشور, محجور بودن طرف متقابل آن اخذ نشد, بنابراين عنوان ولا-يت يا بر فرزانكان, مستلزم جمع دو 
نقيض نخواهد بود. * احكام ولا-يى يا به تعبير ديكر ... باطل خواهد بود. فتواى دينى, حكم ولابى و حكومتى دينى, حكم قضايى 
دينى, هر سه مستند به اصول , قواعد و مبانى دينى اند. مبانى دينى از منابع دين استنباط مى شوند. منابع دين, صفحه 777 قرآن 
كريم سنت ( قول , فعل و تقرير ) معصومين (ع) اجماع منتهى به سنت به نحو كشف يا غير آن كه بازكشت اجماع به هر تقريبى كه 
تقرير شود, به سنت معصومين (ع) خواهد بود نه آن كه اجماع در مقابل سنت باشد و بالاخره جهارمين منبع غنى و قوى دين همان 
عقل ناب است كه ججيت ره آورد آن در اصول فقه ثابت شد. جون قرآن كريم و سنت معصومين (ع) دلالت دارند كه خداوند 
سبحان براى رسول اكرم (ص) و بعد از وى براى امامان معصوم (ع) ولايت جعل كرده است, يس هر حكمى كه ولى معصوم براى 
اداره امور كشور صادر كرده باشد عمل به آن واجب و نقض آن حرام خواهد بود, و معناى وجوب و حرمت در اين كونه از احكام 
ولا-بى و حكومتى, صرفا جنبه دنيايى نخواهد داشت بلكه ياداش يا كيفر اخروى را نيز به همراه دارد, و جيزى كه انجام آن ثواب 
اخروى دارد يا تركك آن عقاب اخروى دارد, دينى خواهد بود, بنابراين هركز سلب كلى, به ايجاب جزئى نقض نخواهد شد, يعنى 
سياست صحيح, كه در محور حكم ولابى والى الهى انجام مى كيرد امرى دينى و مستند به يكى از مبانى, اصول و قواعدى است 
كه آن ها مستنبط از يكى از منابع ياد شده مى باشد. نتيجه آن كه هركز دين از سياست صحيح جدا نيست و هيج موردى يافت نمى 
شود كه والى الهى حكم ولابى يا قضايى كرده باشد و خارج از محدوده مبانى و نيز بيرون از قلمرو منابع جهار كانه يا سه كانه دين 
باشد. منشاء اشكال ( نقض سلب كلى به ايجاب جزئى ), دو جيز است: يكى آن كه منبع دين به كتاب و سنت منحصر شد و عقل 
كه از منابع قوى دين است به حساب نيامد, با آن كه عقل ناب با رعايت اصول و ضوابط نقلى, داراى حكم دينى خواهد بود و 
ديكر آن نصب حاكم دينى ملحوظ نشد, و كرنه حكم جنين حاكم دينى جزء احكام و امور دينى محسوب مى شد جنان كه 
محسوب مى كردد. /... اين ولايت تكوينى است ... مانند رابطه مقولى است كه قابل جعل نيست. اطلاق (( فالله هو الى )) (؟) مفيد 
حصر ولايت تكيوينى و تشريعى براى خداوند است. ولايت خداوند به غير او منتقل نمى شود, زيرا انتقال ولايت از خداوند به غير, 
مستلزم برخى از مفاسد تفويض مستحيل است, ليكن جعل ولايت براى غير خدا ممكن است , اما صفحه 7178 در ولايت تكوينى با 
جعل تكوينى كه همان جعل وجود واشراق آن مى باشد محقق مى شود ودر ولا-يت تشريعى با جعل اعتبارى كه همان جعل 
منصب اعتبارى خواهد بود صورت مى يذيرد, جون وجود, مجعول است نه ماهيت. همان طور كه وجود نفسى جوهر و وجود 
رابطى عرض, مجعول است, وجود در قضاياى مركبه نيز مجعول خواهد بود. بنابراين هم رابط اشراقى مجعول است كه آن عين 
فيض واجب است و هم رابط مقولى كه آن هم به نوبه خود جون سهمى از هستى دارد مجعول به جعل تكوينى واجب است , البته 
مفهوم آن خارج از جعل مى باشد جه اين كه ماهيت جوهر يا عرض نيز بيرون از محدوده جعل اند. 8 و نه در هيج جاى ديكر. 
ولاءيت بر محجورين به طور مبسوط در كتاب حجر مطرح است و نمودارى از آن در مبحث تجهيز ميت , معنون است كه ولى ميت 
اولى به تصدى تجهيز اوست ( تغسيل , تحنيط , تكفين , تصليه , تدفين ) و بخشى از آن در مبحث قصاص و ديات طرح مى شود 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 2017. لاعلا أ ماع3(ات. الالالالالا صفحه ٠١‏ ناج از كاردا 


كه ولى دم. حق قصاص , ديه , تخفيف و عفو را دارد , اما ولايت بر جامعه ( اعم از كشور دارى و قضا و داورى بين متخاصمين ) 
در مبحث جهاد وامر به معروف و نهى از منكر مطرح مى شود. آن جه در ص 8# /ا2 شماره اول مجله حكومت اسلامى از بخش 
امر به معروف و نهى از منكر كتاب شريف جواهر الكلاءم (5) نقل شد, شاهد مدعاست و مشابه همين مطلب يعنى كستره ولايت 
فقيه در عصر غيبت در كتاب قضاى جواهر نيز آمده است ليكن اكنون به بيان نورانى شيخ انصارى ( قدس سره ) در كتاب قضاى او 
بسنده مى نماييم: شيخ انصارى رحمه الله عليه در كتاب قضا جنين فرموده است: از روايات كذشته , ظاهر مى شود كه حكم فقيه در 
تمام خصوصيت هاى احكام شرعى و در تمام موضوعات خاص آن ها براى ترب احكام بر آن ها نافذ مى باشد, زيرا متبادر از لفظ 
(( حاكم )) ( در مقبوله عمر بن حنظله ) همان تسلط مطلق است, يس آن (يعنى جعل حاكم ) نظير كفتار سلطان نسبت به اهل 
شهرى است كه بككويد: (( من فلان شخص را حاكم بر شما قرار دادم )) , از تعبير مزبور بر ميآيد كه سلطان , فلان شخص را در 
تمام امور شهروندان اعم از كلى و صفحه 7794 جزئى كه به حكومت بر مى كردد مسلط نموده است. مويد جنين استنباطى آن است 
كه در جمله قبل ( مقبوله عمر بن حنظله ) مده است: (( فارضوا به حكما )), ليكن در جمله بعد از عنوان (( حكم )) عدول شد و 
عنوان (( حاكم )) اختيار شد و جنين فرمود: (( فانى قد جعلته عليكم حاكما )) , و نفرمود: جعلته عليكم حكما. و هم جنين متبادر از 
لفظ ( قاضى )) ( در مشهوره اءبى خديجه ) عرفا كسى است كه در تمام حوادث شرعى به او رجوع مى شود و حكم او در تمام 
آن ها نافذ است , جنان كه از سمت قاضيان روشن نافذ است به ويزه قاضى هاى موجود در اعصار ائمه (ع) ز قضاوت جور... (2). 4 
اولى صيغه افعل التفصيل است ... مكر در هنكام جهاد. اولا: كلمه اولى در آيه © سره احزاب كرجه به صيغه تفضيل است, ليكن در 
خصوص أيه مزبور كه دوبار ذكر شد, براى تعيين است نه تفضيل , زيرا در طبقه بندى وارث , تفضيل برخى از آنان كه در طبق 
سابق قرار دارند به طور قطع بر طبقه لاحق مقدمند: (( اولواالارحام بعضهم اولى ببعض )). غرض آن كه اولويت سابق بر لاحق در 
بهره ورى از ميراث به نحو تعيين است نه ترجيح. ثانيا: مورد ولا-يت و قلمرو آن در آيه مزبور خود مومنين ( اعم از فرد مومن يا 
جامعه ايمانى ) است , زيرا معناى (( اولى بامر )) همان ولايتبر آن امر است ,و يس معناى (( اولى بالمومنين )) همان ولايت بر مومنين 
است , و به مقتضاى اطلاءق , نفوس و اموال مومنان مورد ولا-يت ييامبر (ص) خواهد بود. نتيجه آن كه, ولايت مومنان بر نفوس و 
اموال خويش در صورتى است كه رسول كرامى نسبت به آن ها ولا-يت اعمال نكرده باشد, و ييام آيه ناظر به اصل ولايت بر امت 
اسلام و ايمان است و اختصاصى به ولايت بر محجورين ندارد. ٠‏ اولى الامر در اين جا ... نه شرعى والا تسلسل لازم ميا يد. اولا: 
كر جه امر به اطاعت در آيه مزبور و مانند آن, ارشادى است ليكن حكم ارشادى تابع مر شد اليه است, اكر متبوع آن, واجب بود, 
امرازشادى نيز غمان وجوت را ( نه وجوب ديكر ) مى قهمائد و اكر اسشحابى نودو امر اوشادى تيز همان استحباب را ( نه استحبات 
ذيكر )مى وسائد. ثاننا: وجوب اطاعت در اين كونة:موازه شرعى اسث, يعتى قعل آن ثوات اخروئ ذارد و ترك آن عقاب اخروق 
دارد. حكم شرعى, مانند وجوب , در اين كونه موارد كاهى از دليل نقلى استفاده مى شود, مانند قرآن , سنت معصومين (ع) و 
اجماع منتهى به سنت, و كاهى از دليل عقلى استفاده مى شود, مانند همين مورد كه عقل به طور مستقل دلالت مى كند بر وجوب 
اطاعت از مولاى حقيقى و منصوبين او. ثالثا: دليل عقلى در مقابل دليل شرعى نيست, زيرا خود عقل ( با شرايطى كه حجيت آن در 
اصول فقه ثابت شد ) از منابع غنى و قوى شرع است, بلكه همواره دليل عقلى در برابر دليل نقلى قرار مى كيرد, بنابراين نمى توان 
كفت : فلان حكم, عقلى است يا شرعى, بلكه بايد كفت: فلان حكم شرعى, دليل عقلى دارد يا دليلى نقلى, و اين مطالب رايج كه 
فلان شى عقلى است نه دينى, يا عقلى است نه شرعى, درباره احكام و بايدها و نبايدهاى عملى, روانيست. و اكر براى جنان تقابلى 
و موردى باشد, بايد آن را علوم تجربى و رياضى و... جست و جو نمود. رابعا : تكرار كلمه (( اطيعوا )) درباره خداوند سبحان و 
رسول كرامى او (ص) و عدم تكرار آن درباره رسول اكرم (ص) و اولى الا-مره نشان مى دهد كه محور اطاعت از خداوند همان 
ييروى در احكام كلى است كه توسط ييامبر به امت اسلامى مى رسد و مدار اطاعت از رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم همان 
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بيروى در احكام ولا-بى و حكومتى و كشوردارى است و نيز ييروى در احكامى است كه به صورت وحى قرآنى نازل نشد بلكه به 
صورت الهام حديث قدسى فرود آمد. و اطاعت از اولى الا-مر. ظهور كامل دارد در اين كه منظور لزوم ييروى از صاحبان امور 
كشوردارى است, زيرا جنين اشخاصى را ولى امر مى كويند, اما عالمان به احكام به عنوان اهل الذكر و مانند آن ناميده مى شوند, 
كه آياتى از قبيل (( فاسئلوا اءهل الذكر )) و نظير آن دلالت بر لزوم فراكيرى احكام خداوند از اعمال معصوم دارد. نتيجه آن كه 
آيه مزبور, ظهور قابل اعتمادى در اين زمينه دارد كه اطاعت ولى امر اجب است. البته آن جه بايد مورد تدبر تام قرار كيرد اين است 
كه آيا آيه مزبور غير معصوم را هم شامل مى شود, يا به جهت آن كه امر به اطاعت در آن , مطلق مى باشد و صفحه 75١‏ جنين 
اطاعت مطلق از غير معصوم روانيست, لذا غير معصوم را شامل نمى شود ليكن اكر معصوم (ع) فقيه جامع شرائط را براى تدبير امور 
مسلمين به نحو خاص يا عام نصب كرده باشد, اطاعت از او نيز واجب خواهد بود, زيرا لا-زمه اطاعت از اولى الاسمر , يروى از 
منصوبين آنان مى باشد. ١١‏ كجا ديده شده يا شنيده ... واجب باشد. اولا : همان طور كه مجله محترم حكومت اسلامى در يى 
نوشت ص 7١٠‏ تذكر داده , مقاله زبور اثر كفتارى را قم سطور است نه اثر نوشتارى, جنان كه مقاله مكتوب در كيهان انديشه شماره 
5 تير ماه 128 , آن هم محصول يكك سخترانى بود نه مرقوم قلمى, ثانيا: از طرف ويراستار محترم يا حروف جين عزيز, اعتذار مى 
شود كه كلمه (( حرام بعد از كلمه (( واجب جيزى است كه زاغ عنه البصر , و در اصل جنين بوده است : اطاعت و عصيان, واجب و 
حرام ... . 17 اين هم مسئله كلامى است ... ينج كانه ندارد. مسئله اى كه موضوع آن فعل مكلف است ( اعم از فرد يا جامعه ) مسئله 
فقهى است و ياسخ آن خواه مثبت باشد و خواه منفى, فقهى خواهد بود, و دليل آن كه لزوم اطاعت و حرمت عصيان باشد, عقلى 
است, و هركز معيار شناخت مسئله كه از كدام علم است دليل او نخواهد بود, زيرا بسيارى از مسائل فقهى يا اصولى يافت مى شود 
كه دليل آن عقلى است نه نقلى. وجوب اطاعت از خدا عقل است, و مسئله مزبور كه فعل جامعه موضوع آن است فقهى مى باشد. 
٠‏ اين يكك مسئله تاريخى است و ربطى به علم كلام ندارد. علم كلام, مسائلى دارد كه موضوع آن ها خداوند سبحان و اسماو, 
صفات و افعال اوست. مسثله اى كه موضوع آن فعل خداوند است كلامى است نه تاريخى. البته بعد از اثبات جنين فعلى در علم 
كلا-م. ممكن است در تاريخ علم , از سير و تطور علمى آن فعل خاص الهى بحثى به عمل آيد, يا در تاريخ حوادث , ييرامون 
موقعيت تحقق آن فعل سخنى به ميان آيد. ١‏ قدمت يا حدوث و اين كه فعل الله مانند كلام الله حادث است يا قديم, مسثله اى 
كلا-مى است. البته اين كونه عناوين ياد شده مسئله كلامى است, ليكن ضابطه در كلامى بودن مسئله همان است كه موضوع آن , 
خداوند يا فعل او باشد و اختصاصى به عناوين ياد شده ندارد. ١8‏ در امور دنيوى روز مره دستورى نفرمودند لان الجزئى لاكاسب و 
لا-مكتسب . البته درباره تكك تكك امور جزئى دستورى نفرموده اند, ليكن به نحو عام كه در حوادث واقعه و امور جزئى كه وظيفه 
شمادر آن ها روشن نيست به جه مقام مراجعه نماييد دستور داده است, جه اين كه همين قانون (( الجزئى لا-يكون كاسبا و 
لامكتسبا)) يكك اصل كلى و عام است كه حكم تكك تكك جزئى را روشن مى نمايد. ١8‏ جون احكام شرعيه هم به نحو ... از قبيل 
قضاياى لابتيه است. دين الهى هماره واحد است : (( ان الدين عندالله الاسلام )). شريعت و منهج در اعصار كوناكون متفاوت است 
: (( لكل جعلنامنكم شرعه ومنهاجا))(). هنكامى كه سلسله رسالت به خاتم المرسلين (ص) رسيده است, هم دين به كمال نايل 
آمد وهم منهاج و شريعت , ليكن بحث مهم يبرامون حوادث واقعه است كه روشن نيست تحت كدام حكم از احكام كلى دين و 
شريعت مندرجند. در اين كونه از موارد, انسان آ كاه , وارسته و مدير و مدبر لا-زم است تا تصميم كيرى نمايد. جريان قضاياى 
حقيقى, خارجى., بتى ولا-بتى در رحيق مختوم مبسوطا بيان شد, و آن جه مرحوم نائينى رحمه الله عليه در اين باره فرموده اند بايد 
مورد بررسى قرار كيرد كه آيا به طور صحيح اين معارف از علوم عقلى به علوم نقلى منتقل شد, يا به تعبير سيدنا الاستاد امام راحل 
( قدس سره ) اين كونه مسائل عقلى مخصوصا قضاياى خارجى به طور دقيق, آن طورى كه در علوم حقيقى و عقلى معنون است به 
علوم اعتبارى و نقلى راه نيافت. ١7‏ اكر ولايت به هر معنا كه باشد... با اصول عقلايى سازكار است؟ جون ولايت منحصر در قيوميت 
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بر محجورين نيست, لذا فرزانكان از صحابه هم صفحه 757 ولا-يت رسول اكرم (ص) را در قبال وصف نبوت و سمت رسالت او 
يذيرفتند و هم ولايت اميرالمومنين على بن ابيطالب (ع) را در روز غدير قبول كرده اند و هركز اين كونه از مواثيق به معناى راى به 
قيم بودن ديكرى نظير قيم بودن ولى بر مجانين و ديكر محجورين نخواهد بود, و جنين مطالبى موافق با اصول عقلايى هم خواهد 
و14 ]نا سريرسق تجافعة زامى ثزائد صوة جائعة و هوؤلى عليه قفري كتان. سافعه انسائى هد براق سر يرس فردى ات كه از 
طرف خداوند ( بدون واسطه يا باواسطه ) تعيين شده است و آن فرد والى جنان كه قبلا كذشت از جهت شخصيت حقوقى منصوب 
از طرف خدا ( بدون واسطه يا باواسطه ) داراى ولايت است و از جهت شخصيت حقيقى مانند ديكر اشخاص حقيقى , مولى عليه 
مى باشد, و محذوب جمع متقابلا-ن با تعدد حيثيت بر طرف مى شود. 194 اين ولا-يت به هر معنا كه باشد... واين سفارت است 
ولايت نيست. البته ولايت واليان دينى نصب و جعل آن از طرف خداوند است ( بدون واسطه يا با واسطه ) و يذيرش آن ها از طرف 
مردم خردمند متدين مى باشد و هركز از طرف مردم نصب و جعل نبوده است. ولى مسلمين كاهى كسى را وكيل خود قرار مى 
دهد كه دراين حال شخص مزبور, وكيل ولى است نه از باب وكيل در توكيل: زيرا امام معصوم (ع) وكيل مردم نبود بلكه ولى 
آنان بود و كاهى كسى را به سمت والى بودن نصب مى كند كه در اين حال شخص مزبور والى بالتبع است نه وكيل در توكيل. و 
آن جه در همه جاى دنيا معمول است بر اساس دم وكراسى غربى است يا شرقى, اما جمهورى اسلامى, نه شرقى است و نه غربى و 
بر اساس ولايت است نه وكالت, ليكن ولايت مكتب و فقاهت و عدالت, نه شخصيت حقيقى شخص معين. “اكراين ولايت هم 
باشد... وكيل در توكيل هم هست. اكر تعبين ولى براى فرزانكان جامعه معقول نباشد, فرقى ندارد بين آن كه تعبين از سوى امام 
(ع) باشد يا از طرف مردم . ولى مسلمين كاهى وكيل تعيين مى نمايد و كاهى والى و تفاوت جعل وكالت و جعل ولايت در مطلب 
نوزدهم كذشت ودر آن جا تذكر صفحه 765 داده شد كه جعل ولايت براى واليان بلاد, از قبيل وكيل در توكيل نيست. ١‏ مسلما 
ولا-يت در اين جا... كشوردارى نيست. آن جه بر همه واجب است قبول ولايت است نه خود ولايت, يعنى اقرار به ولايت و يذيرش 
آن مانند نماز و زكات و حج و روزه بر همككان لازم است و مقصود از ولايت در اين كونه از احاديث هم رهبرى جامعه اسلامى 
است, زيرا در همين سلسله روايات براى برترى ولا-يت نسبت به ساير فروع دين جنين استدلال شده است كه (( لانها ( الولايه ) 
مفتاحهن و الوالى هوالدليل عليهن )). يعنى سر برترى ولايت به معناى سريرستى آن است كه ولايت كليد ساير فروع بوده و والى 
زاعتمائ تيحقق أركان عبادي باذ شذه فى باشد 9 سريرسى فرزاتكان.. بك لنت سحاقضى انث هون ولانيث متحصبر دو 
سريرستى محجوربين نيست و قسم ديككرى هم دارد, ودر معناى آن قسم محجور بودن مولى عليه اخذ نشده است, بنابراين ولايت بر 
خردمندان همراه تناقض نيست جنان كه در مطلب ينجم بيان شد. 77 كفته شد سريرستى ... نمى آورد. آن جه از آيه (( انما وليكم 
الله ... )) و نيز نصوص مزبور كه مهم ترين اساس اسلام را ولايت واليان دينى مى شمارد, استفاده مى شود صحت سريرستى جامعه 
انسانى است, مشابه آن جه هم اكنون عنوان سريرستى موسسات فرهنكى و غير فرهنكى رايج مى باشد. ؟١‏ يذيرش با انتخاب... 
اقوى و اشد است. يذيرش حقى كه مشروع بودن آن قبل از قبول قابل ثابت است, تولى ناميده مى شود و اما انتخاب به معناى توكيل 
هركز قبلا براى وكيل حق مشروعى ثابت نبوده است بلكه آن شخص به صرف انتخاب و توكيل, صاحب حق مى شود, لذا بين 
يذيرش به معناى تولى ولايت كسى كه از طرف خداوند ( بدون واسطه ياباواسطه ) داراى حق ولايت است و يذيرش ايجاد بايع كه 
تا عقد مولف از ايجاب و قبول به نصاب تام خود نرسد حق مشروعى ثابت نيست, فرقى فارقى خواهد بود. ١0‏ همه انسان ها... به 
ولى ندارد. كرجه همه افراد انسانى داراى حكمت نظرى و عملى فى الجمله اند اما داراى آن ها به نحو بالجمله نيستند و آن جه در 
متن مقاله آمده است اصل حكمت نظرى و عملى نيست بلكه مزاياى علمى و عملى است كه نه عالمان عادى 1 ن مزاياى علمى را 
واجدند و نه عاملا-ن معمولى آن مزاياى عملى را دارا هستند. 72 باز آمده است ... على الجدار. البته حديث مخالف عقل ناب 


همانند حديث مبائن كتاب يا سنت قطعى, مضرب على الجدار است, ليكن عقل هر انسان متعارف يا مدعى , ميزان صحت و سقم 
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حديث نخواهد بود. 77 انصافا در كلام ... براى احكام عقليه عقل صحيح هم عهده دار تتميم احكام درباره جزئيات متغير است كه 
آن ها را در قلمرو و ضوابط عام ادراكك مى كند و هم مصالح و مفاسد مستور را از راه احكام نقلى ثابت شده كشف مى نمايد. 5/8 
عقل مبرهن بى معنا است. كلمه مبرهن اسم فاعل است نه اسم مفعول و معناى صيغه اى كه بر وزن اسم فاعل است, همان اقامه 
كننده برهان است و اين تعبير در قبال عقل مشوب به و هم مغالطه كر است كه از فيض اقامه برهان محروم است. 19 مديريت جوامع 
انسانى را... ترجيح بلامرجح است. براى عقل عملى دو اصطلاح است, آن ج ه اولى به نظر مى رسد اين است كه حكمت نظرى و 
حكمت عملى راعقل نظرى ادراكك مى كند و انجام بايدها و اجتناب از نبايدهاى حكمت عملى به عهده عقل عملى است كه از آن 
در روايات جنين تعبير شده است : (( العقل ماعبد به الرحمن و اكتسب به الجنان )). تمام ادراكك هاى صواب زير يوشش عقل نظرى 
است و تمام كارهاى ثواب زير يوشش عقل عمرى است. كر جه در غالب انسان هاى معتدل عقل عملى وجود دارد, ليكن عقل 
عملى معصوم (ع) و نيز منصوب از طرف معصوم با عقل صفحه 768 عملى ديكران متفاوت مى باشد از اين جهت ترجيح راجع بر 
مرجوح خواهد بود نه ترجيح بدون مرجح. ١7اين‏ روايت همان كلالم... جدايى دين از سياست دارد. كرجه هيج ملتى بدون 
حكومتى نخواهد بود, ليكن اميرالمومنين (ع) بعد از شنيدن شعار خوارج كه مى كفتند: لاحكم الالله , فرمود : (( كلمه حق يرادبها 
الباطل )) سيس لزوم اصل حكومت را بيان كرد, آن كاه طبق نظر ديككر كه در نهج البلاغه ذيل خطبه *٠‏ آمده است جنين فرمود: 
اما در زمان امارت ياك ( حكومت صالحان ) يرهي زكار انجام وظيفه كرده و به كار اشتغال دارد, و در زمان امارت ناياكك ( 
حكومت صالحان ) تبه كار بهره مى برد... و شرايط حكومت ياكك همان است كه معصوم يا منصوب از طرف او سريرست جامعه 
باشد. هركز كلام ياد شده دلالت بر جدايى دين از سياست ندارد. شايسته است آن جه در 817 شماره اول مجله حكومت اسلامى از 
صاحب جواهر رحمه الله عليه نقل شد بيشتر مورد تاءمل قرار كيرد. ١‏ متولى و مجرى ... مديريت امر دارد. مديريت جامعه اسلامى 
بر اساس مبانى ويزه اسلام است و والى جنين جامعه اى كارشناس متخصص مكتب دين يعنى فقيه جامع الشرايط خواهد بود, و اين 
مطلب همان ولايت فقيه است كه صاحب جواهر ( قدس سره ) و سوسه در آن را محصول نجشيدن طعم فقه مى داند. 7" (( انما 
وليكم الله و سوله والذين آمنوا )) كه شامل همه مسلمين ... واين محال است. مخاطب ( ضمير (( كم )) ) همه مسلمين اندلكين 
اولياى آنان غير از خداوند سبحان و رسول اكرم (ص), حضرت اميرالمومنين و امامان بعدى اند. بنابراين اولياى محدود بر قاطبه 
مسلمين داراى سمت ولايتند, در نتيجه ولى غير از مولى عليه خواهد بود و محذور اجتماع متقابلين لازم نميا يد. 7” اككر ولايت در 
اين جا... به فقهاى عادى هم نصيب كردد. آن جه براى انبيا و اولياى الهى ثابت مى شود, و مظهريت ولايت تكوينى و تشريعى است 
و آن جه براى فقهاى عادل منصوب ( نصب عام يا خاص ) ثابت مى شود, خصوص ولايت تشريعى ( نه ولايت بر تشريع ) به نحو 
مظهريت ( نه به طور استقلال يا بالتبع ) مى باشد. ” ولايت به معناى سريرستى عقلا... الى غير النهايه. فرزانكان غير معصوم محتاج 
به سريرستى معصوم اند ( بدون وابسه يا باواسطه ) و منصوبين از طرف معصوم (ع) نيز تحت سريرستى معصوم (ع) و معصومين 
تحت تدبير خداوند سبحان اداره مى شود, و جنين ترسيمى از ولا-يت بر فرزانكان مستلزم تسلسل نيست, و همين مطلب از نامه 
اميرالمومنين (ع) به مالكك اشتر استفاده مى شود, زيرا آن حضرت جنين فرمود : (( ... فانكك فوقهم و والى الامر عليك فوقكك والله 
فوق من ولاك )) (6). 0" كفته شد كه سريرستى فرزانكان ... جز ولايت بر صغار و مجانين نيست. اولا : بيان شد كه در مفهوم 
ولايت, محجور بودن مولى عليه اخذ نشد, لذا سريرستى فرزانكان صحيح خواهد بود. ثانيا : با انتهاى جريان ولايت به معصوم كك ه 
تحت ولا-يت الهى تدبير مى شود, هيج كونه تسلسل هم لازم نمى آيد. ثالثا : معناى ولايت در آيه مباركه مزبور همان سريرستى 
اسث كه اهاميه بر اتتدوى ثه دوس كه ديكران يبداشهد, زيرا كشع ان شواهد فراؤان ‏ ولايث به معناق سر برسصس ١‏ تذكرايخ 
مطلب سودمند است كه براى اثبات دوستى اميرالمومنين (ع) احضار هزاران نفر در بيابان كرم حجاز, ضرورتى نداشت, جنان كه 
نزول آيه كريمه: (( يا اءيها الرسول بلغ ما انزل اليك و ان لم تفعل فما بلغت رسالته والله يعصمكك من الناس ان الله لايهدى القوم 
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الكافرين )) (4) , با محتواى تهديد آميز لازم نبود. رابعا: كلمه اولى همان طور كه قبلا كذشت براى تعيين است نه تفضيل . خامسا: 
بر فرض يذيرش اولويت در حال تزاحم, هركز تزاحم منحصر در سريرستى محجورين نيست, بلكه مهم ترين مورد تزاحم همان 
اداره امور جامعه است كه تزاحم آن بين المللى است. 8" يذيرش به معنيا قبول عقد است... وكالت مى باشد. فرق است بين يذيرشى 
كه مسبوق به حق باشد و يذيرشى كه ملحوق به آن باشد. قبول صفحه 758 ولايت معصوم (ع) و منصوب از طرف او مسبوق به حق 
است, يعنى قبل از يذيرش قبول كننده سمتى از طرف خداوند براى معصوم (ع) ثابت شده است, آن كاه مومنان آن حق ثابت را مى 
يذيرند واما وكالت حقى است كه بعد از قبول ايجاب ( نه قبول عقد ) اصل عقد وكالت كه سبب تحقق سمت مى باشد حاصل مى 
شود و ثمره آن يديد آمدن حق وكالت براى وكيل است. غرض آن كه كرجه در وكالت يذيرش لازم است, زيرا عقد است نه 
ايقاع , ليكن هر جا يذيرش لازم بود از باب وكالت نيست. 77 بالاخره هر جه باشد... نه رهبرى و نه نبوت. منصب هاى الهى مانند 
نبوت, رسالت و امامت بر اساس ( الله اءعلم حيث يجعل رسالته )) به افراد معصوم (ع) اعطا مى شود و آنان داراى جنين سمت 
هايى خواهند بود و تصدى آن ها براى تحقق عينى بخشودن آثار سمت هاى مزبور و مشروع مى باشد, ليكن اكر آنان بخواهند 
قدرت عينى بيابند و اهداف الهى را در خارج متحقق سازند مشروط به آن است كه حدوثا امت اسلامى آن سمت را بشناسد و به 
آن ها ايمان آورده و ميثاق ببندد و بقائا ناكث, مارق و قاسط نشود , در جنين حالى آثار سمت هاى مزبور به فعليت مى رسد. يس 
قبول مردم از جهت ميثاق و همكارى آنان در صحنه عمل شرط تحقق يافتن آثار و اهداف مناصب مزبور است نه شرط تحقق خود 
آن ها. 78 اصلا تشخيص خب ركان ... مقام رفيع اطلا-عى نيست. ولا-يت غير معصوم كه منسوب از طرف معصوم (ع) مى باشد, 
مشروط است به بعضى از ملكات مانند فقاهت, اجتهاد و به برخى از ملكات عملى مانند عدالت, صلاحيت تدبير و اداره, و هر كدام 
ازاين ملكات علمى و عملى, آثارى دارد كه كارشناسان هر رشته, به وسيله آن آثار, بى به تحقق ملكات ياد شده مى برند, مانند 
اجتهاد مطلق, اعلم بودن كه از ملكات علمى است و توسط خب ركان مرجع شناس به آن ملكات علمى اطلاع حاصل مى شود , جه 
اين كه صلاحيت مرجعيت و اداره امور مقلدين, به نوبه خود ملكه عملى است كه آن هم به وسيله خبركان فن معلوم مى كردد, 
جنان كه از دير زمان علماى بزركك عهده دار شناسايى ملكات علمى مراجع از يكك سو و شناخت ملكات عملى آن ها از سوى 
صفحه 769 ديكر بوده اند. 4او 5٠‏ لامحصل له... لاربط لهذه التفاصيل بالمطلوب. آن جه در صفحه 7#”/ا شماره اول مجله 
حكومت اسلامى آمد ياسخى بود به برخى از نقدها. ١‏ كفته شد... بر معلول واحد. ياسخ آن در شماره 7 همين بحث كذشت و 
همان طور كه معلوم شد محذور جمع بين متقابلين لازم نمى آيد, روشن خواهد شد كه توارد علل كثيره بر معلول واحد هم لازم 
نخواهد شد, زير مولى عليه متعدد است نه ولى. 57 در مرجعيت وتقليد ممكن است... ... باطل است. جريان ولايت واليان الهى براى 
نظم امور مسلمين است و هركز تعدد آن در عصر واحد و در اقليم واحد تاكنون طرح نشده تا مورد نقد قرار كيرد جه اين كه لازم 
هيج دليلى هم جنين امر باطلى نبوده و نيست و تنظير مطلب ولا-يت به مرجعيت براى تقريب به ذهن است نه از باب قياس فقهى و 
تمثيل منطقى. 57 قضا بر دو قسم است... بايد به حكم خدا عمل كند. معصوم (ع) ولى جامعه انسانى است, كاهى همان معصوم (ع) 
فقيه جامع شرايط را وكيل خود قرار مى دهد كه در اين حال فقيه مزبور وكيل ولى است و كاهى او را ولى و متولى اشيا يا اشخاص 
قرار مى دهد, مانند جعل ولايت براى مالكك اشتر و ديككر واليان دينى كه در اين حال فقيه ياد شده ولى منصوب از طرف معصوم 
مى باشد. غرض آن كه امكان جعل و كالت, مستلزم نفى امكان جعل ولايت نيست. اما قاضى تحكيم محتاج بررسى است كه آيا 
وكيل متخاصمين است, يعنى حق قضا را طرفين دعوا به او عطا مى كنند با اين كه خود متخاصمان صلاحيت قضا را فاقداند, ويا نه 
كسى كه اصل صلاحيت قضا را خداوند به او داده است, متخاصمان به قضاى او رضا مى دهند. 5 كفته شد يذيرش ... و قبول 
است. البته هر عقد مقابل ايقاع متقوم به ايجاب و قبول است, ليكن هر عقدى وكالت نيست صفحه ١8١‏ و هر قبول يذيرش ايجاب 
وكالت نيست. ميثاق با معصوم (ع) جعل وكالت براى او نيست. 58 در خطبه غديريه در ذيل خطبه ... والله اعلم بالصواب. ييام روشن 
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خطبه غدير از صدر او بر مى آيد نه ازذيل آن. در صدر خطبه مزبور, رسول اكرم (ص) از مردم اعتراف كرفت كه آن حضرت به 
خود آنان از خود آن ها اولى مى باشد, يعنى همان مضمون آيه © سوره احزاب را كه دلاللت بر ولايت تعيينى ( نه ترجيحى ) دارد 
از تمام مخاطبان غدير اقرار كرفت. بعد از جنين مقدمه كه فقط بيرامون ولايت و سريرستى است فرمود: (( من كنت مولاه فعلى 
مولاه )), آن كاه در ذيل خطبه امورى را به عنوان دعا ياد آور شد كه عبارت از دوستى دوستان على ن ابى طالب دشمنى دشمنان 
آن حضرت و يارى ياوران او و خذلان و منكوب شدن خاذلان او باشد. بنابراين معناى مولا بودن على بن ابى طالب (ع) صرف 
حجت بدون آن حضرت, بودن سمت سريرستى نيست جه اين كه به معناى محبت يا نصرت هم نخواهد بود, زيرا همه اين امور در 
جنب جريان ولايت حضرت رسول ذكر شد. بى نوشت ها: ١‏ مجله حكومت اسلامى : شماره .١‏ ص 2# /اه. 7 ج 4 ص 787 ( ط 
بيروت ). " ج و ص 04"( ط شركه المعارف الاسلاميه ). ؟ شورى (7©) آيه 4. هاج 7١‏ , ص 917". © القضاء والشهاده ( ط كنكره 
بزركداشت شيخ انصارى ) شماره ١"”ى‏ ص 8 3. لا مائده (0), آيه 8.68 نهج البلاغه, نامه ه,. بند .١١‏ 4 مائده (0) آيه /. منابع 
مقاله: مجله حكومت اسلامى شماره ”2 جوادى آملى. عبدالله ؛ 


خدا محورى و كرايش دينى در انقلاب اسلامى 


خدا محورى و كرايش دينى در انقلااب اسلامى در يكك تحليل از علل انقلاب ما به نقش فرد در جامعه توجه مى كنيم.فرد با اراده 
اش منشاء تحول و دك ركُونى جامعه است.جهت تاريخ و جوامع بشرى و محتواى آنها ناشى از تلاقى اراده افراد با جبرهاى طبيعى و 
قوانين اجتماعى است.و در يكك تحليل عميقتر ما معتقديم كه علت العلل هر اثرى از جمله انقلاب» خداى قادر متعال مى باشد. امور 
فوق در اصل 88 قانون اساسى جمهورى اسلامى جنين متجلى شده اند «حاكميت مطلق بر جهان و انسان از آن خداست وهم اوء 
انسان را بر سرنوشت اجتماعى خويش حاكم ساخته است...) جكونكى ارتباط طولى اراده بشر با خواست و اراده خداوند (از جمله 
باعنوان «جبر و اختيار») در كتب فلسفى و كلامى مفصلا بحث شده است. قلم زدن در وادى الهى بودن اين انقلاب امرى خطير و 
لغزنده است, لذا صواب آنست كه اين مهم را به يير عرفان و بنيانكذار انقلاب اسلامى بسباريم؛ امام در وصيت نامه خود جنين مى 
كويد: ما مى دانيم كه اين انقلااب بزركك كه دست جهانخواران و ستمكران را از ايران بزركك كوتاه كرد با تاييدات الهى ييروز 
كرديد.اكر نبود دست تواناى خداوند امكان نداشت يك جمعيت سى و شش ميليونى با آن تبليغات ضد اسلامى و ضد روحانى 
خصوصا در اين صد سال اخير و با آن تفرقه افكنى هاى بى حساب قلم داران و زبان مردان در مطبوعات و سخترانيها و مجالس و 
محافل ضد اسلامى و ضد ملى بصورت مليت و آن همه شعرها و بذله كوئيها و آن همه مراكز عياشى و فحشاء و قمار و مسكرات و 
مواد مخدر كه همه و همه براى كشيدن نسل جوان فعال كه بايد در راه ييشرفت و تعالى و ترقى ميهن عزيز خود فعاليت نمايند 
بفساووى تقاوق در يشن امذهاى خاتنانه ك ددست شاه فاسد و يدر ترسكس ودولتها ومجالس فرمايشى كه از طرف 
سفارتخانه هاى قدرتمندان بر ملت تحميل مى شد و از همه بدتر وضع دانشكاهها و دبيرستانها و مراكز آموزشى كه مقدرات كشور 
بدست آنان سيرده مى شد با بكار كرفتن معلمان و استادان غرب زده يا شرق زده صددر صد مخالف اسلام و فرهنكك اسلامى بلكه 
ملى صحيح با نام مليت و ملى كرائى كر جه در بين آنان مردانى متعهد و دلسوز بودند لكن با اقليت فاحش آنان و در تنكنا قرار 
دادنشان كار مثبتى نمى توانستند انجام دهند و با اين همه و دهها مسائل ديكر از آن جمله به انزوا و عزلت كشيدن روحانيون و با 
قدرت تبليغات به انحراف فكرى كشيدن بسيارى از آنان» ممكن نبود اين ملت با اين وضعيت يكك يارجه قيام كنند و در سر تا سر 
كشور با ايده واحد و فرياد الله اكبر و فداكاريهاى حيرت آور و معجزه آسا تمام قدرتهاى داخل و خارج را كنار زده و خود 
مقدرات كشور را بدست كيرد.بنا براين شكك نبايد كرد كه انقلاب اسلامى ايران از همه انقلابها جداست.هم در يبدايش و هم در 


كيفيت وهم در انككيزه انقلاب و قيام و ترديد نيست كه اين يكك تحفه الهى و هديه غيبى بوده كه از جانب خداوند منان بر اين ملت 
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مظلوم غارت زده عنايت شده است » حضرت امام انقلاب را تحفه اى الهى و هديه اى غيبى و مورد تاييد خداوند معرفى كرده 
است.جنين سبكك و سياقى از «مضمون و محتوى » شايد فقط در وصيت نامه ايشان آمده باشد زيرا مطمئن بود كه يس از مركش 
مطرح خواهد شد. واقعا جككونه است كه مستضعفان له شده و تهى كشته تغيير حال مى دهند و بر عليه مستكبران كه ظاهرا همه 
آلات سركوب را دارند قيام مى كنند؟ كوئى خداوند هر از جند كاهى مى خواهد درسى به مستكبران بدهد و خود از راهها و 
طرقى خاص به مستضعفان دل و جرات مى دهد و زمينه انكيزش آنها را فراهم مى كند. درست است كه آواى آزاديخواهى در بهنه 
حيات اجتماعى و تاريخى بشر هيجكاه بكلى فروكش نكرده است ولى كاهى جندان به ضعف مى كرايد كه شنيده نمى 
شود.ييشتازان و بيشاهنكان اين قوم هيجكاه دست از مقابله و مبارزه نكشيده اند ولى در سال 185 و 1780 و زير يتكك هاى زر و 
زور و تزوير استبداد و استكبار از نيمه هاى سال 08 صداها بلند مى شود واوج مى كيرد و طى جند ماه ملت را مى بينيم كه 
يكيارجه در صحنه است و آماده شهادت.در راهبيمائى روزهاى ١8‏ و7١‏ شهريور سال ١701‏ كمتر كسى بود كه غسل شهادت 
نكرده باشد در حاليكه تا جند ماه قبل از آن شايد دلهاى فراوانى از هيبت طاغوت و اياديش در لرزه بودند.از بعد اعتقادى اسلامء 
خداوند صرفا ناظر كردش هستى و جامعه نيست بلكه هستى و حيات در هر لحظه منوط به اراده و فيض اوست و تحت امر و تدبير 
مستمرش مى باشد.تاريخجه و مراحل انقلااب اسلامى را كه مرور مى كنيم آن را بر اساس عقل و تجربه انسانى خويش توجيه و 
تحليل مى نماييم اما در همه حال بايد اين تبيين انسانى را در ذيل فلسفه الهى قرار دهيم.بخصوص برخى از فرازها و حوادث را 
مشاهده مى كنيم كه اكر بدون توجه به نكرش توحيدى و دينى تفسير شوند غامض به نظر خواهند آمد.فرضا در طول /ا سال 
سلطنت شاه ما شاهديم كه جند بار از ترورها جان بدر مى برد يا از قيامهاى مردمى سالهاى 7” و 57 حكومتش فرو نمى ريزد.او و 
اطرافيانش اين بقاء و استمرار را نشانه لطف خدا تلقى مى كنند و شايد دل بسيارى از مؤمنين و مخالفين نيز از ادامه حيات طاغوت 
بدرد مى آمد و مكدر مى شدند كه جرا طاغوت در آن برهه ها ساقط نمى شده است اما اينكك اكر به حوادث بنككريم مى توانيم 
بكوئيم حكمت الهى جنين اقتضاء داشته است كه طاغوت تا سال 7ه دوام بياورد تا اكثريت قريب به اتفاق مردم به عمق خيانت او 
آكاه شوند و كر نه مركك او در جريان ترور بهمن سال 17717 يا فروردين ١7*58‏ ممككن بود از او شاه شهيد درست كند و اساس 
سلطنت استمرار يابد.از طرف ديككر ما جون از ديد اعتقادى خود كل زندكيمان را در اين دنيا آزمايش مى دانيم دوام حكومت شاه 
تا سال /اه براى تكميل آزمايش و امتحان بسيارى از مردم و ييشتازان بوده است و همجنين براى امتحان و آزمايش خود طاغوت و 
بر خلاف تصورش اين دوام و بقاء به نفع شاه نبوده است. از طرف ديككر اككر به فراز و نشيبهاى حيات امام در طى دوران مبارزه نكاه 
كنيم در آن هم جلوه هايى از قدرت واراده الهى ديده مى شود.اين قدرت و اراده الهى بود كه يس از ١6‏ خرداد سال 57 ودر 
طول دوران تبعيد و در جريان هجرت به كويت و ياريس و به هنكام ورود به ايران با اينكه حضرت امام كاملا در دست دشمن بود 
وهر آن مى توانست براى وى تصميمات خطرناكى بككيرد در همه اين مراحل خحداى متعال نعمت هستى و حيات امام را از خطرات 
مصون داشت و او را براى مردم و انقلااب حفظ نمود. بايد توجه كنيم كه محوريت امام و نقش و تاثير او در حفظ و بقاء مبارزه 
براى همه روشن بود. و بنا براين تصور خيلى ها اين بود كه اكر امام حذف شود موج مى خوابد.يس فكر حذف امام نمى توانسته 
مطرح نباشد.اسناد و مداركك تاريخى و اطلاعاتى مى كويند شاه و اطرافيانش از يكطرف با حركت وسيع مردم و علما روبرو شدند و 
از طرف ديكر به اين نتيجه رسيده بودند كه حذف و ترور فيزيكى امام مبارزه را تندتر مى كند واز آن يس عمدتا در صدد ترور 
فرهنكى و شخصيتى امام بودند تا از اين طريق ريشه جنبش را بكلى و براى هميشه بخشكانند. اين يكك طرف قضيه؛ اما بعد ديكر 
تحليل الهى مطلب است كه: كر نككهدار من آن است كه من مى دانم شيشه را در بغل سنكك نكله ميدارد خداوند موسى را در دامن 
فرعون بزركك مى كند تا بعدها همين شخص يرجم مبارزه را عليه او بلند كند در حاليكه فرعون با ييشكوئى كاهنان مى دانست كه 


طفلى از بنى اسرائيل دستككاه او را بهم خواهد ريخت و او نوزادهاى يسر بنى اسرائيل را مى كشت. جلوه هاى فراوانى از الطاف الهى 
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در كل حيات انسان و از جمله در انقلاب اسلامى ايران ديده مى شود.بهر حالء وقايعى جون اعلاميه امام در عصر 7١‏ بهمن سال /اه 
دال بر ناديده كرفتن مقررات حكومت نظامى, واقعه طبسء قبول قطعنامه از سوى امام و... در سطح كلان آثارى از امدادهاى الهى 
است و در سطح خرد نيز بايد رفت واز زبان ميليونهد رزمنده و جانباز شنيد: كه جكونه در صحنه هاى جنكك و انقلاب مشمول 
عنايات خدا شده اند. نكته مهم اينجاست كه ما از الهى بودن انقلاب نبايد دجار اين اشتباه شويم كه يس خداوند براى ما خط امان 
فرستاده است و خود انقلاب را تا سر حد مقصد نهائى و هدف غائى بيش خواهد برد و ما هم همينطور بى درد سر به سعادت دنيوى 
و اخروى خواهيم رسيد. از طرف ديككر انبوه مشكلاتى كه يس از انقلاب شب و روز جون سيل بر سر ما ريخته است كه برخى از 
آن ها را دشمنان دانا و برخى را دوستان نادان سبب شده اند» و كم و بيش در انقلابها جريان دارد ممكنست الهى بودن انقلاب را 
در نزد عده اى زير سؤال ببرد. مشكلاتى همانند مشكلات اقتصادى» مسكنء تورم و كرانى» مشكلات ادارى و نارسائيها براى 
بسيارى از افراد حتى طرفدار انقلاب تحملش دشوار خواهد بود.البته توجه به اين نكته هم لا-زم است كه ضمن اعتراف به وجود 
مشكلات با توقع بالائى كه مردم از انقلاب اسلامى داشته و دارند به نوبه خود نمود آنها بيش از آنجه در واقع هست نشان مى 
دهد.از اينجاست كه بايد كفت: رمز بقاء انقلااب در اين است كه تا حد امكان از يكك سو در رفع مشكلات واز سوى ديكر در 
بائين آوردن توقعات بى مورد تلاش شود و ازاين طريق بقاء و تداوم انقلاب و اسلام راستين تضمين و از شكست و انحراف آن 
جلوكيرى شود. اما همه اينها بجاى خود؛ تحليل الهى قضايا اين است كه انقلاسب نيز به نوبه خود صحنه اى وسيع و خطير از 
آزمايشهاى الهى است. خداوند همواره اوضاع و احوال را دكركون مى كند تا در شكلهاى كوناكون و در مراحل مختلف همكان 
رادر بوته آزمايش و امتحان قرار دهد و انسان را با فقر و ثروت» غضب و شقاوت» مرض و سلامت و حتى با اولالد وخانمان 
آزمايش مى كند تا مقام اهل ايمان روشن شود فرض كنيم يكك مسلمان در دوره شاه واجبات را عمل كرده و محرمات را تركك 
نموده و حتى با دستككاه طاغوت نيز سر ستيز داشته است و زندان و داغ و درفش و...تا اينجا ممكنست او امتحان خود را تمام شده 
تلقى نمايد اما خداوند اوضاع را زير و رو مى كند و او را از زندان در مى آورد واينبار او را در مسند قدرت و حكومت آزمايش 
مى كند كه حقا اين آزمايشى است بسيار خطرناك.بطور كلى انقلاب ميدان عمل و افكار انسان را وسعت مى بخشد و امكان 
جولان بيشتر براى همه فراهم مى كند.در حاليكه در عرصه اجتماع طاغوت»ء از بسيارى از جنبه ها توان مانور فكرى و عملى محدود 
مى شود و خيلى ها به انزوا مى روند و شايد شخصيت و ماهيت خودشان بر خودشان هم يوشيده بماند.اما در عرصه انقلاب فرصت 
مانور و حركت وسيع براى ميليونها نفر فراهم مى شودء هر كس استعداد كوجكى دارد شكوفا مى شود هر كس در عمق وجودش 
شيطنتى دارد آنهم بروز وظهور مى كند در اين غليان هاست كه مى بينيم هزاران نفر كه شايد انتظارش را نداشتيم اوج مى كيرند و 
عده اى نيز كه شايد انتظارش را نداشتيم سقوط مى كنند. اما راجع به مكتبى بودن انقلاب بايد بدانيم اراده خداوند در اداره هستى 
و جامعه بدو صورت تكوينى و تشريعى متجلى مى شود. بعد تكوين آنرا زير مقوله «الهى » بودن انقلاب بررسى كرديم.بعد تشريعى 
آنرا نيز تحت مقوله «مكتبى بودن » در مى آوريم. اراده تكوينى خداوند بر آن تعلق كرفته است كه بشر اشرف مخلوقات و داراى 
عقل و آزادى اراده باشد و عملا بتواند رنوشت خويش را خودش تعيين نمايد و به همين لحاظ داراى مسئوليت دنيوى و اخروى 
باشد.اما جون احتمال انحراف مى رود و عقل واراده بشر محدود به زمان مكان بوده و ممكنست در سيطره شهوات و احساسات 
و...قرار كيرد لذا خداوند هدايت و راهنمائى خود رااز طريق ارسال رسل و انزال كتب براى بشر تشريع مى كند.آخرين رسول و 
جامعترين كتاب» حضرت ختمى مرتبت و قرآن عظيم الشان استء كه راه سعادت را ترسيم مى كند انقلاب اسلامى ايران جه در 
ترسيم هدف و جارجوب مدينه فاضله و جه در بيان راه و روش مبارزه و دستيابى به هدفء متكى بر قرآن و سنت بوده است و در 
ادامه راهش نيز بايد جنين بماند. بهر حال مكتبى و الهى بودن اين انقلاب ويزكى اصلى و بنيادى آنست زيرا ديديم كه انقلابهاى 
معاصر جامعه بشرى كه از غرب شروع شدند ويزكى اصليشان دورى از دين و مذهب بود تا آنجا كه انقلاب ما ركسيستى رسما و 
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زادم» محمد باقر؛ 


بررسى دلايل عقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه 


بررسى دلايل عقلى نظريه مشروعيت مردمى ولا-يت فقيه كرجه ممكن است طرفداران ديد كاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه از 
لحاظ عقلى و دلايل متعددى را براى اثبات نظريه خويش اقامه كنند, اما نبايد فراموش شود كه در اين جستار ما صرفا نظريه ولايت 
انتخابى فقيه را مورد بحث قرار داديم؛ يعنى همان نظريه اى كه آيت الله منتظرى در كتاب «دراسات فى ولاية الفقيه و فقه الدولة 
الاسلاميه » آن را به تفصيل بيان كرده است. به همين خاطرء در اينجا صرفا به آن دسته از دلايلى خواهيم يرداخت كه در فصل 
جهارم بخش ينجم كتاب بيش كفته آمده است. )١(‏ دليل قضاوت عقل و اشكالات وارده بر آن آيت الله منتظرى اوليت دليل عقلى 
كه براى اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه بيان كرده» همان حكم عقل است.ايشان در اين زمينه مى كويد: «خرد انسان - كه اساس و 
ريشه همه دلايل و برهانهاست - همواره به زشتى هرج و مرج و فتنه و وجوب اقامه نظام و حفظ مصالح عمومى جامعه و كسترش 
معروف و رفع ظلم و فساد و دفاع از جامعه در مقابل هجوم و حمله بيكانكانء بدون هيجكونه درنكك؛ حكم مى كند.و اين اهداف 
براى جامعه جز در سايه دولت صالح عادل مقتدر داراى شوكت و قدرت حاصل نمى آيد و دولت نيز جز با خضوع مردم در برابر 
وى واطاعت از دستورات او استقرار نمى يابد.يس لازم است همه اين مراتب به حكم عقل عملى شود و هر آنجه عقل به ضرورت 
آن كواهى دهد شرع نيز كواهى خواهد داد.همانكونه كه در جاى خود مورد بحث قرار كرفته است. دولت يا به وسيله نصب از 
جانب خداوند مالك الملوكك مشخص شده است يا به قدرت سرنيزه و زور بر مردم حكومت يافته» يا اينكه توسط مردم نوع آن 
مشخص و مسئولان آن انتخاب شده اند. اكر به وسيله نصب از جانب خداوند محقق و مشخص كرديد سخنى در ولايت فقيه آن 
نيست و بارها كفته ايم اين نوع تعيين بر انتخاب مقدم استء و لكن در فرض مورد بحث ما جنين نصبى وجود ندارد يا به وسيله ادله 
اين نصب ثابت نشده است. شيوه دوم نيز حكومت ستم بر مردم است و عقل به زشتى و نايسند بودن جنين حكومتى قضاوت 
دارد.جنين حكومتى خلاف سلطنت انسان بر اموال و نفوس خويش است و عقل نيز به وجوب و خضوع و اطاعت از جنين حكومتى 
حكم نمى كند.يس در نتيجه نوع سوم كه همان انتخاب است در جنين شرايطى متعين مى كردد و اين همان جيزى است كه مورد 
بحث ماست » . (5) شايد بتوان اين دليل عقلى را در سه كزاره منطقى به صورت زير جنين خلا-صه كرد: اولا: عقل وجود هر نوع 
هرج و مرجى را در جامعه قبيح و زشت مى داند و لذا بر ضرورت وجود دولت صالح عادل مقتدر حكم مى كند. ثانيا: دولت يا به 
وسيله نصب از جانب خداوندء ويا به وسيله زور و سر نيزه ويا با انتخاب مردم تعيين مى شود. ثالثا: جون ادله نصب ثبوتا محال و 
اثباتا ناتمام است» و جون حكومت تغلب و زور هم عقلا قبيح است.يس تنها راهى كه باقى مى ماند همان راه انتخاب فقيه واجد 
شرايط از سوى مردم جهت تصدى امر حكومت در عصر غيبت آقا امام زمان (عج) است. بر دليل عقلى ارائه شده تحت عنوان 
قضاوت عقل دو اشكال مهم وارد است: اولا: كرجه شكى در مورد حكم عقل در خصوص مقدمه اول وجود ندارد؛ اما در خصوص 
مقدمه دوم بايد كفت كه هيج حصر عقلى وجود ندارد تا تعيين دولت را فقط از سه راه (نصبء تغلب و انتخاب) بدانيم.بلكه مى 
توان تصور كرد يكك راه ديككر آن نيز اين باشد كه سريرست و زمامدار يكك جامعه مورد رضايت و انتخاب مردم قرار كرفته و در 
عين حال از سوى خداوند سبحان نيز نصب كردد. ثانيا: تمام ادله عقلى و نقلى ارائه شده از سوى آيت الله منتظرى براى اثبات نظريه 
ولايت انتخابى فقيه (همانكونه كه در كزاره سوم اين دليل عقلى نيز تصريح شده است) بر مبناى اين فرض است كه جون ادله نصب 
فقيه واجد شرايط در مرحله ثبوت» مخدوش بوده ودر مرحله اثبات» ناتمام است يس حتما بايد به انتخاب وى معتقد كرديم» در 


حالى كه ميتاى مفروض يابه محكدى نداشمه و دون حقيقت اشى از عسان اشكال اول اسكهبة عبارت ديكرة دو صورتى كد اكر 
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مراجعه و رضايت اكثريت مردم نسبت به يكك فقيه واجد شرايطء و آنككاه نصب وى از سوى خداوند (همانكونه كه در ادله نقلى به 
صراحت آمده است) با هم تصور شود؛ هيجكاه آن مبناى مفروض اساسا شكل نخواهد كرفت. همانكونه كه قبلا وعده داده شد 
اينكك نوبت آن است كه بحث مورد خدشه بودن نصب عام فقها در مقام ثبوت را مطرح كرده و آن را مورد ارزيابى قرار دهيم. 
آيت الله منتظرى در فصل دوم بخش ينجم كتاب مذكور خويش. در زمانى كه فقهاى بسيارى واجد شرايط باشند ينج احتمال در 
ارتباط با منصوب بودن آنان بيان نموده و همه احتمالات را مورد خدشه قرار داده است.وى در اين زمينه مى كويد: «اكر در يكك 
زمان فقهاى بسيارى واجد شرايط باشند» ينج احتمال در ارتباط با منصوب بودن آنان وجود دارد: احتمال اول: همه فقهاى واجد 
شرايط يكك عصر به صورت عام استغراقى از جانب ائمه - عليهم السلام - منصوب باشند كه در اين صورت هر يكك از آنان بالفعل 
و مستقلا داراى ولا-يت بوده و به صورت مستقل حق اعمال ولايت و حاكميت دارند. احتمال دوم: همه آنان به نحو عموم ولايت 
دارند» اما اعمال ولايت جز براى يكى از آنها جايز نيست. احتمال سوم: فقط يكى از آنان منصوب به ولايت باشد. احتمال جهارم: 
همه منصوب به ولا-يت باشند» لكن اعمال ولا-يت هر يكك از آنان مقيد به هماهنكى و اتفاق نظر با ديكران باشد. احتمال ينجم: 
مجموعه آنان من حيث المجموع به ولايت منصوب باشند كه در واقع همه آنها به منزله امام واحد هستند كه واجب است در اعمال 
ولا-يت با يكديكر توافق و هماهنككى كنند.نتيجه دو احتمال جهارم و ينجم همانكونه كه روشن استء يكى است. اشكال وارده بر 
احتمال اول: اينككونه نصب (كه همه فقهاى واجد شرايط بالفعل منصوب به ولا-يت باشند) بر شارع حكيم قبيح است. زيرا كه 
اختلاف نظر فقها غالبا در استنباط احكام و در تشخيص حوادث روزانه و موضوعات مورد ابتلاى جامعه بويزه در امور مهمه اى نظير 
جنكك و صاح با دولتهاى ديكر و...مورد ترديد وانكار نيست. يس در صورتى كه همه به ولايت منصوب و واليهاى بالفعل جامعه 
باشند و بخواهند فكر و سليقه خود را اعمال كنند هرج و مرج و نقض غرض لازم مى آيد زيرا يكى از غرضهاى اساسى حكومت» 
حفظ نظام و وحدت كلمه است. به روايات زيادى بر بطلان احتمال اول استناد كشته (*) و جنين استدلال شده است كه جكونه در 
آسمان و زمين اككر به جز خداوند يكتا خدايانى مى بودند به فساد كشيده مى شدء ولى تعدد رهبرى در سلطه هاى بشرىء جامعه را 
به فساد نمى كشاند؟ ...شرط اعلميت در والى - بر فرض كه بدان قائل شويم - باز محذور (تعدد رهبرى) را برطرف نمى كند.زيرا 
ممكن است كه دو نفر يا بيشتر از فقها در درجات علمى مساوى باشند و به علاسوه نظر مردم و نيز اهل خبره در تشخيص اعلم 
متفاوت است. اشكال وارده بر احتمال دوم: اكر همه فقها به نحو عموم ولايت داشته باشند اما اعمال ولايت جز براى يكى از آنها 
جايز نباشدء اولا فقيهى كه حق ولا-يت دارد از بين سايرين جككونه معين مى كردد؟ اككر هيج راهى براى تعيين آن وجود نداشته 
باشدء. در اين صورت جعل ولا-يت لغو واين عملء عمل قبيحى استء و اكر تعيين آن به وسيله انتخاب امت يا اهل حل و عقدء يا 
توسط مجموع فقها كه از بين خود يكى را انتخاب مى كنند» باشدء در اين صورت باز ملاكك و معيار انتخاب در تعيين والى اعتبار 
يافتهه و واجب است والى بر اساس اين معيار از بين سايرين مشخص شود.اكر هم كفته شود كه نصب الهى براى مشروعيت ولايت 
لازم است بايد كفت كه در هر صورت غير شخص منتخب مستقلا حق دخالت در مسائل سياسى اجتماعى جامعه را ندارد.ثانيا جعل 
ولاءيت براى ساير فقها طبق اين فرض عمل لغو و قبيحى است بله شانيت احراز اين مقام براى همه آنان ثابت است. اشكال احتمال 
جهارم و ينجم: اكر همه فقها منصوب به ولا-يت باشند (به صورت جدا ويا من حيث المجموع به منزله امام واحد) كه در اعمال 
ولاديث مقيد به توافق و هماهنكى باشئد؛ مسلما اينكونه اداره حكومت مخالف سيره عقلا- و متشرعه اسث و از مسائلى اسث كه 
تاكنون كسى قائل به آن نشده است.زيرا اداره شئون امت بويزه در شرايط حساس و مهم بر وحدت مركز تصميم كيرى توقف دارد 
در بيشتر موارد تعدد مراكز موجب يايمال شدن بسيارى از مصالح مى كردد و همانكونه كه على (ع) مى فرمايد: «شركت در 
حكومت به تزلزل و اضطراب كشيده خواهد شد» (©) و خداوند تبارك و تعالى نيز مى فرمايد: و شاورهم فى الامرء فاذا عزمت 


فتوكل على الله (2) در اين آيه شريفه عزم و تصميم نهايى به ييامبر اكرم (ص) واككذار شده است. اشكال وارده بر احتمال سوم: اكر 
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فقط يكى از فقها منصوب به ولا-يت باشدء فقيه داراى ولايت بالفعل از بين همه فقها جكونه معين مى شود؟ اكر راهى براى تعيين 
وى وجود نداشته باشد جنين جعلى لغو و قبيح استء و اكر به وسيله انتخاب معين مى كردد» در اين صورت نصبء لغو بوده و 
امامت در واقع به وسيله انتخاب مشخص شده است. اكر كفته شود حكومت بالفعل براى اعلم فقها متعين است.در جواب بايد كفت: 
اولا ممكن است دو شخص يا اشخاص متساوى در علم و فضيلت وجود داشته باشند. ثانيا مردم و نيز اهل خبره در بسيارى از موارد 
در تشخيص اعلم دجار اختلاف مى شوند و نظام مختل مى شود يس بايد قائل به لزوم انتخاب شده و فقيه منتخب اكثريت مردم را 
براى ولا-يت بالفعل جامعه معين نماييم » . (9) حل اشكال وارده بر احتمال سوم هر جند اكر با كمى تسامح بتوان اشكالات مطرح 
شده بر احتمالات اول» دوم؛ جهارم و ينجم را وارد دانست»ء (2) اما قطعا در صورتى كه موضوع رجوع و رضايت مردم را براى تعيين 
فقيه واجد شرايط دخيل بدانيم» هيج اشكالى بر احتمال سوم وارد نيستء بلكه فقيه واجد شرايط داراى هر دو نوع ولايت الهى و 
مردمى خواهد بود. براى توضيح بيشتر بايد كفت: همه اشكالات در زمانى بروز مى كند كه نصب فقيه واجد شرايط را به صورت 
مجرد در نظر بككيريم. اما در صورتى كه تصور كنيم شارع مقدس با بيان شرايط ويه اى صرفا فقهاى عادل را براى زمامدارى در 
عصر غيبت به مردم معرفى كرده است كه مردم به غير از آنان به سمت ديكران نروند» و در هر زمانى كه اكثريت مردم به يكك فقيه 
واجد شرايطى رجوع نموده و نسبت به ولايت وى رضايت نشان دادند آنكاه شارع مقدس او را براى ولايت و زمامدارى نصب مى 
نمايد» در اينجا ديكر هيج اشكالى متصور نيست. به عبارت ديكرء فقيه واد شرايط از جنبه «حقانيت » يعنى همان صلاحيت و 
استعداد لازم براى امامت امت» مشروعيت خويش را صرفا از جانب شارع مقدس مى كيرد.زيرا مردم در اين مرحله هيج نقشى 
ندارند و در اين نكته نيز هيج كدام از نظريات مورد بحثء كوجكترين ترديدى به خود راه نمى دهد. حال اكر مردم بر اساس وظيفه 
خويش و با توجه به اين «حقانيت » به يكك فقيه واجد صلاحيت مراجعه كردندء در اينجا ديكر هيج محذورى براى نصب اين فقيه 
مشخص از سوى خداوند سبحان وجود ندارد.لذا يس از نصب شارعء جنين فقيه مقبول مردم و منصوب خداوند» در جنبه «قانونيت ) 
يعنى همان مرحله جعل و اعتبار داراى هر دو نوع مشروعيت الهى و مردمى است.از مشروعيت الهى برخوردار است زيرا به طور 
مشخص از سوى خداوند منصوب شده و شارع ولايت را براى وى جعل كرده است.و داراى مشروعيت مردمى است زيرا از راى و 
نظر و رضايت اكثريت مردم جهت تصدى امر ولا-يت برخوردار است. بنابر اين معرفى ويزكيهاى زمامدار از سوى شارع» رضايت 
مردم نسبت به فقيه مشخص و واجد صلاحيت و نصب همان فقيه مشخص از سوى خداوند سبحان جهت تصدى ولايت بر جامعه 
اسلامى در عصر غيبت» راهى است كه امكان نصب فقيه را مفهوم بخشيده و آن را بر مقام ثبوت بى اشكال مى سازد.كما اينكه در 
زمينه ادله نصب در مقام اثبات نيز بر اساس آنجه در فصل قبلى توضيح داديم هر جند نمى توان دلالت آنها را بر نصب محض تمام 
دانستء اما فى الجمله آن را بر اساس نظريه ولايت الهى - مردمى تمام دانستيم.بدين ترتيب بر كزاره سوم دليل عقلى كه ادله نصب 
رادر مقام ثبوت واثبات مورد خدشه قرار مى داد و نتيجه مى كرفت جون حكومت تغلبيه هم عقلا قبيح است يس تنها راه همان 
راه انتخاب است اشكال جدى وارد است و نمى توان دليل عقلى «قضاوت عقل » را براى اثبات جنبه «قانونيت » ديد كاه مشروعيت 
مردمى ولا-يت فقيه و اثبات نظريه ولا-يت انتخابى فقيه تمام دانست. دليل سيره عقلا-و دو اشكال مهم دومين دليلى كه آيت الله 
منتظرى در جهت اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه بيان كرده» همان سيره عقلا در واكذارى امور به افراد توانمند امين است.ايشان در 
اين زمينه مى كويد: «باز در هر زمان و هر جاء سيره علا براين استمرار يافته كه در برخى اعمال براى خويش نايب مى كيرند و در 
كارهايى را كه خود شخصا نمى توانند انجام دهند به كسى كه توان انجام آن را دارد واكذار مى كنند. از جمله اين موارد؛ امورى 
است كه مورد نياز جامعه است و روى سخن در آنء متوجه كل جامعه مى باشد و اجرا و انجام آن متوقف بر اجراى مقدمات بسيار 
زياد و نيروهاى متمركز است.نظير دفاع از كشور و ايجاد راهها و وسايل ارتباط جمعى؛ مخابرات و مسائلى نظير آن از امورى كه 


تحصيل آن براى فرد فرد افراد جامعه به تنهايى ميسر نيست كه براى انجام آنء والى توانمندى را انتخاب و امور را به وى مى سيارند 
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واو رابر انجام آن امورء يارى مى دهند.و از همين موارد است اجراى حدود و تعزيرات و حل اختلافات كه فردى از سوى خود 
نمى تواند انجام آن را بر عهده كيرد واين موجب هرج و مرج و اختلالل نظام مى كردد كه دراين صورت اجرا و تنفيذ آن را به 
كسى كه همه جامعه در آن متبلور باشد واكذار مى كنند و اين شخصء كسى غير از حاكم منتخب از سوى مردم نيست.يس والى 
جامعه كويا سمبل و نماينده آنان در اجراى امور عمومى است » . (6) بر دليل سيره عقلا دو اشكال اساسى وارد است: اولا: وجود 
يكك شيوه مخصوص حكومتى در طول تاريخ تشكيل دولتها (يعنى طريقه انتخاب زمامداران) به عنوان سيره عقلا جاى بحث و تامل 
زيادى دارد.وجود انواع و اقسام نظامهاى اليكارشى (اشراف و ثروتمندان)» اريستوكراسى (نخبكان)» استبدادى» سلطنتى و يادشاهى؛ 
امبراتورى» توتاليترى و نظامهاى اقتداركراى حزبى و...در طول تاريخ در كنار نظامهايى كه در آنها انتخاب بركزار مى شده است» 
بيانكر آن است كه هرجئد انتخاب زمامداران يكك امر عقلايى اسث اما اين امر عقلابى را نمى ثوان به عنوان سيره مستمره در طول 
تاريخ و براى همه زمانها و مكانها جارى دانست.به عنوان مثال اكر در يونان باستان نظريه دم وكراسى و انتخاب مطرح بوده است» در 
روم باستان معمولا حكومت در بين اشراف و نخبكان (اريستوكرات ها) دست به دست مى شده است و در ايران باستان نيز همواره 
رزيمهاى سلطنتى حكومت مى كرده اند.ممكن است كفته شود رزيم سلطنتى خلاف عقل استء اما واقعيت عينى و تاريخى به ما 
مى كويد كه به هر حال نبايد طريقه انتخاب را به عنوان يكك سيره ثابت در تمامى جوامع تصور كرد. البته شكى نيست كه معمولا 
مردم در كارهايى كه از آنها بر نمى آيد به اهلش مراجعه مى كنند و رضايت خويش را نسبت به كسى كه براى او در آن كار 
اهليت قاقل همسسهد ابراز داشعه و به او اعتماد مى ورزند:اما بحث اين است كه جنين افرى لروها همراه با انتعشاب قبلى نيست» يلكه 
كاهى هم اتفاق افتاده است كه فرد مقتدرى جلو مى افتد و رهبرى و زمامدارى را بر عهده مى كيرد و ديكران نيز با رضايت از او 
تبعيت و اطاعت مى كنند.در جنين شرايطى كه به هر حال رضايت مردم حاصل مى شود و انتخاباتى هم قبلا صورت نكرفته است» 
نمى توان هدعى شد كه كارى خلاف عقل يا خلاف سيره عقلا صورت يذيرفته اسث. بابر اين با وجود انتصاب در كنار التخاب» 
مى توان در انحصار سيره عقلا در روش انتخاب شكك كرد. ثانيا: بر فرض كه بيذيريم طريقه انتخاب به عنوان سيره مستمر عقلا در 
طول تاريخ باشد اما نبايد فراموش كرد جنين سيره اى در جايى كار برد دارد كه طريقه ديكرى از سوى شارع مقدس (كه خود 
رئيس و فوق همه عقلاست) مطرح نشده باشد» در حالى كه در مورد ييامبر عظيم الشان اسلام (ص) و ائمه اطهار (ع) شكى نداريم 
كه جه در جنبه «حقانيت » و جه در جنبه «قانونيت ١‏ مشروعيت, انتخاب مردم راهى ندارد. به عبارت ديكر» اكر هم فرض شود سيره 
عقلا صرفا طريقه انتخاب باشد, ولى از آنجايى كه يكى از نمودهاى مهم انتخاب مردم, انتخاب مكتب با يذيرش همه ضوابط آن 
است لذا با توجه به آنكه طرفداران مشروعيت مردمى - ولايت فقيه معتقدند در عصر غيبت اككر ادله نصب در مقام ثبوت و مقام 
اثبات تمام باشد نوبت به انتخاب نمى رسدء مى توان كفت وجود دلايل شرعى مبنى بر انتخاب الهى فقيهى كه مورد رضايت مردم 
قرار كرفته است موجب مى شود تا ديككر دليل سيره عقلا را مبنى بر انتخاب فقيه واجد شرايط داراى كاربرد ندانيم. شهيد مظلوم 
آيت الله دكتر بهشتى در باب تقسيم نظامهاى اجتماعى به نظامهاى مكتبى و غير مكتبى» سخنان نغزى در مجلس خب ركان ايراد نموده 
اند كه در اينجا به مناسبت بحث آن را يادآورى مى كنيم.ايشان در اين زمينه فرموده اند: «جامعه هاى غير مكتبى آزاد از مكتب 
هستند و فقط همين يكك اصل را قبول دارند» اصل حكومت با آراء اما جامعه هاى ديكرى هستند ايدئولوزيكك يا مكتبى» يعنى 
جامعه هايى كه مردم آن جامعه قبل از هر جيز مكتبى را انتخاب كرده اند و به محض اينكه مكتبشان را انتخاب كردند» در حقيقت 
اعلام كردند كه از اين به بعد بايد همه جيز ما در جهارجوب مكتب باشد.انتخاب مكتب آزادانه صورت كرفته و با آزادى كامل» 
مكتب و مرام را انتخاب كرده اند.به اين جامعه ها مى كويند جامعه هاى ايدئولوزيك با نظامها و جامعه هاى مكتبى.جمهورى 
اسلامى يكك نظام مكتبى است » . (4) معاهده بين مردم و ولى فقيه يكى ديكر از دلا-يلى كه براى اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه 


ارائه شده. اين است كه ولا-يت» يكك نوع قرار داد و معاهده بين مردم و ولى فقيه است كه شامل اطلاءق ادله عهود و عقود مى 
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باشد.در اين زمينه كفته مى شود: «انتخاب رهبر توسط مردم و واككذاردن امور به او و قبول ولايت از سوى وى يكك نوع قرارداد و 
معاهده بين والى و مردم است كه بر صحت و نفوذ آن همه دلايلى كه بر صحت عقود و نفوذ آن دلالت داشته دلالت دارد.دلايلى 
نظير بناى عقلا و آيه شريفه يا ايها الذين آمنوا اوفوا بالعقود )٠١(‏ اى مؤمنان به قراردادها وفا كنيد) و نيز سخن امام صادق (ع) در 
صحيفه عبد الله بن سنان كه مى فرمايد: «المسلمون عند شروطهم الا كل شرط خالف كتاب الله - عز و جل - فلا يجوز )1١(‏ 
نسلمائان ذ نر كار شرطهاق خويقن سسد مكر هر شرطن كدميغالت كتات عدا وندعو وجل باشد كه جاو نست) وروايات 
ديكرى نظير اين روايتء بنابر اينكه «شرط » قرارداد ابتدايى را نيز شامل كردد جنانكه بعيد نيست اينككونه باشد» . )١7(‏ در ارتباط با 
اين دليل» توجه به دو نكته لا-زم است: اولا: دليل يبيش كفته مبتنى بر دو يبش فرض است: يكى اينكه ما دلايل نصب فقيه جامع 
الشرايط را جهت زمامدارى و ولايت بر جامعه اسلامى در عصر غيبت تمام ندانيم.و ديكرى آنكه معتقد باشيم شارع مقدس حق 
انعقاد جنين قراردادى را به مردم داده است. هر جند ممكن است در مورد بيش فرض دوم كفته شود كه آيه شريفه «اوفوا بالعقود) 
ناظر به عقود عقلايى متعارف بين مردم است و مى توان به آن بر صحت هر قرار داد عقلايى - به جز آنجه دليل بر بطلان آن وجود 
دارد - استناد نمود و جون تعيين والى و تفويض ولا-يت به غير از سوى مردم, امر رايجى بوده كه در همه اعصار و قرون» متعارف 
بوده و بين قبايل رواج داشته استء بنابر اين عقد قرارداد و معاهده بين مردم و ولى فقيه ازاين جهت اشكالى ندارد» (1) اما با اين 
حال در مورد ييش فرض اول اشكال همجنان به جاى خود باقى است. ثانيا: بر فرض كه ما يذيرفتيم معاهده بين مردم و ولى فقيه 
مشروع بوده و مشمول اطلاق و عموم آيه «اوفوا بالعقود) مى شودء حال جه لزومى دارد كه مفاد اين ولايت شرعى را فقط انتخاب 
بدانيم؟ يعنى جه اشكالى دارد اكر معتقد باشيم مردم با انعقاد جنين معاهده اى راضى به ولايت و زمامدارى فقيه واجد شرايط و 
معرفى شده از سوى شارع مى شوند كه در يى اين معاهده و رجوع مردم و جهت كسب مشروعيت الهىء از سوى خداوند سبحان 
هم منصوب مى كردد؟ به عبارت ديكر مفاد آيه «اوفوا بالعقود؛ نسبت به قرارداد و معاهده اى كه مردم باولى فقيه منعقد مى كنند 
جز اين نيست كه به ولا-ءيت شرعى او راضى و ملتزم شده و اطاعت و تبعيت او را بر خود لازم بدانند. حال فرقى ندارد كه با فقيه 
منتخب خويش جنين قرار دادى بسته باشند يا با فقيه منصوب از جانب خداوند و يا اساسا با انعقاد همين معاهده زمينه براى نصب 
فقيه مورد رضايت خويش را از سوى خداوند سبحان فراهم نمايند.بنابر اين اطلاق ادله عهود و عقود را نمى توان منحصر در فقيه 
منتخب دانست. البته به شرطى كه با كمكك دلايل ديكر بتوان ثابت كرد كه خداوند سبحان در عصر غيبت ولايت خويش را به مردم 
تفويض فرموده است تا آنان جنين ولايتى را به فقيه عادل بسبارند» در آن صورت جنين فقيهى ولى شرعى مردم است و ما اساسا در 
آن صورت احتياجى به دليل «اوفوا بالعقود» نخواهيم داشت. دليل بيعت و دو نكته شايان توجه آيت الله منتظرى در فصل ينجم بخش 
ينجم كتاب خويش با بيان آيات ٠١‏ و18 سوره فتح (در مورد بيعت مسلمانان با ييامبر اكرم (ص) در سال ششم هجرى در جريان 
حديبيه كه به بيعت رضوان معروف است) و آيه ١١‏ سوره ممتحنه (در مورد بيعت مردان و زنان مسلمان با ييامبر اكرم (ص) در سال 
هشتم هجرى بعد از فتح مكه كه به بيعت نسا معروف است) و با اشاره به روايات متعددى در مورد بيعت عده اى از مسلمانان در 
سال دوازدهم بعثت در عقبه اول و بيعت تعداد بيشترى از مسلمان مدينه در سال سيزدهم بعثت در عقبه دوم با ييامبر اكرم (ص) 
(15) و همجنين بيعت مردم در جريان غدير خم در سال دهم هجرى با امير مؤمنان (ع) )١8(‏ و بيعت مجدد مردم با آن حضرت يس 
از قتل عثمان (18) و بيعت با امام حسن مجتبى (ع) (17) و بيعت مردم كوفه با مسلم بن عقيل براى اطاعت از رهبرى و امامت امام 
حسين (ع) (18) و بيعت با امام رضا (ع) )١11(‏ و بيعت با امام زمان (عج) )2١(‏ و يس از تشريح مفهوم لغوى و اصطلاحى واه «بيعت 
١‏ جنين نتيجه كيرى مى كند كه: «اييامبر خدا (ص) از سوى خداوند بلا اشكال ييامبر و ولى جامعه بود» اكر جه مردم با وى بيعت 
ننموده و تسليم دستورات وى نمى شدندء كما اينكه طبق اعتقاد ما امامت براى امير المؤمنين و ساير ائمه معصومين (ع) همين كونه 


بوده است.و لكن جون در ذهن مردم طبق عادت و سيره آنانء اين معنى وجود داشته كه رياست و رهبرى با بيعت و انتخاب مردم 
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مسلم مى شده و نيز جون در عرف مردم براى انشا و قطعيت يافتن حكومت. بيعت از استوارترين وثيقه ها بوده» به همين جهت ييامبر 
اكرم (ص) براى تحكيم ولا-بت ظاهرى خويش از مردم خواسته تا با وى بيعت كنند.جرا كه مردم به جيزى كه خود در ايجاد آن 
نقش داشته و به وفادارى به آن خود را ملزم دانسته اند به مراتب يايدارترند و در مقام نقض عهد بيشتر مى توان به آن تمسكك 
نمود.يس مراد از اينكه بيعت در ارتباط با ييامبر اكرم (ص) و ائمه معصومين (ع) به عنوان تاكيد استء بدين معنى است كه بيعت 
وسيله تحقق ولايت آنان در نزد مردم است و عاملى است كه دستورات آنان به صورت قوى تر و محكمتر اجرا مى شود و بى ترديد 
اطاعت و تسليم عملى مردم نيز بر آن مرتبت است. و ما بيش از اين كفتيم كه رهبرى همان كونه كه با نصب خداوند به وجود مى 
آيدء با نصب امت به وسيله بيعت نيز متعين مى كردد. بر اين اساس يس امامت امير المؤمنين (ع) اكر جه طبق اعتقاد ما با نتصب 
خداوند يا نصب ييامبر اكرم (ص) تحقق يافته و لكن جون جعل و انشاى آن به وسيله بيعت از سوى امت نيز موجب تاكيد و 
دليذيرتر شدن واطاعت بيشتر مردم مى كرديدء و در مقام احتجاج امكان تمسكك به آن وجود داشتء ييامبر اكرم (ص»» يس از 
نصب حضرت على (ع) به ولا-يت از مردم نيز براى آن حضرت بيعت كرفت » )7١(‏ در زمينه دليل ببيعت» دو نكته مهم و اساسى 
شايان توجه است: اولا همانكونه كه بيان شده.؛ يبعت همان نوعى معاهده و قرارداد است كه بر اساس آن. بيعت كننده؛ اطاعت 
بيعت شونده را بر عهده مى كيرد» و خود را بدان ملتزم مى كند.يعنى همان نكاتى كه در دليل قبلى متذكر شديم در اينجا نيز مطرح 
است.به عبارت ديكر در مفهوم بيعت اين نكته نهفته است كه همواره در طول يكك امر واقع شده. قرار مى كيرد.يعنى مسبوق به 
امامتى است كه حال يا به وسيله نصب شارع يا از طريق انتخاب و رضايت مردم مشخص شده است.يس با دليل بيعت نمى توان 
براى اثبات اصل ولا-يت و امامت تمسكك كرد. براى توضيح بيشتر بايد كفت همانكونه كه همه مسلمانان معتقدند, ولايت بيامبر 
اكرم (ص) بر مؤمنان از طرف خدا معين شده بود.كما اينكه بنا بر عقيده شيعه ولايت حضرت على (ع) و يازده امام بعد از وى نيز از 
جانب خداوند بوده است و يقينا در جنين مواردىء بيعت»؛ اعلام وفادارى و اطاعت و تاكيد بر ولايت الهى است. در حقيقت مردم 
يس از بيعت با ييامبر اكرم (ص) و امام معصوم (ع) در برابر دو تعهد قرار مى كرفتند: يكى تعهد و مسئوليت در برابر فرمان الهى و 
ديكرى تعهد و مسئوليت در مقابل قراردادهاى كه خود با بيامبر اكرم (ص) و امام (ع) بسته بودند و طبعا اين تعهد همانند همه 
قراردادهاى مشروع ديكر لا-زم الاسجراست. و علت آنكه حضرت على (ع) در موارد مختلف بر بيعت مردم تاكيد مى فرمايند به 
واسطه همين نكته است كه بيعت خود يكك مبدا التزام و تعهد مى باشد و به وسيله آن امامت و ولايت الهى در مرحله تحقق و عينيت 
جامعه. استوار و محكم مى كردد. حال اكر معتقد باشيم با توجه به آنجه كه در مورد ييامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع) عمل شده 
استء بيعت در عصر غيبت امام زمان (عج) مشروع بوده و مردم نيز از طريق بيعت خويش با فقيه عادل منتخبء در تحقق قدرت و 
حاكميت وى نقش مهمى داشته و هر دو طرف به اين معاهده ملتزم مى باشند» در عين آنكه سخن حقى است اما بحث از لزوم 
برخوردارى از جنبه «مقبوليت » يعنى همان مرتبه سلطه و فعليت وى در ميان مردم كرده ايم و نه بحث از جنبه «قانونيت » مشروعيت 
فقيه عادل كه محل نزاع است.به سخنى ديكر بايد كفت بر فرض كه معتقد باشيم ولايت و سريرستى فقيه» انتخابى بوده و انتصابى 
نيستء مردم با بيعت» فقيه عادل واجد شرايط را انتخاب نمى كنند بلكه از اين طريق بر همان انتخاب قبلى خويش تاكيد كرده و با او 
ييمان مى بندند كه در مرحله عمل از او اطاعت و تبعيت نمايند. ثانيا: حال كه كفته شد بحث از بيعت در مرحله «مشروعيت » اصل 
ولايت و امامت نيست بلكه در مرتبه سلطه و فعليت و يا همان ١مقبوليت‏ » و يذيرش مردمى مطرح استء ممكن است تصور شود كه 
يس در مساله بيعت فارقى بين سه نظريه ولا-يت انتصابى فقيه» و ولا-يت انتخابى فقيه و ولايت الهى - مردمى فقيه وجود ندارد.اما 
تفاوتهاى جدى در اين زمينه وجود دارد زيرا: طرفداران نظريه ولا-يت انتصابى فقيه بيعت را يكك امرى اجبارى و وظيفه و تكليف 
براى مردم مى دانند. (1؟) جه در زمان ييامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع)» و جه در عصر غيبت) و بيعت هيج حقى را براى مردم 
ايجاد نمى كند.جون حاكم» منصوب خداست و وظيفه و تكليف مردم هم اقتضا دارد حتما از جنين حاكمى اطاعت و تبعيت كنند.به 
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عبارت ديكر؛ در جنين ديد كاهى بيعت يكك امر اخبارى و يكك طرفه و اعتراف به وظيفه و التزام در مقابل الزام شرعى است.لذا اكر 
مردم هم با حاكم منصوب بيعت نكنند» حق اعمال حاكميت از وى سلب نمى شود. اما طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه هر جند 
در مورد ييامبر اكرم (ص) و ائمه اطهار (ع) بيعت را تكليف و وظيفه مردم مى دانند» اما در عصر غيبت معتقدند بيعت حق مردم 
است و هيج اجبارى و تكليفى در كار نيست بلكه بيعت جنبه انشايى و دو طرفه دارد.و مادامى كه مردم با فقيه واجد شرايطى بيعت 
نكرده اندء او حقى براى اعمال حاكميت ندارد. و در نظريه ولايت الهى - مردمى ولايت فقيه» هر جند مردم در زمان ائمه اطهار (ع) 
صرفا تكليف و وظيفه براى بيعت دارند» اما در عصر غيبت» مردم علاوه بر تكليف از حق نيز برخوردارند.يعنى درست است كه 
مردم بايد با فقيه مورد رضايت خويش كه از جانب خداوند منصوب است بيعت كنند تا ولايت او محقق شود, اما در عين حال» 
مادامى كه جنين بيعتى صورت نكرفته باشد حاكم حق اعمال حاكميت ندارد. بنابراين اكر طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه با 
دليل بيعت بتواندد از لزوم مقبوليت فقيه و حق اعمال حاكميت مردم سخن بكويند قطعا نمى توانند با اين دليل» مشروعيت مردمى 
فقيه را در جنبه «قانونيت » اثبات نمايند.علاوه بر اينكه بايد دو بيبش فرض مهم را نيز قبلا ثابت كرده باشند: يكى اينكه ادله نصب 
ناتمام است.و ديكرى آنكه مردم از حق انتخاب فقيه واجد شرايط برخوردارند.و در صورتى كه اين دو مفروض ثابت كردد آنكاه 
ديكر نيازى بر تمسكك بى دليل به دليل بيعت براى اثبات اصل ولايت و امامت باقى نمى ماند. بى نوشت ها: -١‏ مجموعه ١8‏ دليل 
عقلى و نقلى كتاب دراسات فى ولايه الفقيه و فقه الدوله الاسلاميه» ج ١‏ ص 077-597 و ترجمه فارسى آن در كتاب مبانى فقهى 
حكومت اسلامى. ج 7 ص 771-787 آمده است. 7- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلىء مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج 7 ص 
77 و188. 7- غرر و دررء ج 7 حديث 198١‏ از حضرت على (ع)» ص 2ل عيون اخبار الرضاء ج 7 حديث ١‏ از امام رضا (ع)» 
ص ٠١١‏ اصول كافىء ج ١‏ حديث ١‏ از امام جعفر صادق (ع)» ص 2178 بحار الانوار ج 70, حديث ؟ و "از امام صادق (ع)؛ ص 
08 صحيح مسلمء ج 7 حديث 887 از رسول اكرم (ص)» ص 158٠‏ و امثال آن. *- غرر و درر» ج ؟, حديث 1915١‏ ص 88 ه- 
آيه 184 سوره آل عمران. 8- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج 7 ص .707-١98‏ /ا- آيت الله 
جوادى آملى با بيان هفده نكته اشكالات مذكور را بر فروض بيان شده رد كرده است.براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: جوادى 
آملى؛ عبد الله بيرامون وحى و رهبرىء ص -١185‏ 140. 8- رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى؛ مبانى فقهى حكومت اسلامى» ص 
78- 180. 9- رجوع شود به: صورت مشروح مذاكرات مجلس نهايى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج 2١‏ ص 71/8 -٠١‏ 
آيه ١‏ سوره مائده. -١١‏ وسائل الشيعه» ج 15 ابواب الخيار» باب 8 حديث 07 ص 07". -١7‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» 
مبانى فقهى حكومت اسلامىء ج 7 ص 7187-788. -١77‏ البته شمول اطلاءق و عموم آيه «اوفوا بالعقود) بر معاهده هايى همجون 
معاهده مذكور يا قرارداد بيمه و...بر اين مبناست كه الف و لام «العقود» , الف و لام عهد نباشد بلكه الف و لام جنس باشد. -١5‏ 
براى مطالعه بيشتر در مورد بيعت عقبه اول و بيعت عقبه دوم به سيره ابن هشام, ج ", ص 2#- 85 رجوع شود. -١8‏ براى مطالعه 
بيشتر در مورد بيعت مردم با حضرت على (ع) در حادثه غدير به احتجاج طبرسى» ج ١‏ ص 5١-76‏ رجوع شود. -١8‏ براى مطالعه 
بيشتر در مورد بيعت مردم با حضرت على (ع) يس از قتل عثمان به خطبه 1519 نهج البلاغه. فيض» ص "لالاو خطبه 1١7‏ نهج 
البلاغه» فيض» ص 1١57‏ رجوع شود. -١7/‏ براى مطالعه بيشتر به ارشاد مفيد» ص ١1١‏ رجوع شود. 18- همان منبع يبشين» ص 188. 
9 براى مطالعه بيشتر به عيون اخبار الرضاء ج ؟» ص 778 رجوع شود. -٠١‏ براى مطالعه بيشتر به كتاب غيبت نعمانى» ص -١1/8‏ 
١‏ رجوع شود. -7١‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى, ج 7 ص 777 #97. 1717- براى مطالعه 
بيشتر رجوع شود به: مكارمء ناصرء انوار الفقاهه (كتاب البيع)» ص .2١19‏ منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولا-يت فقيه » 


كواكبيان» مصطفى؛ 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاعل/إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه معان از رهدلا 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه بيش از بررسى دلايل نقلى در نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه» توجه به جند 
نكته ضرورى است. اولا: برخى از فقها و صاحبنظران طرفدار انتصاب الهى ولايت فقيه؛ ادله عقلى ارائه شده در موضوع مورد بحث 
را كافى دانسته و احاديث و اخبار مورد استناد را صرفا به عنوان شاهد و مؤيد همان دلايل عقلى مى دانند. )١(‏ كما اينكه حضرت 
امام خمينى (ره) ولايت فقيه را از جمله امورى مى دانند كه تصور آن موجب تصديق بوده و نيازى به برهان و دليل ندارد. (5) به 
همين خاطرء نياز جندانى براى يرداختن به اشكالات وارده بر دلايل نقلى (جه از لحاظ سند و جه از لحاظ دلالت) وجود ندارد. ثانيا: 
هر جند برخى از طرفداران نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه در استدلال نقلى خويش از آيات قرآن كريم شاهد كرفته و به آنها 
استناد كرده اند (”) اما فقهاى ييشين و حضرت امام خمينى (ره) صرفا به اخبار و روايات ائمه معصومين - عليهم السلام - استناد 
فرموده اند.به همين خاطر در يزوهش حاضر نيز ما فقط به روايات ائمه اطهار (ع) مى يردازيم. ثالثا: برخى از فقهاى طرفدار انتصاب 
الهى فقيه همجون مرحوم ملا احمد نراقى با بيان نوزده روايت مختلف, در صدد اثبات نظريه خويش برآمده اند.ايشان رواياتى 
همجون صحيحه ابى البخترى (6) العلماء ورثة الانبياء»» رواية اسماعيل بن جابر (0) العلماء امناء)» مرسلة الفقيه (©) اللهم ارحم 
خلفائى)» رواية على بن ابى حمزه (1) الفقهاء حصون الاسلام)» رواية السكونى (8) (الفقهاء امناء الرسل»» روايةُ جامع الاخبار (9) : 
(علماء امتى كساير الانبياء قبلى)» رواية الفقه الرضوى )٠١(‏ (منزلة الفقيه فى هذا الوقت كمنزلة الانبياء)» رواية الاحتجاج )١١(‏ 
(العلماء اذا صلحوا»» رواية مجمع البيان )١١(‏ (فضل العالم على الناس كفضلى على ادناهم»» رواية المنية (17) (عظم العلماء)» (اما 
الحوادث الواقعة)» رواية تفسير الامام العسكرى (18) (اشد من يتم اليتيم المنقطع عن امامه)» رواية ابى خديجه (17) (انظروا الى 
رجل)» رواية ابى خديجه (18) (اجعلوا بينكم رجلا-)» مقبولة عمر بن حنظله (19) (ينظران الى من كان منكم)» حديث نبوى (50) 
(السلطان ولى من لا ولى له)» رواية تحف العقول )١١(‏ (مجارى الامور و الاحكام على ايدى العلماء)؛ و رواية علل الشرايع (؟؟) (فلم 
جعل اولى الامر) را بيان مى نمايد. (57) اما شكى نيست كه در موضوع بحث حاضرهء نمى توان به همه اين روايات استدلال كرد 
زيرا: اولا: تعدادى از اين روايات از نظر سند» خدشه هاى جدى بر آنها وارد است كه از حوصله اين بحث خارج است. ثانيا: برخى 
رواياتى هم كه از لحاظ سند اشكالى ندارند» صرفا بيانككر فضيلت و برترى علما و فقها بر ساير مردم بوده و دلالتى بر ولايت و 
سريرستى و زمامدارى آنان بر جامعه اسلامى ندارد. ثالثا: آن دسته از رواياتى هم كه بر ولايت و زمامدارى فقهاى عادل دلالتى 
دارند» فقط بر جنبه «حقانيت » مشروعيت الهى ولايت فقيه دلالت دارند و بر جنبه «قانونيت » آن يعنى اثبات انتصاب الهى فقها هيج 
دلالتى ندارند. به همين خاطر» در بحث حاضر تنها سه روايت مقبوله عمر بن حنظله» مشهوره ابى خديجه و توقيع شريف را كه از 
لحاظ سند اشكال مهمى نداشته و علاوه بر اثبات اصل ولايت فقيه» براى انتصاب الهى فقيه نيز به آنها استدلال شده استء مورد 
بررسى قرار مى دهيم. بررسى روايت مقبوله عمر بن حنظله و اشكالات وارده بر آن مرحوم كلينى از محمد بن يحيى» از محمد بن 
حسين» از محمد بن عيسى» ازصفوان بن يحيىء از داود بن حصينء از عمر بن حنظله روايت نموده كه كفت از امام صادق (ع) از دو 
مرد از اصحابمان كه بين آنان درباره دين يا ميراث نزاعى رخ داده بود و محاكمه را به نزد سلطان يا قاضى بردند و يرسش نمودم 
كه آيا جنين كارى حلاءل و رواست؟ حضرت فرمود: «من تحاكم اليهم فى حق او باطل فانما تحاكم الى الطاغوت, و ما يحكم له 
فانما ياخذ سحتا و ان كان حقا ثابتا له لانه اخذه بحكم الطاغوت و قد امر الله ان يكفر به. قال الله تعالى: «يريدون ان يتحاكموا الى 
الطاغوت و قد امروا ان يكفروا به » (؟1) قلت: فكيف يصنعان؟ قال: ينظران (الى) من كان منكم ممن قد روى حديثنا و نظر فى 
حلالنا و حرامنا وعرف احكامناء فليرضوا به حكماء فانى قد جعلته عليكم حاكماء فاذا حكم بحكمنا فلم يقبله منه» فانما استخف 
بحكم الله و علينا رد؛ و الراد علينا الراد على الله» و هو على حد الشرك بالله » (10) «كسى كه در مورد حق يا باطلى محاكمه را به 
نزد آنان (حكام جور) ببرد» بى كمان محاكمه به نزد طاغوت برده و آنجه به نفع او حكم شودء كرفتن آن حرام استء اككر جه حق 
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براى وى ثابت باشدء جرا كه آن را توسط حكم طاغوت باز يس كرفته استء در حالى كه خداوند متعال دستور فرموده است كه به 
آن كفر بورزند.خداوند فرموده است: «اينان مى خواهند محاكمه به نزد طاغوت ببرند» با اينكه مامور شده اند كه به آن كفر 
بورزند.) عرض كردم يس جه بايد بكنند؟ فرمود: نظر كنند در ميان شما آن كس كه حديث ما را روايت مى كند و در حلال و 
حرام ما ابراز نظر مى كندء و احكام ما را مى شناسدء وى را به عنوان حكم قرار مى دهندء جرا كه من او را حاكم شما قرار دادم 
يس آنكاه كه به حكم ما حكم نمود واز وى نبذيرفتند بى كمان حكم خدا را سبكك شمرهه و به ما يشت كرده اند و كسى به ما 
يشت كند به خداوند يشت كرده واين در حد شرك به خداوند است.» از لحاظ سند كر جه برخى مناقشات» در روايت عمر بن 
حنظله وارد شده است (58) » اما جون عموم فقها به آن عمل نموده و آن را تلقى به قبول نموده اند لذا به مقبوله شهرت يافته 
است.به همين خاطر نمى توان به اين روايت از نظر سند ايراد كرفت.بويزه آنكه در سلسله سند شخصى است به نام صفوان بن يحيى 
كه از اصحاب اجماع است. اما از نظر دلالت» قبل از هر جيز مناسب است كه خلاصه اى از تقرير امام خمينى (ره) نسبت به اين 
روايت آورده شود.ايشان در كتاب البيع خويش مى فرمايد: «سخن راوى كه مى كويد: بين آن دوء در دين يا ميراث منازعه اى 
است» يس دادخواهى خود را به نزد سلطان يا به نزد قضاوت مى برند.اين عبارت بى ترديد نزاعهايى كه به قضات ارجاع داده مى 
شود را شامل مى كردد.نظير اينكه فلانى بدهكار است يا خود را وارث جيزى مى داند و طرف ديككر انكار مى كند و نياز به اين مى 
افتد كه به نزد قاضى بروند و اقامه بينه كردهء يا قسم بخورند و همجنين نزاعهايى كه به واليها و امرا بازكشت مى كندء نظير آنجه كه 
شخصى دين يا ميراث خويش را با اينكه ثابت و مشخص است ادا نمى كند و فقط نياز به اعمال سلطه و قدرت دارد (نه محاكمه و 
قضاوت) و مرجع در اين امور امرا و سلاطين هستند.نظير آنجه كه اكر فرد ستمكرى از يكك طايفه فردى را كشت و بين آن دو 
طايفه نزاع د ركرفت مرجعى براى رسيدكى به آن. غير از ولات با تكيه بر قدرتشان نيست.و به همين جهت راوى كفته: محاكمه را 
نزد سلطان يا قضات ببرند.و روشن است كه خلفا در اين عصر و بلكه ساير زمانها در مرافعاتى كه به قضات ارجاع داده مى شود 
دخالت نمى كنند و عكس آن نيز جنين است.يس قول آن حضرت كه فرمود: «كسى كه در حق يا باطل از اينان داورى خواهد از 
طاغوت ذاورى عتواسته است » اتطباق أن با ولايث روشتر استه بلكه اكر قرايق ديكرى نوه ظهور در خصوض ولاث اسثابه غر 
حال دخول واليهاى طغيانكر در آن بدون اشكال است.بويزه به ناسبت حكم و موضوع. و با استشهاد آن حضرت به آيه اى كه به 
تنهايى ظهوردر نهى از مراجعه به حكام ستمكر دارد.و اينكه راوى كفته است «جه كار بكنند؟» يرسش در باره مرجع رسيدكى در 
هر دو باب (قضاوت و ولايت) است و اختصاص آن در خصوص باب قضاوت بسيار بعيد به نظر مى رسد. و فرمايش امام (ع) در 
اينكه «يس بايد به حكميت او راضى شوند» در واقع براى هر تنازعى به طور مطلق حاكم را مشخص فرموده است و اكر از كلمه 
«فليرضوا» جنين توهم شود كه امام (ع) فقيه را صرفا براى قضاوت كردن مشخص فرموده استء ترديدى نيست كه جنين اختصاصى 
از آن به دست نمى آيد و الارضايت طرفين در رجوع مورد نظر به قضاوت» شرط نمى باشد. يس از مجموع آنجه كفته شد روشن 
كرديد كه از كفتار امام (ع) كه مى فرمايد: «يس من او را حاكم بر شما قرار دادم » استفاده مى شود كه آن حضرت. فقيه را جه در 
شئون قضاوت و جه در شئون ولا-يت» حاكم قرار داده است» يس فقيه در هر دو باب» ولى امر و حاكم استء بويزه با عدول آن 
حضرت از كلمه «قاضيا) به كلمه «حاكما» و بلكه بعيد نيست كه قضا نيز اعم از قضاوت قاضى و امر و حكم والى باشد.خداوند 
تباركك و تعالى نيز مى فرمايد: و ما كان لمومن و لا مومنة اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم الخيرة من امرهم (51) (در اين آيه 
ازامر خداوند به قضاوت تعبير شده است) به هر حال هيج اشكالى در تعميم (حاكميت فقيه) به هر دو باب (قضاوت و ولايت) 
وجود ندارد.» (18) ايشان در ادامه بحث, به شبهه جكونكى امكان نصب فقيه از سوى امام صادق (ع) براى دوران يس از امامت 
خويش و شبهه بى اثر بودن جعل منصب ولايت به خاطر مبسوط اليد نبودن آن حضرت در دوران سيطره خلفاى جورء ياسخ داده و 


در يايان تقرير خويش مى فرمايد: «امام صادق (ع) از طريق اين جعلء اساس يايدارى امت و مذهب را بنيان نهاد به كونه اى 
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كه...موجب آكاهى و بيدارى امت كرديده و موجب قيام يكك شخص يا اشخاص براى تاسيس حكومت عادله اسلامى و قطع ايادى 
اجانب مى كردد.» (19) در بحث دلالت مقبوله عمر ابن حنظله بر نصب ولايت فعلى و زمامدارى فقيه جامع الشرايط در عصر غيبت» 
بايد به دو نكته اساسى توجه نمود: نكته اول: كرجه مقبوله عمر ابن حنظله؛ فى الجمله بر نصب الهى فقيه عادل براى ولا-يت و 
زمامدارى جامعه اسلامى در عصر غيبت دلالت دارد. اما نبايد فراموش كرد كه جنين نصبى بر اساس آنجه از اين روايت فهميده مى 
شود» يس از مراجعه و رضايت مردم صورت مى كيرد.به عبارت ديكرء روايت مقبوله» ديد كاه مشروعيت دوكانه و نظريه ولايت 
الهى - مردمى فقيه را اثبات مى كندء و بر انتصاب محض و نظريه ولايت مطلقه فقيه بدون نظر و رضايت مردم دلالتى ندارد. نكته 
دوم: طرفداران ديد كاه مشروعيت مردمى بر دلالت مقبوله عمر بن حنظله نسبت به نصب الهى ولايت و زمامدارى فقيه خدشه هايى 
وارد نموده و معتقدند كه بر اساس اين روايت» امام صادق (ع) همه فقها در عصر خويش و ساير فقهاى اعصار بعد را صرفا به عنوان 
قاضى منصوب فرموده اند.اما بايد دانست كه اين اشكالات و خدشه ها را مى توان به سه دسته تقسيم كرد: دسته اى از اين خدشه ها 
اساسا وارد نيست.و برخى ديكر از اشكالات متوجه اعتقاد آنان در زمينه نصب فقيه به عنوان قاضى هم مى شود» يعنى اشكالات 
مشتركك الورود است.و دسته سوم از اشكالات نيز صرفا بر نظريه اتتصاب محض وارد استء يعنى جنين اشكالاتى نمى توانند اصل 
نصب الهى فقيه را خدشه دار نمايند. اشكال اول: حاكم از لحاظ لغوى به معناى قاضى است كفته مى شود در بررسى فقه اللغه 
حديث مقبوله بايد به دوره و عصر فصاحت مراجعه كرد و نه دوره مولدين.يعنى بايد ديد كه در عصر صدور حديثء؛ استفاده از 
وازه «حكم » و «حاكم » براى «زمامدارى » و «والى » كاربرد داشته است يا نه؟ بر همين اساس كفته مى شود در كتابهاى لغت 
قديمى «حكومت ) نوعا به معناى «قضاوت )» است.و براى زمامدارى بيشتر از واه هايى همجون «خلافت » يا «سلطنت » يا «ولايت ») و 
يا «امارت » استفاده شده است.به همين خاطر كفته مى شود كه آيه مورد استناد حضرت امام صادق (ع) نيز بر اساس شان نزول آن 
بحث از تحاكم به يكك قاضى طاغوتى است و نه سلطان و والى. (0) در ياسخ به اين اشكال بايد كفت: اولا: هر جند «١حكم‏ )ء 
«حكومت » » «حاكم » و «حكام » موارد استعمال بيشترى در قضاوت و قاضى دارد. اما نمى توان كفت كه از لحاظ لغوى حتى در 
كتابهاى لغت قديمى صرفا به معناى قضاوت و قاضى است.زيرا معناى لغوى وازه «حكم » در اصل به معناى بازداشتن است.حال 
جنين معنايى در تعابير مختلف» مفاهيم متفاوتى به خود مى كيرد. در مقاييس اللغه آمده است: «و حكم فلان فى كذا...يعنى آن 
موضوع را در جارجوب فرمان خود قرار داد.» )"١1(‏ ثانيا: استعمال وازه «حكومت » و «حاكم » به معناى «ولايت عامه » و «والى » در 
كتاب و سنت فراوان است.براى نمونه هنككامى كه خداوند سبحان مى فرمايد: يا داود انا جعلناكك خليفة فى الارض فاحكم بين 
الناس بالحق (7) نبايد تصور كرد كه جنبه خلافت حضرت داود صرفا در زمينه قضاوت بين مردم است.كما اينكه حضرت على (ع) 
مى فرمايد: «فصارو ملوكا حكاما و ائمه اعلاما» (7؟) حضرت امام صادق (ع) نيز مى فرمايد: «الملوكك حكام على الناس و العلماء 
حكام على الملوكك » (5”) اشكال دوم: اكثر فقها مقبوله را دليل بر نصب قاضى دانسته اند كفته مى شود اكثر فقهاى كذشته به 
مقبوله استنادى نداشته اند.و به اين روايت تنها از قرن دهم به بعد استناد شده است كه به جز معدودى از فقهاء اكثر آنان نيز مقبوله 
رادر بحث قضا محصور دانسته و از آن نفى ولايت عامه كرده اند. در ياسخ به اين اشكال بايد كفت: اولا: تاثير زمان و مكان در 
اجتهاد را هيجكاه نبايد از ياد برد.لذا عدم استناد فقهاى اقدم و قديم را بايد به همان عدم احساس نياز و ضرورت براى استدلال به 
امثال جنين رواياتى در زمان آن بزركواران ربط داد.زيرا همانكونه كه مى دانيم در اقليت بودن شيعه فشار و اختناق حكومتهاى 
ستم بيشه» دورى فقها از حكومت و مسائل مبتلا به آنء و دلايل ديككر موجب آن بوده است كه عموم فقهاى كذشته اساسا ولايت 
فقيه را محدود و منحصر در اقامه حدود شرعىء اقامه نمازهاى جمعه و عيدين» سريرستى اموال غيب و قصر و. ..دانسته و براى اثبات 
ولايت عامه فقها لزومى نمى ديدند.به همين خاطر در زمانى كه تا حدودى بسط يدى براى فقها بيدا شده است (در زمان صفويه و 
اوايل حكومت قاجار) به امثال مقبوله استناد شده است. ثانيا: آنجه اشكال كننده مى تواند به آن تمسكك نمايد همان فهم مشهور 
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فقها در برداشت از روايت مقبوله استء نه عمل به آن در زمان بسط يد كامل فقها كه در تاريخ تشيع تاكنون مورد آن تحقق نيافته 
است.و مى دانيم آنجه كه در ادله فقهى حجيت دارد همان عمل مشهور بين فقهاست و نه فهم مشهور. ثالثا: اكر تناسب موضوع و 
حكم در مقبوله و وجود تمامى قراين و شواهد موجود در آن را (كه امام خمينى به جند مورد آنها در تقرير خويش اشاره فرموده و 
برخى نيز آنها را تا دوازده مورد ذكر نموده اند (0”) بر دلالت مقبوله نسبت به نصب فقيه براى ولايت كافى ندانسته و همه را رد 
كنيم؛ بى شكك نمى توان بر ظهور مقبوله نسبت به حرمت مراجعه مطلق به سلطان طاغوت» كمترين ترديدى به خود راه داد.حال كه 
نبايد به هيج عنوان به طاغوت مراجعه كرد منطقى نيست كه مدعى شويم امام صادق (ع) در اين روايات صرفا منصب قضا را براى 
فقيه جعل كرده است و در زمينه امور ديكر جامعه مسلمين را بلا تكليف كذاشته است. اشكال سوم: نصب فقيه براى ولايت» با سيره 
و شرايط دوران امام صادق (ع) منافات دارد كفته مى شود اكر معتقد باشيم كه امام صادق (ع) صرفا براى عصر غيبت» حاكم را 
منصوب فرموده است در واقع به مفهوم اعراض از ياسخ يرسش كننده و استثنا مورد مى باشد كه امرى قبيح است.بنابر اين بايد 
بكوييم كه آن حضرتء تكليف يرسش كننده را براى زمان خويش نيز تعيبن فرموده است. حال اكر بِكنُوييم امام صادق (ع) نمى 
خواسته صرفا فقيه را به عنوان قاضى منصوب فرمايد بلكه ايشان در صدد نصب والى در مقابل حكام جور بوده اند» جنين سخنى 
دقيقا به مفهوم اقدام آن حضرت جهت ايجاد قيام و انقلاب عليه سلطه حاكم مى باشد كه با شرايط موجود در آن زمان و سيره آن 
امام معصوم ع2 منافات دارد.زيرا شرايط دوران امام صادق (ع2 اقتضاى قيام و انقلاب را نداشته است.و آن حضرت در صدد تربيت 
شاكردان برجسته و ايجاد استقلال مذهب تشيع و تمهيد مقدمات يكك قيام فرهنككى در جهت اشاعه معارف الهى و تقويت اركان 
اسلام بوده انك. در ياسخ اين اشكال بايد كفت: اولا: همانكونه كه امام خمينى در كتاب البيع خويش فرموده اند امام صادق (ع0 در 
صدد ارائه طرح حكومت عادله الهى و آموزش شيعيان و تهيه برخى از اسباب و مقدمات آن بوده اند» تا افراد متفكر در صورتى كه 
خداوندء آنان را براى تشكيل حكومت توفيق داد در انجام آن سركردان و متحير نمانند.به عبارت ديكر امام صادق (ع) رهبرى و 
ولاءبت عصر خويش و يس از آن را براى فقيه قرار داده است تا در هر زمانى كه امكانى براى تاسيس حكومت يافتندء با توجه به 
جنين الككُويى اقدام و قيام نمايند.لذا ارائه و تعليم جنين الكُويى منافات با سيره آن حضرت نداشته و هركز به مفهوم قيام و انقلاب 
نيست. ثانيا: جنين اشكالى بر اعتقاد به نصب فقيه به عنوان قاضى هم وارد است.به عبارت ديكر» اشكال مشتركك الورود است و 
فرقى بين قضاوت و حكومت در اين مساله متصور نيست.زيرا حكام جور حاضر نبودند يكك فقيه شيعه حتى امامت جمعه را بر عهده 
كيردء جه رسد به آنكه حاضر باشند بر منصب قضا تكيه زند. اشكال جهارم: نصب والى اعظم از سوى صاحب ولايت عظمى مفهوم 
ندارد كفته مى شود بر اساس اعتقاد ييروان مكتب امامتء امامان معصوم از سوى خداوند منصوب شده اند و داراى ولايت عظمى 
هستند. بنابراين با حضور امام معصوم (ع) نصب والى اعظم مفهومى ندارد.به همين خاطر نمى توان يذيرفت كه امام صادق (ع) فقها 
را بالفعل براى ولا-بت منصوب فرموده باشد.زيرا اكر كفته شود كه نصب فقها از سوى آن حضرت فقط براى عصر غيبت صورت 
كرفته استء آنككاه يرسش يرسش كننده بى ياسخ مى ماند و استثنا مورد هم قبيح است. مكر آنكه كفته مى شود منظور از نتصب 
والى در مقبوله عمر بن حنظله همان انتصاب والى جز در حد استاندار و فرماندار مانند مالكك اشتر نخعى و ديكران است.در اين 
صورت ولا-يت عامه و رهبرى و زمامدارى فقها اثبات نمى شود. البته اين اشكال بر نصب فقيه جهت قضاوت وارد نمى شود.زيرا 
منطقى است كه امام صادق (ع) براى رفع مخاصمات و نزاعهايى كه در آن عصر بين شيعيان واقع مى شده. يس از منع مراجعه به 
قضات جورء فقيهان عادل را براى قضاوت بين شيعيان نصب كرده باشد. قبل از ياسخكويى به اين اشكال» بهتر است اشكال ينجم را 
نيز مطرح كرده و در ياسخ به هر دو اشكالء يكجا نكاتى را متذكر شويم. اشكال ينجم: امكان تشكيل حكومت براى اقليت شيعه 
وجود نداشته است كفته مى شود در روايت مقبوله» كلماتى همجون «منكم » » «عليكم » و «اصحابنا؛ به كار رفته است كه بيانكر 
بحث حكومت در بين شيعيان است.در حالى كه مى دانيم تعداد شيعيان در عصر امام صادق (ع) بسيار كم بوده است و هركز امكان 
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تحقق دولت وحكومت براى آنان وجود نداشته است.به همين خاطر بايد ككفت كه امام صادق (ع) صرفا در صدد رفع مشكل شيعيان 
در خصوص منازعه حقوقى و تخاصم قضايى بوده استء نه در صدد نصب فقيه جهت ايجاد تشكيلات حكومتى. البته مى توان 
تصور كرد كه نظر امام صادق (ع) منحصر به عصر و زمان خويش نباشد و در جهت ارائه طرح حكومت عادله الهى و بيان شرايط و 
ويزكيهاى والى در زمانهاى بعد باشدء اما بهر حال» بريايى دولت فراكير و حكومت عمومى در آن زمان براى فقيه امكانيذير نبوده 
است تا امام صادق (ع) فقيه عادل را بالفعل منصوب فرمايد. در ياسخ به اين دو اشكال بايد كفت: هر جند اين دو اشكال و همجنين 
اشكال طرفداران مشروعيت مردمى كه نصب عام فقها را در مرحله ثبوت مورد خدشه قرار مى دادند» بر طرفداران نظريه اتتصاب 
محض و نصب بالفعل فقيه عادل وارد استء اما جنين اشكالاتى متاثر از ناديده انكاشتن تاثير رضايت مردم در جنبه «قانونيت ») 
مشروعيت الهى ولايت فقيه و تصور نصب فقيه عادل قبل از مراجعه مردم است كه كفته مى شود با تعداد اندكك شيعيان امكانبذير 
نبوده است.به عبارت ديكرء با در نظر كرفتن آنجه در متن رواياتى همجون مقبوله عمر بن حنظله آمده است (كه مردم بايد دقت و 
نظر كنند براى يافتن فقيه واجد شرايطه و مردم بايد به ولا-يت جنين فقيهى رضايت دهند و...) مشخص مى شود كه اين كونه 
اشكالات بر نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه وارد نيست. براى توضيح بيشتر مى توان كفت: اين سخن منطقى است كه با وجود و 
ظهور امام معصوم (ع) و صاحب ولايت عظمى در راس جامعه؛ نصب بالفعل والى اعظم بى مفهوم است.كما اينكه قابل تصور نيست 
امام معصومى كه بر اساس روايت سدير صيرفى حتى هفده شيعه واقعى نداشت (58”) و خودش نمى توانست تشكيل حكومت دهدء 
آنكاه بخواهد فقيه عادلى را براى ولايت در آن زمان منصوب فرمايد.اما نبايد فراموش كرد كه امام صادق (ع) همانكونه كه كفته 
شد در صدد بيان شرايط و وي كيهاى والى و ارائه يكك طرح كلى و الككُوى جاودانه حكومت عادله الهى» جه براى زمان خودشء و 
جه براى اعصار بعدى است.آن حضرت مى فرمايد در هر زمانى كه مردم كرد فقيه جامع الشرايط جمع شدند و دور او حلقه زدند و 
موجب بسط يد او كشتند (كه رضايت اكثريت توده هاى مردم نسبت به حكومت و ولايت فقيه» در حقيقت روى ديكر سكه مفهوم 
مبسوط اليد بودن فقيه است) در صورت تحقق جنين شرايطىء من اين فقيه (مورد رضايت مردم) را به عنوان حاكم منصوب مى 
نمايم.بديهى است اككر شرايط حكومت براى شخص امام معصوم (ع) فراهم باشد مردم موظفند به دور او جمع شوند» ديكر اساسا 
نوبت به فقيه عادل نمى رسد.و جون شرايط براى امام صادق (ع) فراهم نيستء و آن حضرت به خاطر حاكميت خلفاى جور به 
صورت بالفعل بر جامعه سلطه ندارند» واز سوى ديككر در صدد ارائه يكك طرح حكومتى نيز مى باشند.لذا جه اشكالى دارد براى 
فقيهى كه مورد رجوع مردم واقع شده و شرايط براى او فراهم شده است» نصب ولايت كردد؟ بنابر اين مادامى كه امام معصوم (ع) 
حضور دارند هيجكونه ولايتى براى فقيه عادل متصور نيست.زيرا مردم مكلفند فقط به دور مقام صاحب ولايت كبرى حلقه زنند و 
حق ندارند غير از اين عمل نمايند.و بديهى است زمانى هم كه مردم به هر دليلى نتوانند به فقيه عادل رجوع نمايند.اساسا هيجكونه 
نصبى از سوى امام معصوم (ع) صورت نمى كيرد تا بخواهيم در مورد مفهوم داشتن يا نداشتن جنين نصبى بحث كنيم. البته اكر 
همانند طرفداران انتصاب محض فقيه» معتقد باشيم فقيه عادل مى تواند منصوب شود, ولو آنكه مورد رضايت و رجوع مردم هم 
واقع نشده باشدء آنككاه مى توان كفت: با وجود صاحب ولايت عظمىء نصب والى اعظم بى مفهوم است.كما اينكه مى توان كفت: 
با توجه با اندكك بودن شيعيان» نصب فقيه براى ولايت و ايجاد تشكيلات حكومتى امكان ندارد. ناكفته بيداست خدشه طرفداران 
مشروعيت مردمى بر نصب عام فقها در مرحله ثبوت همء به خاطر همين نكته است يعنى نقش رضايت و رجوع مردم براى تعيين فقيه 
عادل واجد شرايط در نظر كرفته نمى شود كه در جاى خودش به بيان تفصيلى آن خواهيم يرداخت. خلاصه آنكه: امام صادق (ع) 
بر اساس روايت مقبوله عمر بن حنظله مساله ولا-يت و حكومت فقيه عادل را به صورت قضيه شرطى بيان فرموده و با بيان خطوط 
كلى حكومت اسلامىء فقيه عادل و مورد رضايت مردم را در زمان عدم حضور صاحب ولايت عظمى و امامت كبرى» به رهبرى 


امت و زمامدارى جامعه و ولايت و سريرستى مردم منصوب فرموده اند لذا در صورت تحقق شرايط» نصب هم تحقق مى يذيرد ودر 
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اين زمينه جاى هيجكونه شكك و شبهه و اشكالى نيست. بررسى روايت مشهوره ابى خديجه مرحوم شيخ طوسى به سند خويش از 
محمد بن على بن محبوبء از احمد بن محمدء از حسين بن سعيدء از ابى الجهم, از ابى خديجه روايت نموده كه كفت امام صادق 
(ع) مرا نزد اصحابمان فرستاد و فرمود: «قل لهم: اياكم اذا وقعت بينكم خصومة او تدارى بينكم فى شى ء من الاخذ و العطاء ان 
تتحاكموا الى احد من هولاءء الفساق.اجعلوا بينكم رجلا ممن قد عرف حلالنا و حرامناء فانى قد جعلته قاضيا.و اياكم ان يخاصم 
بعضكم بعضا الى السلطان الجائر.» (9) «به آنان بكو اكر مخاصمه و نزاع و بكو مكو در برخى كرفتن و دادنها بين شما واقعم شد 
بيرهيزيد از اينكه محاكمه را به نزد يكى از اين فاسقها ببريد بين خويش كسى كه حلال و حرام ما را مى شناسد معين كنيد كه من 
او را قاضى شما قرار دادم و بر حذر باشيد از اينكه مخاصمه يكديكر را به نزد سلطان ستمكر ببريد.» مرحوم شيخ صدوق نيز به سند 
خويش از احمد بن عائذ از ابى خديجه (سالم بن مكرم جمال) روايت نموده كه كفت: ابو عبد الله جعفر بن محمد الصادق (ع) 
فرمود: «اياكم ان ييحاكم بعضكم بعضبا الى اهل الجورة و لكن انظروا الى رجل منكم يعلم شيئا من قضايانا فاجعلوه يبنكمء فائى قد 
جعلته قاضيا فتحاكموا اليه » (5) «ببرهيزيد از اينكه برخى از شما برخى ديككر را براى محاكمه نزد اهل ستم بكشانيد؛ و لكن 
ملاحظه كنيد كسى كه جيزى از قضاياى ما را مى داند» در بين خود قرار دهيد كه من او را قاضى قرار دادم.يس محاكمات خود را 
بيش او ببريد.» از لحاظ سند بر اساس آنجه كه در تنقيح المقال بيان شده استء ابو الجهم (كه در نقل شيخ طوسى آمده است) كنيه 
بكير بن اعين و ثوير بن ابى فاخته است كه اولى فردى ثقه و مورد اعتماد است و از دومى نيز به نيكى ياد شده است.احمد بن عائذ 
(كه در نقل شيخ صدوق آمده است) نيز ثقه مى باشد (9). كرجه در مورد ابى خديجه شيخ طوسى در كتاب الفهرست خويشء او 
را ضعيف دانسته استء اما از نجاشى نقل شده كه درباره وى كفته است: «او ثقه استء ثقه است.از امام صادق (ع) و امام كاظم (ع) 
روايت نقل نموده و داراى كتاب است (60). در بحث فقه اللغه حديث و دلاللت آنء امام خمينى (ره) در كتاب حكومت اسلامى 
خويش مى فرمايد: «منظور از تدارى فى شىء كه در روايت آمده همان اختلا.اف حقوقى است.يعنى در اختلافات حقوقى و 
منازعات و دعاوى به اين «فساق » رجوع نكنيد.از اينكه دنبال آن مى فرمايد: «من براى شما قاضى قرار دادم.» معلوم مى شود كه 
مقصود از «فساق » و جماعت زشتكارء قضاتى بوده اند كه از طرف امراى وقت و قدرتهاى حاكمه ناروا منصب قضاوت را اشغال 
كرده اند.در ذيل حديث مى فرمايد: «واياكم ان يخاصم بعضكم بعضا الى السلطان الجائر.» در مخاصمات نيز به سلطان جائر يعنى 
قدرت حاكمه جائر و نارواء رجوع نكنيد.يعنى در امورى كه مربوط به قدرتهاى اجرايى است به آنها مراجعه ننماييد.كر جه «سلطان 
جائر» قدرت حاكمه جائر و ناروا به طور كلى است و همه حكومت كنند كان غير اسلامى و هر سه دسته قضات و قانونككذاران و 
مجريان را شامل مى شودء ولى با توجه به اينكه قبلا از مراجعه به قضات جائر نهى شده؛ معلوم مى شود كه اين نهى تكيه روى دسته 
ديكر يعنى مجريان است.جمله اخير طبعا تكرار مطلب سابق يعنى نهى از رجوع به فساق نيست.زيرا اول از مراجعه به قاضى فاسق در 
امور مربوط به او كه عبارت از بازجويىء اقامه بينه و امثال آن مى باشدء نهى كردند و قاضى تعيين نموده؛ وظيفه بيروان خود را 
روشن فرمودند.سيس از رجوع به سلاطين نيز جلوكيرى مى كردند.از اين معلوم مى شود كه باب «قضاء غير از باب رجوع به 
سلاطين استء و دو رشته مى باشد.در روايت «عمر بن حنظله » كه مى فرمايد از سلاطين و قضات دادخواهى نكنيد» به هر دو رشته 
اشاره شده است.منتها در اين روايت فقط نصب قاضى فرموده؛ ولى در روايت «عمر بن حنظله » هم حاكم مجرى و هم قاضى را 
تعيبن كرده اسث » )6١(‏ در دلالت مشهوره ابى خديجه بر نصب فقيه به عنوان والىء دو نكته شايان توجه اسث. نكته اول: همانكونه 
كه بيان شد امام خمينى (ره) در كتاب حكومت اسلامى خويشء مشهوره ابى خديجه را دليل بر نصب فقيه به عنوان قاضى دانسته» 
و بر نصب وى به عنوان ولايت تصريحى ندارند.كما اينكه ايشان در كتاب البيع خويش مشهوره ابى خديجه را به عنوان دليل مستقل 
ذكر نفرموده» و صرفا آن را به عنوان شاهدى براى اثبات دلاللت مقبوله عمر بن حنظله بيان فرموده اند (7؟6). نكته دوم: اكر كفته 


شود: مشهوره ابى خديجه به دلايل زير بر نصب فقيه جهت ولايت و زمامدارى دلالت دارد: اولا: نهى امام صادق (ع) از مراجعه به 
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نزد سلطان ستمكر در ذيل روايت (نقل شيخ طوسى) و ارجاع مردم به فقيه عادل براين نكته دلالت دارد كه فقيه عادل بايد جاى 
سلطان بنشيند.و با توجه به اينكه رجوع به سلطان هم فقط در امور قضايى و دعاوى حقوقى نيستء لذا خصوصيت مورد در استنتاج 
دخالتى نداشته و نتيجه كرفته مى شود كه فقيه عادل براى حكومت و ولايت نصب شده است. ثانيا: مى توان با استناد به آيه كريمه 
«و ما كان لمؤمن و لا مؤمنة اذا قضى الله و رسوله امرا ان يكون لهم الخيرة من امرهم » (57) (كه در اين آيه از امر خداوند به 
قضاوت تعبير شده است) كفت: «قضا» اعم از قضاوت قاضى و امر والى و حاكم است.كما اينكه مناصب قاضى در آن دوره اعم از 
كار قاضى در اين زمان بوده است. به همين خاطر» ماوردى در الاحكام السلطانيه خويش ده منصب را براى قاضى برشمرده است 
().بنابر اين با تعميم مفهوم قضا به امور ولوى و حكومتى بايد نتيجه كرفت كه امام صادق (ع) منصب ولايت را براى فقيه عادل 
جعل كرده است. ثالثا: با توجه به اينكه در روايت مشهوره ابى خديجه جمله «و جعلته قاضيا» ظهور در نصب فقيه عادل جهت 
منصب قضا دارد.و در روايات مستفيضه نيز استفاده مى شود كه قاضى تا منصوب نباشدء قضاوتش مشروعيت ندارد, مانند خبر 
اسحاق بن عمار كه در آن از امام صادق (ع) از امير المؤمنين (ع) روايت شده كه به شريح قاضى فرمود: «يا شريح قد جلست مجلسا 
لا يجلسه الا نبى او وصى نبى اوشقى.) (0©) تو در جايككاهى نشسته اى كه در آن جز ييامبر يا وصى ييامبر يا شخصى شقى نمى 
نشيند. وايا در خبر سليمان بن خالد از آن حضرت (ع) روايت شده كه فرمود: «اتقوا الحكومة» فان الحكومة انما هى للامام العالم 
بالقضاءء العادل فى المسلمين كنبى او وصى نبى » (62) از حكومت بيرهيزيد.زيرا حكومت مخصوص امامى است كه به قضاوت 
كاه و در بين مسلمانان به عدالت رفتار كندء مانند ييامبر يا وصى بيامبر. بنابر اين مى توان كفت اكر قضاوت بدون نصب صحيح 
نيست و نافذ نمى باشدء عدم نفوذ ولايت بدون نصبء به طريق اولى ثابت است.زيرا قضاوت شانى از شئون والى و فرعى از فروع 
ولايت است.لذا بايد نتيجه كرفت كه حتما فقيه عادل از سوى امام معصوم (ع) براى منصب ولايت نصب شده است. آنككاه در ياسخ 
به دلايل بيش كفته. بايد كفت: روايت مشهوره ابى خديجه اكر هم با كمكك برخى امور خارجىء بر نصب فقيه عادل جهت منصب 
ولايت دلالتى داشته باشد. بهترين دليل براى اثبات ديد كاه مشروعيت دوكانه ولايت فقيه و يا همان نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه 
مى باشد و بر ديد كاه نصب محض فقيه عادل و بدون رضايت مردم هيج دلالتى ندارد.زيرا بر اساس هر دو نقل ابى خديجه؛ مردم 
در ابتدا بايد فقيه عادل را بين خود تعيين (جعل) نمايند» و در او دقت و نظر كنند» يس از آن» نصب امام معصوم (ع) بر ولايت و يا 
قضاوت جنين فقيه مجعول مردم تعلق مى كيرد.البته بحث تفصيلى آن در بخش سوم خواهد آمد. بررسى روايت توقيع شريف 
مرحوم شيخ صدوق در كتاب اكمال الدين خويش مى كويد: از محمد بن محمد عصام از محمد بن يعقوب (كلينى) از اسحاق بن 
يعقوب روايت شده است كه كفت: از محمد بن عثمان عمرى (يكى از نواب خاص (7©) امام زمان (عج) درخواست كردم نامه اى 
را كه در آن يرسشهايى برايم ايجاد شده بود و در آن نككاشته بودم به امام (عج) برساندء آنككّاه به خط مولايمان صاحب الزمان 
(عج) اين ياسخ رسيد: «اما ما سالت عنه - ارشدكك الله و ثبتكك - من امر المنكرين لى من اهل بيتنا...و اما الحوادث الواقعه فارجعوا 
الى رواة حديثنا فانهم حجتى عليكم و انا حجة الله عليهم (68). «اما آنجه تواز آن يرسش نمودى - خداوند تو را ارشاد كرده و 
يايدار بدارد - از امر كسانى كه از اهل بيت ما مرا مورد انكار قرار مى دهند...و اما حوادثى كه به وقوع مى بيوندند در آن به راويان 
احاديث ما مراجعه كنيد كه آنان حجت من بر شمايند و من جت خداوند هستم بر آنان» از لحاظ سند؛ بر حديث توقيع شريف 
اشكالى وارد نيست.البته امام خمينى (ره) اين روايت رااز جهت راوى اصلى آن يعنى اسحاق بن يعقوب معتبر نمى داند (98).زيرا 
او فرد مجهولى است و در كتب رجالء نامى از وى برده نشده است. اما كفته مى شود مرحوم كلينى (محمد بن يعقوب) كه معاصر 
نواب اربعه هم بوده است تا مطمئن نشده باشد كه جنين توقيع شريفى از ناحيه مقدسه حضرت صاحب الزمان (عج) شرف صدور 
يافته استء ه ركز آن را نقل نمى كند. بااين حال شبهه اى كه برخى در زمينه سند اين روايت بيان مى كنند اين است كه جرا 


مرحوم كلينى در كتاب خودش «اصول كافى » اين توقيع را نقل نكرده است؟ به عبارت ديكرء با توجه به اينكه مرحوم شيخ صدوق 
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در «اكمال الدين » » مرحوم شيخ طوسى در كتاب «غيبت » و مرحوم شيخ طبرسى در كتاب «احتجاج » اين روايت را نقل كرده اند» 
اماجرا خود كلينى آن رادر كافى نقل ننموده است؟ و اما از لحاظ دلالمت حضرت امام خمينى (ره) در كتاب البيع خويش مى 
فرمايد: «مراد از «اما الحوادث الواقعه » احكام آنها نيست بلكه خود حوادث است.علااوه بر آنكه در عصر غيبت رجوع به فقها در 
مورد احكام از سوى ياران امامان (ع) از واضحات نزد شيعه است و بعيد است در مورد آن سؤال شود. و منظور از اينكه معصوم 
حجت خداست اين نيست كه او فقط بيان كننده احكام است...بلكه مراد اين است كه خداوند تعالى به واسطه وجود ائمه معصومين 
- عليهم السلام - و سيره و اعمال و كفتار آنان» بر بندكان خويش در تمامى امور آنان واز جمله عدالت در همه شئون حكومت 
احتجاج خواهد نمود...و اكر مردم به غير از آنان در امور شرعى و احكام الهى از تدبير امور مسلمانان و اداره سياست آنان و آنجه 
متعلق به حكومت اسلامى استء مراجعه نمايند» هيج عذرى (نزد خدا) براى آنان با وجود امامان معصوم (ع) وجود ندارد...يس آن 
بزركواران حجت خدا بر مردمند و فقها حجت امام (ع) مى باشند و هر آنجه براى امام (ع) است براى فقها نيز به واسطه حجت قرار 
كرفتن آنان بر بندكان وجود دارد. ...بنابر اين از قول امام (ع) كه مى فرمايد «انا حجة الله و هم حجتى عليكم » استفاده مى شود كه 
آنجه براى من از جانب خداوند تعالى است براى فقها از جانب من استء و مشخص است كه اين به مفهوم جعل (نصب) الهى 
نسبت به امام (ع) و جعل (نصب) امام (ع) نسبت به فقها است.) (20) و مرحوم شيخ انصارى نيز در كتاب مكاسب خويش اولا 
ارجاع مردم به فقها در اصل حوادث و نه حكم آنها و ثانيا تعبير امام (ع) از فقها به حجتى عليكم و نه حجة الله» و ثالثا بديهى بودن 
رجوع مردم از دير باز به فقها براى مسائل شرعى و عدم ضرورت جهت يرسش در مورد آنهاء را سه دليلى مى داند كه ثابت مى 
كند مقصود امام (ع) در ارجاع مردم به راويان حديث؛ اختصاصى به مسائل شرعى ندارد بلكه منظور همان امور اجتماعى و عمومى 
است. (01) در بحث دلالت توقيع شريف نسبت به نصب فقيه براى ولايت» بيان دو نكته ضرورى است. نكته اول: بيان مرحوم شيخ 
انصارى ياسخ بسيار مستدلى است به كسانى كه معتقدند از توقيع شريف صرفا مى توان مقام افتا را براى فقها ثابت كرد. زيرا اكر 
كفته شود منظور از «الحوادث الواقعه ؛ ممكن است همان مسائل نو يديد ويا امور مستحدثه باشد كه بايد مردم احكام آنها راااز 
فقها بيرسند و به امور جاريه حكومتى و مسائل روز مره اجتماعى نمى توان اين واه را اطلاق كردء بايد كفت: اولا امام زمان (عج) 
نفرموده اند كه «فارجعوا فى احكامها» بلكه مردم را نسبت به اصل حوادث به فقها ارجاع داده اند.ثانيا امام زمان (عج) نفرموده اند 
«فانهم حجة الله ) كه احكام آنان كاشف از حكم خدا باشدء بلكه فرموده اند «فانهم حجتى » كه از اين طريق فقها را در زمينه 
وظايف اجتماعى و ولا-يت بر مردم حجت قرار دهند. امام خمينى در كتاب حكومت اسلامى خويش در همين زمينه مى فرمايند: 
«اكر رسول اكرم (ص) فرموده بود كه من مى روم و امير المؤمنين (ع) حجت من بر شماست.شما ازاين مى فهميديد كه حضرت 
رفتند» كارها همه تعطيل شدء فقط مساله كويى مانده كه آن هم به حضرت امير (ع) واكذار شده است؟ يا اينكه...خدا او را تعيين 
كرده تا در همه كارها به او رجوع كنند, فقها هم مسئول امور و مرجع عام توده هاى مردم هستند؟» (21) حال اكر كفته شود: «الف 
ولا-م » الحوادث ممكن است الف و لا-م عهد بوده واشاره به حوادثى باشد كه در متن يرسش آمده است و ما نمى دانيم كه جه 
بوده است. در ياسخ بايد كفت: عموم و اطلاءق «فانهم حجتى )» اقتضا دارد كه فقها در جميع حوادث حجت باشند. نكته دوم: هر 
جند از مطالب كذشته به خوبى دلالت توقيع شريف نسبت به نصب فقيه جامع الشرايط از سوى حضرت صاحب الزمان (عج) جهت 
منصب ولايت و زمامدارى جامعه اسلامى استفاده مى شود. اما با اين حال اين روايت نيز همجون دو روايت قبلى يعنى مقبوله عمر 
بن حنظله و مشهوره ابى خديجه (بلكه به نحو آشكارترى) فقط بر ديدكاه مشروعيت دو كانه و نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه 
دلامت دارد.به عبارت ديكر جمله «فارجعوا الى...» به خوبى وجوب رجوع مردم را جهت تعيين فقيه عادل ثابت مى كند و تا زمانى 
كه مردم مراجعه نكنند و نسبت به فقيه عادل واجد شرايطى رضايت نداشته باشند» هيجكونه نصبى شكل تحقق به خود نخواهد 
كرفت. بى نوشت ها: -١‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلىء البدر الزاهر فى صلوة الجمعه و المسافر (تقريرا لما افاده آيت الله العظمى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7مء. لاع لإأماع3دات. الالالالانا صفحه طاهن از رهدلا 


بروجردى)» ص /ا0. 1- رجوع شود به: امام خمينى» كتاب البيع» مؤسسه اسماعيليان» ج ؟' ص /امع. 7- برخى آقايان علما هجده 
دليل قرآنى اقامه كرده و به آنها براى اثبات ولايت فقيه استناد نموده اند.اين آيات عبارتند از: ٠١*‏ سوره آل عمران» الاو "الاسوره 
توبه» 51 سوره مائده» 89 سوره نساءء 8 سوره احزاب» 8# سوره ابراهيم» 5؟ سوره كهف, 10 سوره حديد, /اه سوره انعام» 7 سوره 
نور ٠١9‏ سوره آل عمران؛ لاسوره رعد؛ ١١9‏ سوره توبه» 2" سوره احزاب» 4 سوره حجرات» ١89‏ سوره آل عمران و8١‏ سوره 
صاد.براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: آذرى قمى» احمدكء قرآن وولايت فقيه» مؤ سسه مطبوعاتى دار العلم» قم نفضدة ص 1- 
الحفة - اصول كافى» ج ١‏ ص 35 6- فروع كافى» ج لا ص تذفرة *- الفقيه» جلد ,» ص عضرة /ا- اصول كافى» ج ١‏ ص 3. /- 
همان منبع بيشين» ص 58. 9- جامع الأخبار» فصل 0 ص 538. ٠‏ فق هالرضاء ص ”7 بحار الا-نوار» ج 344 ص 758 اك- 
النراقى» الشيخ احمدك» عوايد الايام» ص 188. -١١‏ همان منبع ييشين به نقل از تفسير مجمع البيان مرحوم طبرسى. -١7‏ الشهيد الثانى» 
منيهٌ المريد فى آداب المفيد و المستفيد. مجمع الذخائر الاسلاميه» قم 6 و.ق. -١8‏ مستدركك الوسايل» ج /ا3 ص -1١6 .3"١28‏ 
شيخ صدوق» كمال الدين واتمام النعمة» ج ل ص ا ١‏ الشهيد الثانى» منية المريد» ص .7”١‏ /اك- وسائل الشيعه» ج ليث ص 
-6.٠‏ همان منبع بيشين. 69 اصول كافى» ج 0 ص لاي وسائل الشيعه» ج 34 ص 6238. رك جواهر الكلام» ج فة ص 1/88. 
١‏ تحف العقولء انتشارات جامعه مدرسين قم» ص 517. 5- شيخ صدوق. علل الشرايع» ص 187. 11- رجوع شود به: النراقى» 
المولى احمد. عوايد الايام» بصيرتى» قم ١68‏ ه.ق» جاب متكي ص 16 5١8‏ ع”دآيه 42 سوره نساء. 78- اصول كافى» ج 2 
ص /ا وسائل الشيعه. ج 18. ص 48. 718- مقبوله اصطلاحا به روايتى كفته مى شود كه از نظر راويان اشكالى داشته باشد.زيرا اكر 
هيج اشكالى بر آن وارد نباشد بايد به آن صحيحه يا موثقه بككويند.اما جون فقها روايت را يذيرفته و قبول كرده اند به آن مقبوله 
كفته مى شود.در مقبوله عمر ابن حنظله هر جند به عمر ابن حنظله و همجنين محمد بن عيساى يقطين و داود بن حصين الاسدى از 
جهت توثيق خدشه هايى وارد شده استء اما جون عموم فقها اين روايت را تلقى به قبول نموده اند» به همين خاطرء مقبوله عمر ابن 
حنظله نام كرفته است.البته از جهت اين سه نفر نيز ظاهرا بى اشكال باشد.براى مطالعه بيشتر در اين زمينه رجوع شود به: منتظرى» 
حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج 1 ص 6" /اا- ابه اا سوره احزاب. 58 امام خمينى» كتاب البيع» ج 3 ص 8 
ا 8 همان منبع ييشين» ص .58١‏ "'- در تفسير مجمع البيان شيخ طبرسى در مورد شان نزول أيه 2 سوره نساء «الم تر الى 
الذين يزعمون... نقل شده است: «ميان مردى از يهود و يكى از منافقين نزاعى در كرفت.يهودى كفت: شكايتم را به نزد محمد 
(ص) مى برم.جون او مى دانست كه آن حضرت رشوه نمى كيرد ودر قضاوت ستم روا نمى دارد.منافق كفت: نه بين من و توه 
كعب بن اشرف» حكم باشد (جون او مى دانست كه وى رشوه دريافت مى كند) آنككاه اين آيه نازل كرديد.) براى مطالعه بيشتر 
رجوع شود به: الشيخ الطبرسىء ابى على الفضل بن حسنء مجمع البيان فى تفسير القرآنء دار المعرفة للطباعة و النشرء بيروت» ١5١08‏ 
ه.ق» 6 ل ص عم الت رجوع شود به4: القزوينى الرازى» ابى الحسين احمدك.» مقاييس اللغة, ج 3 ص 9 ل ابه 5 سوره ص . 
37 نهج البلاغه. خطبه 45 (فيض )» ص م ع بحار الا-نوار» ج ل ص 187. همع آيت اللّه مكارم شيرازى در كتاب البيع 
خويش اين دوازده مورد را بيان نموده است.با اين حال ايشان موارد مذكور را براى دلالت مقبوله بر نصب فقيه جهت ولايت كافى 
نمى دانند.براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: مكارم شيرازى» ناصر» انوار الفقاهة (كتاب البيع)» ص ماع ريوع 89 _- اصول كافى» ج 
”ا ص 3517 /7- الشيخ الطوسى» محمد بن حسن» تهذيب الاحكام جاب جديد» ج 2 صس ”5707 1 وسائل الشيعه» ج ص 5. 
اخرك مامقانى» شيخ عبد الله» تنقيح المقال فى علم الرجال» ج 3 ص الماولاةا وم - الشيخ الطوسى» الفهرست. ص ١اع-‏ 
3 ص م آيه اا سوره احزاب. 58- ماوردى مناصبى همجون: «فصل منازعات و خصومات» استيفاء حقوق» ولايت بر 


مجانين و صغار و محجورين» حفظ اوقاف و صرف آن در راه صحيح.ء اجراى وصاياء تزويج زنان بى سريرستء اقامه حدود» دقت و 
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نظر در مصالح كاركزاران» بررسى ضعيت شهود و اجراى مساوات بين قوى و ضعيف » را از جمله وظايف قاضى بر شمرده 
است.براى اطلاع بيشتر رجوع شود به: ماوردى, ابى الحسن.ء الاحكام السلطانيه و الولايات الدينيه ص .4١‏ *- وسائل الشيعه» ج 2:18 
ص /. #*- همان منبع يبشين. 1- در دوره غيبت صغرى امام زمان (عج) (از سال 728٠‏ تا 78 ه.ق) جهار تن به عنوان نايب خاص 
آن حضرت واسطه بين امام و شيعيان بوده اند.اين جهار تن عبارتند از: ابو عمر عثمان بن سعيد بن عمرو العمرىء ابو جعفر محمد بن 
عثمان بن سعيدء ابو القاسم حسين بن روح نوبختىء و ابو الحسن على بن محمد السمرى. 58- الشيخ الصدوقء اكمال الدين و اتمام 
النعمث ج ”» ص ”687. 9- امام خمينى» كتاب الببع» ج ؟» ص 57/6. -8٠‏ همان منبع يبشين. -0١‏ شيخ انصارى» مرتضى» مكاسب» 
ص 105. 7ه- امام خمينى» ولايت فقيه (حكومت اسلامى)» ص 84. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» 


مصطفى 03 
بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه 


بررسى دلايل نقلى نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه هر جند آيت الله منتظرى در كتاب خويش دلايل متعدد نقلى جهت اثبات 
ولايت انتخابى فقيه ارائه مى كند, اما همانكونه كه خود ايشان معترف است نمى توان تمام آنها رااز لحاظ سند بى خدشه دانست و 
يااز لحاظ دلالت تمام دانست.وى در اين زمينه جنين مى كويد: «غرض ما استدلال به يكك يكك اين روايات متفرقه نيست تا در سند 
يادلالمت آنها مناقشه شود. بلكه مقصود اين است كه خلال مجموع اين اخبار كه به صدور برخى از آنها اجمالا اطمينان داريم به 
دست آيد كه انتخاب امت نيز يكك راه عقلايى براى انعقاد امامت و ولايت است.و شارع مقدس نيز آن را امضا فرموده است.يس 
طريق» منحصر به نصب از مقام بالاتر نيستء اكر جه رتبه نصب بر انتخاب مقدم است و با وجود آن مجالى براى انتخاب باقى نمى 
ماند» . )١(‏ به همين خاطر در اينجا لازم نيست كه همه آن دلايل را يكايكك مورد بررسى و ارزيابى قرار داده» بلكه به مهمترين آنها 
مى يردازيم. فحواى قاعده «الناس مسلطون على اموالهم » يكى از دلا-يلى كه براى اثبات ديدكاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه از 
سوى طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه ارائه شده» فحواى قاعده سلطنت يا تسليط است.در اين زمينه كفته شده است: «عقل عملى 
بر سلطه انسان نسبت به اموالى كه خود حياذت كرده ويا به تلاش و كار خود به دست آورده دلالت دارد و سيره عقلا نيز همواره 
در زندكى اجتماعى و داد و ستد و معاملاتشان در التزام به اين معنى كواه بوده و به حرمت تجاوز به اموال ديكران حكم مى نموده 
است و شرع مقدس اسلام نيز اين قاعده را تنفيذ نموده تا جايى كه يكى از مسلمات فقه فريقين كرديده و در ابواب مختلف بدان 
تمسكك شده است.از ييامبر اكرم (ص) روايت شده كه فرمود: «ان الناس مسلطون على اموالهم » (؟) همانا مردم بر اموال خويش 
مسلط هستند. و در روايت ابى بصير از امام جعفر صادق (ع) آمده است كه فرمود: «ان لصاحب المال ان يعمل بماله ما شاء مادام 
حيا» (*) صاحب مال اختيار دارد تا هنككامى كه زنده است اموال خويش را ه ركونه كه خواست به مصرف رساند. يس هنكامى كه 
مااين فرض را يذيرفتيم كه مردم بر اموال خويش مسلط هستند - به كونه اى كه جز در معصيت خداوند هركونه كه بخواهند 
بتواندد در اموال خويش تصرف كنند - و تصرف در اموال ديككران بدون اذن و اجازه آنان جايز نباشد» يس به طريق اولى بايد 
يذيرفت كه مردم بر نفوس خويش مسالط هستند, زيرا سلطه بر نفس و جان خودء به حسب رتبه بر سلطه بر مال مقدم است. بلكه 
علت و ملاءكك سلطه بر مال» سلطه بر خود استء حرا كه مال انسان محصول كار انسان است و كار او نتيجه فكر و قواى اوست و 
جون از جهت خلقت و تكوين» انسان مالكك جانء فكر و قواى خويش است و در نتيجه مالكك اموالى كه از ثمره تلاش آنها به 
دست مى آيد نيز مى باشد. خداوند متعال» انسان را آزاد» صاحب اختيار و مسلط بر ذات خويش آفريده و هيج كس نمى تواند 
آزادى انسانها را محدود نموده و بدون اجازه آنان در مقدرات آنان تصرف كند.به همين جهت افراد جامعه حق دارند براى 
حكومت بر خويشء فرد اصلح را انتخاب و به حكومت به كمارند بلكه يس از حكم عقل به اينكه جامعه نياز به نظام و حكومت 
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دارد و اينكه اينها از ضروريات زندكى بشرندء تعيين حاكم از واجبات زندكى اجتماعى به شمار مى آيد. بلى جنانكه بيش از اين 
كفته شد با وجود امام منصوب - طبق اعتقاد ما - ديكر جايى براى انتخاب باقى نمى ماند (نظير آنجه در مورد ائمه معصومين 
معتقديم) و نيز شارع مقدسء شرايط ويره اى را براى والى مشخص فرموده كه واجب است انتخاب در جارجوب آن شرايط صورت 
يذيرد و انتخاب شخص فاقد آن شرايط» صحيح نيست » (65) بنابر اين» جون مردم بر اموالشان تسلط دارند» و جون مقدرات سياسى 
بر اموال داراى اولويت استء در نتيجه بايد كفت مردم حق تعيين حاكم در عصر غيبت را دارند.در زمينه فحواى قاعده سلطنت و 
دلالت آن براثبات جنبه «قانونيت » مشروعيت مردمى ولايت فقيه» دو اشكال اساسى مطرح است: اولا: در تمسكك به دليل فحواء بايد 
توجه كرد كه بايد همواره از عالى به دانى باشدء و نه از دانى به عالى» لذا اكر من بر مالم سلطه و ولايت دارم نمى توانم از آن» 
اولويت تسلط به نفس خودم را نتيجه بككيرم.به عبارت ديكر اكر شارع مقدس به كسى حق تصرف بر مالش را دارد؛ او مى تواند 
(در جهارجوب شرع) هر نوع دخل و تصرفى در آن داشته باشدء مثلا آن را به كسى هبه نمايد. اما ازاين اجازه شارع نمى توان 
نتيجه كرفت كه حتما حق تصرف و سلطه بر نفس خودش هم به او داده شده است.البته بر عكس آن مى توان اولويت را نتيجه 
كرفت يعنى اكر شارع حق تصرف و سلطه بر جان را به كسى اعطا نمود مى توان كفت كه او به طريق اولى حق تصرف بر مال 
خويش هم دارد.جون سلطه بر مال در مرتبه بعد از سلطه بر جان قرار دارد. البته اكر كفته شود: جون غير در مال من حق تصرف 
ندارد» يس به طريق اولى بر جان من هم سلطه و ولايتى ندارد» يعنى از عدم جواز تصرف غير در اموال» اولويت عدم جواز تصرف 
وى بر جانء نتيجه كرفته شود.آنكاه در ياسخ بايد كفت: كر جه جنين نتيجه كيرى صحيح استء امااز عدم جواز تصرف غير بر 
جان» جكونه مى توان جواز تصرف هر كس بر جان خويش را استنتاج نمود. يعنى درست است كه ديكرى بر جان من حق تصرف 
وولايت و سلطه اى ندارد؛ اما جه دليلى وجود دارد كه خودم بر جان خودم سلطه داشته باشم؟ زيرا ممكن است شارع به هيجكس» 
نه به ديككرى و نه به خودم» حق تصرف و سلطه بر جان خودم را نداده باشد. مكر اينكه كفته شود ما با دلايل ديكرى ثابت مى كنيم 
كه هر كس بر جان خويش مسلط است.يس در اين صورت فحواى قاعده سلطنتء به تنهايى» يكك دليل تمام براى اثبات مطلوب 
نيست. ثانيا: بر فرض كه ما يذيرفتيم قاعده سلطنت بر جواز حق تصرف و سلطه هر كس بر جان خويش دلالت دارد, (5) حال اكر 
همه مردم به اتفاق آرا (جون بر نفس خويش سلطه دارند) خواستند حق حاكميت بر خويش را به حاكم منتخب خودشان بسبارند 
اشكالى بيش نخواهد آمد.اما جون غالبا جنين اتفاق نظرى بيش نخواهد آمد و بحث اكثريت و اقليت مطرح مى شود. در اينجا 
جكونه مى توان از قاعده سلطنتء ولايت حاكم منتخب اكثريت را بر آن اقليتى كه به وى راى نداده اند نتيجه كرفت؟ ممكن است 
كفته شود يكك توافق ضمنى وجود دارد» يعنى آن اقليت هم يذيرفته اند كه منتخب اكثريت بر آنان ولايت داشته باشد. اما با اين 
حال مى توان تصور كرد اقليتى وجود داشته باشند كه به هيج نحوء منتخب اكثريت را قبول ندارند» و يا عده اى وجود داشته باشند 
كه اساسا در انتخابات شركت نكرده اند و يا افرادى هستند كه بعدا متولد مى شوند» در تمام اين موارد نمى توان از قاعده سلطنت 
(كه مفادش تسلط بر نفس است) مشروعيت تسلط بر ديكران را ثابت كرد.مكر اينكه كفته شود در تمامى اين مواردء با حفظ حقوق 
اقليت» عمل به نظريه اكثريت يكك امر عقلا-يى است.در اين صورت بايد كفت يس قاعده تسليط به عنوان دليل نقلى محض به 
تنهايى و بدون كمكك آن امر عقلا-يى تمام نيست. آيات و روايات شورا در حكومت و ولايت يكى ديكر از دلايلى كه در جهت 
اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه به كار كرفته شده آيات و روايات مربوط به شورا و مشورت در امر حكومت و ولايت است.در اين 
زمينه به آيه كريمه 1 سوره شورا استناد شده است. و الذين استجابوا لربهم و اقاموا الصلاه و امرهم شورى بينهم (©) آنان كه 
يرورد كار خويش را اجابت نموده و نماز به يا مى دارند و كار آنان در بين خودشان بر اساس مشورت است. و از ييامبر اكرم (ص) 
نيز روايت شده كه فرمود: «اذا كانت امراءكم خياركم و اغنياءكم سمحاء كم و اموركم شورى بينكم فظهر الا-رض خير لكم من 
طنيله (7) أكاء كدفرهائروابان شما غوياة شما باضنه» و اروتسداشات يور كرارانعان: و امون شمادر مخ نثنما ب اساس مقووت 
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باشد روى زمين از درون آن براى شما بهتر است. واه «امر) در يه شريفه و روايات نيز منصرف به اصل حكومت دانسته شده و 
كفته مى شود: «يس ولا-يت به وسيله شوراى اهل خبره و انتخاب آنان منعقد مى شود و به دنبال آن قهرا انتتخاب امت را در يبى 
خواهد داشتء جرا كه انتخاب «خب ركان » در صورتى كه منتخب مردم يا مورد اعتماد آنان باشند طبعا رضايت و انتخاب مردم را به 
دنبال دارد» جنانكه ماء در همه ملتها اين معنى را مشاهده مى كنيم. از سوى ديكر» بيشتر مسلمانان يس از وفات ييامبر اكرم (ص) 
شورا را اساس خلافت قرار دادند و ما شيعه اماميه اكر جه به خاطر وجود نص بر ولايت امير المؤمنين (ع) با آنان مناقشه مى كنيم» 
در عصر غيبت مااكر قائل به دلاللت مقبوله و نظاير آن بر نصب عام شويم كه بحثى نيست و الا به مقتضاى عموم آيه شريفه و 
روايات وارده در اين زمينه» قهرا نوبت به شورا و مشورت با مردم خواهد رسيد» (8) در باب دلالت آيات و روايات مربوط به شورا 
و مشورت در امر ولايت حكومت بايد كفت: كرجه وجود اصل شورا در فرهنكك سياسى اسلام بيانكر شيوه حكومت اسلامى مى 
باشد و به وسيله آن نه تنها اقشار مختلف مردم مى توانند در تمام مراحل تصميم كيريهاى سياسى» اجتماعى نقش سازنده اى داشته 
باشند بلكه مى توانند مانع ضايعات و انحرافهايى شوند كه در اثر اشتباهات فردى به وجود مى آيد. و هرجند سنت خوب و يسنديده 
مشورت كردن ضمن آنكه مى تواند مشاركت فعال و كسترده مردم را در حل مشكلات به نمايش بككذارد در عين حال باعث 
خواهد شد كه مردم كارها را به دست خويش كرفته و به جريان امور سرعت ببخشند واز همين طريق نيز بتواندد تواناييهاى 
حكومت اسلامى را در زمينه هاى مختلف سياسى و اقتصادى بالا ببرند. اما با اين حال نمى توان از اين اصل كه زمينه ساز مشاركت 
فعال مردم در صحنه تصميم كيريها و اجراى تصميمات حكومت است (و در حقيقت ياسخى است براى سؤال جكونه بايد حكومت 
كرد؟) به نحوه انتخاب حاكم اسلامى و لزوم مشورت در اصل ولا-يت مرتبط دانست. (و آن را ياسخى تلقى كرد براى سؤال جه 
كسى بايد حكومت كند؟) زيرا با اينكه ولا-يت انتصابى براى ييامبر اكرم (ص) قطعى است و آن حضرت نيازى به مشورت براى 
اصل ولايت ندارد» در عين حال خداوند ايشان را مامور فرموده تا در اجراى امور با مسلمانان مشورت نمايد و آنكاه تصميم مقتضى 
را اتخاذ فرمايد: «فبما رحمة من الله لنت لهم و لو كنت فظا غليظ القلب لانفضوا من حولكك فاعف عنهم و استغفر لهم و شاورهم فى 
الامر فاذا عزمت فتوكل على الله ان الله يحب المتوكلين » . (9) به خاطر رحمت خدا بود كه توانستى با مردم نرم خو باشى.اكر تندخو 
بودى از اطرافت يراكنده مى شدند.از اين رو از اشتباهاتشان د ركذر و براى آنان استغفار كن و در امور با آنان مشورت كن.هركاه 
تصميم كرفتى به خدا توكل كن كه خداوند متوكلين را دوست مى دارد.حال اكر كفته شود: آيه و امرهم شورى بينهم مطلق بوده و 
اطلاق آن اقتضاى مطلوبيت و نفوذ آن» هم در اصل ولايت و هم در فروع و اجراى آن را دارد.در ياسخ بايد كفت: با وجود قدر 
متقين كه در باب مشورت ذر نجوه اتخاذ تصميمات و جكونكى اجراى آن وارد شذةه اسث» ثمى توان به اطلائق آن آيه كريمه 
تمسكك كرد و مشورت را به اصل ولا-يت و اصل انتخاب حاكم اسلامى تعميم داد. سخنان امير المؤمنين در صحت و مشروعيت 
انتخاب با استناد به موارد متعددى از سخنان و نامه هاى مولاى متقيان حضرت على (ع))» در مورد تعيين والى با مشورت مهاجرين و 
انصارء اهميت دادن به نظر مردم در تعيبن والىء امر مردم بودن امر حكومتء؛ ضرورت علنى بودن بيعت» تكليف و وظيفه مردم در 
تعيين امام و...و همجنين احاديث ييامبر اكرم (ص) در مورد سقوط حكومت در انتخاب ناشايست مردم و غصب خلافت در 
حكومت بدون مشورت مردم و ضرورت تعيين رهبر حتى در بين سه نفر» و دستور ايشان به انتخاب فرمانده در جنكك موته و معاهده 
آن حضرت با اهل مقنا و نهى مردم از سيردن خلافت به زنان و...و همجنين نامه امام حسن مجتبى (ع) به معاويه و تاكيد بر انتخاب 
به وسيله شورا در متن صلحنامه آن حضرت و همجنين ياسخ سيد الشهدا حضرت امام حسين (ع) به نامه بزركان كوفه و...بر صحت 
و مشروعيت انتخاب استدلال شده است. )0١(‏ البته در صورتى كه از مبحث سند هم صرفنظر شود؛ در تمام بودن دلالمت يكايكك 
آنها بر نظريه ولا-يت انتخابى فقيه (همانكونه كه قبلا-اشاره شد) جاى بحث و تامل جدى وجود دارد. با اين حال كلامى از امير 


المؤمنان حضرت على (ع) را يس از كشته شدن عثمانء و هنكامى كه مردم براى بيعت با آن حضرت هجوم آوردنده در اينجا مى 
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آوريم: ادعونى و التمسوا غيرى...و اعلموا ان اجبتكم ركبت بكم ما اعلم و لم اصغ الى قول القائل و عتب العاتبء و ان ت ركتمونى 
فانا كاحدكمء لعلى اسمعكم و اطوعكم لمن و ليتموه امركم, و انا لكم وزيرا خير لكم اميرا» )1١(‏ مرا واكذاريد و شخص ديكرى را 
براى اين مسئوليت انتخاب كنيد...و بدانيد اكر من دعوت شما را اجابت كنم, بر اساس آنجه خودم مى دانم بر شما حكومت مى 
كنم وو به كفته اين و آن و سرزنش افراد كوش نمى دهمء ولى اكر مرا واكذاريد من نيز همانند يكى از شما هستمء و شايد من 
شنواترين و مطيع ترين شما باشم نسبت به كسى كه حكومت خويش را به وى بسباريد» و من وزير و مشاور شما باشم براى شما بهتر 
است تا امير شما باشم. هر جند در ياسخ به اشكالى كه بر دلالت اين روايت شده (يعنى اينكه كلمات امام (ع) در اينجا در مقام 
جدلء و در مقابل كسانى بوده كه نصب آن حضرت را مورد انكار قرار مى داده اند) كفته شده است: «امام (ع) در مقام جدل بوده 
ولى نه جدل به امر باطل و خلاف واقع؛ بلكه نص همواره بر انتخاب مقدم است و لكن جون آنان تسليم نصب آن حضرت نبودند» 
امام (ع) مساله انتخاب را كه در رتبه بتعدى دارد مطرح فرموده است » . اما نبايد فراموش كرد كه حضرت ابراهيم (ع) در مقابل بت 
يرستان به امر باطلى احتجاج كرده و در مورد خورشيد كفته است: «هذا ربى هذا اكبر) )١١(‏ دو نكته مهم در باره دلايل عقلى و 
نقلى ولايت انتخابى فقيه هر جند آيت الله منتظرى در كتاب خويش *؟ دليل عقلى و نقلى را جهت اثبات نظريه ولايت انتخابى فقيه 
يعنى همان ديدكاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه از جنبه «قانونيت » ارائه داده اند (كه به برخى از مهمترين آنها در اين فصل اشاره 
شده و آنها را مورد ارزيابى قرار داديم)» اما لازم است به دو نكته اساسى و مهم در خصوص اين دلايل توجه شود: اولا: همانكونه 
كه مكررا بيان شده. تمامى دلايل ارائه شده براين فرض استوار است كه ادله ولا-يت انتصاب الهى فقيه عادل در مرحله ثبوت 
مخدوش بوده و در مقام اثبات ناتمام باشد.بديهى است بر اساس نظريه ولايت انتخابى» زمانى كه دلايل نصب تمام باشد (جنانكه ما 
آنها را فى الجمله تمام دانستيم) ديكر نوبت به اتتخاب نمى رسد.زيرا نصب شارع همواره در رتبه بالاترى از انتخاب مردم قرار دارد. 
ثانيا: بر خلا-ف دلايل نظريه ولايت انتصابى فقيه كه هركونه تاثيرى را براى انتخاب مردمى در مشروعيت ولايت فقيه منكر بودند 
هيجيكك از دلايل عقلى نظريه ولايت انتخابى فقيه و دلايل نقلى آن (بر فرض صحت همه آنها از لحاظ سند و دلالت تمامى آنها بر 
مقصود) نصب فقيه عادل واجد شرايط از سوى شارع مقدس را جهت تصدى امر ولاءيت در عصر غيبت» مورد انكار قرار نمى 
دادند.به عبارت ديكرء بر فرض تمام بودن دلايل عقلى و نقلى نظريه ولايت انتخابى فقيه» در حقيقت بخشى از ديد كاه مشروعيت 
دوكانه ولايت فقيه ويا همان نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه به اثبات مى رسد.زيرا دلايل عقلى و نقلى ارائه شده؛ هيج منافاتى با 
اين نكته ندارند كه وقتى مردم فقيه واجد شرايط را به رهبرى و زمامدارى انتخاب كردند, او جهت برخوردارى از مشروعيت الهىء 
از جانب خداوند هم براى اين سمت منصوب كردد. بى نوشت ها: -١‏ رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت 
اسلامى, ج 7. ص "0" 7- بحار الانوار» ج 7 ص 1/7”. *- وسائل الشيعه. ج 1 ص 58١‏ - رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى؛ 
مبانى فقهى حكومت اسلامى» ج ؟» ص 7588- 588. ه- البته بر فرض هم اين قاعده جنين دلالتى داشته باشد باز نمى تواند در همه 
موارد «مشرع » باشد مثلا در موارد مشكوكك كه من يقين ندارم شارع در اين موارد جنين حقى به من داده باشد» نمى توانم به آن 
قاعده عام در اين شبهه مصداقيه تمسكك كنم. #- آيه ٠‏ سوره شورا. -١/‏ تحف العقول» ص #"» سنن ترمذى» ج * ص "9١‏ /- 
رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى, ج 7 ص 584. 9- آيه 189 سوره آل عمران. -٠١‏ براى مطالعه 
بيشتر اين روايات رجوع شود به: منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامىء ج ؟, ص 798- 87:0. -١١‏ نهج البلاغه» خطبه 
7 فيض» ص .71١‏ 17- آيه 1/8 سوره انعام. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» مصطفى؛ 


بررسى و تحليل دلايل عقلى ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه 


بررسى و تحليل دلايل عقلى ديدكاه مشروعيت الهى ولايت فقيه قبل از بررسى دلايل عقلى ديد كاه مشروعيت الهى ولايت فقيه 
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بيان جند نكته ضرورت دارد. اولا: اكثر فقهايى كه در ككذشته در مورد ولايت فقيه سخن كفته اند بيشتر از آنكه به دلايل عقلى 
عنايت ويزه اى داشته باشند, به دلايل نقلى و احاديث و اخبار ائمه معصومين - عليهم السلام - تمسكك نموده و آن را براى اثبات 
مساله كافى دانسته اند.لذا ارائه دلايل عقلى منقح و داراى نظم منطقى در ميان آثار مكتوب آنان كمتر به جشم مى خورد. ثانيا: اكثر 
آن دسته از فقهايى هم كه به دلايل عقلى )١(‏ براى اثبات ولا-يت فقيه توجه نموده اند» بيشتر به اثبات اصل ضرورت حكومت 
اسلامى در عصر غيبت» و لزوم سريرستى و رياست عاليه جامعه اسلامى از سوى فقهاى عادل جامع الشرايط يرداخته اند.به عبارت 
ديكرء همان جنبه «حقانيت » ولايت فقيه را بيشتر مد نظر قرار داده اند كه معتقدان به نظريه هاى مشروعيت ولايت فقيه در آن شكى 
ندارند» و كمتر به جنبه «قانونيت » آن عنايت داشته اند كه محل نزاع و اختلاف است.اين استدلالها جاى يرداختن به مبنا و ملاكك 
مشروعيت ولايت فقيه به اصل مشروعيت ولايت فقيه اهتمام ورزيده شده است. ثالثا: هر جند در ديد كاه مشروعيت الهى ولايت فقيه 
ما بايد صرفا استدلال طرفداران نظريه ولايت مطلقه فقيه را مورد بررسى قرار دهيم, اما از آنجايى كه نظريه ديكر در همين ديدكاه 
يعنى نظريه «ولا-يت عامه فقيه » نيز به اصل نصب الهى فقيه معتقد استء اشاره اى به دلايل مطرح شده از سوى طرفداران آن هم 
خواهيم داشت. بررسى استدلال عقلى امام خمينى (ره) و سه نكته درباره آن امام خمينى (ره) در كتاب ولا-يت فقيه (حكومت 
اسلامى) خويش با استدلال به لزوم وجود مؤسسات اجرايى و ضرورت اجراى احكام اسلام و ماهيت و كيفيت قوانين اسلام (احكام 
مالى» احكام دفاع ملى و احكام احقاق حقوق و احكام جزايى) و لزوم وحدت بين امت اسلام و ضرورت قيام علما براى نجات مردم 
مظلوم و محروم و همجنين با استناد به سنت و رويه رسول اكرم (ص) و رويه امير مؤمنان على بن ابيطالب (ع) و...بر ضرورت 
تشكيل حكومت اسلامى در عصر غيبت تاكيد كرده و مى فرمايد: «اكنون كه دوران غيبت امام (ع) بيش آمده و بناست احكام 
حكومتى اسلام باقى بماند و استمرار يبدا كند و هرج و مرج روا نيست» تشكيل حكومت لازم مى آيد.عقل هم به ما حكم مى كند 
كه تشكيلات لازم است... اكنون كه شخص معينى از طرف خداى تباركك و تعالى براى احراز امر حكومت در دوره غيبت تعيين 
نشده است تكليف جيست؟ آيا بايد اسلام را رها كنيد؟ ديككر اسلام نمى خواهيم؟ اسلام فقط براى دويست سال بود؟ ...يا اينكه 
حكومت لازم است» واكر خدا شخص مينى را براى حكومت در دوره غيبت تعيين نكرده استء لكن آن خاصيت حكومتى را كه 
از صدر اسلام تا زمان حضرت صاحب (ع) موجود بود براى بعد از غيبت هم قرار داده است.اين خاصيت كه عبارت از علم به قانون 
وعدالت باشد در عده بيشمارى از فقهاى عصر ما موجود است.اكر با هم اجتماع كنند» مى توانند حكومت عدل عمومى در عالم 
تشكيل دهند.اكر فرد لا-يقى كه داراى اين خصلت باشد به يا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايت را كه حضرت رسول 
اكرم (ص) در امر اداره جامعه داشت دارا مى باشدء و بر همه مردم لازم است كه از او اطاعت كنند» . (5) ايشان در كتاب البيع نيز 
يس از بيان اينكه احكام اسلامىء اعم از قوانين اقتصادى و سياسى و حقوقى بوده و تا روز قيامت نسخ نشده و باقى و لازم 
الاجراست و اجراى احكام الهى هم جز از طريق بريايى حكومت اسلامى امكانيذير نيست. (زيرا در غير اين صورتء جامعه مسلما به 
سوى هرج و مرج رفته و اختلال و بى نظمى كه نزد خحدا و خلق امرى قبيح و نايسند استء بر همه امور مستولى خواهد شد) كما 
اينكه حفظ مرزهاى كشور اسلامى از هجوم بيكانكان و جلوكيرى از تسلط تجاوزكران بر آن هم كه عقلا و شرعا واجب است» جز 
با تشكيل حكومت اسلامى ميسر نيست.اينكونه نتيجه مى كيرند كه: «آنجه بر شمرديم» جزو بديهى ترين نيازهاى مسلمانان است و 
از حكمت به دور است كه خالق مدبر و حكيم, آن نيازها را بكلى ناديده كرفته» از ارائه راه حلى جهت رفع آنها غفلت كرده باشد. 
آرىء همان دلايلى كه لزوم امامت يس از نبوت را اثبات مى كند, عينا لزوم حكومت در دوران غيبت حضرت ولى عصر عجل الله 
تعالى فرجه الشريف را در بر دارد.بويزه» يس از اين همه مدت كه از غيبت آن بز ركوار مى كذرد و شايد اين دوران هزارها سال 
ديكر نيز العياذ بالله ادامه يابد. علم آن نزد خداوند است. آيا مى توان تصور كرد كه آفريدكار حكيم؛ امت اسلامى را به حال خود 


رها كرده و تكليفى براى آنان معين نكرده باشد؟ و آيا خردمندانه است كه بككوييم خداوند حكيم به هرج و مرج ميان مسلمين و 
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يريشانى احوال آنان رضا داده است؟ و آيا جنين كمانى به شارع مقدس رواست كه بكوييم حكمى قاطع جهت رفع نيازهاى اساسى 
بندكان خدا تشريع نكرده است تا حجت بر آنان تمام شده باشد؟ آرىء لزوم حكومت به منظور بسط عدالت و تعليم و تربيت و 
حفظ نظام جامعه ورفع ظلم و حراست مرزهاى كشور و جل وكيرى از تجاوز بيكانكان» از بديهى ترين امور و واضحات عقل است»ء 
بى آنكه بين زمان حضور و غيبت امام واين كشور و آن كشور فرقى باشد» . (”) و در قسمت ديكر از همان كتاب بيش كفته مى 
فرمايد: «در زمان غيبت» اكر جه شخص معينى براى تصدى امر حكومت قرار داده نشده استء ولى بنابر آنجه بيشتر بيان شد» ممكن 
نيست» خداوند در امر حكومت كه نياز حتمى جامعه اسلامى استء اهمال كرده باشد... اكنون سزاوار است بككوييم كه جون 
حكومت اسلامى» حكومتى مبتنى بر قانون استء آن هم فقط قانون الهى كه براى اجراى احكام و بسط عدالت در سراسر جهان 
مقرر شده استء زمامدار اين حكومتء ناكزير بايد دو صفت مهم را كه اساس يكك حكومت الهى است دارا باشد» و ممكن نيست 
يكك حكومت مبتنى بر قانون تحقق يابد مكر آنكه رهبر و زمامدار آن واجد اين دو صفت باشدء اول علم به قانون و دوم عدالت » . 
(©) از مجموع آنجه در اينجا از امام خمينى (ره) به عنوان دليل عقلى ذكر شدء شايد بتوان در يكك نظم منطقى و به طور خلاصه 
جنين كزارش نمود: -١‏ ضرورت حكومت اسلامى به دلايل متعدد (و از جمله اجراى احكام اسلام و جل وكيرى از هرج و مرج) از 
بديهى ترين نيازهاى مسلمانان و از واضحات عقل است كه از حكمت خالق مدبر و حكيم به دور است كه در اين امر اهمال كرده و 
از آن غافل مانده باشد. -١‏ قاعده عقلى» تخصيص بردار نبوده و مخصوص زمان و مكان خاصى نيست.لذا همان دلايلى كه لزوم 
امامت را اثبات مى كندء عينا لزوم حكومت در عصر غيبت را نيز شامل مى شود. 7- طبيعت طرز حكومت اسلامى كه حكومتى 
مبتنى بر قانون است,ء اقتضا مى كند كه زمامدار آن حتما از دو صفت علم به قانون و عدالت برخوردار باشد.- از مقدمات بيش 
كفته» مى توان نتيجه كرفت كه ولا-يت فقيه عادل در عصر غيبت و تصدى و سريرستى جامعه اسلامى از سوى وىء امرى كاملا 
مشروع استء لذا اكر به يا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايتى را كه حضرت رسول اكرم (ص) در امر اداره جامعه داشت 
دارا مى باشدء و بر همه لازم است كه از او اطاعت كنند. درباره استدلال عقلى امام خمينى (ره) بايد به سه نكته مهم توجه كرد: 
نكته اول: هر جند امام خمينى (ره) با تعبير «فما هو دليل الامامة بعينه دليل على لزوم الحكومة بعد غيبة ولى الامر عجل الله تعالى 
فرجه الشريف » مهمترين يايه استدلال خويش را براى اثبات ولا-يت فقيه همان ادله امامت عامه مى كذارند, با اين حالء نبايد 
فراموش كرد كه وى در صدد اثبات مساله نصب الهى و جنبه «قانونيت » ولايت فقيه نبوده بلكه بيشترين تكيه ايشان در اين استدلال» 
اثبات ضرورت حكومت اسلامى و عدم اهمال شارع مقدس در عصر غيبت و اثبات جنبه «حقانيت » ولايت فقيه در مقابل كسانى 
است كه در مبارزه با طاغوت كوتاهى نموده و سكوت خويش را با اعتقاد به عدم لزوم حكومت دينى در دوران غيبت با سريرستى 
فقيه عادل توجيه مى كنند. شاهد بر اين ادعا اين است كه هم در كتاب حكومت اسلامى و هم در كتاب البيع» امام خمينى (ره) بلا 
فاصله يس از استدلال عقلى» برخى دلايل شرعى و احاديث و اخبار ائمه معصومين - عليهم السلام - از جمله روايت علل (2) به نقل 
از فضل بن شاذان از حضرت امام رضا (ع) را ياد آورى مى كند كه همككى بر ضرورت وجود اولى الامر و لزوم حكومت اسلامى و 
تعيين تكليف امت و عدم اهمال شارع مقدس در ايجاد نظم اجتماعى و جلو كيرى از هرج و مرج دلالت دارند. حال اكر كفته شود: 
جون امام خمينى (ره) دليل را به علم كلام ارجاع داده و به دلايل امامت عامه استدلال نموده اند» و جون يكى از دلايل مهم امامت 
عامه هم همان قاعده لطف است (2) كه بر اساس آن كفته مى شود وجود امام لطف است يس بر خداوندلازم است امام را نصب 
نمايد) لذا بايد نصب فقيه از سوى شارع مقدس را امرى حتمى فرض كنيم. در ياسخ بايد كفت: اولا امام خمينى (ره) همانكونه كه 
بيان شدء اساسا در صدد بيان نصب الهى و يا انتخاب مردمى فقيه نيست. بلكه ايشان مى كويند همان طور كه ضرورت امامت ثابت 
مى شودء ضرورت ولا-يت و حكومت فقيه در عصر غيبت هم ثابت مى شود. ثانيا دليل امامت عامه منحصر در قاعده لطف 
نيست.دليل ديكرى هم هست كه مى كويد براى جلوكيرى از اختلال نظام با توجه به تنازع و دركيرى بين افراد» علاوه بر قانون 
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الهى» وجود امام و سريرست براى جامعه ضرورى و لازم است. ثالثا هر جند در قاعده لطفء نصب امامان از سوى خداوند سبحان 
ل ا ا 
نصير الدين طوسى در «تجريد الاعتقاد)» خويش مى فرمايد: «و العصمة تة نقتضى النص » (27) كما اينكه مرحوم علامه حلى در شرح | ين 
عبارت مى فرمايد: «از آنجايى كه عصمت. يكك امر مخفى است كه جز خداوند تعالى هيجكس بر آن واقف نيست لذا واجب است 
كه امام از سوى خداوند تعالى كه عالم به اين شرط است نصب كردد» . (8) و در جاى ديككر دليل لطف بودن وجود امام را براى 
حفظ شرايع وحراست آن از زيادت و نقصان مى داند. (4) به عبارت ديكر بر اساس قاعده لطف. ضرورت نصب امام به خاطر 
حيثيت امام از جنبه حكومت نيستء بلكه به خاطر حيثيت عصمت ايشان است كه بتواند احكام الهى راحفظ و حراست نمايد.زيرا 
تنها معصوم است كه مى تواند حافظ احكام باشد و از عهده غير معصوم خارج است. بنابر اين» يا بايد كفت قاعده لطف براى نصب 
فقيه عادل دلالتى ندارد» و يا بايد به عصمت ولى فقيه معتقد كرديم.و جون براى ولى فقيه» عصمت را شرط نمى دانيم» يس بايد از 
شمول قاعده لطف در جهت نصب الهى فقيه» صرفنظر نماييم.همان كونه كه به نظر مى رسدء نظر حضرت امام خمينى (ره) در دليل 
عقلى ارائه شده از جانب ايشان اساسا غير قاعده لطف باشد. نكته دوم: اكر كفته شود: لازمه سخن و مفهوم كلام امام خمينى (ره) 
مبنى بر اينكه «اكر فردى لايق (فقيهى عادل و واجد شرايط) به يا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايتى را كه حضرت رسول 
اكرم (ص) در امر اداره جامعه داشت دارا مى باشدء و بر همه مردم لازم است كه از او اطاعت كنند» اين است كه فقيه واجد شرايط 
از جانب شارع بالفعل منصوب باشد والا با جه حقى اين فقيه مى تواند حكومت تشكيل دهد؟ در ياسخ بايد كفت: اولا بر خللاف 
نظريه ولايت انتخابى فقيه كه اساسا هر كونه نصبى را در مرحله ثبوت قابل خدشه مى داند, نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه. بخشى 
از مشروعيت ولايت فقيه را نصب الهى مى داند و ازاين جهت شكى بخود راه نمى دهد. ثانيا كرجه لازمه سخن امام خمينى (ره) 
اين است كه فقيه عادل جون مشروعيت الهى دارد مى تواند حكومت تشكيل دهد و صاحب همان ولايتى كردد كه ييامبر اكرم 
(ص) در امر اداره جامعه داشتء اما هركز اين برداشت صحيح در تضاد و منافات با اين نكته نيست كه جنين فقيهى حتما از رضايت 
و مشروعيت مردمى قبل از نصب الهى برخوردار بوده است.زيرا زمانى يكك فقيه عادل موفق به تشكيل حكومت صالح اسلامى مى 
كردد كه اكثريت مردم او را همراهى كرده باشند.مكر اينكه مشروعيت اصل قيام و تهيه مقدمات براى تشكيل حكومت صرفا مدنظر 
باشد كه در جنين حالتى اساسا از موضوع بحث خارج است.زيرا هر فرد مسلمانى مكلف به امر به معروف و نهى از منكر و مبارزه با 
طاغوت و ايجاد تمهيدات تشكيل حكومت اسلامى استء و شكى نيست كه فقيه عادل نسبت به ديكران اولى براى عمل به جنين 
وظيفه و تكليفى است.بديهى است بر اساس روايات اسلامى هر كونه فداكارى در اين مسير و لو تا مرز شهادت» صد در صد مشروع 
است. ناكفته بيداست قيد «صالح اسلامى » براى حكومت» جهت يرهيز از حكومتهاى «تغلبيه ؛ است.ممكن است عده اى معتقد 
باشند كه فقيه عادل بايد به هر وسيله اى كه شده است حكومت تشكيل دهد و لو آنكه با تغلب و زور باشد و اكثريت مردم هم او را 
همراهى نكرده باشند» اما در مكتب امامت تا كنون هيج فقيه و صاحبنظر شيعى» در غير اسلامى بودن حكومت «تغلبيه ؛ شكك و شبهه 
اى نداشته است. ثالشا سيره عملى حضرت امام خمينى (ره) در تشكيل حكومتء بهترين دليل براى اثبات اين نكته است كه تا 
رضايت و نظر و آراى اكثريت مردم در كار نباشد» هيج حكومتى از قانونيت برخوردار نخواهد بود.زيرا ايشان على رغم قيام از 
سالهاى قبل از دهه جهلء عملا موفق به تشكيل حكومت تا قبل از بهمن 101 نشدندء و زمانى هم كه حكومت و دولت تشكيل 
دادند» نه تنها آراى اكثريت قاطع قريب به اتفاق ملت ايران را با خود داشت ل 0 
عشق ايشان مى تبيد. امام خمينى در بدو ورود به ايران و در اولين سخترانى خويش در بهد بهشت زهرا علت اصلى غير قانونى بودن 
رزيم ستمشاهى يهلوى را شكل كرفتن نهادهاى حكومتى آن بدون رضايت مردم اعلام نموده و در اين زمينه مى فرمايند: «مجلس 
مؤسسان را با زور سرنيزه تاسيس كردند ملت هيج دخالتى نداشت...يس اين سلطنت از اول يكك امر باطلى بودء بلكه اصل رزيم 
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سلطنتى از اول خلاف قانون و خلاف قواعد عقلى و خلاف حقوق بشر است...هر كسى سرنوشتش با خودش استء مككر يدرهاى ما 
ولى ما هستند؟ ...مجلسى كه بدون اطلاع و رضايت مردم است اين مجلسء غير قانونى است.دولتى كه از همجو مجلسى و همجو 
سلطانى انشا بشود. اين دولت غير قانونى است » . )3١(‏ كما اينكه ايشان علت تو دهنى زدن به دولت طاغوت و تشكيل دولت 
اسلامى از جانب خود را راى و رضايت مردم مى دانند.ايشان دولت اسلامى را متكى به آراى ملت (مشروعيت مردمى) و متكى به 
حكم خدا (مشروعيت الهى) دانسته و در اين زمينه مى فرمايند: «من تو دهن اين دولت مى زنم» من دولت تعيين مى كنم, من به 
يشتيبانى اين ملت دولت تعيين مى كنمء من به واسطه اينكه ملت مرا قبول دارد...دولتى كه ما مى كوييم دولتى است كه متكى به 
آراى ملت استء متكى به حكم خداست » . )١١(‏ ايشان در اولين فرمان حكومتى و يا همان حكم اولين نخست وزيرى كه براى 
تشكيل اولين دولت حتى قبل از تنظيم قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران صادر فرموده اند تعبير حق شرعى و تعبير حق قانونى 
ناشى از آراى ملت را با هم بيان نموده و بر هر دو جنبه مشروعيت خويش يعنى «مشروعيت الهى ) و ١مشروعيت‏ مردمى ) تكيه مى 
كتتد ومى فرمايتد: (بعتات آقاى مهتداس باز ركان ينا به يشتياد شوراى اتقلان: ير تحت تق شبرعى واحق قانوتى 'اشى :از آراض 
اكثريت قاطع قريب به اتفاق ملت ايران كه طى اجتماعات عظيم و تظاهرات وسيع و متعدد در سراسر ايران نسبت به رهبرى جنبش 
ابراز شده است..) . )1١(‏ بنابر اين شكى نيست كه سيره عملى امام خمينى (ره) بر هر دو جنبه «مشروعيت الهى » و «مشروعيت 
مردمى » تاكيد دارد. نكته سوم: جنانجه در عصر غيبت براى حاكم اسلامىء انتصاب شارع مقدس را تنها معيار مشروعيت دانسته و 
در جنبه «قانونيت » مشروعيت ولايت فقيه» صرفا مشروعيت الهى را كافى بدانيم و براى مشروعيت مردمى تاثيرى قائل نباشيم» آنكاه 
در تعيين فقيه منصوب شارع با محذورات و اشكالات فراوانى مواجه خواهيم شد.در اينجا نمونه اى ازاين اشكالات را يادآورى مى 
كنيم. -١‏ اكر كفتيم همه فقيهان عادل واجد شرايط جون از جانب شارع مقدس نصب شلده اند» مى توانند دولت تشكيل دهند ولو 
آنكه مردم رضايت نداشته ودر امر حكومت به آنان اقبال و مراجعه نكرده باشندء آنككاه اين سؤال غير عقلانى نخواهد بود كه در 
صورت عدم قيام و اقدام هيج فقيه واجد شرايطى» تكليف امت جيست؟ كما اينكه درتاريخ طولانى دوره فقهاى متاخرء ما دجار 
جنين وضعيتى بوده ايم. مككر نه اين است كه غير فقيه با وجود فقيه واجد شرايط حق حكومت ندارد؟ مككر نه اين است كه لزوم 
حكومت از واضحات عقل و از بديهى ترين نيازهاى جامعه است؟ لذا نتيجه طبيعى جنين وضعيتى اين است كه يا اساسا معتقد به 
عدم تشكيل حكومت كرديم ويا حكومت غير فقيه را بايد مشروع بدانيم. البته فرض بر اين است كه فقهاى عادل واجد شرايطى 
وجود دارند و باز مى توان فرض كرد سكوت وعدم قيام آنان هم به خاطر عافيت طلبى و شانه از زير بار مسئوليت خالى كردن 
نيست تا معتقد به سقوط شرط عدالت در وجودشان كرديم؛ بلكه برعكس به واسطه ورع زياد» هر يكك منتظر اقدام ديكر است.در 
جنين حالتى تكليف جيست؟ يا بايد بكرييم هر كدام از آنان كه مردم به وى مراجعه كردند تشكيل حكومت بر او واجب عينى بوده 
واو ولايت بالفعل خواهد داشت كه در اين صورت عنصر مشروعيت مردمى وارد بحث شده و مفهوم آن اين است كه نصب الهى 
به تنهايى كارايى نخواهد داشتء و يا آنكه امت را بر خلاف نظر شارع بدون تكليف رها سازيم, ويا آنكه بالاخره به حكومت هر 
فرد غير صالحى تن در داده و آن را مشروع بدانيم.ظاهر امر اين است كه جز دخالت دادن به نقش مشروعيت مردمى در تعيين ولى 
فقيه جاره ديكرى نداشته باشيم. -١‏ هر جند اسبقيت در اقدام فقها نسبت به تشكيل حكومتء ممكن است معيارى براى تعبين ولى 
فقيه باشدء اما اكر فرض شود جند فقيه همزمان براى تشكيل حكومت قيام كردند و هيج كدام هم (به هر دليلى) حاضر نشدند 
ديكرى را اصلح بدانند و اتفاقا هر كدام هم بخشى از امكانات كشور را به خود اختصاص داده اند» در اينجا تكليف جيست؟ اكر 
معتقد باشيم همه اين فقها از جانب شارع بالفعل منصوب هستند و بايد مردم موظف كردند كه از همه آنان تبعيت نمايند.و در 
تشخيص اعلميت و صفات فقيه برتر هم اختلاف وجود دارد در جنين حالتى بايد جه كرد؟ آيا در اين صورت هرج و مرج لازم نمى 
آيد؟ هيجيك از اين فقها به قاعده «القرعه لكل امر مشكل )» هم تسليم نمى شوند (17) تا ما با امثال اين راه حلهاء آن هم در مساله 
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حساسى همجون حكومتء بخواهيم خودمان را از قيد مشروعيت مردمى رها سازيم» يس تكليف جيست؟ در اينجا نيز ظاهر امر اين 
است كه جاره اى جز رجوع به راى و نظر اكثريت مردم وجود نداشته باشد.و اين همان دخالت دادن عنصر مشروعيت مردمى در 
كنار مشروعيت الهى ولى فقيه است. ”- اككر در حكومت اسلامى ولى فقيه از دار دنيا برود و جندين فقيه واجد شرايط هم وجود 
داشته باشند كه هيج كدام غير از خود ديككرى را اصلح ندانند.و هر كدام هم خود را موظف و مكلف براى تصدى امر ولايت و 
قيام براى به دست كرفتن زمام امور بدانند. آيا در صورتى كه با انتخاب مستقيم» و يا غير مستقيم از طريق خب ركان منتخب ملت» 
راى و نظر مردم را شرط ندانيم در جنين حالتى هرج و مرج نخواهد شد؟ #- يكى از نظريه هايى كه ممكن است به عنوان راه حل 
براى تعبين ولى فقيه از بين فقهاى واجد شرايط مطرح كردد اين است كه تمامى فقهاى داراى ولايت بالفعل در يكجا جمع شوند و 
بكويند ما ازحق خود مى كذريم و يكك نفر را به عنوان ولى فقيه تعيين نموده و به رسميت مى شناسيم.در جنين فرضى نيز بايد 
كفت: اولا امكان جمع همه فقهاى صاحب ولايت فعلى و اتفاق نظر همه آنان بر يكى از فقها امرى است بسيار مشكل.لذا بايد كفت 
جمعى از آنان اكر جنين اتفاق نظرى ييدا كردند مشكل حل مى شود. ثانيا باز هم مشكل حل نمى شود.زيرا ممكن است جمع 
ديكرى از فقهاء همزمان, فقيه واجد شرايط ديككرى را براى ولايت امر امت تعيين كنند.در اينجا نيز ناجار خواهيم شد كه بكوييم هر 
كدام ازاين دو كروه (و يا جند كروه) كه منتخب مردم بودند حق تعيين ولى فقيه دارند به عبارت ديكر براى جل و كيرى از هرج و 
مرج بالاخره بايد به مردم رجوع شود. به هر حال با توجه به آنجه كه كفته شد استدلال عقلى حضرت امام خمينى (ره) رابا ناديده 
كرفتن تاثير «مشروعيت مردمى » نمى توان براى اثبات جنبه قانونيت «مشروعيت الهى » ولايت فقيه» تمام دانست» هر جند كه براى 
اثبات جنبه «حقانيت » مشروعيت الهى ولايت فقيه» از قويترين استدلالهاست. بررسى يكى ديككر از دلايل عقلى و دو نكته در باره 
آن آيت الله العظمى بروجردى شايد اولين كسى است كه به طور منظم و منطقى بر اثبات ولايت فقيه استدلال عقلى كرده و در بين 
كلمات خويش صراحتا از نصب فقيه براى سريرستى جامعه اسلامى سخن كفته است.ايشان» اثبات ولايت فقيه و بيان ضوابط كلى و 
شئون و حدود ولا-يت وى را متوقف بر بيان امورى مى داند كه ما در اينجا به طور خلاصه بيان مى كنيم: «اولا: در جامعه امورى 
وجود دارد كه مربوط به فرد خاصى نيست بلكه از امور عمومى اجتماعى است كه حفظ نظام جامعه بدان وابسته استء نظير 
قضاوت» سريستى اموال غايب و ناتوان و مجهول المالكء و حفظ نظام داخلى جامعه و ياسدارى از مرزها و دستور جهاد و دفاع 
هنكام هجوم دشمنان و مشابه آنكه با سياست مدن مرتبط است.اين امور از مواردى نيست كه هر شخصى مستقلا بتواند عهده دار 
آن كرددء بلكه از وظايف سريرست جامعه و آن كسى است كه زمام امور اجتماعى مردم به دست اوست. ثانيا: براى كسى كه 
قوانين اسلام و ضوابط آن را بررسى كندء ترديدى باقى نمى ماند كه اسلام دين سياسى» اجتماعى است و احكام آن به اعمال 
عبادى شرعى محض كه هدف آنء تكامل فرد و تامين سعادت اخروى است منحصر نيستء بلكه اكثر احكام آن مربوط به امور 
سياسى و تنظيم اجتماع و تامين سعادت دنياى مردم است.مانند احكام معاملات و سياسات و جزاييات از قبيل حدود و قصاص و 
ديات و احكام قضايىء و مالياتهايى نظير خمس و زكات كه حفظ دولت اسلام متوقف بر آن است.به همين خاطر علماى خاصه و 
عامه اتفاق نظر دارند كه در محيط اسلام وجود سياستمدار و رهبرى كه امور مسلمانان را اداره كند ضرورى ست بلكه از ضروريات 
اسلام است.هر جند در خصوصيات و شرايط او و جككُونكى تعيين اواز سوى رسول الله (ص) يا بااتتخاب عمومىء اختلا.ف نظر 
دارند. ثالثا: بى ترديد سياست بلاد و تامين جهات اجتماعى در دين اسلام جداى از جهات روحانى و شئون مربوط به تبليغ احكام و 
ارشاد مسلمانان نيستء بلكه از همان صدر اسلام سياست با ديانت در هم آميخته و سياست از شئون ديانت محسوب مى شده 
اسث:زسول الله (ص) شخضا به تديير امور مسسلماتان مى برداضت و امور آثان را سياستكرزارى مى كرد و مسلماتان براي حل و قصل 
خصومتهاى خويش به وى مراجعه مى كردند.يس از آن حضرت نيز سيره خلفاى راشدين و غير راشدين و امير المؤمنين (ع) به 
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مى فرمود. رابعا: با توجه به خلاصه اى از آنجه كفته شدء يعنى: -١‏ جامعه داراى نيازمنديهاى اجتماعى است كه رفع آن از وظايف 
سياستمدار و رهبر جامعه است. 7- شريعت مقدس اسلامء اينكونه امور را مهمل نككذاشته است بلكه نسبت به آن نهايت اهتمام را به 
خرج داده است.براى آن احكام بسيارى را تشريع كرده و اجراى آن را به رهبر مسلمانان واكذار كرده است. 7- اينكه رهبر و 
سياستكزار مسلمانان در ابتداى امر. كسى غير از بيامبر اكرم (ص) و يس از وى جانشينان وى نبوده اند. بايد كفت: جون امور و 
حوايج اجتماعى از مسائلى است كه عموم مردم در طول مدت عمر خويش با آن دست به كريبان هستند و شيعيان در عصر ائمه (ع) 
نمى توانسته اند در همه احوال و هر زمان كه بخواهند به ائمه (ع) دسترسى داشته باشند.به همين هت به طور قطع براى ما جنين 
نتيجه اى حاصل مى كردد كه امثال زراره و محمد بن مسلم و ديككر اصحاب ائمه (ع) از ائمه معصومين درباره شخصى كه به هنكام 
عدم امكان دسترسى به آنان به وى مراجعه كنند» يرسش نموده اند.و باز قطع داريم كه ائمه (ع) نيز اينكونه امور عامة البلوى را كه 
شارع راضى به مهمل ماندن آن نيست, مهمل نككذاشته و براى حل و فصل اين امور كسى را كه شيعيان به هنكام عدم دسترسى به 
آنان به وى مراجعه كنند» مشخص فرموهه اند.بويزه اينكه عدم دسترسى اغلب شيعيان به آنان در آن زمان» و همه شيعيان در عصر 
غيبت را كه خود از آمدن آن خبر مى داده اند به خوبى مى دانسته اند. در هر صورت ما قطع داريم كه صحابه ائمه (ع) درباره 
كسى كه شيعيان به وى مراجعه كنند» يرسش نموهده اند و ائمه - عليهم السلام - نيز به آنان ياسخ داده و اشخاصى را براى شيعه در 
صورت عدم تمكن از دسترسى به آنان مشخص فرموده اند.منتهاى امرء اين احاديث و يرسش و ياسخها در جوامع حديثى كه به 
دست ما رسيده ساقط شده و جيزى جز همين روايت عمر بن حنظله و ابى خديجه. به دست ما نرسيده است.يس امر داير است بين 
ايتكه نصب صورت نككرفته باشد و يا اينكه فقيه عادل به اين مقام منصوب شده باشدء و آنكاه كه با مطالب كذشته بطلان نظر اول 
ثابت كرديد» نظر دوم (نصب فقيه) ثابت و قطعى مى كردد و مقبوله عمر ابن حنظله نيز از شواهد آن است.و اكر خواسته باشى» مى 
توانى مطلب را در قالب يكك قياس منطقى به شكل زير در ذهن خود مرتب كنى: يا ائمه (ع) براى اين امور مورد نياز همكان» كسى 
را مشخص ننموده و آن را مهمل كذاشته اند و يا اينكه فقيه را بدين مقام منصوب فرموده اند. لكن اول باطل است» يس شق دوم 
ثابت مى كردد.اين يكك قياس استثنايى است كه از يكك قضيه منفصله حقيقيه و يكك قضيه حمليه تشكيل شده كه رفع قضيه مقدم 
(بطلا-ن قضيه اول) صحت تالى (قضيه دوم) را نتيجه مى بخشدء و اين همان جيزى است كه مورد نظر و مطلوب ماست » . )١5(‏ 
خلا-صه آنجه آيت الله بروجردى دراين دليل عقلى استدلال فرموده اند اين است كه: اولا: در مسائل اجتماعى امورى است كه 
وظيفه زمامدار اجتماع است.اين امور نمى تواند مختل كذاشته شود. ثانيا: قوانين اسلام اعم از اعمال عبادى شرعى محض است و 
شامل مسائل اجتماعى و سياسى مى شود كه اسلام اجراى آن را به رهبر مسلمانان واكذار كرده است. ثالثا: در عمل ييامبر اكرم 
(ص) و جانشينان وى رهبرى و سياستمدارى مسلمانان را بر عهده داشته اند. رابعا: با توجه به مقدمات قبلى بايد قطع داشته باشيم كه 
شيعيان در مورد مسائل مبتلابه و مساله زمامدارى در عصر غيبت از ائمه اطهار (ع) سؤال كرده و همجنين بايد قطع داشته باشيم كه 
ائمه (ع) نيز ياسخ كفته اند و جون نمى توان تصور كرد ائمه (ع) كسى را مشخص نفرموده باشند يس بايد يقين كرد كه حتما فقيه 
را براى اين مقام منصوب فرموده اند. در بررسى استدلال عقلى آيت الله بروجردى بايد به دو نكته مهم توجه كرد: نكته اول: هر جند 
استدلال عقلى آيت الله بروجردى در اثبات لزوم وجود حكومت اسلامى و«حقانيت » مشروعيت الهى فقيه واجد شرايط براى 
زمامدارى مسلمانان در عصر غيبت» كامل و تمام به نظر مى رسدء اما در اثبات اينكه حتما فقهاى جامع الشرايط از جانب ائمه (ع) 
بالفعل براى ولايت منصوب شده اند و حتما از جنبه «قانونيت » هم داراى مشروعيت الهى هستند, به نظر مى رسد كه كامل و تمام 
نباشد.زيرا در مقدمه جهارم؛ آيت الله بروجردى در مورد امورى به قطعيت رسيده اند كه جاى سؤال و ابهام زيادى دارد.به اين خاطر 
كه: اولا: در اينكه سؤال و جوابى در مورد زمامداران عصر غيبت» بين راويان و اصحاب ائمه اطهار (ع) با آن بزركواران - صلوات 
الله عليهم اجمعين - حتما و قطعا رد و بدل شده است» صرفا يكك احتمال است كه ممكن است براى هر كسى منجر به قطع و يقين 
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نكردد. ثانيا: در اينكه احاديث مربوط به ولا-يت فقيه در جوامع روايى ما وجود داشته است و به هر دليل (كتاب سوزى از سوى 
حكومتها ويا آمدن باران و وقوع سيل و زلزله و طوفان و خورده شدن از سوى موريانه! و...) حتما و قطعا ساقط شده و از بين رفته 
استء باز صرفا يك احتمال است كه نه تنها براى هر كس قطع آور نيست بلكه جون در كتب فقهاى اقدم و كتب اربعه (كه جامع 
اصول اربعمائة هست) و آثار فتوايى برجستكان فقهى امثال مرحوم شيخ صدوق به اين نكته تصريح نشده استء و هيجكس از آنان 
جة غير از آنيطة كه امروزه رحست ماسة وجوه !تان ديكر رادر اين زمينه الحسبال ندادة اسك هى توان احتسال از بين رفخ 
احاديث مربوط به ولايت فقيه در جوامع روايى را رد كرد. ثالثا: بر فرض كه قبول كنيم حتما جنين يرسش و ياسخى صورت كرفته 
استء و باز قبول كنيم كه اينكونه احاديث از بين رفته استء جه دليلى داريم كه با قاطعيت بكوييم ياسخ ائمه اطهار (ع) در برابر 
يرسش شيعيان غير از ارجاع آنان به فقهاى جامع الشرايط» حتما و قطعا نصب فقها به ولايت بالفعل بوده است؟ شايد كسى احتمال 
دهد كه آن بزركواران مردم را به انتخاب فقها راهنمايى كرده باشند» شايد به كونه ديككرى غير از نصب و انتخاب ياسخ داده اند.لذا 
دليل قاطعى نداريم كه حتما ياسخ به نصب فقيه داده اند. در مجموع بايد كفت در يكك استدلال عقلى به مصداق «اذا جاء الاحتمال 
بطل استدلال » با وجود احتمالاءت مختلف بيايه آن دليل عقلى سست مى شود. نكته دوم: اكر كفته شود: ارتكاز ذهنى شيعه در 
مسائل عامه امامت فقط انتصاب الهى بوده است و مساله انتخاب در عصر ائمه اطهار (ع2 اساسا مطرح نبوده است.به همين خاطر به 
غير از مساله نصب نبايد احتمال ديكرى را مطرح كرد. در ياسخ بايد كفت: اولا هر جند درست است ارتكاز ذهنى شيعه در مورد 
مساله امامت» جز نصب امرى ديكرى نبوده استء اما نبايد فراموش كرد كه جنين ارتكازى را بايد در مورد امامت امام معصوم (ع) 
منصرف دانستء و نمى توان آن را در مورد فقهاى غير معصوم در عصر غيبت» تعميم داد.شايد به خاطر همين عنصر عصمت بوده 
است كه مساله نصب در طول تاريخ ائمه اطهار (ع) در ذهن شيعيان جا باز كرده بوده است. ثانيا: اكر هم بر امر ارتكاز ذهنى شيعه 
در مورد نصب بدون تفاوت در مورد امامت امام معصوم و غير معصوم اصرار داشته باشيم» جه دليلى وجود دارد كه معتقد كرديم 
حتما نصب الهى فقيه براى زمامدارى در عصر غيبت بدون كسب مشروعيت مردمى و قبل از مراجعه امت» صورت كرفته است؟ 
يعنى مى توان احتمال داد كه مساله مشروعيت الهى و انتصاب يكك فقيه عادل براى سريرستى امور مردم يس از رضايت آنان نسبت 
به آن فقيه صورت كرفته است. ثالنا: در همان روايت مقبوله عمر بن حنظله كه آيت الله بروجردى به عنوان مؤيد دليل عقلى خود 
ذكر كرده است» حضرت امام صادق (ع) صراحتا جمله «قد جعلته عليكم حاكما» را يس از آنكه توصيه مى فرمايند «مردم نظر كنند 
به آن كسانى كه صاحبنظر در حلال و حرام و شناخت احكام هستند و به جنين افرادى راضى شوند» بيان فرموده اندكه البته در جاى 
خود از آن بحث خواهيم كرد. بنابراين مى توان مدعى شد كه فقهاى جامع الشرايط با نصب ائمه اطهار (ع) در جنبه «قانونيت » 
ولايت خويش هم داراى مشروعيت الهى هستند اما يس از آنكه مورد رضايت امت واقع شده و مشروعيت مردمى هم كسب كرده 
باشند. بى نوشت ها: -١‏ البته اينكه كفته مى شود «دلايل عقلى » نوعى مسامحه در تعبير است.زيرا بسيارى از دلايل مطرح شده از 
سوى بزركان فقها در باب ولايت فقيه» دلايل عقلى محض نيست بلكه تلفيقى از عقل و نقل است.مثلا در بعضى از موارد صغرى 
قياسء عقلى و كبراى آن نقلى است و بالعكس.براى اطلا-ع بيشتر رجوع شود به: جوادى آملىء عبد الله بيرامون وحى و رهبرى» 
انتشارات الزهراء ص 158. 7- رجوع شود به: امام خمينى, ولايت فقيه (حكومت اسلامى)» مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى» 
تهران» بهار “11/7 ص 94- .5٠‏ 8- رجوع شود به: امام خمينى» كتاب البيع» مؤسسه اسماعيليان» ج 7 ص -*8١‏ 881. *- رجوع 
شود به منبع ييشين ص 688. ه- رجوع شود به: الشيخ الصدوقء ابى جعفر محمد بن على» علل الشرايع و الاحكام؛ ج ١‏ باب 2187 
حديث 4» ص .18١‏ 8- آيت الله جوادى آملى در دليل عقلى محض خويش جهت انتصابى بودن فقيه عادل به همين قاعده لطف. 
استدلال كرده و مى كويد: «ولايت فقيه به عنوان تداوم امامت امامان معصوم (ع) مى باشد يعنى هم آفرينش و ايجاد تكوينى فقيهان 
واجد شرايط در عصر غيبت به مقتضاى حكمت الهى بر مبناى حكيمان و يا قاعده لطف متكلمان واجب استء منتها به نحو «وجوب 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 0؟0 از ره ددا 


عن الله » نه «وجوب على الله » » و هم دستور و نصب تشريعى آنان برابر همين تعبيرهاى ياد شده لازم مى باشد و ممكن نيست خللى 
در اصل آن تكوين و يا اين تشريع راه يابد.» براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: جوادى آملىء عبد الله» ييرامون وحى و رهبرى» ص 
18. /1- رجوع شود به: علامه حلى» كشف المراد فى شرح تجريد الاعتقاد» مؤسسه الاعلمى للمطبوعات؛ بيروت» 1914 م» ص 897. 
8- همان منبع بيشين. 4- همان منبع بيشين» ص 584. -٠١‏ امام خمينى» صحيفه نورء ج ع ص 187. -1١‏ همان منبع بيشين» ص 
-١١ 0‏ همان منبع بيشين؛ ج هه ص 77. 17- آيت الله مكارم شيرازى كه از طرفداران انتصاب الهى فقيه است مى كويد: در 
صورتى كه فرض شود آن هم به صورت بسيار نادر افراد واجد شرايط از جميع جهات مساوى هستند و هيجيكك از آنان از ديكرى 
برترى ندارد و اهل خبره نيز در اين مساله متحير كشته اند مانعى براى رجوع به امر قرعه وجود ندارد.براى مطالعه بيشتر رجوع شود 
به: مكارم شيرازىء ناصرء انوار الفقاهه (كتاب البيع)» مدرسه الامام امير المؤمنين» قم. ١5١1١‏ ه.ق.» ص 048. -١©‏ رجوع شود به: 
منتظرى» حسينعلىء البدر الزاهر فى صلوة الجمعه و المسافر (تقرير لما افاده آيت الله العظمى حاج آقا حسين بروجردى طباطبائى)» 
ص 5ه- /ه. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» مصطفى؛ 


دلايل عقلى مشروعيت الهى - مردمى ولايت فقيه 


دلايل عقلى مشروعيت الهى - مردمى ولايت فقيه بى شكك رهبرى حكومت اسلامى در عصر بنيانكذار مكتب اسلام حضرت رسول 
اكرم (ص).» بر عهده ايشان است و بعد از آن حضرتء هدايت مردم و رهبرى حكومت با امامان بر حقى است كه از جانب خداوند 
منصوب شده و از سوى ييامبر اكرم (ص) معرفى شده اند. و اما در عصر غيبت امام زمان (عج) نمى توان تصور كرد شارع مقدس 
كه به كوجكترين امور و ريزترين مسائل فردى و اجتماعى انسانها اهتمام ورزيده؛ مردم را در امر مهم حكومت اسلامى بدون تعيين 
تكليف رها نموده باشد. لذا يس از آنكه انتصاب محض فقهاى واجد شرايط از سوى شارع مقدس (بدون رجوع مردم به آنان) 
ثابت نشد بايد كفت شارع مقدس حق فطرى تعيين سرنوشت از سوى انسانها را به رسميت شناخته و اجازه تعيين حاكم اسلامى در 
عصر غيبت را به مردم واكذار نموده تا مردم بر اساس همان ضوابط و شرايط و وي كيهاى حاكم (كه مهمترين آنها شرط فقاهت و 
عدالت است) فردى را براى ولا-يت و زمامدارى خويش بركزينند.حال در صورتى كه مردم بر اساس همان ضوابط تعيين شده از 
سوى شارع عمل كردندو فقيه واجد شرايطى را براى ولايت تعيين نمودند» مى توان كفت جنين فقيه واجد شرايط و مورد رضايت 
مردم قطعا منصوب خداوند نيز هست زيرا خداوند سبحان خودش جنين حقى را براى مردم مشروع دانسته و تعيين حاكم اسلامى را 
بر عهده آنان قرار داده است.براى توضيح ببشتر در مورد استدلال عقلى مذكور و در صورتى كه بخواهيم آن را در قالب قياس 
منطقى تشريح كنيم بايد كفت: مقدمه اول: تعيين سرنوشت,» حق فطرى همه انسانهاست.زيرا اولا: همه انسانها در اصل آفرينش» برابر 
آفريده شده )١(‏ واز يكك يدر ومادر مشترك (آدم وحوا) بوجود آمده و همككّى؛ اعضاى يكك خانواده اند لذا هيجكونه امتياز و 
تبعيضى در بين افراد» طبيعى نخواهد بود.فرقى بين فقير و غنى» روستايى و شهرى. عرب و عجمء كوجكك و بزركك؛ سياه و سفيدء 
قوى و ضعيف در امر حكومت و تعيين سرنوشت وجود ندارد (1) بلكه همه مردم مانند دانه هاى يكك شانه با يكديكر برابرند. (9) و 
ثانيا: هيجيك از فرزندان «آدم » بنده و كنيز آفريده نشده است بلكه همه انسانها آزاد آفريده شده اند. (6) به همين خاطر سرنوشت 
وفطرت انسان طورق آفريده شذه كداز نحق تعيين سرتوشته» آزادى؛ المشابكريئ» اغشبار و اراده بهره مند اسث واو مى تواتك 
خودش يا راه خير و فضيلت و حق را بركزيند ويا راه شر و ناسياسى از نعمتها را انتخاب نمايد. (0) بنابراين» تعيين سرنوشت حقى 
است كه در سرنوشت وجود آدمى نهاده شده است. در مورد فطرى بودن حق تعيين سرنوشت»ء مفسر بزركك قرآن كريم؛ علا-مه 
طباطبائى (2) با تكيه بر آزادى تكوينى و تشريعى انسان و وجود برابرى و مساوات بين همه انسانها مى كويد: «انسان بر حسب 


خلقت موجودى است داراى شعور واراده و مى تواند هر كارى بخواهد براى خود انتخاب كند.و به عبارت ديكر: در هر كارى كه 
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در برابرش قرار مى كيرد مى تواند طرف فعل را انتخاب كند و مى تواند طرف تركك را انتخاب كند و بنابر اين هر كارى كه انجام 
دادن آن مشكل باشد وقتى بر او عرضه دارند بر حسب طبيعت خود نسبت به آن كار بر نقطه اى مى ايستد كه راه فعل و تركك به 
هم تلاقى مى كنند. يس آدمى در دارا بودن و اتصاف به اصل اختيار» ناجار است ولى در كارهايى كه منسوب به اوست و به اختيار 
ازاو صادر مى شود مختار است يعنى بر حسب فطرت خويش نسبت به فعل و تركء مطلق العنان است و مقيد و يابند هيجيكك از دو 
طرق تبسك ابن الست مراة از ازاد تكويق اتبنانء لنزعة اين حريت تكرين عتريث ذيكرئ انيت كه دريس اسك او ادس در 
حيات اجتماعى خود بدان كردن مى نهد.اين حريت عبارت از آن است كه هر كسى مى تواند هر راهى از راههاى زندكى را كه 
بخواهد بركزيند و هر كارى را كه بخواهد بكند و هيجكدام از افراد بنى نوع او حق ندارند براو برترى جويند واو را بنده خود 
سازند و اراده و عملش را در اختيار كيرند و با هواى نفس خود جيزى را كه نمى يسندد براو تحميل كنند.زيرا افراد نوع انسانى 
همكى مساويند وهر يكك همان طبيعت آزاد را دارد كه ديكرى دارد» (7) استاد علامه در جاى ديكرء تشكيل اجتماع را نياز فطرى 
افراد دانسته و تصرف در همه امورى كه حيات انسان به آنها بستكى دارد همان حقى مى داند كه از جانب فطرت به او داده شده 
است.وى در اين زمينه مى كويد: «شكى نيست كه اجتماع هر جا تشكيل شود جه در افراد انسان و جه در حيواناتى كه به طور دسته 
جمعى زندكَى مى كنند بر اساس احتياج و نياز فطرى است و افراد نوع براى رفع حاجت و حفظ وجود و بقاى خود به تشكيل 
اجتماع اقدام مى نمايند. فطرت هر موجودى براى نككهدارى و بقاى وجودش به او حق مى دهد كه درجيزهايى كه حياتش به آنها 
بستكى دارد تصرف كرده و از آنها هركونه استفاده را براى زندكانى خود بنمايد... و البته اين حق را فطرت به ايشان اعطا كرده 
است » (8) مقدمه دوم: شارع مقدسء حقوق فطرى را مشروع دانسته است.به عبارت ديكر اككر ثابت شود حقى در فطرت انسانها به 
وديعت كذاشته شده. قطعا مى توان آن را به شارع مقدس نسبت داد. مثلا اككر دفاع از خويشتن» حق فطرى است» خداوند نيز آن را 
به رسميت شناخته است. زيرا معنا ندارد كه خداوند با حق واكذار شده خويش مخالف باشد و شكى نيست تمام حقوق فطرى همان 
حقوق خدادادى است كه خداوند سبحان به همه انسانها اعطا فرموده است. به سخنى ديكرء اكر شارع مقدس هيج حكم صريحى 
براى تاييد حقوق فطرى انسانها نداشته باشد, باز با ملازمه عقلى» مى توان از مشروعيت آن را از جانب خداوند سبحانء امرى بديهى 
و ضرورى دانست.هر جند كه بر اساس ديد كاه قرآن كريم» دين حنيف (كه تعيين سرنوشت و تشكيل حكومت نيز بخشى از آن 
است) تماما همان فطرت الهى است كه كليه انسانها بر اساس آن آفريده شده اند (4) و عالم در «الست » بدون هيجكونه اكراه و 
اجبارى تمامى افراد بنى نوع به نداى ملكوتى ذات اقدس الهى نيز بر همان اساس ياسخ مثبت داده اند. )1١(‏ استاد شهيد مرتضى 
مطهرى در زمينه مشروعيت حقوق فطرى مى كويد: «اصل غائيت و همبستكى يديده هاى هستى در جهان بينى اسلامى موجد 
حقوق فطرى و طبيعى براى انسان و ساير موجودات است ») )١١(‏ نتيجه: از تركيب مقدمه اول مبنى بر اينكه «تعيين سرنوشت» حق 
فطرى همه انسانهاست » با مقدمه دوم يعنى «شارع مقدسء حقوق فطرى را مشروع دانسته است » نتيجه مى شود كه مردم بر اساس 
حق فطرى تعبين سرنوشت خويش. مى توانند در عصر غيبت به هر فقيه مورد رضايت خويش (كه واجد جميع شرايط نيز باشد) 
رجوع نموده و او را به عنوان والى خويش بركزينند و جون خداوند سبحان خودش جنين حقى را به مردم اعطا فرموده استء طبعا 
فقيه منتخب مردم» منصوب خدا نيز محسوب مى شود.يعنى او علاوه بر آنكه داراى مشروعيت مردمى است از مشروعيت الهى نيز 
برخوردار است.و اين همان نكته اى است كه در اين دليل عقلى؛ مطلوب نظر ما مى باشد. البته بر مشروعيت حق فطرى تعبين 
سرنوشتء خداوند سبحان بيان صريحى داشته و در اين زمينه مى فرمايد: ان الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بانفسهم )١١(‏ و در آيه 
ديكرى نيز خداوند سبحان صراحتا بر اين نكته تاكيد فرموده كه ذات اقدس الهى هيجكاه حتى نعمت اعطايى خويش به هر ملتى را 
تغيبر نمى دهد مكر آنكه به دست خودشان, موجبات تغيير آن نعمت فراهم كردد. (1) با اين حال» شكى نيست كه مشروعيت حق 


فطرى تعيين سرنوشت انسانها مقيد به رعايت همان ضوابط كلى بوده و صرفا در جهارجوب اصل برخوردارى حاكم از «حقانيت » 
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شرعى و لزوم اجراى شريعت الهى بر تمامى زوايا و اركان حكومت,. معنادار است. تحقق حاكميت الهى از طريق حيات معقول 
انسانى از ديكر دلايلى كه مى توان براى اثبات ديد كاه مشروعيت دوكانه ولايت فقيه و يا نظريه ولايت الهى - مردمى فيه ارائه داد 
همان مفهوم دقيق حاكميت الهى و تحليل حيات معقول انسانى است.به عبارت ديكرء زمينه بخش و وسيله حاكميت الهى در ميان 
مردم. خود انسانها هستند كه با توجه به ضوابط تعيين شده از سوى شارع مقدسء به دنبال زمامدار واجد شرايط رفته و ولايت او را 
بر خويشتن مى يذيرند.زيرا عقل انسان جنين حكم مى كند كه هيج حكومت معقول انسانى بدون رضايت مردم مستقر نخواهد شد 
و جون مردم در كنار ضوابط شرعىء دو يايه اصلى حكومت اسلامى را تشكيل مى دهند لذا اكر مردم در شكل كيرى اصل 
حكومت (و نه صرفا در مرحله مقبوليت) نقش اساسى نداشته باشند قطعا جنين حكومتى با از دست دادن يكك يايه خويش سقوط 
نموده و دوام و قوام نخواهد داشت. براى توضيح بيشتر جهت اثبات جنبه «قانونيت » مشروعيت دوكانه ولايت فقيه در عصر غيبت» 
مى توان در قالب يكك قياس منطقى جنين كفت: مقدمه اول: رعايت رضايت و خواست مردم در شكل كيرى حكومت يايدار و 
معقول و مبتنى بر حاكميت الهى در عصر غيبت» ضرورى عقل است.زيرا اولا هر نوع حكومت «تغلبيه ؛ علاوه بر اينكه غير شرعى 
است ضد عقل هم هست.و ثانيا اككر حكومت بخواهد قوام داشته و يايدار بماند و در عين حال بر مبناى زور و تغلب هم نباشد حتما 
بايد مردم در شكل كيرى و استقرار آن نقش اصلى داشته باشند.يعنى هيج حكومت معقول انسانى بدون رضايت مردم تشكيل 
فراحد سين النااى كز سريت #مساكنيت الو را كر عن سادق ارفدسويدز مرسكل كسم 
بسيار بزركى درآمده و در يشت ميز بزركك كومت خويش مى نشيند و كاغذى را به دست كرفته و در آن قوانين بشرى و احكام 
حكومتى مى نويسد واكر هم كسى تخلف كرد با يكك تازيانه بزركك او را تنبيه خواهد نمود! ! بلكه خداوندى كه براى هر جيزى 
سبب قرار داده )١1(‏ و از جارى شدن امور جز از طريق اسباب آن خوددارى ورزيده است )١18(‏ » قطعا به وسيله اسباب و وسايل 
معقول؛ حاكميت خويش را اعمال خواهد فرمود. البته در صورتى كه به خاطر دريافت وحى در مورد ييامبران و وجود ملكه 
«عصمت )» در مورد ائمه معصومين (ع)» مردم توانايى تشخيص معصوم را نداشته باشند» در آنجا خداوند بر اساس قاعده «لطف » و 
«نص » زمامداران مردم را منصوب مى فرمايد. همانكونه كه در مورد رهبرى ييامبر اكرم (ص) و امامان معصوم - عليهم السلام - 
اين كونه عمل شده است.با اين حال بر اساس آنجه كه در مباحث قبلى اشاره شدء سيره عملى و كفتار ائمه اطهار (ع) به خوبى 
بيانكر آن است كه هر جند مردمء نقشى در جنبه «قانونيت » رسول كرامى اسلام (ص) و امامان دوازده كانه (ع) ندارند» اما رضايت 
و يذيرش مردم نسبت به حكومت آن بزركواران» شرط تحقق عينى و عملى ولايت و مشروعيت آنان است. مقدمه دوم: حكم عقل 
كشف از رضايت شارع نسبت به ولايت فقيه و سريرستى فقيه مورد رضايت مردم دارد.زيرا وقتى عقل سليم واقعيتى را به صلاح 
انسانها دانست» شارع مقدس نيز آن را بر اساس اصل تلازم عقل و شرع يعنى «كلما حكم به العقل حكم به الشرع » تاييد خواهد 
كرد.و اساسا نه تنها عقل يكى از منابع و دلايل جهاركانه فقه اسلامى است بلكه علاوه بر حجت ظاهرى يعنى ييامبران و ائمه (ع)) 
حجت باطنى مردم عقول آنان است. )١189(‏ و امير مؤمنان (ع) نيز در خطبه اول نهج البلاغه يكى از اهداف رسالت رسولان را به 
فعليت رسانيدن و شكوفا ساختن عقول مردم دانسته است. (10) نتيجه: از تركيب مقدمه اول يعنى «لزوم عقلى رعايت رضايت مردم 
نسبت به كزينش حاكم اسلامى در عصر غيبت » با مقدمه دوم يعنى «١حجيت‏ مستقل عقل از سوى شارع ١‏ نتيجه كرفته مى شود كه 
يس از رجوع مردم به فقيه واجد شرايط جهت ولايت و زمامدارى وىء زمينه اى فراهم خواهد شد كه فقيه مورد نظر مردم از سوى 
شارع منصوب شود يعنى علاءوه بر مشروعيت مردمى از مشروعيت الهى نيز برخوردار كردد. استاد علا-مه محمد تقى جعفرى در 
تحليل حاكميت خدا از طريق «حيات معقول » انسانى جنين مى كويد: «معناى حاكميت خدا جنين است كه خداوند متعال بذرهاى 
خير و كمال را در نهاد انسانها كاشته و به وسيله عقل و وجدان و ييامبران عظام» رويانيدن و به فعليت رساندن آن بذرها را از انسانها 


مى خواهاد. ...نتيجه اين مبحث اين است كه حاكميت خداوند بر انسانها مخالف دخالت خود مردم در سرنوشت «حيات معقول » 
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خود نمى باشد. بلكه حيات معقول انسانها با تكيه بر اصول الهى قابل تفسير و توجيه؛ و متكى بر هدف اعلاى زندكّى خواهد بود. 
در اول مبحث توضيح داديم كه بنا به يكك تشبيه تقريبى كه بر مبناى تشبيه ناقص بر كامل مى باشدء نسبت خدا به انسانها مثل نسبت 
روح به فعاليتهايش مى باشد كه تقريبا از جمله معروف امير المؤمنين - عليه السلام - برميآ يد: «داخل فى الاشياء لا بالممازجه. خارج 
عن الاشياء لا بالمباينه » (خداوند داخل در اشياء است نه بطور اختلاط و امتزاج» و بيرون از اشياء است نه بطور مباينت) بنابر اين 
نسبت حاكميت خداوند به حاكميت مردم بر مردم» همان نسبت روح است به فعاليتهاى آن. ...با نظر به مجموع مباحث كذشته به 
اين نتيجه مى رسيم كه به جهت لزوم حاكميت خدا بر انسانها» حكومت مردم بر مردم در مكتب اسلام؛ عبارتست از حكومت روح 
و مديريت آن بر صفات و فعاليتهاى انسانى و هدف اصلى جنين حكومتى عبارتست از تقويت دو بعد مادى و معنوى مردم و تقليل 
دردها و تامين آسايشهاى آنان در مسير هدف اعلاى زندكَى كه «حيات معقول » ناميده مى شود.تعيين جنين حكومتى به وسيله بعد 
مادى محض و خواسته هاى طبيعى خالص مردم كه از سرجشمه خود محورى مى جوشدء امكانيذير نيست.حكومت در اسلام جلوه 
اى از حاكميت خداوندى در روى زمين است و به همين جهت است كه جنين حكومتى با استبداد و ظلم و جور طواغيت اجتماعات 
به هيجوجه سازكار نمى باشد» جنانكه روح انسانى نمى تواند با صفات و فعاليتهاى انسانى» استبداد و ظلم و جور و طغيانكرى راه 
بيندازد. ...اين «حيات ١»‏ معقول يكك جريان طبيعى تحقق يافته مانند ديكر جريانات طبيعى تحقق يافته نيستء بلكه بايد آن را به وجود 
آورد . (18) سه نكته مهم در تحليل مفهوم ولا-يت الهى - مردمى فقيه براى تبيين مفهوم دقيق ولا-يت الهى - مردمى فقيه» توجه به 
سه نكته مهم ضرورت دارد. نكته اول: تفكيكك نايذيرى جنبه مادى با جنبه معنوى در وجود انسان يكى از اشكالات عمده و معايب 
مهم دم وكراسى غربى» تكيه بر جنبه مادى و دنيوى وجود انسان و عدم توجه به جنبه معنوى و روحانى آن است. )١19(‏ تفسير 
ماديكرايانه و تكك بعدى از وجود انسان در برخى مكاتب سياسى غرب» موجب تصور وجود ضديت ميان «خدا» و«انسان» در اين 
كونه مكاتب است. تكيه صرف ايدئولوزيهاى انسان مدارانه (اومانيستى) و بينشهاى سكولاريستى بر جنبه مادى وجود انسان» و 
تقابل مصنوعى و ضديت ساختكى ميان «انسان» و «خدا» موجب شده است كه در جنين ديد كاه هايى» حكومتهاى باصطلاح 
دم وكراتيك. جز مشروعيت مردمى» مشروعيت ديكرى را براى خود لازم ندانند. كما اينكه در نقطه مقابل ديدكاه هاى مبتنى بر 
روحانى سالارى كه جندان توجهى به جنبه مادى و دنيوى وجود انسان ندارندء با نكرش يكسويه به جنبه روحانى و معنوى وجود 
آدمى» صرفا بر مشروعيت الهى حكومت تكيه نموده و هيج نقشى براى مردم در حكومت قايل نيستند. در حالى كه در جهان بينى 
اسلام نه تنها هيجكونه ضديت و تقابلى ميان «خدا» و «انسان » وجود ندارد» بلكه انسانها بر اساس فطرت خويش تمايل دارند كه در 
يكك حركت تكاملى» خودشان را با اراده و اختيار خدادادى از لجن زار خصلتهاى يست مادى بيرون آورده و به نقطه رفيع كمالات 
و ارزشهاى والاى خدايى و تخلق به اخلاق و صفات الهى برسانند. براى توضيح بيشتر بايد كفت كه از ديد كاه اسلام» انسان موجود 
رسع وامقازق اث كه يديك موتهودات جهان تتابو كلى دارى يعت 'هرعدد اسان خزابعدا حرق ارزفيق تيوقه (1)ودو نا ساير 
موجودات زمينى از اين جهت مشتركك استء ولى از زمين جدا شده و شروع به تكامل كرده استء تا به مرتبه اى رسيده كه داراى 
جنبه استثنايى ديكرى شده؛ و آن همان برخوردارى از نفخه ربانى و روح خدايى است. )1١(‏ كه اين جنبه» سواى جان در همه 
جاتدازان است.يلكه ايخ همان هرثبه اى استث كه حهداوند از آن به آفربئش ديكر و خلقت تازه تعبير .و خموة .را به غنوان بهترية 
آفربد كار معرفى مى كند (9؟).به عبارتث ذيكر هسان انسان زميتى تحول بدا كرة.و كمال جديدى را به غود اختصاض .ذاة.البته 
عدا ملكة الموث: أو را از بدت جد شواهد كرد (96) وون لخر كان ندسوئ مدا باز مى كردد. (18) ابن مسين اسان اسك كه 31 
آيات قرآن استفاده مى شود. بنابر اين» انسان اسلام دوبعدى است.يعنى در عين اينكه در كهواره طبيعت يرورش يافته و از اين نظرء 
مبدا بيدايش وجودش طبيعت است.ولى از نظر هستى و ابداع؛ مربوط به خداوندست و اكر اراده الهى در كار نبود اساسا انسان هيج 


بود. (18) به عبارت ديكر انسان اسلام هم داراى جنبه مادى و دنيوى استء و هم جنبه معنوى و روحانى.و هركز نبايد اين دو بعد 
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وجودى انسان را از يكديكر منفك دانست بلكه اين هر دوء لازم و ملزوم يكديكر بوده و بدون يكى امكان رشد صحيح براى 
ديكرى وجود ندارد.لذا هركونه تقابلى بين «خدا» و «انسان » مردود است.به همين خاطر بايد كفت تعيين فقيه واجد شرايط از سوى 
مردم جهت ولايت و زمامدارى. هيجكونه تقابل و منافاتى با حاكميت انحصارى خداوند نداشته و در جهت تقويت هر دو بعد مادى 
و معنوى وجود انسانهاست. نكته دوم: «امامت » بدون «امت » مصداق عينى و خارجى ندارد از ديكر نكاتى كه در تحليل مفهوم 
واقعى ولايت الهى - مردمى فقيه بايد در نظر كرفت اين است كه مفهوم لغوى «امامت » به كونه اى وضع شده است كه بدون «امت 
١‏ هركز مصداق عينى و خارجى ندارد.به عبارت ديكر جهت سريرستى مردم, اسلام در مقابل وازه هايى جون زمامدار» حاكم؛ 
رئيس» زعيم؛ عظيم» يادشاه» قيصر و فرمانده اصطلاح امام را مطرح كرده است و اين به دليل عنايت خاصى است كه در معنا و 
مفهوم اين وازه مطرح است.امام از ام يوم (به معناى قصد و عزيمت كردن) كرفته شده است.و جون بر وزن فعال (ما يفتعل به) مى 
باشد معناى «ما يؤم به » به كسى كه به او قصد مى شود, اطلاق مى كردد.به عبارت ديكر امام يعنى كسى كه مقصود است و 
كروهى براى رسيدن به مقصدء, متوجه وى كشته و يشت سر او حركت مى كنند. امت نيز از لحاظ لغوى هم ريشه با امام است و به 
معناى اين است كه كروهى هم عقيده براى رسيدن به اهداف مشتركك همراه با امام خويش حركت مى كنند. هرجند در مورد 
امامت امامان معصوم (ع) به دليل وجود «عصمت ؛» . صلاحيت «امامت » از ناحيه «امت » داده نمى شود, اما به هر حال شرط عينيت 
يافتن «امامت » امامان (ع)» حضور امت است. در عصر غيبت نيز در صورتى كه «امت » امام واجد شرايطى را براى خود تعيين نكند» 
هركز «امامت » براى هيج فقيه عادلى ايجاد نخواهد شد. ممكن است كفته شود «امت » مكلف و موظف به اطاعت است و نبايد 
براى تبعيت و دنباله روى خويش از امام هيجكونه جون و جرايى داشته باشد.اما نبايد فراموش كرد كه در روايات متعددى از حقوق 
متقابل بين امام و امت سخن به ميان آمده (77) و امام داراى مسئوليت و ضمانت شناخته شده است. (18) و اساسا تصورى كه از 
امامت در برخى اذهان است (كه كُويا امام جلو جلو حركت مى نمايد و امت بايد تلاش كند خود را به او رسانده و يشت سرش 
حركت نمايد) تصور واقعى از حقيقت مفهوم «امامت » نيست.زيرا امام قلب جامعه بوده و در مركزيت آن قرار دارد.سيستم «امامت » 
را بايد به صورت دايره اى تصور نمود كه همه «امت » بر دور «امام » (كه محور و مركز جنين دايره اى است) حلقه زده است و كل 
اين دايره در حال حركت مستمرء «صيرورت )» و «شدن )» دائمى جهت رسيدن به كمال مطلق است. (19) مولاى متقيان حضرت على 
- عليه السلام - امامت را با تغيير «قطب الرحا؛ (و يا همان محورى كه سنكك آسياب بر كرد آن مى جرخد و بدون آن كردش 
سنكك مختل مى شود) بيان نموده و جنين مى فرمايد: «اما و الله لقد تقصمها فلان وانه ليعلم ان محلى منها محل القطب من الرحا) 
(:) اما سوكند به خدا كه فلانى خلافت را همجون بيراهنى به تن كشيد, در حالى كه او مى دانست موقعيت و نقش من همجون 
قطب در سنكك آسياب است. نكته سوم: مفهوم لغوى «ولا-يت » و نظريه ولا-يت الهى - مردمى فقيه ولاء و توالى آن است كه دو يا 
جند جيز به كونه اى كنار هم قرار كيرند كه هيج جيز غير خودشان بين آنان حايل نباشد.به عبارت ديكر «ولى » و كسى كه مى 
خواهد امور ديكرى را سريرستى كند حتما از طريق نزديكك شدن و همراه شدن با اوست.لذا در سيستم سياسى اسلام كه بر مبناى 
حكومت ولايى يايه كذارى شده استء هركز قابل تصور نيست كه حاكم و زمامدار اسلامى بخواهد جداى از مردم و بدون در نظر 
كرفتن نقش آنان تشكيل حكومت دهد.يعنى ولا-يت ولى فقيه فقط در ارتباط با مردم مفهوم داشته و او با ولايت الهى - مردمى؛ 
اعمال حاكميت مى نمايد.رهبر معظم انقلاب» آيت الله خامنه اى با تكيه بر همين معناى «ولايت » » هر نوع حكومتى كه جداى از 
مردم باشد آن را حاكميت غير اسلامى دانسته و در اين زمينه مى فرمايد: «ولايت» معناى عجيبى است.اصل معناى ولايت عبارت از 
نزديكك بودن دو جيز با يكديكر است.فرض بفرماييد» وقتى كه دو ريسمان» محكم به هم تابيده مى شوند و جدا كردن آنها از 
يكديكرء به آسانى ممكن نيست.آن را در عربى «ولايت » مى كويند.ولايت» يعنى اتصال و ارتباط و قرب دو جيز به صورت مماس 
و مستحكم با يكديكر.همه معانى اى كه براى «ولا-يت » در لغت ذكر شده است. معناى محبتء معناى قيوميت و بقيه معانى» كه 
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هفت» هشت معنا در زبان عربى هست.از اين جهت است كه در هر كدام از اينهاء به نوعى اين قرب و نزديكى بين دو طرف ولايت 
وجود دارد.مثلا «ولا-يت » به معناى محبت است.جون محبت و محبوبء با يكديكر يكك ارتباط واتصال معنوى دارند وو جدا 
كردنشان از يكديكر امكانيذير نيست. ...در نظام سياسى اسلام؛ آن كسى كه در راس قدرت قرار دارد و آن كسانى كه قدرت 
سياسى اسلام را در مساله حكومتء براى ما معنا مى كند.هر حكومتى كه اين طور نباشدء اين ولا-يت نيست.يعنى حاكميتى كه 
اسلام ييش بينى كرده استء نيست.» (1”) ايشان در جاى ديكرء معنا يافتن حقيقت ولايت الهى را با حضور مردم دانسته و جنين مى 
فرمايد: «حكومت در اسلام» حكومت ولا-يى استء ولا-يت يعنى حكومتء كه با اين تعبير لطيف و متناسب با شخصيت و شرافت 
انسان بيان شده است.در اسلام» جون افراد جامعه افراد انسان» در حساب سياسى اسلام به حساب مى آيند.در واقع همه جيز 
الهى» با جنين حضورى از مردم معنا مى دهد.حقيقت ولايت الهى اين استء ارتباط با مردم » . 070 بى نوشت ها: -١‏ «الذى خلقكم 
من نفس واحدة » آيه اول سوره نساء. ؟- (ايها الناسء الا ان ربكم واحد و ان اباكم واحد.الا لا فضل لعربى على عجمى و لا عجمى 
على عربى و لا لاسود على احمر و لا لاحمر على اسود الا بالتقوى » تفسير القرطبى» ج ١٠5‏ ص 767. 7- «الناس كلهم سواء كالسنان 
المشط » من لا يحضره الفقيه» ص 8128. 6- «ايها الناس ان آدم لم يلد عبدا و لا امه و ان الناس كلهم احرار...نهج السعادة ج ١‏ ص 
. ه- «انا خلقنا الانسان من نطفةٌ امشاج نبتليه فجعلناه سميعا بصيراء انا هديناه السبيل اما شاكرا اما كفورا» آيات ؟ و ” سوره انسان. 
*- براى شناخت بيشتر ديد كاه مرحوم استاد علامه طباطبائى در زمينه بنياد فطرى فلسفه سياسى اسلام رجوع شود به: عميد زنجانى» 
عباسعلىء مبانى انديشه سياسى در اسلام؛ يوهشكاه فرهنكك و انديشه اسلامى؛ تهران 11/0 ص -1١“‏ 178. /ا- رجوع شود به: 
علامه طباطبائى» محمد حسينء ترجمه تفسير الميزان» بنياد علمى و فكرى علامه طباطبائى» جلد .٠١‏ ص 827 8- همان منبع بيشين» 
ج 7 ص "9 48. 4- فاقم وجهكك للدين حنيفا فطرت الله التى فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلكك الدين القيم ولكن اكثر 
الناس لا يعلمون ) آيه "٠‏ سوره روم. -٠١‏ آيه ١07‏ سوره اعراف. -١١‏ رجوع شود به: مطهرى» مرتضىء بررسى اجمالى مبانى اقتصاد 
اسلامى. ص 188. -١7‏ خداوند سرنوشت هيج ملتى را تغيير نمى دهد مكر آنكه خودشان سرنوشت خويش را تغيير دهند.آيه ١١‏ 
سوره رعد. -١7‏ «ذلكك بان الله لم يكك مغيرا نعمة انعمها على قوم حتى يغيروا ما بانفسهم و ان الله سميع عليم » آيه ”ه سوره انفال. 
١‏ «انا مكنا له فى الارض و اتيناه من كل شبىء سببا) آيه م سوره كهف. -١16‏ قال الصادق (ع) : «ابى الله ان يجرى الاشياء الا 
باسباب» فجعل لكل شىء سببا» ج ١‏ بحار الانواره ص -١8 .4١‏ «يا هشام ان لله على الناس حجتين: حجة ظاهرة و حجة باطنة» فاما 
الظاهرةٌ فالرسل و الانبياء و الائمه و اما الباطنة فالعقول» ج »١‏ اصول كافىء ص 18. -١/‏ «و يثيروا دفائن العقول » خطبه ١‏ نهج 
البلاغه. -1١‏ براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: استاد علامه جعفرى, محمد تقى» حاكميت خدا (توضيحى درباره حاكميت خداوندى 
و سا زكارى آن با حكومت مردم بر مردم)» مقاللات نخستين كنفرانس انديشه اسلامى» سازمان تبليغات اسلامى» تهران» 2178١‏ ص 
١‏ 178. 19- براى اطلاع بيشتر به اشكالات و معايب دم وكراسى رجوع شود به: كواكبيان» مصطفىء دمكراسى در نظام ولايت 
فقي ص 68- 28. -7٠١‏ «و بدا خلق الانسان من طين » (آفرينش انسان را از كلى شروع كرد) آيه 9 سوره سجده. ١7-«و‏ نفخ فيه من 
روحه » (واز روح خود دراو دميد) آيه 4 سوره سجله. 77 و 17- «ثم انشاناه خلقا آخر فتبارك الله احسن الخالقين » (سيس در او 
خلقت ديككرى ايجاد كرديم ثابت و يايدار است خدايى كه بهترين آفريدكار است) آيه ١‏ سوره مؤمنون. 15- «قل يتوفيكم ملكك 
الموت الذى وكل بكم » (بكو فرشته مركك كه مامور بر شماست جان شما را مى كيرد) آيه ١‏ سوره سجده. 170- (كيف تكفرون 
بالله و كنتم امواتا فاحياكم ثم يميتكم ثم يحييكم ثم اليه ترجعون » (جكونه به خدا كافر مى شويد با اينكه مرده بوديد و شما را زنده 


كردء سيس مى ميراند و بعدا زنده مى كند و بعد به سوى او باز مى كرديد.) آيه 78 سوره بقره. 1#- «و قد خلقتكك من قبل و لم 
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تكك شيئاا (تو را از بيش آفريدم با اينكه هيج نبودى.) آيه 8 سوره مريم. /1- اصول كافى» ج ١‏ ص 788 و خطبه ©" نهج البلاغه. 
18 «الامام ضامن »؛ .ستن ابن ماجهء كتاب اقامه؛ باب /. 74- آيه "1ه سوره شورا «الا- الى الله تصير الا-مور؛ و آيه 8؟ سوره آل 
عمران «و الى الله المصير» . -٠‏ خطبه ” نهج البلاغه. -١‏ رجوع شود به: مشروح سخنان آيت الله خامنه اى در جمع كاركزاران 
نظام در عيد سعيد غدير 219/8 روزنامه رسالت» شماره 3750 ارديبهشت 388 ص ". 7- همان منبع بيشين. منابع مقاله: مبانى 
مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» مصطفى؛ 


دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى - مردمى ولايت فقيه 


دلايل نقلى نظريه مشروعيت الهى - مردمى ولا-يت فقيه انسان در حال «صيرورت » و«شدن )» دائمى به سمت خداست و تصور 
هركونه تقابلى ميان خدا و او ناشى از عدم شناخت حقيقى از جايكاه واقعى انسان در مسير تكاملى اش به سوى «الله » مى باشد.زيرا 
انسان جنين لياقتى دارد كه با اراده خدادادى خويش از لجن زار خصلتهاى يست مادى و حيوانى به سمت قله رفيع صفتهاى انسانى و 
الهى» خود را ارتقا داده و به مقام والاى خليفه اللهى برسد.او جنين شايستكى را جهت استخلاف يس از تعليم اسما و كسب كفايت 
عملى و قدرت لازم از ناحيه ذات اقدس ربوبى بدست آورده است. خداوند سبحان در آيات متعددى با تعابيرى همجون «خلايف ) 
؛ «خلفا» » «خليفه » و...بر خليفه خدا بودن انسان تصريح نموده )١(‏ و در سوره بقره مى فرمايد: و اذ قال ربكك للملائكة انى جاعل فى 
الارض خليفه (1) و آنككاه كه يرورد كارت به فرشتككان فرمود من در زمين خليفه قرار مى دهم.) استاد علامه طباطبائى در زمينه اين 
آيه در تفسير الميزان خويش آورده است: «خلافتى كه از آن كفتكو شده خلافت و جانشينى از خداوند است نه از يكنوع موجود 
زمينى كه قبل از انسان بر زمين زندكى داشته و بعدا منقرض شده است و خدا خواسته نوع انسان را جانشين آنان كندء همجنانكه 
برخى از مفسران احتمال داده اند زيرا ياسخى كه خداوند به فرشتكان مى دهد و مقام برجسته آدم را به وسيله «تعليم اسما» به آنها 
كوشزد مى كند تناسب با اين احتمال ندارد بلكه مناسب معنى اول است,ء از اينجا معلوم مى شود كه مقام خليفة اللهى مخصوص 
حضرت آدم (ع) نبوده بلكه مربوط به نوع انسان است و فرزندان آدم نيزبا يدر در اين قسمت شركت دارند و معنى «تعليم اسماا هم 
تعليم بخصوص حضرت آدم (ع) نيست بلكه علم در نوع انسان به وديعه كذارده شده و همواره به طور تدريج آثارش در نسل او 
ظاهر مى كردد و جنانجه فرزندان آدم در راه هدايت قدم بككذارند مى توانند آن علم را از قوه به فعليت برسانند» (7) بى شكك مقام 
خليفة اللهى انسان صرفا مربوط به تكوين ودر خصوص احيا و بهره ورى از زمين نيست,ء بلكه مستلزم جواز تصرف انسان در امور 
اجتماعى و حكومتى نيز مى باشد. به همين خاطر خداوند سبحان حكمرانى حضرت داود (ع) را متفرع بر خليفه بودن وى قرار داده 
و مى فرمايد: يا داود انا جعلناكك خليفة فى الارض فاحكم بين الناس بالحق (6) اى داود ما تو را در زمين خليفه قرار داديم» يس بين 
مردم به حق حكم نما.) از مجموع آيات مربوط به مقام خليفة اللهى انسان مى توان حق دخالت انسان را درسرنوشت خويش استنتاج 
نمود و به اين نكته معتقد شد كه رجوع مردم به فقيه واجد شرايط و تعيين وى جهت ولايت در عصر غيبت» امرى كاملا مشروع بوده 
و خداوند سبحان نيز جنين حاكمى را به رسميت خواهد شناخت.آيت الله شهيد سيد محمد باقر صدر در زمينه حق «استخلاف ) مى 
كويد: «همانا تصدى قوه مقننه و قوه مجريه به امت برمى كردد يس امت همان صاحب حق است در تصدى اين دو قوه از طريقى 
كه قانون اساسى معين مى كند واين حق همان حق «استخلاف » و رعايتى است كه از ناحيه مصدر حقيقى همه قدرتها يعنى 
خداوند تعالى حاصل شده است » (2) وى در جاى ديككر در مقام استدلال به «توقيع شريف ) مى كويد: «رجوع مردم به آنان (فقهاى 
واجد شرايط) از آن جهت كه آنان راويان احاديث امامان و حاملان شريعت هستند موجب اعطاى ولايت (به معناى سريرستى بر 
تطبيق شريعت و حق اشراف كامل از اين زاويه) به آنان مى كردد» . (2) لزوم تشكيل دولت از جانب مردم براى انجام تكاليف 
اجتماعى يكى ديكر از دلا-يلى كه نظريه ولا-يت الهى - مردمى فقيه را ثابت مى كندء وظيفه مردم در انجام وظايف و تكاليف 
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اجتماعى است كه بر اساس آيات متعدد قرآن كريم بر دوش مردم نهاده شده است.و بدون ترديد تحقق جنين وظيفه اى جز از طريق 
بربايى حكومت و دولت امكانيذير نيست.به عبارت ديكر علاسوه بر وظايف فردى؛ خداوند سبحان خطاب به مردم يكك سلسله 
تكاليف و احكام اجتماعى رااز آنان خواسته است كه تشكيل دولت لالزمه انجام جنين تكاليفى است. به عنوان مثال» خحداوند 
سبحان از مردم خواسته است كه دست دزد را قطع كنند, زناكار را شلاق بزنند» در راه خدا جهاد كنند» دين را اقامه كنند. قاتل را 
قصاص كنند و...بى شك منطقى و معقول نيست كه تصور كنيم جنين احكامى بدون حكومتء اجرا شدنى است.آيا مى توان تصور 
كرد كه مسلمانان بدون وجود يكك نظم سياسى حاكم و بدون هماهتككى لازم قادر به مقابله با دشمنان خدا باشند؟ جه كسى قاتل را 
بايد قصاص كند؟ آيا هر فرد جامعه اسلامى حق دارد بر فرد زناكار شلاق و تازيانه بزند؟ ! آيا در جنين امور عمومى و اجتماعى در 
صورتى كه هر شخصى بخواهد از سوى خود متصدى انجام آن شود هرج و مرج به وجود نخواهد آمد؟ استاد علامه طباطبائى با 
اشاره به آياتى كه متضمن تكاليف اجتماعى و لزوم اقامه عبادات از سوى مردم است معتقدند كه جون افراد در ييدايش اجتماع اثر 
تكوينى دارند براى اداره آن نيز حق دخالت داشته و خداوند آن اثر تكوينى را در مقام تشريع ضايع نككذارده است.ايشان در اين 
زمينه بحث مبسوطى ارائه نموده و به اكثر آيات مورد استدلال اشاره كرده است لذا بيان ايشان را در اين باره كافى دانسته و آن را 
در اينجا به طور كامل نقل مى نماييم.وى مى كويد: «نكته اى كه لا-زم است در اينجا مورد توجه قرار كيرد اين است كه عموم 
ننموده بلكه تمام مؤمنين را مخاطب قرار داده و اجراى اين امور را از همه آ نان خواسته است. جنانكه خداوند مى فرمايد: اقيموا 
الصلوة (9) نماز را بريا بداريد.) و مى فرمايد: و انفقوا فى سبيل الله (8) در راه خدا انفاق كنيد.) و مى فرمايد: كتب عليكم الصيام 
(9) روزه بر شما واجب شد.) و مى فرمايد: و لتكن منكم امه يدعون الى الخير و يامرون بالمعروف و ينهون عن المنكر )3١(‏ تا 
جمعى از شما مردم را به خير و خوبى دعوت نموده و امر به معروف و نهى از منكر كنند.) و مى فرمايد: و جاهدوا فى سبيله )1١(‏ 
در راه خدا جهاد كنيد.) و مى فرمايد: و جاهدوا فى الله حق جهاده (؟١)‏ آنطور كه شايسته است در راه خدا جهاد نماييد.) و مى 
فرمايد: الزانيه و الزانى فاجلدوا كل واحد منهما مائةُ جلدة )١17(‏ زن و مرد زناكار را به صد تازيانه مجازات كنيد.) و مى فرمايد: 
السارق و السارقة فاقطعوا ايديهما (1) دست مرد و زن دزد را قطع كنيد.) و مى فرمايد: و لكم فى القصاص حيوة (10) در قصاص 
براى شما حيات و زندكى است) و مى فرمايد: ان اقيموا الشهادة لله )١18(‏ (شهادت را براى خدا بدهيد.) و مى فرمايد: و اعتصموا 
كيل اللد.جميغا و لذ تقرقرا (189) (هسه شما به.رسمان عدا سكف ونه و براكنده تقويد ) وهى فرمايكة ان اقبموا الديخ و لا تتفرقوا 
فيه (1) (اينكه اقامه دين نموده در آن اختلاف نكنيد.) و مى فرمايد: و ما محمد الا رسول قد خلت من قبله الرسل افان مات او قتل 
انقلبتم على اعقابكم و من ينقلب على عقبيه فلن يضر الله شيئا و سيجزى الله الشاكرين (19) (محمد نيست جز رسولى كه قبل از او 
بيغمبرانى بوده اند آيا اكر بميرد ويا كشته شود به روش كذشتكان خود برمى كرديد» و كسى كه جنين كند هيج ضررى به خدا 
نمى رساند و زود باشد كه خدا شك ركزاران را ياداش دهد) و غير اينها از آيات زياد ديكرى كه داراى همين روش اسث. )7١(‏ از 
مجموع اين آيات جنين استفاده مى شود كه دين يكك روش اجتماعى است كه خداوند آن را بر عهده مردم قرار داده است و خدا 
راضى به كفر بندكان خويش نيستء و جنين خواسته است كه افراد همه با هم و به طور دسته جمعى اقامه دين كنند» بيدا است كه 
اجتماع جون از افراد تشكيل شده اداره آن نيز بايد به عهده خود آنها بوده باشد و هيج فردى در اين باره بر ديكرى مزيت و تقدم 
نداشته همه يكسان مى باشند.خلاصه شئون اجتماعى مخصوص به دسته اى خاص نمى باشدء و در اين موضوع بيغمبر نيز با ديكران 
مساوى بوده هيج امتيازى ندارد» و خدا مى فرمايد: انى لا اضيع عمل عامل منكم من ذكر او انثى بعضكم من بعض )١١(‏ (همانا كه 
عمل هيج عمل كننده اى را جه زن و جه مرد ضايع نمى كنيم؛ جه آنكه بعضى از بعضى ديكر هستيد.) اطلاق آيه جنين دلالت دارد 
به طور كلى همان طور كه افراد در اجتماع و بيدايش آن اثر تكوينى دارند» خداوند در شان تشريع نيز اين اثر تكوينى را ناديده 
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نكرفته و آن را ضايع نككذارده است و خداوند جنين فرموده ان الارض لله يورثها من يشاء من عباده و العاقبة للمتقين (؟5) (زمين مال 
خداست واو به هر يكك از بندكان خويش كه خواست وا مى ككذارد» و يرهيزكاران داراى عاقبت نيكك خواهند بود.» (77) علامه 
طباطبائى در بخش ديكرى و در ادامه ياسخ به اين سؤال كه عهده دار اداره اجتماع كيست و سيره او جيست؟ مى كويد: «در هر 
صورت بايد دانست كه بدون اشكال در اين زمان كه ييامبر (ص) وفات نموده و امام (ع) نيزاز ديده ينهان استء امر حكومت به 
دست خود مسلمين استء و اين وظيفه آنان است كه با در نظر كرفتن روش رسول خدا كه روش امامت بوده است حاكمى را 
انتخاب كنند» واين روش غير از روش يادشاهى و اميراتورى استء در اين موقعيت نبايد هيج حكمى از احكام الهى تغيير كند و اين 
وظيفه همه است كه در راه حفظ احكام خدا كوشا باشند, و اما درباره حوادث روزمره و ييشآمدهاى جزئى همان طور كه كفتيم» 
لازم است كه حاكم با مشورت مسلمين درباره آنها تصميم بككيرد» (15) بنابر اين از مجموع آيات متضمن تكاليف اجتماعى مردم 
جنين نتيجه مى شود كه تشكيل حكومت به عنوان مقدمه واجب بر عموم مسلمانان لا-زم است.به همين خاطر در صورتى كه مردم 
براى انجام تكاليف واجب اجتماعى خويش بخواهند دولت تشكيل دهند حق دارند كه فقيه واجد شرايطى را به عنوان حاكم تعيين 
نمايند.بى شكك جنين فقيهى علاوه بر مشروعيت مردمى داراى مشروعيت الهى نيز خواهد بود.زيرا منطقى و معقول نيست كه مردم 
به تكاليف اجتماعى از سوى شارع مكلف باشندء اما هيجكونه حق دخالت و اظهار نظر جهت ايجاد مقدمات و فراهم آوردن زمينه 
هاى انجام آن تكاليف را نداشته باشند.مكر امكان دارد كه براى شارع» امرى مطلوب باشد و آن رااز مردم بخواهد اما مقدمه آن را 
نخواهد؟ ضرورت اداى امانت حكومت از ديدكاه قرآن كريم انسان حامل امانت الهى شناخته شده است.خداوند سبحان در اين باره 
مى فرمايد: انا عرضنا الامانةٌ على السماوات و الارض و الجبال فابين ان يحملنها و اشفقن منها و حملها الانسان انه كان ظلوما جهولا 
ليعذب الله المنافقين و المنافقات و المشركين و المشركات و يتوب الله على المؤمنين و المؤمنات و كان الله غفورا رحيما (5١؟)‏ (ما 
امانت را بر آسمانها و زمين و كوهها عرضه كرديم و آنان از يذيرش حمل آن سرباز زدند واز آن بيمناكك شدند و انسان آن را به 
دوش كشيد.به راستى كه او ستمكار و نادان بود.تا خداوند مردان و زنان دو رو و مردان مشرك و زنان مشرك را عذاب كند و 
خداوند توبه مردان و زنان مؤمن را مى يذيرد و خداوند آمرزنده و مهربان است) شيخ طوسى در زمينه منظور از «امانت » در اين آيه 
مى كويد: «مقصود قرآن از «امانت » احكام و تعاليم دينى است كه خداوند به وسيله سفيران خود ابلاغ كرده است » (78) بى شكك 
اداى امانت الهى» عمل به مقتضاى تعاليم دين حق است و تحقق احكام الهى بدون تشكيل حكومت و دولت امكانيذير نيست.بنابر 
اين همه انسانها بايد جهت اداى امانت دست به تشكيل حكومت بزنند.و به وظيفه الهى خويش در اين زمينه عمل نمايند. حال كه 
مردم صاحب امانت الهى هستند و حق دارند حكومت تشكيل دهند آيا نمى توانند در عصر غيبت» فقيه واجد شرايط را جهت 
ولايت تعيين كنند؟ خداوند سبحان در آيه ديككرى مى فرمايد: ان الله يامركم ان تؤدوا الامانات الى اهلها و اذا حكمتم بين الناس ان 
تحكموا بالعدل ان الله نعما يعظكم به ان الله كان سميعا بصيرا (1؟) (خداوند به شما فرمان مى دهد كه امانتها را به صاحب و اهل 
آنها بازكردانيد و آنككاه كه ميان مردم داورى مى كنيد» از روى عدل و داد حكم كنيد.بى ترديد خداوند جه نيكو شما را يند مى 
دهد.همانا كه خداوند شنوا و بيناست.) اين آيه بر دو مطلب به خوبى دلا-لت دارد: اول آنكه «امانت » در اين آيه به قرينه «و اذا 
حكمتم بين الناس » همان حكومت و قضاوت است.بويزه آنكه بلافاصله در آيه بعدى نيز لزوم اطاعت مردم از خدا و ييامبر و «اولى 
الامرا مورد سفارش قرار كرفته است. (28) دوم آنكه حكومت امانتى است نزد حاكم كه هركز نبايد در آن خيانت كند بلكه بايد 
آن رادر جهت مصالح صاحب واهل مانت يعنى امت به كار كيرد.كما اينكه حضرت على (ع) فرماندارى اشعث بن قيس براى 
آذربايجان را طعمه و وسيله آب و نان ندانسته» بلكه آن را امانتى در كردن وى تلقى كرده كه حق برخورد مستبدانه با رعيت ندارد. 
(19؟) حال با توجه به آنكه انسانها حامل امانت الهى بوده و حكومت نيز نوعى امانت است نتيجه كرفته مى شود كه حكومت,. امانت 


امت در دست حاكم مى باشد و به هنكام سيردن اين امانت در عصر غيبت» مردم حق دارند آن را به هركسى كه واجد شرايط 
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ولابك اسث واكذان كد بديهى اسث قرد تعييخ شده اذ جاتب حنداوثد قير مشروعيت خواهد داشت .به غبارث ذيكر فر تعييخ نثنده 
از سوى مردمء داراى هر دو نوع ولا-يت الهى و ولا-يت مردمى خواهد بود. روايتى از امام محمد باقر و امام جعفر صادق - عليهم 
السلام - مرحوم شيخ طبرسى در كتاب مجمع البيان خويش در روايتى از امام محمد باقر (ع) و امام جعفر صادق (ع) بيان كرده 
است كه آن بزركواران در ذيل دو آيه 08 و 9ه سوره نساء فرموده اند: «آيتان احداهما لنا و الاخرى لكم » (020 (دو آيه است يكى 
به نفع ما و ديكرى به نفع شماست) منظور از آيه اى كه به نفع مردم است همان آيه ان الله يامركم ان تودوا الامانات الى اهلها است 
كه قبل از آيه اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم آمده است. خلاصه آنكه اين روايت مؤيد همان استنباطى است كه قبلا 
بيان شد يعنى حكومت,ء امانت امت در دست حكام مى باشد.به همين خاطر امت مى تواند در عصر غيبت» امانت خويش را به دست 
آن فقيه واجد شرايطى كه خود تعيين كرده است بسيارد. دلالت مقبوله عمر بن حنظله» مشهوره ابى خديجه و توقيع شريف بر نظريه 
ولا-يت الهى - مردمى فقيه در زمينه جككونكى دلاللت اين سه روايت بر نظريه ولا-يت الهى - مردمى فقيه ويا همان ديدكاه 
مشروعيت دوكانه ولايت فقيه به جهار نكته مهم بايد توجه شود. نكته اول: كرجه دلالت هر سه روايت مذكور را بر نظريه انتتصاب 
محض الهى ولا-يت فقيه در جنبه «قانونيت ») آن مورد اشكال قرار داديم اما فى الجمله دلا-لت آنها را بر نوعى انتصاب الهى تمام 
دانستيم و به اشكالات طرفداران انتخاب مردمى ولا-يت فقيه نيز در مورد هر يكك از آنها ياسخ كفتيم.به عبارت ديكر در اينكه در 
روايات مقبوله و مشهوره و توقيع مى توان نوعى انتصاب الهى را استنتاج كرد نبايد ترديدى به خود راه داد. )"١(‏ نكته دوم: تمام 
بحث در مورد جكونكى دلا-لت اين سه روايت بر اتتصاب الهى ولا-يت فقيهء به زمان جعل ولى فقيه برمى كردد.در حالى كه نظريه 
انتصاب الهى معتقد است جعل ولايت براى فقيه واجد شرايط قبل از رجوع و رضايت مردم صورت كرفته استء نظريه ولايت الهى 
- مردمى فقيه بر اين باور است كه با توجه به آنجه در هر سه روايت منصوص استء جنين جعلى يس از اظهار نظر و تعيين مردم 
صورت مى كيرد.به عبارت ديكر بر اساس برداشت اولء مردم از بين فقهايى كه از جانب امام معصوم (ع) منصوب شده اند يكى را 
براى ولايت برمى كزينند.اما در برداشت دوم, امام معصوم (ع) آن فقيهى را منصوب مى فرمايد كه قبلا از سوى مردم مشخص شده 
و به او رجوعى صورت كرفته و مردم نسبت به ولايت وى رضايت دارند. در برداشت نخست اولا همه فقهاى واجد شرايطء بالفعل و 
به طور مساوى از جانب امام معصوم (ع) منصوب شده اندء اما يس از يذيرش مردم, فقهاى ديكر از باب اينكه نبايد شق عصاى 
مسلمين كنند حق دخالت در ولايت تدبيرى و امور حكومتى ندارند. در برداشت نخست اولا همه فقهاى واجد شرايطء. بالفعل و به 
طور مساوى از جانب امام معصوم (ع) منصوب شده اندء اما يس از يذيرش مردمء فقهاى ديككر از باب اينكه نبايد شق عصاى 
مسلمين كنند حق دخالت در ولايت تدبيرى و امور حكومتى ندارند.ثانيا: رضايت مردم معلول جنين انتصابى است و نه علت آنء 
يعنى جون فقها منصوب از جانب امام (ع) هستند مردم بايد راضى شوند نه آنكه جون مردم به ولايت فرد واجد شرايط رضايت 
دارند نسبت به وى جعل ولا-يت شود.در حالى كه در برداشت دوم اولا مادامى كه فقيه واجد شرايط مورد رضايت مردم نباشد 
هيجكونه جعل ولا-يت براى وى صورت نمى كيرد.ثانيا جون جعل ولايت صرفا براى فقيه عادل مرضى مردم صورت مى كيرد به 
همين خاطر نمى توان هيجكونه ولا-يت بالفعلى را براى ديكر فقهاى واجد شرايط در امر حكومت تصور كرد.به عبارت ديكر در 
برداشت دوم فقط يكك فقيه واجد شرايط ولا-يت بالفعل از جانب شارع مقدس دارد و آن هم همان فقيهى است كه قبلا از سوى 
مردم تعيين شده است. البته نبايد نتيجه برداشت دوم را با ديدكاه مشروعيت مردمى ولا-يت فقيه يكى دانست.زيرا اولا طرفداران 
نظريه ولايت انتخابى فقيه به هيجكونه جعل ولايت به طور مستقيم از جانب شارع اعتقاد ندارند بلكه هر كونه نصبى را جه در مرحله 
ثبوت و جه در مقام اثبات مورد خدشه قرار مى دهند ثانيا آنان انتخاب مردم را علت تامه مشروعيت ولايت فقيه در جنبه و «قانونيت 
» آن مى دانند در حالى كه در نظريه ولا-يت الهى - مردمى فقيه. رضايت و انتخاب مردم شرط جعل الهى (و يا همان علت معده) 


بوده وحد اكثر مى توان آن را علت ناقصه مشروعيت ولايت فقيه در اعتبار قانونى آن دانست. نكته سوم: حال بايد ديد آنجه در سه 
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روايت مذكور به شكل منصوص وارده شده است بر كداميكك از دو برداشت بيش كفته دلالت دارد.در هر كدام از اين سه روايت» 
قراين بسيار واضحى وجود دارد كه بيانكر دلالت اين روايات بر برداشت دوم و يا همان نظريه ولا-يت الهى - مردمى فقيه مى 
باشد.در اينجا اين قراين را ياد آورى مى كنيم. ينج قرينه در روايت عمر بن حنظله امام جعفر صادق (ع) مى فرمايد: «ينظران (الى) 
من كان منكم ممن قد روى حديثنا و نظر فى حلالنا و حرامنا و عرفا احكامناء فليرضوا به حكما فانى قد جعلته عليكم حاكما...) (7؟9) 
(نظر كنند در ميان شما به آن كسى كه حديث ما را روايت مى كند و در حلا-ل و حرام ما ابراز نظر مى كند و احكام مارا مى 
شناسد» وى را به عنوان حكم قرار دهند» جرا كه من او را حاكم شما قرار دادم.) در روايت عمر ابن حنظله بنج قرينه منصوص وجود 
دارد كه بيانكر دلالت اين روايت بر نظريه ولا-يت الهى - مردمى فقيه مى باشد. قرينه اول: «تعبير «ينظران » بيانكر آن است كه امام 
(ع) مساله تعيين فقيه واجد شرايط را به مردم احاله فرموده است.از آنجايى كه خصوصيت مورد موضوعيت در استنتاج اين حديث 
ندارد لذا اككر به جاى دو نفر» جميع امت را در نظر بككيريم مفهوم آن اين خواهد بود كه عامه مردم وامت اسلام بايد تلاش كنند تا 
فقيه واجد شرايط را جهت تصدى امر ولا-يت يبدا كنند. قرينه دوم: تعبير «فليرضوا به حكما؛ قرينه ديكرى است كه بيانكر لزوم 
رضايت مردم نسبت به فقيه واجد شرايط است.به عبارت ديكر امام (ع) مى فرمايند: حال كه مردم شخصى را با اين اوصاف و 
ويزكيها يافتند موظفند به حكم او راضى شوند زيرا من جنين شخصى را به عنوان حاكم قرار دادم. نبايد از تعبير «فانى قد جعلته 
عليكم حاكما (كه در فعل «جعلته ؛ صيغه ماضى به كار رفته است) جنين استفاده كرد كه اين كار قبلا صورت كرفته است.زيرا 
كاملا واضح است كه امام (ع) در صدد بيان يكك خبر نيست بلكه در اينجا مقام» مقام «نصب » و «انشا» مى باشد. ممكن است كفته 
شود: الام » امر در «فليرضوا» بيانكر اين است كه مردم موظفند راضى شوند و جاره ديكرى غير از رضايت ندارند اما در ياسخ بايد 
كفت كه اولا با توجه به مقدمه اين حديث كه در آن مساله تحاكم به طاغوت مطرح شده است شكى در اين نكته باقى نمى ماند 
كه مردم حقى ندارند به غير واجدين شرايط رجوع كنند و وقتى هم كه واجد شرايط را يافتند حتما بايد به او راضى شوند.ثانيا اكر 
اصلا رضايت مردم شرط نبود لزومى به بيان جنين وازه اى نبود مثلا امام (ع) مى توانست بفرمايد وقتى شما واجد شرايط را يافتيد 
حتما از حكم او تبعيت كنيد.ثالثا در مشهوره ابى خديجه صراحتا از تعابيرى همجون «اجعلوا) و يا «فاجعلوه ) استفاده شده و نشان 
دهنده آن است كه «امر) به رضايت نسبت به فقيه واجد شرايط در حقيقت در مقابل «نهى » از مراجعه به سلاطين جور و طواغيت هر 
زمان و افراد غير واجد شرايط استء و نه آنكه به مفهوم سلب اختيار از مردم براى انتخاب بين افراد واجد شرايط باشد. قرينه سوم: 
ضمير متصل در تعبير «جعلته » قطعا به همان فرد واجد شرايط و مرضى مردم برمى كردد و اين قرينه ديككرى است بر نظريه ولايت 
الهى - مردمى فقيه.به عبارت ديكر امام (ع) به مردم مى فرمايد: برويد بككرديد فقيه عادلى كه عارف به حلام و حرام ما بوده و 
صاحبنظر در احكام الهى باشد بين خودتان مشخص كنيد كه من همين فرد تعيين شده از سوى شما را به عنوان حاكم بر شما قرار 
دادم. قرينه جهارم: مرحوم شيخ صدوق در كتاب «من لا يحضره الفقيه ؛ خويش در ادامه روايت مقبوله عمر ابن حنظله آورده است: 
«قلت: فى رجلين اختار كل واحد منهما رجلا فرضيا ان يكونا الناظرين فى حقهماء فاختلفا فيما حكما و كلاهما اختلفا فى حديثناء 
قال: الحكم ما حكم به اعدلهما و افقههما و اصدقهما فى الحديث و اورعهما و لا يلتفت الى ما يحكم به الآخر» (77) (سؤال كردم: 
اككر هر كدام ازاين دو نفرى كه با يكديكر نزاع دارند يكك نفر را انتخاب كردند و راضى شدند كه هر يكك از آن دو مرد در حق 
آنها نظر كنند و حكم دهندء و آن دو مرد هم به واسطه اختلاف در حديثى كه از شما نقل مى كنند در حكمشان اختلاف رخ داد 
در اينجا تكليف جيست؟ حضرت فرمودند: آن حكمى نافذ است كه عادل ترين و فقيه ترين و صادق ترين در حديث؛ و با ورع 
ترين از اين دو نفر بدان حكم نموده استء و به حكم ديكرى نبايد التفات كرد. تعبير «اختار و همجنين «فرضيا) قرينه بسيار واضحى 
براين نكته است كه مردم حق انتخاب حاكم و رضايت نسبت به فقيه واجد شرايط دارند و مادامى كه مردم فردى را تعيين نكرده 


باشند هيجكونه جعل ولايتى براى وى متصور نيست. قرينه ينجم: طرفداران نظريه ولايت انتصابى فقيه مى كويند همه فقها بالفعل از 
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سوى امام معصوم (ع) تعيين شده اند و مردم از بين آنان بايد يكى را تعيين كنند.اما ضماير مفرد متصل «به ) در تعبير «فليرضوا به 
حكما» » «فجعلته » » و ضماير مستثر در «روى » » «نظر) » «(عرف )ا واحكم ( در تعبير «فاذا حكم بحكمنا) و تعابيرى همجون «اعدلهما» 
«افقهما» » «اصدقهما» , «اورعهما؛ همككى قرينه براين نكته هستند كه صرفا يكك فقيه. بالفعل از جانب امام معصوم (ع) تعيين شده 
است و فقهاى ديكر هر جند واجد لاحيت براى ولايت هستند اما مادامى كه از سوى مردم انتخاب نشده اند هيجكونه ولايت بالفعلى 
ندارند به همين خاطر است كه امام صادق (ع) در قسمت يايانى اين روايت فرمودند: «لا يلتفت الى ما يحكم به الآخرا . (به حكم 
ديكرى نبايد اعتناء كرد) قراين موجود در مشهوره ابى خديجه امام جعفر صادق (ع) مى فرمايد: «اجعلوا بينكم رجلا ممن قد عرف 
حلالنا و حرامناء فانى قد جعلته قاضيا» (7) (بين خويش كسى كه حلال و حرام ما را مى شناسد قرار دهيد (جعل كنيد) كه من او را 
قاضى شما قرار دادم) در مباحث قبلى كفته شد علاوه بر روايت شيخ طوسىء, شيخ صدوق نيز به سند خويش از ابى خديجه روايت 
نموده است كه امام صادق (ع) فرمودند: «ولكن انظروا الى رجل منكم يعلم شيئا من قضايانا فاجعلوه بينكم» فانى قد جعلته قاضيا 
فتحاكموا اليه » (20) (نظر كنيد به كسى كه جيزى از قضاياى ما را مى داند يس او را بين خود قرار دهيد «جعل كنيد» كه من او را 
قاضى قرار دادم يس محاكمات خود را ييش او ببريد.) در اين دو روايت ابى خديجه از امام صادق (ع)») وجود تعابيرى همجون 
«اجعلوا» » «انظروا» » «فاجعلوه ») و همجنين وجود ضماير متصل و مستتر و مفرد موجود در «عرف » » «جعلته ) . «يعلم ١‏ » «فاجعلوه ) و 
«اليه ؛ همكى قرينه بسيار روشنى بر اين نكته هستند كه اكر مشهوره ابى خديجه بر ولايت تدبيرى فقيه واجد شرايط دلالتى داشته 
باشد صرفا بر نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه دلالت دارد و فقهايى كه مورد «جعل » مردم قرار نككرفته باشند هر جند حائز شرايط 
لازم هم باشند داراى هيجكونه ولايت تدبيرى و حكومتى بالفعل از سوى شارع مقدس نيستند. قرينه موجود در توقيع شريف وجود 
مقدس آقا امام زمان (عج) مى فرمايد: «و اما الحوادث الواقعه فارجعوا فيها الى رواة حديثنا فانهم حجتى عليكم و انا حجة الله عليهم ) 
(©) (و اما حوادثى كه به وقوع مى بيوندد در آن به راويان احاديث ما مراجعه كنيد كه آنان حجت من بر شمايند و من حجت 
خداوند بر شما هستم) در اين روايت تعبير «فارجعوا» كاملا مشخص مى كند كه امام زمان (عج) در عصر غيبت خويشء حق مراجعه 
به فقهاى واجد شرايط را براى مردم امرى مشروع دانسته و هنكامى كه مردم در «حوادث واقعه » به فرد مورد رضايت و نظر خويش 
مراجعه كرده و ولايت حاكم واجد صلاحيت را يذيرفتند آنككاه بر آنان از جانب امام معصوم (ع) حجيت دارد. ياسخ به يكك اشكال 
مهم كفته شود: در هر سه روايت بيش كفتهء امام معصوم (ع) رضايت,ء مراجعه و جعل مردم را معلول جعل خويش قرار داده 
است.يعنى نصب امام معصوم (ع) علت است و رضايت و تعيين مردم معلول است و به همين خاطر بايد كفت كه نصب امام بيش از 
انتخاب مردم است. طرفداران ولا-يت انتصابى فقيه جنين استنباطى از روايات مقبوله عمر بن حنظله و مشهوره ابى خديجه و توقيع 
شريف را به قرينه «فا» ى موجود در تعابير «فانى جعلته عليكم حاكما» و «فانى جعلته قاضيا) و «فانهم حجتى عليكم » دانسته و آن را 
«فاءى تعليل تلقى مى كنند.يعنى جون امام معصوم (ع) فقهاى واجد شرايط را منصوب فرموده يس بايد مردم هم حتما به ولايت 
آنان راضى شوند و يا حتما به آنان مراجعه نموده و يا آنان را يس از جعل شارع حتما جعل نمايند. البته در ياسخ بايد كفت: اولا 
جنين برداشتى از روايات مذكور بر اساس يكك يبش فرضى است كه در تصور طرفداران ولا-يت انتصابى فقيه وجود دارد و مى 
خواهند آن را براين روايات تطبيق نمايند و الا بر اساس قراينى كه بيان شد بدون هيجكونه تاويلى منصوص اين روايات كاملا 
كوياى اين نكته است كه جعل امام (ع) يس از نظر كردن مردم و جعل و مراجعه و رضايت آنان صورت مى كيرد. ثانيا جرا بايد در 
ميان معانى متعدد «فاء» » «فا» ى موجود در تعابير مذكور را فقط «فا» ى تعليل دانست. در باب اول كتاب مغنى آمده است: «فاء بر سه 
قسم است: -١‏ عاطفه.١-‏ رابطه جواب شرط.”- زائده.اما قسم عاطفه افاده مى كند سه امر را: -١‏ ترتيب -١‏ تعقيب و اتصال "- 
سببيت » (/1*) حال اكر كسى «فاا ى موجود در تعابير مذكور را «فا.ى زائده و براى زيبايى كلام بداند مككر جه اشكالى دارد؟ و يا 


اكر كسى بككويد: اين «فاء» » «فا» ى جواب شرط براى جمله محذوف است يعنى آنكه اكر شما رفتيد و كشتيد و فقيه واجد شرايط 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 07/17 1ز اره دا 


را تعيين كرديدء آنككاه من او را بر شما حاكم قرار دادم.آيا جنين احتمالى هر جند خلاف ظاهر باشد غير معقول است؟ و يا مكر جه 
مشكلى ييش خواهد آمد اكر بر اساس آنجه كه ابن مالكك كفته است «و الفاء للترتيب باتصال و ثم للترتيب بانفصال »» «فاء) » در 
معناى ترتيب تصور شود (كه بسيار با ظاهر و روايات هم سازكارى دارد) شكى نيست كه «ان » بعد از «فاء» صرفا جنبه تاكيدى دارد 
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مشروعيت نظام اسلامى 


مشروعيت نظام اسلامى مسثله تحولات زمان و ثابت بودن ضوابط و قوانين اسلامى مسثله اى است كه همواره اين شبهه را ايجاد 


ييكتد كه حك تدميتر اذااين ثابث زا با أن مقغير تلفيق كردسغله وماق و تغير و تحول مسغله وق انيت اما ظرافقى ذر آانست كه 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 017/8 1ز رهسا 


اغلب نسبت به آن بى توجه ميمانند.فرد انسان و همجنين جامعه انسانى» حكم قافله اى را دارد كه دائما در حركت و طى منازل 
است.فرد و جامعه هيجكدام در حال سكون و ثبات و يكنواختى نيستند بنابر- اين اككر بخواهيم انككشت بر روى يكى از منازل 
بكذاريم و جامعه بشر را در يكى از منازلى كه براى مدت كوتاهى توقف كردهءبراى هميشه ثابت نكاهداريم بدون شكك بر خلاف 
ناموس طبيعت عمل كرهه ايم. اما بايد توجه داشت كه فرق است ميان منزل و ميان راه» منزل تغيير ميكند اما آيا راه هم لزوما تغيير 
ميكند؟آيا مسير جامعه انسانى كه همه قبول دارند كه يكك مسير تكاملى است آيا آنهم تغيير ميكند؟به بيان ديكر آيا راه هم در راه 
است؟و آيا بشر و جامعه بشرى هر روزى در يكك جهت و در هر مرحله اى از مراحل در يكك مسير جديد و بسوى يكك هدف تازه 
حركت ميكند؟ ياسخ اينست كه نه»خط سير تكاملى بشر خط ثابتى است شبيه مدار ستا ركان.ستا ركان دائما در حال ح ركتند ولى 
آيا مدار آنها دائما در حال تغيير است آيا بايد جنين استدلال كرد كه جون ستاركان در يكك مدار حركت ميكنند مدار آنها هم 
ضرورتا بايد تغيير كند واكر تغير نكند آن ستاره در يكك نقطه ميخكوب ميشود؟ واضحست كه جواب منفى است.لازمه حركت 
داشتن ستاره اين نيست كه مدار ستاره هم قطعا و ضرورتا و لزوما تغيير بكند. نظير همين مسئله براى انسان و براى انسانيت مطرح 
است. سؤال اساسى اينست:آيا انسانيت انسانءارزشهاى انسانى» كمال انسانى.واقعيتهاى متغير و متبدلى هستند؟يعنى همانطور كه 
لوازم زندكى و مظاهر تمدن روز به روز فرق ميكنند آيا معيارهاى انسانيت هم روز به روز فرق ميكنند؟آيا جيزى كه يكك روز 
معيار نسانيت بود و قابل ستايش و تمجيدءروز ديكر از ارزش مى افتد و جيز ديكرى كه نقطه مقابل اولى بود.معيار انسانيت ميشود؟ 
آيا فكر ميكنيد روزى در آينده خواهد آمد كه جومبه بودن و معاويه بودن معيار انسانيت بشود و لومومبا بودن و ابو ذر بودن معيار 
ضد انسانيت؟يا اينكه نه» معتقديد جنين نيست كه ابو ذر بودنءاز خط سير انسانيت براى هميشه خارج بشود.بلكه انسانيت انسان 
دائما تكامل بيدا ميكندءو معيارهاى كاملترى براى آن يديد مى آيد. انسان بحكم اينكه خط سير تكاملش ثابت استءنه خودش» 
يكك سلسله معيارها دارد كه بمنزله نشانه هاى راهند.درست همانكونه كه در يكك بيابان برءكه حتى كوه و درختى ندارد» نشانه هايى 
مى كذارند كه راه را مشخص كنند اين نشانه ها و اين معيارهاءهميشه نشانه و معيار هستند و دليل و ضرورتى ندارد كه تغيير بكنند. 
من در يكى از كتابهايم» بحثى كرده ام راجع به اسلام و تجدد زندكى و در آنجا اين مسئله را روشن كرده ام كه اسلام با مقتضيات 
متفاوت زمانها و مكانهاء جكونه برخورد ميكند )١(‏ در آنجا ذكر كرده ام كه اساسا اين مسئله كه آيا زندكى اصول ثابت و لا يتغير 
دارد يا نه؟بر اساس يكك سؤال مهم فلسفى بنا شده و آن سؤال اينست:آيا انسان لا اقل در مراحل تاريخى نزديكك تر بماءيعنى از 
وقتى كه بصورت يكك موجود متمدن يا نيمه متمدن در آمده استءتبدل انواع بيدا كرده يا نه؟آيا انسان در هر دوره اى غير از انسان 
دوره ديكر است؟1يا نوع انسان تبديل به نوع ديكر ميشود؟و قهرا اكر اين تبديل امكان يذير باشدءآيا همه قوانين حاكم بر اوءالا 
بعضى از قوانين كه فى المثل با حيوان مشتركك است.عوض ميشود؟درست شبيه آبى كه تا آن هنكام كه مايع است قوانين مايعات بر 
آن حكمفرماست و وقتى به بخار تبديل ميشود مشمول قوانين كازها ميكردد.يا آنكه نه»در طول تاريخ» نوعيت انسان ثابت مانده 
است و تغيير نكرده؟ اينجا نميخواهم جندان وارد مباحث فلسفى بشوم.اما اجمالا ميكويم نظريه صحيح همين است كه انسان با حفظ 
نوعيتش در مسير تكاملى كام برميدارد.يعنى از روزى كه انسان در روى زمين يديدار شده استءنوعيت او از آن جهت كه انسان 
است تغيير نكرده و او به نوع ديككرى تبديل نشده است.البته انسان درجا نزده و نمى زند وازاين جهت يكك مسير تكاملى را طى 
ميكندءولى كُويى در قانون خلقتءتكامل از مرحله جسم و اندام و اركانيزم بدنى به مرحله روانى و روحى و اجتماعى تغيير موضع 
داده است. از آنجا كه نوعيت انسان تغيير نميكندءبناجار يكك سلسله اصول ثابت كه مربوط به انسان و كمال اوست»خط سير 
انسانيت را مشخص مى سازد و بر زندكى او حاكم استوءو از آنجا كه انسان در جنين مسيرى حركت ميكند و در آنءمنازل مختلف 
را مى ييمايد- بواسطه اختلا.ف منازل»احكام مربوط به هر منزل با منازل ديككر متفاوت خواهد بود همين امر او را ناكزير مى سازد 


كه در هر منزل بشيوه اى خاص-متفاوت با ديكر منازل-زندكى كند. قوانين اسلام آنكونه كه در متن تشريعات دين منظور كرديده 
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منزلى وضع نشده بلكه مسيرى وضع شده استءاما در عين حال براى منازل هم فكر شده و مقدمات و تمهيدات لازم براى آنها در 
نظر كرفته شده است.اسلام براى نيازهاى ثابتءقوانين ثابتءو براى نيازهاى متغير»وضع متغيرى در نظر كرفته است.خصوصيات اين 
قوانين را باجمال در همان كتابى كه ذكرش رفت تشريح كرده ام.اينجا براى روشن شدن موضوع به ذكر مثالى اكتفا ميكنم. اسلام 
در رابطه جامعه اسلامى با جامعه هاى ديكر به قدرتمند شدن و قدرتمند بودن و تهيه لوازم دفاع از خود».در حدى كه دشمن ه ركز 
خيال حمله را هم نكندءتوصيه كرده است. آيه: و اعدوا لهم ما استطعتم من قوةٌ و من رباط الخيل ترهبون به عدو الله و عدوكم (؟) 
در واقع بيانكر اين اصل اجتماعى اسلامى است. از سوى ديكر ميبينيم كه در فقه اسلامى بر اساس سنت ييامبر(ص )به جيزى توصيه 
شده است كه آنرا سبق و رمايه مينامند.يعنى شركت در مسابقه اسب دوانى و تيراندازى به منظور مهارت يافتن در امور جنكى.خود 
ييامبر اكرم در اين مسابقات شركت ميكرد. حالا اكر به اصل و اعدوا لهم... توجه كنيم ميبينيم يكك اصل همواره نو و زنده استءجه 
در آن زمان جه در زمان ما وجه آينده. اما در مورد حكم سبق و رمايه ديكر ضرورتى ندارد كه جنين مسابقاتى به آن نيت سابق 
بركزار شود.يعنى به نظر ميرسد كه اين حكم ديككر مصداق ندارد و زمانش كذشته است.دليل اين امر اين است كه سبق و رمايه 
«اصالت اندارد و حكم مربوط به يكى از منازل استءاصالت مال و اعدوا لهم... است كه مسير را مشخص ميكند.در همين زمان 
ميتوان اين حكم را با توجه به شرايط زمانه با صورت اجرايى تازه اى»بمرحله اجرا درآورد. از اينكونه مثالها الى ما شاء الله داريم و 
تازه آن بيج و لولائى كه به قوانين اسلام انعطاف ميدهد تا بتواند خود را با شرايط نو تطبيق دهدبدون آنكه از اصول تخلف بشود 
منحصر به اين موارد نيست.من بعوض ورود به جزئيات كه به زمان زيادى نياز دارد مثال ديكرى برايتان ميزنم تا موضوع روشتتر 
بشود. اصلى در قرآن داريم راجع به مبادلات و كيفيت كردش ثروت در ميان مردم كه باين تعبير در قرآن بيان شده است: لا تاكلوا 
اموالكم بينكم بالباطل () يعنى نقل و انتقال مملوكها نبايد به صورت بيهوده انجام شود.يعنى اكر شما مال و ثروتى مشروع بدست 
آورده ايد و خواستيد آنرا بديكرى منتقل كنيدءاين نقل و انتقال بايد بصورتى باشد كه از نظر اجتماعى شكل مفيدى داشته باشد و 
يكى از نيازهاى اصيل زندكّى افراد جامعه را رفع كند.حالا فرض كنيد كسى بخواهد با يولى كه در اثر تلاش شرافتمندانه بدست 
آورده كالايى بى مصرف و بى فايده مثلا يكك كونى مورجه مرده را بخرد» آنهم براى آنكه آنرا دور بريزد»ءاين معامله از نظر قرآن 
از اساس باطل است.اما فرض كنيد زمانى بيايد كه علم بتواند از مورجه مرده استفاده بكند در آنصورت ميبينيم كه همين معامله كه 
تا ديروز باطل و حرام بوده به معامله صحيحى تبديل ميشود.جرا؟ باين دليل كه مجتهد فقيه واقعى»مصداق حكم كلى آيه لا تاكلوا... 
را بطور صحيح در هر زمان تشخيص ميدهد و بر اساس آن»حكم به وجوب شرعى معامله و يا عدم آن ميدهد. نظير همين مسئله در 
مورد خريد و فروش خون بيش آمده است.در كذشته كه از خون استفاده اى نميشد معامله خون باطل بود.زيرا اكل مال به باطل 
محسوب ميشود.اما امروز كه در اثر بيشرفت علمءخون بصورت يكك مايه حيات در آمده.ديكر نميتوان كفت معامله خون مصداق 
اكل مال به باطل است.بلكه در اينجا بدليل عوض شدن مصداقءحكم جزئى تغيير ميكند اما حكم كلى همجنان يا بر جا و بى تغيير 
باقى ميماند و بر مصاديق تازه منطبق ميكردد. در انطباق احكام كلى با مصاديق جديدءاين اجتهاد است كه نقش اصلى را بازى 
ميكند. وظيفه فقيه اينست كه بدون انحراف از اصول كلىءمسائل جزئى و متغير و تابع كذشت زمان را بررسى كند و بر اساس همان 
احكام و جهار جوبهاى اصلى كه توسط وحى عرضه شده است احكام مناسب را صادر كند. بى نوشت ها: -١‏ نظام حقوق زن در 
اسلام-فصل اسلام و تجدد زند كَى -نوشته-استاد مطهرىء انتشارات صدرا. ؟- اى مؤمنان»در مقام مبارزه با آنان خود را مهيا كنيد و 
هر جه ميتوانيد ابزار جنككى براى ترساندن دشمنان خدا و خودتان فراهم كنيد. (سوره انفال-آيه )2٠‏ - مال يكديككر را به ناحق 


صرف نكنيد. (سوره بقره-آيه 188). منابع مقاله: ييرامون انقلاب اسلامى » مطهرى» مرتضى؛ 


مشروعيت نظام اسلامى 
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مشروعيت نظام اسلامى مشروع بودن انقلاب بخصوص امروزه كه يس از بيست سال مشكلات كوناكونى را مردم لمس مى كنند 
مى تواند يكك بحث كاربردى باشد.بدلايل زيادى ممكن است اكنون اين يرسش را خيلى ها داشته باشند كه جرا بايد انقلاب مى 
كرديم؟ توده هائى كه در يى تحقق اهداف معنوى انقلاب بودند و اميد فتح كربلا و آزادى قدس و نابودى امريكا و عزت مسلمين 
ايران و جهان را داشتند اينكك يس از دو دهه ممكن است بككويند جه بدست آورده ايم؟ مردمى نيز كه مطابق سطح فكرشان متوقع 
بودند كه از سايه انقلاب مشكلات مادى و رفاهيشان حل شود نيز ممكن است خيلى مسئله دار شده باشند.انواع و اقسام اين مسائل 
مى تواند ذهن هاى ساده را خسته كرده و ضرورت انقلاس را بر ايشان زير سؤال ببرد. بحث و استدلال ييرامون ضرورت و 
مشروعيت انقلاب شايد بتواند تا حدود زيادى راهنمائى براى ياسخ به سئوالات بالا باشد. مشروع بودن به معنى بحق بودن است در 
اينجا مهم نيست كه انقلاب تاكنون جكار كرده است و در آينده به جه راهى خواهد رفتء بلكه بايد كفت انجام انقلاب و شوريدن 
عليه نظام طاغوتى شاه و مبارزه با هر ظالم و ظلمى» يكك دستور شرعى و اسلامى است.بر هر مسلمانى واجب است (البته با فراهم 
بودن شرايط و زمينه ها) با ظلم و ظالم بستيزد.اكر امام حسين (ع) مى خواست وجوب قيام خويش عليه يزيد را در كرو و نتيجه كار 
و شكست آنى و نظامى آن قرار دهد شايد هركز قيام نمى كرد.ملت ايران هم با كلى تجربه و ينجاه سال آزمايش رزيم يهلوى؛ 
كاملا بر عدم مشروعيت و طغيان آن وقوف داشتندء بنا بر اين انقلاب براى اين ملت يكك حق و تكليف توامان بود. از جهت موقعيت 
سنجى و تناسب زمانى مى توان كفت: يس از اينكه همه بى به طاغوتى بودن و ظلم و فساد آن رزيم بردند همين امر خود يكى از 
زمينه هاى قيام و انقلاب خواهد بود.اما توجه به زمان مناسب و موقعيت سنجى و استفاده از فرصتهاى مناسب براى كسب موفقيت 
بيشتر در هر كار از اصول مهم مديريت و رهبرى است.جرا امام در زمان مرجعيت آيه ا...بروجردى بظاهر اقدامى نمى كند.اما در 
سال 5١‏ علم مبارزه را برمى دارد و تا سال 5 كه تبعيد مى شود مرتب مردم را به صحنه مى خواند؟ مجددا از سال 88 با تمام نيرو 
به صحنه مى آيد و مردم را نيز به صحنه مى كشاند و عليرغم نظر بسيارى از مصلحت انديشان كه مى كفتند نبايد كفت كه «شاه 
بايد برود» امام بر اين امر اصرار كرد و شاه را ساقط كرد.در ياسخ به سؤالات فوق بايد كفت: موقعيت سنجى امام و دقت وى در 
رعايت فرصتهاى مناسب اقتضاى اين كونه برخورد و در نتيجه موفقيت جشم كير او را در ييشبرد انقلاب داشته است اكر حكومت 
طاغوت بيش از آن ادامه مى يافت ديكر در ييكر اين ملت هيج سلول سالمى باقى نمى ماند و تمام ارزشهاى مادى و معنوى اين 
امت نابود مى شد.بنا بر اين مشكلات كنونى دلايل عمده اى دارد كه اتفاقا يكى از آنها هم همين است كه طاغوت ميراثى ويران و 
در هم ريخته بر جاى كذاشت كه نمى تواند دستمايه كار آمدى براى بناى ايران اسلامى باشد.يس اينكه برخى مى كويند انقلاب 
ايران زود بوده واين را يكى از دلايل مشكلات كنونى مى دانند بايد كفت برعكس اكر طاغوت و استكبار رصت بيشترى بيدا مى 
كروقك ووزاتي مكترق دزايخ كقور يرسود من [ووذقد اسائكه بسن ان زوزق 6 انها كد تراش الطنات وعسدماتى ويرانكر ير 
ييكر اين كشور و ملت وارد آوردند.بنا براين» با توجه به تيز هوشى و دور انديشى حضرت امام انقلاب كاملا به موقع انجام كرفت. 
منابع مقاله: جارجوبى براى تحليل و شناخت انقلاب اسلامى در ايران» حشمت زاده» محمد باقر؛ 


منبع قدرت و ملاك مشروعيت در نظر شيعه 


منبع قدرت و ملاك مشروعيت در نظر شيعه علماء شيعه امامت را به دو مرحله تقسيم مى كنند: امامت بالاصاله و امامت در حال 
غيبت امام معصوم. در امامت بالاصاله دو شرط اساسى را اجتناب نايذير مى شمارند: )١‏ عصمتء ؟) انتصاب و تعيين از جانب خدا 
و رسول (ص) . براى شرط اول مطلق بودن اطاعت از امام را مانند اطاعت از خدا و ييامبر (ص) دليل مى آورند (اطيعوا الله و اطيعوا 
الرسول و اولى الامر منكم)» و دليل انتصابى بودن امامان را عدم توانايى بشر بر شناخت معصومان و نيز روايات زيادى مى دانند كه 


در كتب معتبر از طريق محدثين اهل سنت و شيعه در اين زمينه نقل شده است. اما در حال غيبت امام معصوم امامت به معنى عام بر 
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يا مى شود كه دلايل ضرورت آن راما در بحثهاى كذشته بطور تفصيل بيان نموديم و اما شرائط آن را فقهاى شيعه بدين ترتيب 
ذكر كرده اند: .١‏ ايمان. زيرا مفاد آيه «نفى سبيل » عدم حاكميت غير مؤمن در جامعه اسلامى است. ؟. مدير و مدبر بودن. (لا 
تصلاح الامامة الا لرجل فيه ثلاث خصال...؛ حسن الولاية) )١(‏ ". عدالت (و لا تركنوا الى الذين ظلموا فتمسكم النار) . (؟) 6. مرد 
بودن (لا يفلح قوم ولتهم امراة) . (7) ه. علم اجتهادى نسبت به احكام اسلام (حكومت اسلام قانون است و بدون علم به قوانين اسلام 
حكومت اسلامى نخواهد بود. بعلاوه رواياتى كه اختيارات جامعه مسلمين و سر رشته امور را به دست فقها مى سبارد) . *. شعور 
سياسى و آكاهى بر زمان و شرائط حاضر زندكى (العالم بزمانه لا تهجم عليه اللوابس) . (6) . ياكى ولادت (لا خير فى ولد الزنا - 
وانه يحن الى الحرام و الاستخفاف بالدين) . (8) 8. شجاعت (زيرا بدون آن صفات ديكر متحقق نخواهد شد) . راه كسب قدرت در 
دولت اسلامى در يايان بحث از شرائط حاكم و رئيس دولت اسلامى به اين سؤال مى رسيم كه فرد يا افراد واجد اين شرائط جكونه 
وازجه راهى مى توانند قدرت مشروع را در دولت اسلام بدست كيرند؟ قبلا كفتيم دومين عنصر در شكل كيرى دولت اسلامى 
راى و تشخيص توده مردم در انتخاب فرد يا افرادى است كه واجد همه شرائط صلاحيت هستند. اكنون يكك بار ديككر اين سؤال را 
مطرح مى كنيم كه راى و انتخاب مردم را با جه شيوه اى و از كدام راه مى توان به دست آورد؟ در اين زمينه نقطه نظرهاى مختلفى 
ابراز شده كه ما در اينجا اهم آن نظرات را ذكر مى نماييم: .١‏ بيعت: بيعت عبارت است از تعهدى كه شخص يا امت به منظور 
اطاعت از خليفه و امام و حاكم؛ آن را مى يذيرد (هى العهد على الطاعة) كُويى بين امت و امام قراردادى مبنى بر قبول اطاعت امام 
از طرف امت و قيام به قسط و عدالت از طرف امام منعقد مى كردد وهر كدام از طرفين در برابر ديكرى حقوق و تكاليفى را مى 
يذيرد. () وقتى امت با فردى واجد شرائط بيعت نمود مفهوم آن مى تواند يكى از دو مطلب باشد. الف: با بيعت امامت و خلافت» 
فرد بيعت شده ثابت مى شود و قدرت اودر دولت اسلامى مشروعيت مى يابد و به عبارت ديكر وى با بيعت صلاحيت حكومت 
بيدا مى كند. در كذشته كفتيم كه بيعت به اين معنى مبتنى بر يكك اصل مردود است و آن اين است كه اجماع و بيعت منبع و وسيله 
قانونكذارى است در صورتيكه اجماع و بيعت بعنوان راى مردم مشرع و قانون ساز نيست بلكه آن دو به معنى دليل و كاشف از 
حقيقتى است كه قبلا-در شرع آمده و اتفاق آراء مردم نشانه آن است كه واقع همان است كه مردم به اتفاق آراء يا اكثريت به آن 
رسيده اند. ب: بيعت به كسى كه از نظر اسلام واجد شرائط بود قدرت مردمى مى دهد و فرد صلاحيتدار بوسيله بيعت شناخته مى 
شود و معلوم مى كردد كه هم او مصداق درست خليفه وامام واجد شرائط است.بنابراين تفسير اكر مردم در بيعت و شناخت و 
تشخيص اشتباه كرده باشند فرد منتخب آنها خليفه و امام واقعى نبوده و صرفا به دليل منتخب بودن صلاحيت خلافت و امامت را 
نخواهد يافت. ماهيت بيعت به جند صورت قابل تفسير است: - بيعت عقد و قرارداد خاصى است كه در اسلام امضاء شده و مشمول 
اوفوا بالعقود است. - بيعت نوعى وكالت است كه امام و خليفه بدان وسيله امور كشور را به وكالت از امت اداره مى كند. - وعده 
ابتدائى (نه عقدى) به اطاعت از كانديداى امامت است. - التزام زبانى به اطاعت از كسى است كه شرعا اطاعت او واجب است 
(لا-زمه ايمان) در شرائط فعلى اشكال مسثله بيعت عدم امكان تحقق آن بصورت بيعت همه مسلمين است ولى در صورت تحقق 
بدون شكك يذيرفته است (و لعمرى لو كانت الامامه لا تنعقد حتى تحضرها عامه الناس فما الى ذلكك سبيل) (7). ؟. انتخاب اهل حل 
وعقد منظور از اهل حل و عقد و يا اهل اجتهاد و يا خبركان (همه اين اصطلاحات را قاضى ابو يعلى در كتاب الاحكام السلطانيه 
آورده است) (8) كه امام و خليفه را برمى كزينند افراد برجسته اى هستند كه به علم و عدالت و امانت و صداقت صاحب نظر و 
خبره بودن در ميان مردم اشتهار دارند (4). آيا در كزينش امام لازم است همه اهل حل و عقد اتفاق نظر داشته باشند؟ بسيارى از 
علماى اهل سنت معتقدند كه بايد همه خبره هاى واجد شرائط مزبور از ميان امت نظر موافق بدهند (١3).ولى‏ ابن تيميه مى كويد 
اكر تعداد كمى مخالفت كردند به راى اكثريت خدشه اى وارد نمى آورد .)١١(‏ از طرف فقه شيعه نظر خب ركان بصورت يكك دليل 


و بينه شرعى يذيرفته شده و در نهج البلاغه آمده است: انما الشورى للمهاجرين و الانصار فان اجتمعوا على رجل و سموه اماما كان 
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ذلك لله رضا .)1١(‏ ". اتتخاب صاحبان اصلى قدرت ابن تيميه انتخاب امام و خليفه را توسط اهل الشوكه و صاحبان قدرت به عموم 
اهل تسئن نسبت مى دهد و مى كويد مذهب سنى معتقد است كه امامت شكل مشروع نمى كيرد مكر آنكه توسط اهل شوكت و 
صاحبان اصلى قدرت مورد تايبد قرار كرفته و بركزيده شود. دلائلى كه ابن تيميه بر مشروعيت اين شيوه مى آورد مبين آن است كه 
منظور وى از اهل شوكت و اقتدار همان توده مردم و يا به تعبير خود او جمهور مردم هستند» زيرا وى در اين سخن استناد مى كند به 
حديث ييامبر (ص) كه فرمود: «عليكم بالجماعه فان يد الله مع الجماعه » و حديث ديككر كه فرمود: «عليكم بالسواد الاعظم و من شذ 
فى النار» . ابن تيميه بر اين اساس مى كويد اكر فرض كنيم بعضى از اصحاب از بيعت خليفه اول امتناع مى ورزيدند وى بر وجه 
مشروع خليفه نمى بود (03). تفاوت اين شيوه با بيعت آن است كه در اين شيوه نه قراردادى است و نه التزام و نه وكالت بلكه صرفا 
اظهار راى و انتخاب منظور استء ولى معلوم نيست ابن تيميه در شيوه انتخاب اهل حل و عقّد اكثريت را كافى مى داند ولى در اين 
شيوه اتفاق نظر را شرط. *. تسليم و قبول واقعيت در شرائطى كه فرد يا كروهى با قهر و غلبه و از طريق شيوه هاى استبدادى يا 
نظامى قدرت را در جامعه اسلامى در دست بككيرد و بر مسلمين سيادت و حاكميت يبدا كند برخى از علماء اسلام بخاطر اجتناب از 
خونريزى و فتنه كفته اند بايد مسلمين اين واقعيت را بيذيرند ودر برابر قدرت شكل كرفته سر تسليم فرود آورند و جنين فرد يا 
كروهى اختيارات دولت اسلامى را بطور مشروع در دست خواهد داشت. در اين مورد از احمد بن حنبل نقل شده كه هركاه كسى 
به زور سلاح بر مسلمين استيلا بيدا كند و خود را خليفه و امام و امير بنامد» بر هيج يكك از مسلمين جائز نيست لحظه اى وى را امام 
بداند» خواه او نيكوكار باشد يا بدكار (؟1١).‏ در جريان آشوبى كه در بغداد در زمان واثق خليفه عباسى به خاطر مسئله اعتقاد به 
مخلوق بودن قرآن بيش آمد و مردم بر خليفه شوريدند» ازاحمد بن حنبل در اين باره نظرخواهى نمودند» وى كفت: دستى كه به 
فرمانروائى رسيده از آن كوتاه نكنيد و تفرقه در ميان مسلمانان ايجاد ننمائيد .)١10(‏ در اين مورد رواياتى نيز نقل شده كه با اصول 
اسلام واهداف سياسى انبياء و آيات صريح قرآن منافات دارد و مفاد آن روايات لزوم اطاعت از هر حاكم و اميرى است حتى اكر 
ستمكار باشد (189). به همين دليل بسيارى از علماى اهل تسنن نظريه فوق را توجيه نموده كفته اند مشروعيت اين نوع دولت در 
صورتى مفروض شده كه امام مسلمين شرايط صلاحيت امامت را دارا باشد ويا جنين اختلافى بين دو يا جند فقيه واجد شرايط 
اتفاق بيفتد و يكى از آنها قدرت را به زور سلاح به جنكك آورد. ولى اين توجيه نيز كارساز نيست زيرا اصولا قدرت سياسى در 
دولت اسلامى بايد در دست كسى باشد كه هم مورد رضايت خدا و هم از طرف مردم بركزيده شده و از رضايت عمومى مردم 
برخوردار باشد. از طرف مبانى شيعه حتى امام معصوم كه صلاحيت امامت را با نص و از جانب خدا داراست از طريق قهر و غلبه و 
زيريا كذاردن رضايت و راى عمومى مردم؛ قدرت سياسى و اختيارات را در دولت اسلامى بدست نمى كيرد.عمل امير المؤمنين و 
همجنين خطبه سوم نهج البلاغه كواه صادق اين حقيقت است. «. اكثريت و اقليت شيوه انتخابات آزاد و التزام به راى اكثريت مفهوم 
اساسى دم وكراسى جديد است و اين شيوه در كذشته نيز بعنوان يكك اصل عقلائى همواره در ميان مردم رواج داشته است و دليل 
آن نيز ييروى از اصل ترجيح راجح و اجتناب از ترجيح بدون مرجح ويا ترجيح مرجوح بوده است و از طرف عقلى اكثريت» قدر 
متيقن و از شبهه به دورتر محسوب مى شده است. كرجه قرآن بيروى از اكثريت به اين معنى كه نظر اكثريت به واقعيت نزديكتر 
است و يا دليل بر واقعيت تلقى مى كردد را مردود دانسته است ان يتبعون الظن (17) - بل اكثرهم لا يعقلون (18) - بل اكثرهم لا 
يعلمون (19) - و ما يتبع اكثرهم الا ظنا (220). لى اكثريت بعنوان يكك راه حل در جهت بيرون آ مدن از بن بست اجتماعى را مردود 
ندانسته است. استناد به شهرت كه در اصول فقه بعنوان راه حلى براى رفع تعارض ادله بكار برده مى شود و در روايات به آن امر 
شده است )١١(‏ مى تواند كواه اين كفته باشد.و همجنين شياع را كه بعنوان اماره و دليل مقبول در تشخيص موضوعات تلقى شده 
است مى توان كواه ديكرى بر مقبول بودن استناد به اكثريت بشمار آورد و نيز كلمه جماعت كه در روايات زياد از جدا ماندن از 


آن نهى شده معنائى جز اكثريت نمى تواند داشته باشد بديهى است استناد به اكثريت نه به معنى آن است كه در موارد معلوم نبودن 
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جانب حق و باطل اكثريت دليل حقانيت يكك جانب استء و نه بدان معنى است كه اككر حق در جانب اقليت تشخيص داده شود 
تبعيت از اكثريت لازم استء بلكه كاربرد اكثريت مانند موارد اصول عمليه (17) در اصول فقه است كه در موارد مشكوكك كه حق 
و باطل معلوم نيست و يا هر دو طرف مدعى حقانيت هستند و بايد يكى از دو طرف انتخاب و اجرا شود ناكزير باب براى بيرون 
آمدن ازاين بن بست جانب اكثريت ترجيح داده مى شود. #. شيوه قانون اساسى در جمهورى اسلامى ايران در قانون اساسى 
جمهورى اسلامى ايران از دو شيوه اساسى براى تشخيص مشروعيت كا ركزاران دولت و مسئولان و عهده داران اقتدارهاى عمومى 
حكومت استفاده شده است: الف: بيعت عمومى بصورت انتخابات آزاد در مورد تعيين رئيس جمهور و نمايند كان مجلس شوراى 
اسلامى و به شكل سنتى آن در انتخاب رهبر و ولى فقيه (در مرحله انتخابى اول) . ب: نظر اهل حل و عقد و خبركان در مورد تعيين 
رهبر ويا اعضاى شوراى رهبرى (در دو مرحله دوم و سوم) و نيز در مسئله عزل رهبر در صورت فقدان شرائط رهبرى وعدم توانائى 
بر انجام وظائف رهبرى.ولى در اعمال هر دو شيوه (بيعت و انتخابات - خب ركان) ملاكك را اتفاق آراء ندانسته و اكثريت را معيار 
تشخيص دانسته است.البته ميزان اكثريت در موارد مختلف در قانون اساسى كاه بصورت اكثريت مطلق (نصف بعلاوه يكث) و كاه 
اكثريت نسبى و كاه اكثريت دو سوم (7/5) و نيز اكثريت قاطع بيبش بينى شده است. يى نوشت ها: .١‏ اصول كافى» ج 2١‏ ص 5017. 
؟. هود آيه 11. . خلاف كتاب القضاءء ص ."٠‏ ع. اصول كافى؛ ج .١‏ ص 77. ه. سفينة البحار» ج »١‏ ص 8. *. قاضى ابو يعلى 
حنبلى در الاحكام السلطانية براى بيعت لفظ و صيغه خاصى ذكر مى كند و مى كويد: بيعت كنندكان (در حالى دست در دست 
مبايع له دارند) مى كويند: بالفياكك ببعه رضى على اقامة العدل و الانصاف و القيام بفروض الامامة (با تو با ضايت خاطر بيعت 
نموديم تا عدل و انصاف بر يا شود و مسئوليتهاى امامت انجام يذيرد) . و بنا بر نقل روض النضير (ج هه ص 18) امام مى كويد: على 
عهد الله و ميثاقه و اشد ما اخذ على النبيين من عهد و عقد لاعملن فيكم بكتاب الله و سنة نبيه طاقتى و جهد رايى. . نهج البلاغه» 
نامه #. 8. الاحكام السلطانيه ابويعلى» ص "ا /» لل .1١‏ 9. همان» ص .٠١ .٠١‏ همان» ص ". .1١‏ نظام الاسلام الحكم و الدوله» ص 
8. 17. نهج البلاغه» نامه *. 1. نظام الاسلام الحكم و الدوله. ص ”8. ؟١.‏ همان» ص 68. 18. همان» ص 18 .١18‏ مراجعه شود به 
كنز العمال ج "؛ روايات 1999 008 004". /11. نجمء آيه 77. 18. عنكبوت, آيه 27. 19. لقمان» آيه 10. .٠١‏ يونسء آيه 8". 
.١‏ در روايت عمر بن حنظله جنين آمده است: «و يتركك الشاذ الذى ليس بمشهور عند اصحابكك » روايتى كه بندرت نقل شده و 
شهرت ندارد. كنار كذارده مى شود (وسائل الشيعه. ج 218 ص 0/2 . 77. اصول عمليه عبارت است از اصل استصحاب و اصل 
تخيير و اصل برائت و اصل احتياط كه در مقام شكك نسبت به حكم واقعى صرفا براى رفع تحير بكار بسته مى شود. منابع مقاله: فقه 


سياسى» ج ”0 عميد زنجانى» عباسعلى؛ 
منشا «مشروعيت حكومت »> در دو ديدكاه تشيع و قسنن 


منشا «مشروعيت حكومت » در دو ديدكاه تشيع و تسئن در ابتداى بحث بايد به اين سؤال ياسخ داد كه منبع و منشا مشروعيت 
حكومت جيست؟ آيا بيعت و آراى مردم تامين كننده مشروعيت است و يا «نص » و نظر شارع منشا جنين مشروعيتى است؟ و اكر 
خواست مردم ملاكك مشروعيت است آيا جنين خواستى منبع هر دو بخش «حقانيت » و «قانونيت ) مشروعيت است يا صرفا منبع يكى 
از اين دوبخش است؟ و اكرنظر شارع ملاكك مشروعيت است آيا تامين كننده هر دو بخش مذكور است يا صرفا منشا بخشى از 
مشروعيت است؟ بى شككء ياسخ علماى اهل سنت به يرسشهاى بيش كفته مربوط به منشا مشروعيت حكومت با آنجه كه در 
ديد كاه تشيع مطرح استء يكى نيست. در حالى كه تشيع بخصوص كروه دوازده امامى» «نص » و نظر شارع را هم در بخش 
«حقانيت » .و هم در بخش «قانونيت » ملاك و منبع اصلى مشروعيت حكومت ده ساله ييامبر اكرم (ص) در مدينه و دوران امامت 


ائمه اطهار - صلوات الله عليهم اجمعين - دانسته و آن را بر اساس قاعده لطف توجيه و تفسير مى نمايد (1) » اهل سنت امر حكومت 
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را يس از ييامبر اكرم (ص) (حد اقل قانونيت مشروعيت) در زمره مصالح عامه مى دانند كه به نظر امت واككذار شده است. (5) براى 
توضيح بيشتر ديد كاه هاى تشيع و تسنن در باب منشا مشروعيت حكومت»ء برخى از كلمات بزركان علماى اين دو مذهب را نقل مى 
كنيم.اما قبل از آنء بيان نكته اى را در مورد حكومت ده ساله ييامبر كرامى اسلام (ص) در مدينه ضرورى مى دانيم. اتفاق نظر 
مذاهب اسلام در مورد «مشروعيت حكومت ييامبر اكرم (ص))» هر جند با رحلت حضرت ختمى مرتبت ييامبر اكرم (ص) در 57 
صفر سال يازدهم هجرى قمرىء مجادلاءت مربوط به حكومت در جامعه اسلامى آغاز مى كرد؛ اما در باب مشروعيت حكومت 
يبامبر اكرم (ص)» بين جميع مسلمانان» اين اتفاق نظر وجود دارد كه آن حضرت با نصب الهىء» علاوه بر منصب رسالت و منصب 
قضاوتء؛ منصب تشكيل حكومت واداره رهبرى سياسى جامعه را نيز بر عهده داشته است.و خداوند سبحان حق اختصاصى 
حاكميت را به وى تفويض كرده و اعمال اين حاكميت صرفا توسط وى مشروع است.و هر حكومتى جز حكومت ييامبر» حكومت 
غير مشروع و غير قانونى است. ابن خلدون با اشاره به لزوم اجراى سياست دينى در جامعه انسانى و منافع فراوانى كه بدليل آكاهى 
برتر شارع نسبت به مصالح عامه مردم جنين سياستى در بر دارد» حكومت را مختص اهل شريعت. يعنى انبياء دانسته و مى كويد: 
«صراط الله الذى له ما فى السموات و ما فى الارضء فجاءت الشرائع بحملهم على ذلكك فى جميع احوالهم من عبادة و معامله حتى 
فى الملك الذى هو طبيعى للاجتماع الانسانى فاجرته على منهاج الدين ليكون الكل محوطا بنظر الشارع » (؟) زمحشرى در تفسير 
آيه 8 سوره احزاب يعنى آيه «النبى اولى بالمومنين من انفسهم ١‏ مى نويسد: «ييامبر نسبت به مؤمنين در هر جيزى از امور دين و دنيا 
اولويت دارد» براى همين؛ آيه مطلق است و مقيد نشده استء يس بر مؤمنين واجب است كه بيامبر در نظرشان از خودشان محبوبتر 
باشد و حكم ييامبر اكرم (ص) از حكم خودشان نافذتر و حق وى بر حق خودشان مقدم باشد» (©) آيت الله منتظرى نظر شيعيان را با 
استدلال به 4 آيه از قرآن كريم (5) مطرح كرده و ولا-يت به مفهوم حكومت را از جانب خداوند سبحان براى ييامبر اكرم (ص) و 
ائمه معصومين (ع) ثابت نموده و مى نويسد: «ذات ياكك رسول خدا (ص) همانكونه كه ييام آور از جانب خداوند» و خاتم بيامبران 
بود فرمانروا و حاكم و اولى به تصرف در امور مسلمين نيز بود و همانكونه كه مردم موظف به اطاعت از وى در اوامر ارشادى كه از 
جانب خداوند سبحان بيان مى فرمود بودند. موظف به اطاعت از وى در اوامر مولوى و دستورات حكومتى وى نيز بودند» . (2) البته 
تاكيد بر اتفاق نظر بين اهل سنت و شيعيان در مورد منشا الهى مشروعيت حكومت بيامبر اكرم (ص) بيشتر به اين معناست كه نظر 
غالب انديشمندان مسلمانان و ديد كاه عمومى جميع مسلمانان همين است.و هركز به مفهوم آن نيست كه در اين مساله هيج نظر 
ديكرى بين مسلمانان نيست. ممكن است اتفاق نظر بيش كفته را در صورتى صحيح بدانيم كه اداره امور جامعه اسلامى و حاكميت 
ييامبر اكرم (ص) را بر كشور يهناور اسلامى در دوران يس از هجرت تا زمان رحلت به عنوان بخشى از رسالت ايشان و جزئى از 
مجموعه دين بدانيم. بى شكك آن دسته از انديشمندانى كه دخالت ييامبر اسلام (ص) رادر سياست»؛ صرفا اقبال مردم به ايشان 
دانسته و آن را مرتبط با مفهوم رسالت وى نمى دانند» در حقيقت تفسيرى غير دينى از حكومت رسول اكرم (ص) دارند.اين كروه 
منشامشروعيت قدرت سياسى ييامبر اكرم (ص) را آراى مردم دانسته و معتقدند اكر مردم وى را به رهبرى حكومت انتخاب نمى 
كردند» آن حضرت صرفا به ابلاغ وحى مى يرداخت و كارى به كار حكومت نداشت تصرف در امور مردم را بر خود روا نمى 
دانست. (7) هر جند ياسخ به جنين ديد كاهى خارج از محدوده تحقيق حاضر استهء اما اندكك تاملى در تحليل سيره ييامبر اكرم 
(ص) ثابت مى كند كه آن حضرت هركز اداره امور جامعه اسلامى را خارج از منصب الهى نمى دانستند.و نه تنها در طول دوران 
حكومت ده ساله خويش هيجكاه با بحران مشروعيت مواجه نبودند بلكه بيعت و رضايت مردم نيز به خاطر اقتدار ممتاز و شخصيت 
بى بديل ايشان بوده است كه به مشروعيت و منصب الهى ولايت و حكومت ايشان كمترين خدشه اى وارد نمى سازد. (6) اختللاف 
ديد كاه علماى مكتب خلافت با مكتب امامت اتفاق نظر عموم مسلمانان را در مورد ضرورت وجود حكومت و حِكونكى مشروعيت 
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(ص)» هر كدام ازدو مكتب اصلى يعنى «مكتب امامت » و «مكتب خلاءفت » ديد كاههاى ويزه اى دارند كه با يرداختن به موارد 
اشتراكك و اختلاءف آنهاء مبناى شروعيت حكومت در ديد كاه اسلام يس از وفات ييامبر (ص) را بهتر مى توان مشخص كرد. از 
آنجايى كه خلافت يا امامت در حقيقت جانشينى عاليه صاحب شرع در تدبير امور مسلمين و اداره جامعه اسلامى است لذا مى توان 
كفت: در هر دو مكتب امامت و خلافتء منشا مشروعيت حكومت يس از رسول كرامى اسلام (ص) در جنبه «حقانيت ) مشروعيت» 
با شارع مقدس ارتباط تنكاتنكك بيدا مى كند. كرجه در جنبه «قانونيت » مشروعيت»؛ در حالى كه مكتب خلافت, منشا مشروعيت را 
به نوعى باانتخاب مردم مرتبط مى داند» مكتب امامت» آن را در عصر حضور امامان معصوم (ع) با «نص » و نظر شارع مقدس ييوند 
مى دهد. طرفداران مكتب خلافتء با استناد به جايكاه رفيع صحابه و ياران نزديكك ييامبر (ص)» مشروعيت حكومت يس از رسول 
مكرم اسلام (ص) را منطبق با قول و فعل صحابه دانسته و معتقدند جون صححابه و ياران نزديكك ييامبر» ييروان واقعى و رهروان 
صديق ييامبر اسلام (ص) بودند لذا مشروعيت كردار و كفتار آنان با شارع مقدس اسلامء ييوندى ناكسستنى دارد. ابن خلدون در 
مقدمه خويش مى كويد: بيروان مكتب خلافتء با توجه به اقوال و عملكرد صحابه؛ براى حاكم جامعه اسلامى يس از وجود مقدس 
نبى اكرم (ص) ؟ شرط علم. عدالت» كفايت (لياقت و تدبير) و سلامت حواس را لازم مى دانند ودر شرايط ينجم يعنى نسبت 
قريشى اختلاف دارند. (4) بنابر اين از ديد كاه طرفداران مكتب خلادفت,» (منشا مشروعيت حكومت يس از ييامبر اكرم) از بعد 
حقانيت (و يا همان مرتبه استعداد و صلاحيت حاكم) با شارع مقدس مى باشدء هر جند كه از بعد قانونيت (و يا همان مرتبه جعل و 
اعتبار) مشروعيت آن به دليل مفاد حديث «لا يجتمع امتى على الخطاء» به مردم واكذار شده است.به همين خاطر ماوردى امامت را 
از جمله حقوق عمومى مى داند كه بين حق الله و حقوق انسانهاء مشترك است. )٠١(‏ در كيفيت و كميت تاثير نظر مردم در انعقاد 
امامت و انتخاب حاكمء بين علماى مكتب خلافت» بحث و كفتكو بسيار است.در اينجا به سه شيوه مشهورى كه دو تن از برجستكان 
مكتب خلافت به تبيبن آن يرداخته اند» اشاره مى كنيم. ماوردى (م 58٠‏ 0«) و ابو يعلى (م 58/8 ه) كه هر دو در عصر خويش قاضى 
القضات بوده اند در كتابهاى خويش موسوم به «الاحكام السلطانيه » از سه شيوه زير براى تعيين و انتخاب حاكم سخن مى كويند: 
-١‏ انتخاب اهل عقد و حل (يعنى همان بز ركان و خب ركان قوم) به دليل بيعت ينج نفر از اهل عقد و حل در مساله خلافت ابو بكرو 
همجنين عمل عمر بن الخطاب در تعيين شورايى براى انتخاب خليفه بعد از وى. -١‏ انتخاب جانشين از سوى خليفه قبلى به استناد 
عمل ابو بكر در تعيين جانشين يس از خود وعدم اعتراض مسلمانان بر عملكرد وى. 7- استقرار خليفه از طريق غلبه و ييروزى 
نظامى كه بر عموم مسلمانان واجب است حاكم بيروز را خليفه و امام بدانند و از وى اطاعت و تبعيت نمايند. قاضى ماوردى در 
مورد دو شيوه اول مى كويد: «و امامت از دو طريق منعقد مى كرددء يكى با انتتخاب اهل حل و عقد و ديكرى با تعيين امام قبلى؛ اما 
در بين كسانى كه مى كويند امامت از سوى اهل حل و عقد منعقد مى شود اختلاف است كه تعداد اين افراد به جند نفر بايد برسد؟ 
عده اى مى كويند: امامت منعقد نمى كردد مككر اينكه تمام افراد اهل حل و عقد از شهرهاى مختلف بر امامت فردى اجتماع كنند و 
اين بدان جهت است كه رهبرى او همه كير باشد و امت اجماعا تسليم اوامر او باشند.اما اين نظريه با كيفيت انعقاد بيعت مردم با 
ابوبكر نقض مى كرددء زيرا افراد حاضر (در سقيفه) منتظر افراد غايب نماندند. دسته اى ديكر مى كويند كمترين تعدادى كه امامت 
بااراى و بيعت آنان منعقد مى شود ينج نفر است كه هر ينج نفر همكى در انعقاد امامت دخالت نمايند؛ يا يكى از آنان با رضايت و 
نظر جهار نفر ديكر انعقاد امامت را به عهده مى كيرد.بر اين قول از دو راه استدلال مى كنند» يكى به بيعت ابو بكر كه توسط ينج 
نفر انجام كرفت و آنككاه ديكران از آن ينج نفر متابعت كردند و آن ينج نفر عمر بن خطابء ابو عبيده جراح» اسيد بن حضيرء بشير 
بن سعد و سالم مولى ابى خذيفه بودند.و ديكرى عمل عمر كه شوراى خلافت را بين شش نفر قرار داد تا با رضايت ينج نفر ديكرء 
خلافت براى يكى از آنان استقرار يابد و اين از نظر اكثر فقها و متكلمين بصره است. اما علماى ديكرى از اهل كوفه مى كويند: 
امامت با حضور سه نفر از اهل حل و عقد كه يكى از آنان با رضايت دو نفر ديكر خلافت را به عهده بكيرد محقق مى شود كه در 
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اين صورت»ء يكى از آنان حاكم است و دو نفر ديكر شاهد» جنانجه عقد نكاح نيز با حضور ولى و دو شاهد صحت مى 
يابد.كروهى ديكر كفته اند: امامت با بيعت يكك نفر منعقد مى شود زيرا عباس به على (ع) ككفت: دستت را دراز كن تا با تو بيعت 
كنم تا مردم بككويند عموى رسول خخدا (ص) با يسر عمويش بيعت كرد و دراين صورت حتى دو نفر نيز در امامت تو اختلااف 
نخواهند كرد و بدان جهت كه بيعت يكك حكم است و حكم يكك نفر هم كافى است » )١١(‏ و قاضى ابو يعلى در مورد شيوه سوم 
مى كويد: در روايت عبدوس بن مالكك عطار (القطان خ.ل) آمده است: «كسى كه بر مردم به وسيله شمشير غلبه كند.به كونه اى كه 
خليفه مسلمانان كردد و امير المؤمنين ناميده شود هركز براى كسى كه ايمان به خداوند و روز قيامت دارد روا نيست كه شب 
بخسبد و او را امام خويش نداند» جه وى خليفه نيك وكارى باشد و جه جنايتكار» . )1١(‏ عبد الرحمن الجزيرى در كتاب «الفقه على 
المذاهب الاربعةٌ » مى نويسد: «همه امامان مذاهب جهار كانه (حنبلى» مالكى؛ شافعى و حنفى) بر اين نكته اتفاق نظر دارند كه 
امامت به وسيله بيعت اهل حل و عقد از علما و رؤسا و جهره هاى سرشناس مردم كه مى توانند در يكك امر اجماع كنند» محقق مى 
شود و عدد خاصى در تعداد آنان شرط نيستء و بايد كسانى كه با امام بيعت مى كنند ويزكيها و شرايط شهود از قبيل عدالت و 
ديكر شرايط را دارا باشند.و نيز امامت به وسيله تعيين امام بالفعل جامعه كه براى يس از خود خليفه مشخص مى نمايد محقق مى 
كردد.همانكونه كه ابو بكر سفارش عمر بن الخطاب را نمود...و امت بر جواز اينكونه تعيين خليفه. اجماع دارد» . (17) فضل الله بن 
روزبهانء فقيه معتبر مكتب خلفا نيز استيلاى هر كسى را كه بتواند مردم را مطيع خويش سازد به عنوان يكى از راههاى استقرار 
خلافت مى داند. (؟1١)‏ قاضى عضدى در زمينه ثبوت امامت مى كويد: «امامت با نص ييامبر و نص امام سابق ثابت مى شود و با 
بيعت اهل حل و عقد نيز تعبين مى كردد) )١8(‏ دكتر وهبه الزحيلى در كتاب «الفقه الاسلامى و ادلته ؛ مى نويسد: «فقهاى اسلام 
جهار طريق براى تعيين عاليترين مقام دولت اسلامى مشخص نموده اند: «نص » «بيعت » » «ولايت عهدى » و «تسلط با قهر و غلبه » و 
ما بزودى آشكار خواهيم ساخت كه تنها راه صحيح اسلام كه به اصل شورى و به واجبات كفايى ارج مى نهد يكك راه بيشتر نيست 
وآن راهء همان بيعت اهل حل و عقد به انضمام رضايت عموم مردم به اختيار خويش است و راههايى غير از اين» مستندات آنها 
ضعيف است » )١19(‏ با بررسى دقيقتر كلمات بز ركان مكتب خلافت مشخص مى شود كه هر جند به دو طريق «نص » و «تسلط با قهر 
وغلبه » هم به عنوان راههاى تعيين حاكم اسلامى يس از حكومت ييامبر اكرم (ص) اشاره شده استء اما تكيه اصلى بيشتر علماى 
مكتب خلافت بر همان انتخاب اهل حل و عقد و انتخاب جانشين از سوى خليفه قبلى است. بى شكك هيج دليل عقلى و شرعى براى 
مشروعيت حكومت حاكمى كه از طريق سلطه و قهر و غلبه نظامى به قدرت رسيده است وجود ندارد.و غالب علماى مكتب خلافت 
كه شيوه هايى مانند «ولايت عهدى » يا «تسلط به قهر و غلبه » و يا انتخاب و بيعت تعداد اندكى از مردم بدون انضمام رضايت عموم 
مردم را براى تعيين عاليترين مقام حكومت اسلامى كافى دانسته اند» در حقيقت» در صدد بوده اند تا مشروعيت قدرتهاى حاكم و 
وضع موجود زمان خويش را كه حكومتهاى غير مردمى بر سركار بوده اند توجيه نمايند.زيرا در صورتى كه يس از ييامبر اكرم 
(ص) قانونيت مشروعيت حكومت به امت واكذار شده باشد» بدون ترديد» هر نوع شيوه اى كه در بر كيرنده عنصر «رضايت مردم » 
آن هم قبل از استقرار حكومت نباشدء توجيه عقلى و شرعى ندارد.لذا هر جند ممكن است رضايت همراه با اكراه مردم نسبت به 
حكومتهايى كه با قهر و غلبه تسلط يافته اند» به مرور زمان ودر اثر ضرورتها حاصل شود. اما منظور از واككذارى امر خلافت به 
رضايت عامه اين است كه نه تنها هيج اجبارى در كار نباشد بلكه مردم از روى ميل ورغبت و اراده خويش نسبت به بريايى 
حكومت و تعيين حاكم جامعه اسلامى آن هم در آستانه و حتى قبل از استقرار حاكم رضايت داشته باشند. به عبارت ساده تر مى 
توان كفت كه تمام بحث در باب «رضايت امت » در مكتب خلافت, بر سر مشروعيت مردمى حاكم است كه قبلا بايد تضمين كردد 
و بحث بر سر مقبوليت عمومى وى نيست كه بعدا بايد كسب شود. و اتفاقا با بررسى موشكافانه تاريخ خلافت خلفاى راشدين و به 
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افكار عمومى يس از تعيين خليفه بوده است كه در اينجا مجال بحث از آن نيست. )١7(‏ و اما در بين طرفداران مكتب امامت» هر 
جند در باب مشروعيت حكومت يس از بيامبر اكرم (ص) در عصر غيبت» ديد كاههاى متفاوتى وجود دارد, (كه ما در مباحث آينده 
به آن خواهيم يرداخت) ولى ييروان مكتب امامت» مشروعيت حكومت را در زمان حضور امامان معصوم - عليهم السلام - هم در 
جنبه حقانيت (مرتبه استعداد و صلاحيت امام) و هم در جنبه قانونيت (مرتبه جعل و اعتبار) با شارع مقدس مرتبط دانسته و در اين 
زمينه اختلا.فى ندارند.علماى مكتب امامت راى و نظر مردم را صرفا در جنبه مقبوليت (مرتبه سلطه و فعليت امامت امام) دخيل مى 
داننئد. مكتب امامت بر اساس دلايل عقلى و با استناد به آيات ١١5‏ سوره بقره و ” سوره احزاب و0” سوره يونس و احاديث 
متعدد» دو شرط اساسى يعنى «عصمت )» و «افضليت » را در وجود امام لازم دانسته واز شرايط مهم شارع مقدس براى صلاحيت 
امامت (جنبه حقانيت مشروعيت) همين دو شرط مى داند. كما اينكه تعيين امام معصوم و افضل را خارج از عهده انسانها تلقى مى 
نمايد و آن را بر اساس قاعده لطف و با استناد به آيه ١7‏ سوره بقره بر خداوند سبحان واجب دانسته و اعتبار امامت (و يا همان 
جنبه قانونيت مشروعيت) را به انتتصاب الهى و وجود «نص » مرتبط مى داند. خواجه نصير الدين طوسى (م 877 ) از بزركان فقهاى 
مكتب امامت در كتاب «كشف المراد» خويش مى كويد: وجود امام لطف است يس نصب او به خاطر حصول غرض بر خداوند 
تباركك و تعالى واجب است. و امتناع و بطلان تسلسل» موجب عصمت امام مى شود و اين عصمت منافاتى با قدرت معصوم بر انجام 
معصيت ندارد. و زشتى يبيشى كرفتن مفضول (بر افضل) كاملا معلوم است و هركونه ترجيحى در صورت مساوى بودن (امام بر 
ديكران) مقبول نيست (بنابراين امام حتما بايد افضل باشد) و شرط عصمت در امام مستلزم وجوب «نص » براى امامت امامت و 
مقتضى تعيين امام از سوى رسول الله (ص) بعد از خودشان مى كردد) . (18) علامه حلى (م 0178) نيز با توجه به شرط عصمت كه 
جز خداوند تباركك و تعالى آشنا به امر آن نيستء نصب امام را از جانب خداوند لازم دانسته و معتقد است در مشروعيت حكومت 
دوازده امام (ع)»؛ راى و نظر مردم و حتى ييامبر اكرم (ص) تاثيرى ندارد. (19) علامه عسكرى از برجستكان علماى معاصر نيز با 
استناد به آيات قرآنى و احاديث نبوى امامت انتصابى ائمه اطهار (ع) و لزوم «نص » بر امامت ايشان را ثابت كرده و امتيازات مكتب 
امامت را بر مكتب خلافت در مساله حكومت به خوبى بر مى شمارد. )22١(‏ بى نوشت ها: -١‏ الطوسىء الخواجه نصير الدين» كشف 
المراد فى شرح تجريد الاعتقاد. مؤسسة الاعلمى للمطبوعات؛ جاب اولء بيروت» 149 ه - .ق»؛ 1914 م ص 71/8- 784. 7- ابن 
خلدونء عبد الرحمن بن محمد, مقدمه ابن خلدونء دار احياء التراث العربى» بيروت» 2198/8 ص .14١0‏ 7- همان منبع ييشين» ترجمه: 
(روشى كه منجر به سعادت دنيا و آخرت مردم مى شودء همان) راه خداوند است كه آنجه در آسمانها و آنجه در زمين است براى 
اوست.يس اديان آمده اند كه مردم را در تمامى احوالشان» از عبادت و معاملات تا حكومت كه براى جامعه انسانى.طبيعى استء 
هدايت نمايند.و حكومت را بر اساس دين قرار دادند تا همه (امور) به نظر شارع انجام يذيرد. ؟- زمخشرىء محمود بن عمرء 
الكشافء دار الكتاب العربى» بيروت» ج "ا ص 277. ه- آيات ١75‏ سوره بقره» 78 سوره صء # سوره احزاب» #" سوره احزاب» 0ه 
سوره مائده» 04 سوره نساء 20 سوره نساء ٠١8‏ سوره نسا و 89 و 27 سوره نور. 8- منتظرى» حسينعلى» مبانى فقهى حكومت اسلامى 
(دراسات فى ولايت الفقيه و فقه الدوله الاسلاميه)» ج ١‏ ص 189. /- از جمله انديشوران اهل سنت كه به جدايى دين از سياست 
معتقد بوده و منشا حكومت ييامبر اكرم (ص) را مردم مى دانند» مى توان به عبد الرزاق نويسنده مصرى كتاب «الاسلام و اصول 
الحكم » اشاره نمود.در ميان روشنفكران شيعى نيز مى توان از دكتر مهدى حائرى يزدى نويسنده كتاب «حكمت و حكومت » نام 
برد. 8- براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: قاضى زاده؛ كاظم, منشا ولايت معصومين (ع)» فصلنامه حكومت اسلامى دبيرخانه مجلس 
خب كانء سال اولء» قمء ياييز 174 شماره اول» ص 48. 9- ايبن خلدون, عبد الرحمن بن محمدء مقدمه ابن خلدون» ص "19. -٠١‏ 
الماوردى. على بن محمد. الاحكام السلطانيه و الولايات الدينيه» جاب دومء مكتب الاعلام الاسلامى؛ قاهرهء 1١8‏ ه.ق» ص 5. -١١‏ 
همان منبع ييشين» ص ". -١7‏ قاضى ابو يعلى حنبلى» الاحكام السلطانيه» جاب دوم, مكتب الاعلام الاسلامى قاهره. ١1508‏ ه.ق» ص 
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*”. 1- الجزيرى» عبد الرحمنء كتاب الفقه على المذاهب الاربعه؛ دار احياء التراث العربى» بيروت» جاب هفتمء ٠160#‏ ه.ق» ج هه 
مبحث شروط الامامة» ص -١ .6١7‏ خنجىء فضل الله بن روزبهان» سلوك الملوك,؛ دستور حكومت اسلامى»؛ حيدر آباد دكن» ص 
-١8 .5‏ العضدىء شرح المواقق, ج *, ص 28؟. -١8‏ وهبه الزحيلى؛ الفقه الاسلامى و ادلته» ج 8 ص #/20. -١1/‏ براى مطالعه 
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ويزكيها و كارويزه هاى نظام سياسى در اسلام 


ويزكيها و كارويزه هاى نظام سياسى در اسلام وقتى مى كوييم حكومت براى اجراى قانون در جامعه استء يا به عبارت ديكر دو 
ركن اصلى حكومت قانونككذارى و اجرا مى باشندء اين قانون بايد معيار و ضوابطى داشته باشد كه بر اساس آن موازين و ضوابط 
وضع شود.نوع معيارها و ضوابطى كه بايد در نظر كرفت مربوط مى شود به اين كه بدانيم هدف از تشكيل حكومت و وضع قانون 
جه بايد باشد؟ از اين روء اين سؤال ريشه اى در فلسفه سياست مطرح است كه هدف از تشكيل حكومت جيست كه در بحثهاى 
كذشته اجمالا بدان اشاره شد و در اين بحث به تفصيل اين مطلب را بررسى مى كنيم. (ابتدا فهرست وار سه نظريه در باب هدف از 
تشكيل حكومت را طرح مى كنم تا ارتباط منطقى مطالب بهتر باز شناخته شود و سيس به بيان تفصيلى بحث مى يردازيم) : -١‏ 
كسانى جون هابز» از فلاسفه سياسى يس از عصر رنسانسء بر اين باورند كه هدف و وظيفه حكومت تنها برقرارى نظم و امنيت در 
جامعه است,ء به عبارت جامع تر هدف برقرارى امنيت داخلى و خارجى است.يعنى وظيفه اصلى حكومت اين است كه مقررات و 
قوانينى را به اجرا كذارد كه مانع ايجاد هرج و مرج و ناامنى در جامعه شود و در برابر عوامل تهديد كننده بيرونى و خارجى قوه 
دفاعى داشته باشد تا بتواند از موجوديت و كيان كشور صيانت كند.- برخى كفته اند: قانون و حكومت علاوه بر تامين و حفظ 
امنيت» بايد عدالت را نيز در جامعه برقرار كند.از اينجا بحث عميقى در رابطه با قانون» عدالت و آزادى - به خصوص در ميان 
جامعه شناسان سياسى - شروع شده است و كتابهاى فراوانى در اين باب نوشته اند كه رابطه بين آزادىء قانون و عدالت جيست؟ 
اكر يذيرفتيم كه علاسوه بر حفظ امنيت» وظيفه دولت اجراى عدالت نيز هستء اين سؤال مطرح مى شود كه عدالت خود به جه 
معناست؟ درباره حقيقت عدالت و مقومات آن تفسيرهاى فراوانى از سوى انديشمندان مسلمان و غير مسلمان ارائه شده است و در 
اين بين» مفهوم جامع و مورد توافق عدالت در بين انديشمندان اين است كه حق هر كسى به او داده شود.اين تعريف راء كم و بيش» 
همه يذيرفته اند» اما در تعريف و حدود حق با هم اختلاف دارند.حال كه عنوان «حق » در تعريف عدالت كنجانده شدء بناجار وارد 
بحث ديكرى مى شويم و آن رابطه بين آزادى» حق» قانون و عدالت است كه حق و عدالت با هم جه رابطه اى دارند.بالاخره بحث 
به اينجا منتهى مى شود كه حق هر كسى در اين است كه منافع و مصالح طبيعى او تامين شود و آن قانونى عادلانه است كه حقوق 
افراد را - يعنى آنجه را كه نيازهاى طبيعى آنها اقتضا مى كند - در سايه زندكّى اجتماعى براى آنها تامين كند. اكنون كه سخن از 
حق به ميان آمدء اين سؤال مطرح مى شود كه جه كسانى در زندكى اجتماعى از حق برخوردارند؟ آيا همه انسانها در زندكى 


اجتماعى خود از حق برخوردارند» يا كسانى در زندكى اجتماعى حق دارند كه در دستاوردهاى اجتماع سهيم باشند؟ به ديكر 
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سخنء بعضى از انسانهاى معلول كه نمى توانند هيج خدمتى به اجتماع بكنند و در بيمارستان و يا آسايشكاه بسترى اند و هيج نقشى 
در زندكى اجتماعى و تامين دستاوردهاى جامعه نمى توانند داشته باشند» آيا در جامعه حقى دارند يا خير؟ اككر حق ناشى از 
خدماتى است كه افراد به جامعه ارائه مى دهند» جنين كسى هيج حقى ندارد؛ زيرا غير از استفاده از دستاورد زحمات ديكران سود 
ديكرى براى جامعه ندارد.البته ممكن است كه بعضى از افراد معلول بتوانند از نظر فكرى به جامعه كمكك كنند» ولى سخن ما در 
فرد معلولى است كه از ابتدا محروم از همه توانايى هاى جسمى و فكرى متولد شده است و توانى براى فعاليت ها جسمى و همجنين 
ارائه خدمات فكرى به جامعه ندارد.آيا جنين كسى در جامعه داراى حق هست؟ يا فردى كه در دوران توانمندى خدماتى را به 
جامعه ارزانى داشت و سيس از كار افتاده كشت و از ارائه هر كونه خدمتى به جامعه ناتوان شدء آيا حقى در جامعه دارد يا خير؟ 
طبق برخى كرايشهاى جامعه شناختى جنين افرادى هيج كونه حقى در جامعه ندارند و در قبال آنها دولت هيج مسؤوليتى ندارد. در 
رزيم ماركسيستى حاكم بر شوروى سابق» جنين افرادى را كه هيج نفعى براى جامعه نداشتندء به بهانه اى از ميان بر مى داشتند.در 
جوامع ديكر نيز جنين كرايشهايى وجود دارد.آيا حقى كه افراد بر جامعه دارند» در ازاى خدمتى است كه به جامعه ارائه مى دهند؟ 
آيا همان معلول و ناتوان از ارائه خدمت به جامعه به اين دليل كه موجودى انسانى است و در ميان انسانها متولد مى شود و زندكّى 
مى كندء حقى بر جامعه ندارد؟ متاسفانه كسانى كه مى كويند حق در ازاى خدمتى است كه به جامعه ارائه مى شود.ء براى اين افراد 
حقى قائل نيستند و مى كويند اككر افرادى از روى ترحم و عاطفه انسانى بخواهند به اين قشر از جامعه خدمت كنند و براى نككهدارى 
آنها آسايشكاه بسازند. مى توانند اين كار را انجام دهند؛ در غير اين صورت كسى مسؤول مركك آنها نخواهد بود! -١‏ ديدكاه سوم 
در باب هدف از تشكيل حكومت و دولتء ديدكاه اسلامى است كه علاوه بر تامين امنيت و عدالت و در كل تامين نيازهاى مادى. 
بر تامين نيازهاى معنوى و روحانى نيز تاكيد دارد. تفاوت كار ويزه حكومت اسلامى با ساير حكومت ها در اسلام؛ علاوه بر اين كه 
امنيت» دفاع در برابر دشمنان خارجىء برقرارى عدل و اداى حق كسى كه خدمتى به جامعه ارائه مى دهد از وظايف حكومت 
محسوب مى شود احسان يعنى خدمت به مستمندان و كسانى كه فاقد هركونه توانايى براى خدمت به اجتماع هستند نيز جزء 
وظايف حكومت استء همان كونه كه خداوند در قرآن مى فرمايد: ان الله يامر بالعدل و الاحسان... )١(‏ وظيفه مسلمانان تنها رعايت 
عدل نمى باشدء بلكه بالا-تر از آن بايد در مواردى احسان نيز بكنند.فقرايى كه توانايى انجام كارى ندارند» از كار افتاد كان و 
معلولينى كه نمى توانند خدمتى به اجتماع ارائه بدهند» حتى معلولين مادر زادى هم از آن جهت كه انسان اند حقى در جامعه 
انسانى دارند و دولت اسلامى بايد نيازهاى اوليه آنها را تامين كند. فرق ديكرى كه كرايش اسلامى با برخى كرايشها و مكتبها دارد 
اين است كه در كرايش اسلامى نيازهاى انسانها تنها به نيازهاى مادى و بدنى منحصر نمى شود و نيازهاى روانى و بالاتراز آن» 
نيازهاى معنوى و اخروى هم مد نظر است» ازاين جهت بار دولت اسلامى بسيار سنككين تراز دولت هاى ليبرال مى شود: دولت هاى 
ليبرال منطقا جز تامين نياز مادى افرادى كه به جامعه خدمت مى كنند وظيفه ديكرى ندارند» اما دولت اسلامى علاوه بر تامين 
نيازهاى افراد خدمتكزار در جامعه؛ بايد به افراد معلول و ناتوان نيز كمكك كند.علاوه بر آنء بايد نيازهاى معنوى» روحانى و اخروى 
انسانها را نيز فراهم كندء به همين دليل است كه بار دولت اسلامى خيلى سنكين مى شود واز همين جاست كه قوانينى بايد در 
دولت اسلامى وضع و به اجرا كذاشته شود كه بتواند همه مصالح فردى» اجتماعى» مادى» معنوىء دنيوى و اخروى انسانها را تامين 
كندء نه اين كه فقط از منافع مادى افراد فعال جامعه حمايت كند. حال اين سؤال مطرح مى شود كه جه دليلى بر درستى نظريه 
اسلامى وجود دارد واز كجا كه ساير نظريه ها صحيح نباشد؟ - بايد توجه داشت كه بحث فعلى ما يكك بحث درون دينى نيست كه 
ماابه آيات و اخبار استناد جوييم» هر جند در جاى خودش بر اساس آيات و اخبار نيز بحث كرده ايم - آيا واقعا در جوامع انسانى 
بايد همه مصالح مادى و معنوى تامين شود و يا تامين مصالح مادى كفايت مى كند؟ به ديكر سخنء جنانكه در سؤال از هدف 


تشكيل دولت و تنظيم قانون مطرح شدء آيا هدف از تشكيل دولت و قانون صرفا برقرارى امنيت و جلو كيرى از هرج و مرج است و 
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يا دولت بايد مصالح معنوى را نيز وجهه نظر خود قرار دهد؟ براى حل اين مساله و ياسخ به سؤال فوق» ضرورت دارد كه يكك قدم 
به عقب بركرديم واين سؤال را طرح كنيم كه اساسا هدف از تشكيل جامعه انسانى جيست؟ ماهيت جامعه انسانى از ديد كاه اسلام 
قبل از بررسى هدف از تشكيل جامعه انسانى» بايد اين بحث مطرح شود كه آيا انسان ذاتا يكك موجود اجتماعى مثل موريانه يا زنبور 
عسل است؟ يا اين كه زند كى اجتماعى جيزى است كه انسان خود بركزيده و انتخاب كرده است؟ در اين زمينه نيز بحثهاى زيادى 
وجود دارد كه نمى خواهيم به تفصيل به آنها بيردازيم و در كل به دو نظر اساسى كه در اين زمينه وجود دارد اشاره مى كنيم: يكى 
اين كه براى زندكى اجتماعى مى توان هدفى انسانى و اختيارى در نظر كرفت»ء نظر دوم اين كه زندكى اجتماعى هدفى ندارد 
جنانكه نمى شود كفت كه جرا زنبور عسل زندكَى اجتماعى دارد و هدفش از اين زند كى اجتماعى جيست.طبعا زنبور عسل يكك 
عدف لبي و قريزي ذاردئ ان اين است كدعسا تبية كند وضفرع :را يكذواته و عدت د يكرئ :ورا أن براق زقد كن 
اجتماعى زنبور عسل نيست.البته خداى متعال از آفرينش اين موجودات اهدافى دارد كه از جمله آنها خدمت به انسانهاست» ولى 
صرف نظر از آن مساله متافيزيكى و الهى» خود زنبور عسل در زندكى اجتماعى اش هدفى اختيارى را دنبال نمى كند.آيا زندكى 
اجتماعى انسان هم يكك جريان طبيعى است كه براى انسانهاء خود به خود» ييش آمده است و هدفى را دنبال نمى كند؟ يانه 
زندكى اجتماعى هدفى دارد و مستلزم روابطى است و اين روابط ضوابطى را اقتضاء مى كند؟ از ديد كاه الهى» براى زند كى 
اجتماعى السان.هدفئ وجود دارة و آن اين اسث كه :انسائها در سايه زتدكى اجماعى رشد كشد وبه عدف انسائى خودشان 
نزديكتر شوند.آن وقت سؤال مى شود كه هدف از آفرينش انسان جيست؟ بر اساس بينش الهى و بخصوص با بياناتى كه حضرت 
امام قدس سره و علماى ديكرء در آستانه انقلاب و يس از انقلابء به مردم ارائه كردند و ما را با معارف اسلامى بيشتر آشنا كردند» 
اين مطلب براى جامعه ما روشن شده كه هدف نهايى انسان قرب به خداست و اين نهايت كمال انسانى است. البته مفهوم اين قضيه 
قدرى ابهام دارد و محتاج به توضيح است كه ما فعلا-در مقام بيانش نيستيم» اما اجمالا اين مساله مورد يذيرش است و اكر ما 
يذيرفتيم هدف از آفرينش انسان تكاملى است كه در سايه قرب به خدا حاصل مى شود؛ زندكى اجتماعى وسيله اى است براى اين 
كه اين هدف هر جه بيشتر و بهتر براى انسان فراهم بشود.يعنى اكر زندكى اجتماعى نباشدء انسانها به معرفت هاى لازم دست نمى 
يابند و نمى توانند عبادت هاى لازم را انجام دهند و در نتيجه. به كمال نهايى نيز نخواهند رسيد. بنابراين» در سايه اجتماع است كه 
تعليم و تعلم انجام مى كيرد و انسانها راه زندكى را بهتر مى شناسند و شرايطى براى ييمودن آن راه فراهم مى شود و در نتيجه بيشتر 
به كمال انسائى ثايل مى شوند.اكر اين مقدماتث برهانى را - كه در جاى خود از آنها بحث شده است و براهينى كافى براى آنها 
داريم - يذيرفتيم» مى توانيم نتيجه بكيريم كه هدف از زندكى اجتماعى اين است كه زمينه رشد و تكامل انسانى نه تنها در بعد 
مادى» بلكه در همه ابعاد وجودى انسان فراهم شود. يس هدف از زندكى اجتماعى تامين مصالح مادى و دنيوى و مصالح معنوى و 
اخروى همه انسانهاست و حون اين هدف براى همه انسانهاست» يس همه انسانها در اين زندكّى حق دارند.يس از آن كه ثابت شد 
كه هدف از زندكّى اجتماعى تنها تامين مصالح مادى. نيست و هدف إز قانون هم تنها نمى تواند تامين امنيت باشدء بايد فراتر از 
امنيت اهداف ديكرى رانيز تحقق بخشيد.بنا براين» فراهم كردن زمينه هاى امنيت و آسايش و تامين رفاه و نيازمندى هاى مادى 
مقدمه اى است براى رسيدن به آن هدف نهايى كه تكامل انسان و تقرب به خداى متعال است. به هر حالء بر اساس اين ديد كاه و 
بينش هدف از آفرينش انسان رسيدن به تكامل و تقرب به خدا در همه ابعاد وجودى اش مى باشد.انسان موجودى جند بعدى است 
كه داراى لايه ها و بعدهاى كوناكون است و اين مجموعه انسان را تشكيل مى دهد. بنابراين» تكامل همه ابعاد تكامل حقيقى انسان 
را تشكيل مى دهدء نه فقط تكامل مادىء» تكامل صنعتىء تكامل اجتماعى و رفاه اقتصادى.يس با توجه به اين كه مجموعه ابعاد 
مادى به اضافه ابعاد معنوى و اخروى حقيقت انسان را شكل مى دهد و هدف از زندكَى اجتماعى فراهم شدن مقدمات تكامل انسان 


در همه اين ابعاد استء قانونى بهترين قانون است كه زمينه رشد انسان را در همه اين ابعاد فراهم كند و اولويت را به آن هدف 
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نهايى كه تقرب به خداست بدهد. ويزكى هاى ضرورى قانونككذار دولت اسلامى نمى تواند بككويد ما وظيفه اى جزء تامين امنيت 
جامعه نداريم» اين نظريه هابز است كه مى كويد: انسانها مثل كركك هستند كه به جان هم مى افتند و بايد قدرتى وجود داشته باشد 
كه آنها را مهار كند.بايد آنها اختيار خودشان را به دست يكك فرد ويا هياتى بدهند كه بتواند آنها را كنترل و از تجاوزات آنها 
جل وكيرى كند.يس هدف دولت جيزى جز تامين امنيت و جلوكيرى از هرج و مرج نيست.بى ترديد اين يكك كرايش يكسونكرانه 
مادى انسان ناشناسانه است و متناسب با زندكى جمعى وحوش استء نه جامعه انسانى كه افراد آن از نظر وجودى از شريف ترين 
آفريد كانند و داراى استعدادهاى فراوان مى باشند و هدفشان بسيار متعالى است. حكومت اسلامى بايد قانونى را به اجرا كذارد كه 
همه ابعاد وجود انسان را فرا كيرد و بتواند مصالح انسان را در همه ابعاد تامين كند و اين جز در سايه اسلام عملى نمى شودء براى 
اين كه جنين قانونى احتياج به آكاهى كامل از همه جوانب وجود انسان دارد. انسانهايى را كه ما مى شناسيم» هر كدام فقط در 
بخشى از ابعاد وجود انسان در حد تخصص آكاهى دارند.در بين انسانهاى عادى» كسى نيست كه بر همه شؤون انسانى احاطه داشته 
باشد.اكر سابقا در ميان فلاسفه كسانى بيدا مى شدند كه جنين ادعاهايى داشتند» اما امروزه جهل انسانء بيش از آنجه فكر مى شد» 
براى او آشكار كشته است.آن قدر ابعاد و زواياى وجود انسان بيجيده و نهفته است كه هيج كس نمى تواند ادعا كند كه من احاطه 
كامل بر همه اين زوايا دارم و تمام نيازمندى هاى انسان را مى توانم شناسايى كنم.علاوه بر اين» مساله ديكر اين است كه كاهى 
تامين اين نيازمندى ها با هم تزاحم بيدا مى كنند. كاهى ممكن استء در مواردى» ييشرفت اقتصادى با ييشرفت معنوى يا الهى تزاحم 
بيدا كند.البته ما معتقديم كه نظام احسن الهى همه مصالح انسانى را تامين مى كندء ولى ممكن است براى يكك جامعه در مقطع 
زمانى يا محدوده مكانى خاصىء نوعى تزاحم بين مصالح انسانها يديد آيد و بناجار بايد اين مصالح را طبقه بندى كرد و اولويت 
هايى قايل شد, تاااكر مصلحتى با مصلحتى ديكر تزاحم بيدا كرد متوليان امر بدانند كدام را بايد مقدم شمرد؟ لذا وظيفه قانونكذار 
است كه اين اولويت ها را هم تشخيص دهد و اينجاست كه ناتوانى انسان براى تشخيص جنين قانونى بيشتر ظاهر مى شود. غير از 
داشتن احاطه كامل بر همه ابعاد وجود انسانء نكته مهمتر براى قانونكذار اين اسث كه بتواند خود را از خواسته هاى شخصى و 
كروهى خالى سازد و مصالح جامعه را بر مصالح فردء كروه و يا جناحى كه به آن وابسته است مقدم بدارد واين كار هر كسى 
نيست.انسان بسيار وارسته اى مى خواهد كه بتواند آنجايى كه تزاحمى بين منفعت خود با منفعت ديكران و مصلحت كروهشان با 
مصلحت ساير انسانها و كروهها يبدا مى شود از مصالح فردى و كروهى جشم يوشى كند و آزادانه مصالح جامعه را بر مصالح 
خودش مقدم بدارد.ييدا كردن جنين انسانهايى» از بين افراد جامعه» بسيار مشكل است و شايد نزديكك به محال باشد.يس علاوه بر 
اين كه قانونكذار بايد همه مصالح را بداند» بايد اين توان را داشته باشد كه مصالح جامعه را بر مصالح خودش ترجيح دهد. 
اينجاست كه برترى قانون الهى بر همه قوانين بشرى كاملا روشن مى شود؛ جون اولا خداوند متعال بهتر از ديكران به همه مصالح 
انسانها آ كاه استء ثانيا خدا تنها مصالح انسانها را رعايت مى كند و نيازى به رفتار انسانها ندارد» تا از رفتار انسانها مصلحت و 
منفعتى را براى خود در نظر كيرد و در نتيجه تزاحمى يبدا شود: خدا از كار انسانها و از زندكى انسانها نفعى نمى برد تا نفع او با نفع 
ديكران تزاحم بيدا كند.ولى همه اينها در زمينه اى است كه ما منافع و مصالح انسانها را جداى از حق ربوبيت الهى در نظر مى 
كيريم» اما در ديدكاه اسلامى فراتر از همه اينها كمال برترى وجود دارد و بر اساس آن مى كوييم: بر فرض كه مصالح انسانها در 
زندكى مادى آنها ودر روابط اجتماعى شان و حتى مصالح روانى و معنوى شان هم تامين بشود, بازهم اين جامعه مطلوب و ايده 
آل نيست.جنين انسانى و جامعه اى نمى تواند به هدف نهايى برسدء زيرا كمال نهايى و برتر در سايه قرب به خداست كه اين قرب 
در يرتو عبادتء بندكى» يرستش و اطاعت خدا حاصل مى شود. الكر سلامتى بدن نظم و آرامش جامعه دفاع در مقابل دشمنان و 
عل الكوياه عبارض ذريكر غده حقوق اماع اقزاد تاميقع شد ناور زتدكى سيم راف ند كن غمذا دو نظرا نك كسد حلي 


انسانهايى به كمال مطلوب نرسيده اند و مرضى خداوند نيستند.از نظر اسلام» همه آن امور مقدمه ارتباط انسان با خداست.حقيقت 
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جوهر انسانيت در همان رابطه اى است كه با خدا برقرار مى شود و تا آن رابطه نباشد انسان واقعى تحقق بيدا نمى كند.بنابراين» در 
مى يابيم كه كمال انسان درسايه قرب به خداست.قرب به خداشعار نيستء بلكه يكك حقيقت و ارتباط معنوى است كه بين انسانها و 
خدا برقرار مى شود و انسانها مراتبى از وجود را مى كذرانند و سير مى كنند و صعود مى كنند تا به آن مقام راه بيدا مى 
كنند.شناخت اين مقام در حد انسانهاى عادى نيست و آنها نمى فهمند كه براى انسان جنين مقامى وجود داردء تا علاوه بر تامين 
خواسته هاى مادى و دنيوى به جنين مقامى روحانى و معنوى نايل شوند. حال كه خداوند احتياجى به عبادت ما ندارد» جرا انسان را 
براى يرستش آفريد و فرمود: و ما خلقت الجن و الانس الا ليعبدون. (1) ياسخ اين است كه كمال نهايى انسان جز از طريق يرستش 
خدا حاصل نمى شود» يس بايد خدا را شناخت و از او اطاعت كرهد. تا انسان بتواند مسير كمال حقيقى اش را طى كند.با توجه به 
اين مقدمات است كه ما مى توانيم بككوييم قانونى مطلوب است كه علانوه بر تامين نيازمندى هاى مادى افراد فعال جامعه؛ نياز 
كسانى را كه حتى سهمى در دستاوردهاى جامعه ندارند - مثل انسانهاى ناتوانء انسانها فلج و انسانهاى معلولى كه نمى توانند هيج 
كونه خدمتى» حتى خدمت فكرى و هنرى هم به جامعه ارائه بدهند - تامين كند» زيرا آنها نيز حقوقى دارند.دولت اسلامى بايد حق 
آنها را تامين كند و بايد نيازهاى فقراء مساكين و زمينكيران را كه توان كارى ندارند تامين كند جرا كه آنها بنده خدا هستند و در 
جامعه انسانى متولد شده اند و بايد تا زنده هستند و نفس مى كشند در جامعه انسانى حقوق و نيازهاى آنها تامين شود.لذا قانونى 
كه دراين جامعه اجرا مى شود بايد حق آنها را تامين كند.از اين روست كه قرآن علاوه بر عدل مساله احسان را نيز مطرح مى كند: 
ان الله يامر بالعدل و الاحسان (*) دستور خداوند تنها يكك دستور اخلاقى نيستء بلكه فرمانى است واجب كه بايد رعايت شود و 
اكر تنها رعايت عدل لازم بود. لزومى نداشت كه احسان را اضافه كند» يس همان طور كه رعايت عدل در جامعه واجب است» 
رعايت احسان نيز واجب است.به اين معنا كه نه تنها حقوقى در ازاء خدمت افراد ثابت مى شود بلكه يكك سرى حقوق وجود دارد 
كه خداوند براى هر كسى در نظر كرفته است و حتى كسى كه بدترين شرايط را دارد واز جشم» كوش واز تكان دادن دست و يا 
محروم استء همين كه نفس مى كشدو موجود زنده اى است حق دارد و دولت اسلامى بايد اين حقوق را تامين كند.يس جنين 
قانونى بايد مورد توجه دولت اسلامى باشد و نبايد فكر كنيم كه وظايف دولت فقط همان مطالبى است كه هابزء يا روسو ويا ديكر 
انديشمندان غربى كفته اند.جرا كه آنها يا به مراتب عاليه وجود انسائنى توجه نداشته اندء يا انسان را موجودى كركك صفت ويا 
حيوانى در حد زنبور عسل و موريانه مى ينداشتند.اما انسان از ديدكاه اسلام» فراتر از حد اين كونه حيوانات - هر جند داراى 
زندكى اجتماعى باشند - مى باشد. يس قانون بايد همه نيازمندى هاى مادى و معنوى انسان را كه در راستاى دستيابى او به كمال 
نهايى قرار دارد» در نظر كيرد.حال اكر بايسته بود كه قانون همه مصالح را رعايت كندء آيا مى تواند هركونه آزادى اى به انسان 
بدهد؟ انسان براى اين كه بتواند به تكامل دست يابد» بايد اراده اش محدود و كاناليزه شود بايد در يكك مسير خاص حركت كند 
تاه ايخ هننات برسد مكر اسان فى قوائد از هر راهن سركت كيد وبذاايخ غدف برسد؟ أن كياتى كدخدا را تقفاععة اتن انكار 
كرده اند و آن كسانى كه در مقام مبارزه با خدا و خدايرستان برآمده اند» مكر مى توانند به كمال انسانى برسند؟ مكر راه رسيدن به 
كشال اساي رسكن داق يكانه ثوىه بس حكرته كنات كديا عدا واسداى مسن سارزه من كندد دى تراتدد يه تكامل واقعين 
انسانى برسند؟ اكر وظيفه دولت اسلامى اين است كه شرايط تكامل انسانى را در همه ابعاد» بخصوص بعد معنوى و الهىء فراهم 
كند ناجار بايد اراده ها به نحوى كاناليزه» محدود و قالب بندى شود و براى آنها جارجوبى تعيين بشود كه منافاتى با اين مصالح 
عاليه انسانى نداشته باشد. اختلا.ف قوانين اسلامى با قوانين ليبراليستى با توجه به آنجه ذكر كرديم» تفاوت و اختلافى كه قوانين 
اسلام با قوانين خود ساخته بشر - بخصوص قوانين جوامع ليبرال كه براى افراد در مقابل خدماتى كه به جامعه ارائه مى دهند حق 
قائل است - مى تواند داشته باشد در جند نكته قابل بررسى است. الف: جوامع ليبرال» به مقتضاى نككرش خودء براى انسانهايى كه 


در اثر معلوليت و محروميت هاى طبيعى يا اجتماعى نمى توانند نفعى به جامعه برسانند» حقى قائل نمى شوند» ولى اسلام براى آنها 
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نيز حقوقى قائل است.بديهى است براى اين كه حق اين افراد تامين شود, ناجار بايد منابعى در نظر كرفته شود جون اكر بناست كه 
مصالح افراد محروم جامعه و كسانى كه نمى توانند نيازمندى هاى خودشان را تامين كنند و يا خدمتى به جامعه ارائه دهند تامين 
شوده بايد منابع آنها در نظر كرفته شود.در نتيجه, بايد اراده ديكران محدود بشود؛ يعنى بايد بخشى از اموال جامعه به اين افراد 
اختصاص يابد» و اين خواست ساير مردم نيست» يس آن خواست بايد محدود شود. ب: در زندكَى اجتماعى» حقوقى براى جامعه 
در نظر كرفته مى شود كه اكر با حقوق افراد تضاد بيدا كند» حقوق جامعه مقدم مى شود.اين كه در تعارض حقوق جامعه با حقوق 
فردء حقوق جامعه مقدم است يا حقوق فرد مبتنى است بر كرايشهاى مختلفى از فرد كرايى و جامعه كرايى كه امروز هم كم و بيش» 
در جوامع غربى وجود دارد.البته كرايش غالب و مسلط در دنياى غرب فرد كرايى استء اما كرايشهاى سوسياليستى (جامعه كرايانه) 
هم» كم و بيش» وجود دارد و جنانكه مى نككريد امروز در جوامع غربى بعضا حكومت هاى سوسياليستى و حكومت هاى سوسيال 
دمكرات بر ديكر شيوه هاى حكومتى يبشى مى كيرند. در مقابل كرايش فردكرايى در جوامع ليبرالء اسلام براى جامعه حقوقى 
فراتر از حقوق افراد قائل است.يعنى آنجايى كه حقوق و منافع فردى با منافع جامعه تضاد يبدا كند.» مخصوصا اكر اين تضاد اساسى 
و بنيادى باشدء حقوق جامعه را مقدم مى داند. حكومت هاى ليبرال براى اين كه نرخ بازار نشكند و سرمايه داران زيان نبيندد» 
حاضرند ميليون ها تن مواد غذايى را بسوزانند و يا در دريا غرق كنند.حاضرند ميليون ها انسان از كرستككّى بميرند» اما منافع مادى 
آنها لطمه نخورد.ولى اسلام هركز جنين جيزى را اجازه نمى دهدء يعنى معتقد است كه خواسته جنين افرادى باز هم بايد محدودتر 
شود.يس جنين نيست كه آزادى اقتصادى بايد در هر شكل و به هر صورتى تامين شود, بلكه آزادى بايد محدود شود.يس همان 
طور كه در جهت منافع قشر محروم جامعه و افراد معلول» منافع جامعه مى بايست محدود شود در جهت تامين مصالح كلى جامعه 
بايد اراده هاى فردى محدود كردد تا مصالح كل جامعه تامين شود. ج: در جامعه اسلامى مسائلى هست كه اساسا به خود شخص 
مربوط استء. ولى بدان جهت كه آثارى در جامعه باقى مى كذارد» جزو مسائل اجتماعى به حساب مى آيد.به عنوان مثال» اكر 
كسى در درون خانه خودش و در خلوت كه هيج كس نبيند و متوجه نشودء كناهى انجام دهد» مسلما كناه او فردى است و قوانينى 
كه اين نوع رفتار را محدود مى كند «قواعد اخلاقى » است (صرف نظر از اين كه آيا اين تعبير «اخلاقى » در اينجا صحيح است يا 
نه) . منظور ايخ اسث كه اكر كسى در خخلوثك كناهى مرتكب شود و ازاطى به ديكران بيدا تكند» دولت عق دعالت ندارد.اين 
مساله» كم و بيش»ء در همه فلسفه هاى سياسى يذيرفته شده استء يعنى» قلمرو دولت به جامعه مربوط مى شودء نه به فرد.اما يكك 
مساله مورد اختلاف وجود دارد و آن اين است كه اككر كار فردى به كونه اى انجام بككيرد كه كم و بيش به ديككران سرايت كند, لا 
اقل ديكران را به ارتكاب آن كناه ترغيب كندء آيا جنبه اجتماعى بيدا مى كند يا نه؟ اكر كسى كناهى را در خيابان يا جلوى افراد 
خانواده انجام مى دهدء جايى كه ديكران مى بينند و دراثر ديدن قبح آن كناه كم مى شود و مردم به ارتكاب آن كناه جرى مى 
شوند و تمايل به انجام آن كناه بيدا مى كنندء از اين جهت رفتار او از يكث حالت فردى خارج استء آيا ما حق نداريم دخالت كنيم 
به اين دليل كه ضررش به خودش متوجه مى كردد؟ ديد كاه اسلام جنين نيست و از آن ديد كاه تظاهر به فسق يكك امر اجتماعى 
محسوب مى شود. اكر كسى كناهى را در انظار ديكّران انجام بدهدء اين كناه جرم حقوقى (در برابر لغزش اخلاقى) است و دولت 
مى تواند دخالت كند. قانونى كه جنين كناهى را منع كندء قانون حكومتى است كه ضامن اجراى دولتى دارد. يس اكر كناهى در 
خلوت انجام كيرد و كسى از آن اطلاعى بيدا نكند؛ به دولت مربوط نمى شود و هيج محكمه اى حق ندارد جنين كسى را محاكمه 
كند.همين كه كناه جنبه اجتماعى بيدا كرد و باعث تجرى ديككران شدء جنبه حقوقى و اجتماعى بيدا مى كند و دولت بايد جلوى 
جنين كناهى را بككيرد. د: كناه و ضرر زدن به جامعه تنها به ضرر مادى منحصر نمى شود» ضررهاى حيثيتى و آبرويى هم كناه و 
جرم محسوب مى شوند.در هر جامعه اى» تجاوز به عرض و آبروى ديكران و لو تجاوز فيزيكى نباشد (كفتن كلا-مى كه بى 


احترامى» توهين و مسخره باشد) هم كناه محسوب مى كردد» و جون مربوط به ديكران مى شود» دولت حق مجازات و تعقيب دارد 
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و دراين كونه موارد ضامن اجراى قانون است.در جامعه اسلامى» توهين به مقدسات مذهبى بالا-ترين تجاوز به حقوق انسانهاى 
مسلمان است و كسى كه جنين توهينى را انجام بدهد مستحق بالاترين مجازات هاستء جون در جامعه اسلامى جيزى ارزشمندتر از 
مقدسات دينى نيست.مردم مسلمان حاضرند همه هستى خود را فداى مقدسات دينى كنند.يس توهين به مقدسات دينى بالاترين 
جرم است و مجازاتى كه براى جنين جرمهايى تعيين مى شود بايد بالاترين مجازات ها باشد.بر اين اساس است كه احكام ارتداد و 
احكام توهين به مقدسات مذهبى قابل توجيه و قابل فهم است.جرا در اسلام كسى كه توهين به وجود مقدس بيامبر اكرم صلى الله 
عليه و آله و ساير مقدسات مذهبى كند محكوم به اعدام است؟ براى اين كه بالاترين جرم را مرتكب شده است.جيزى مقدس تراز 
اين مقدسات براى انسانهاى مسلمان نيست و توهين به اين مقدسات بالا-ترين جرم استء يس بالا-ترين مجازات» يعنى» اعدام را 
خواهد داشت. اين هم يكك اختلاف اساسى است كه بين كرايشهاى اسلامى و كرايشهاى ليبرال وجود دارد. آنها مى كويند اكر 
كسى فحش داد» شما هم فحش بدهيدء اين كه جرم نيستء زبان در كفتن آزاد است! مثلا اكر او به بيغمبر شما بد كفت» شما هم 
به ييغمبر او بد بككوييد.ولى ديدكاه اسلام جنين نيست»ء در اسلام توهين به مقدسات اسلامى بالاترين جرمى است كه بايد مجازاتى 
سخت براى آن در نظركرفت و تنها بعد حقوقى نداردء بلكه بعد جزايى و كيفرى نيز دارد.جنين توهينى تنها بى احترامى به يكك فرد 
نيستء بلكه بى حرمتى به جامعه اسلامى است.مسائل حقوقى مربوط به روابط افراد با يكديكر است: اكر كسى به صورت ديكرى 
سيلى زدء او هم مى تواند قصاص كندء مى تواند به دادكاه برود و شكايت كند.در نتيجه. براى مدتى او را زندان مى كنند و يا براى 
او جريمه مالى قرار مى دهندء اما اكر عفو كرد موضوع ديككر تمام مى شود و دادكاه هم حق تعقيب او را ندارد.اما مسائل كيفرى 
جنين نيست» حتى اكر شاكى خصوصى از حق خودش بككذرد, مدعى العموم حق دارد آن را ييكيرى كند. اين بى احترامى و تجاوز 
به حقوق جامعه است و مدعى العموم (يعنى كسى كه مدافع حقوق جامعه است) عليه او شكايت مى كند. تجاوز به مقدسات 
اسلامى تجاوز به يكك فرد نيست تا نياز به شاكى خصوصى داشته باشد و اكر شاكى خصوصى عفو كرد و رضايت داد مساله تمام 
شوة و ديكر ؤاد كاوق عقب تذاشعة باشد كسى كة دن ووؤثامفه يا در سحرزرانى به مقتدساث السلامى توعيق كند: از نظر قانون 
اسلام محكوم است.قاضى اسلامى بايد او را تعقيب كندء, زيرا تجاوز به حقوق مسلمين و جامعه اسلامى كرده است و مساله شخصى 
و فردى نيستء بلكه كيفرى و جزايى است.هيج كس هم نمى تواند اين جرم را ببخشد» جون حقى است كه به همه مسلمانان تعلق 
دارد» بلكه بالاتر حقى است مربوط به خدا. اينها مسائلى است كه بايد انديشمندان مسلمان» بخصوص دانشجويان عزيزء به آنها 
توجه يابند و خبال نكنند كه مسائل سياسى و حقوقى اسلام تابع جارجوب محدود و يكسونكرانه غربى است و فقط به مسائل مادى 
دنيوى و فردى اين جهان توجه دارد.از نظر اسلام» حقوق جامعه بر حقوق فرد مقدم است و تنها در ازاى خدمتء؛ حقى براى كسى 
ثابت نمى كرددء بلكه هر كسى كه در جامعه اسلامى زندكى مى كند حق دارد و اين حق مربوط به قشر خاصى نيستء و جنانكه 
كفتيم جامعه نيز حقوقى دارد كه بر حقوق افراد مقدم است و اين حقوق منحصر به حقوق مادى نيستء بلكه شامل حقوق معنوى نيز 
مى شود و نهايتا تنها مربوط به منافع و مصالح دنيوى نمى كرددء بلكه شامل مصالح و منافع معنوى و اخروى و الهى نيز مى شود. با 
توجه به آنجه كفته شدء ما مى توانيم ويزكى هاى قانون اسلام و جهت امتياز آن بر ساير قوانين را ارزيابى كنيم.آن وقت مى فهميم 
كه جرا در جامعه اسلامى اراده هاى فردى بايد بيش از آن كه در جوامع سكولار و لائيكك و در جوامع ليبرال محدود است. محدود 
شود؟ اين بدان جهت است كه در آن جوامع تنها جيزى كه آن اراده ها را محدود مى كندء منافع مادى و فردى است.اما در اينجا 
ابعاد روحانى و اخروى نيز مطرح است و هر كدام ازاين مصالح محدوديت هاى خاصى را مى طلبد كه لازمه اش اين است كه 
آزادى هاى فردى؛ در جامعه اسلامى» كمتر از زادى فردى» در جوامع لائيكك و ليبرال» باشد و اين جيزى است كه طبيعت حكومت 
اسلامى مبتنى بر اعتقادات مذهبى اقتضاء مى كند و ما با كمال صراحت و شهامت از اين اعتقادات دفاع مى كنيم. بى نوشت ها: -١‏ 


نحل/40. -١‏ ذاريات/52. ”- نحل/40. منابع مقاله: نظريه سياسى اسلام » مصباح يزدى» محمد تقى؛ 
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اثبات ولايت فقيه علم اصول در سير تكاملى خويش شاهد دو نوع رشد بود: ١.رشد‏ ذاتى: برخى از مباحث نظرى كه ارتباطى هم با 
استنباط احكام شرعى نداشتند» از حيث كميت و عمق و غنا رشد داشتندء اما اين تنها مولود تلاشهاى عقلانى و بحثها و كند و 
كاوهاى نظرى انديشمندان علم اصول بود و بس. ؟.رشد عرضى: برخى ديككر از مباحث اصولى كه جنبه كاربردى نيز دارند» 
محصول تلاش فقها در راه دستيابى به رهيافتهاى مناسب براى حل برخى از مشكلات و رفع موانعى كه در عمل با آن مواجه بودند 
و يافتن حكم مسائل و ياسخ يرسشهاى نو و مستحدثه كه هيج يبشينه اى نداشتند» هستند. مباحث مربوط به نظام سياسى اسلام كه 
نظريه ولا.يت فقيه نقش مهمى در آن ايفا مى كندء نيز اين كونه است.بى شكك بحث كليدى ولا-يت فقيه» در زمان بيامبر كرامى؛ 
صل الله عليه و آله و سلم) و ائمه اطهار ١‏ عليهم السلام» به شكل كنونى مطرح نبود.جه با وجود جشمه هاى جوشان معرفت 
معصومانء ديكر نيازى به انديشه هاى انديشمندان مسلمان كه آميخته به خطا و لغزش بود» نبود.در واقع با ورود به عصر غيبت كبرى 
نياز جدى به اين بحث احساس شدء و ذهن انديشمندان مسلمان را بشدت به خود معطوف داشت. از زمان غيبت تا عصر حاضر» كم 
و كيف يرداختن به آموزه ولا-يت فقيه نيز دجار فراز و نشيبهاى فراوانى شده است: هر كاه كه فقها و عالمان دينى در حكومت و 
نظام سياسى نقش داشته اندء به همان ميزان» اين بحث رونق و رواج داشته؛ و آن كاه كه بنا به ضرورتهاى زمانه در كوشه انزوا 
بودند» اين بحث به شكلى بسيار كم رنكك مطرح بوده است. شايد اختلااف در كستره ولايت فقيه نيز تا حدودى ناشى از همين 
ضرورتها و ميزان حضور فقها در عرصه هاى حكومتى باشد.يعنى آن كاه كه فقها حوزه ولايت را محدود در امور حسبيه يا منصب 
افتا و قضاوت كرده اند. بدان خاطر بوده كه نقش فعالى در عرصه حكومت دينى نداشته اند .به عكسء آن كاه كه همجون صد 
ساله اخيرء علما نقش بيشترى داشته اند» بويزه در دوره كنونى يعنى دوره يس از ييروزى انقلاب اسلامى و حضور مقتدرترين 
حكومت دينى شيعىء اين بحث از غناى بيشترى برخوردار و شامل تمامى حوزه هاى سياسىء» اجتماعى» اقتصادى شده است. البته در 
اين ميان نبايد نقش مهم تشكيكات معارضان با دين و حكومت دينى را در رواج بحث ولايت فقيه ناديده كرفت. ١.مفاهيم‏ اساسى 
اصطلاح «ولايت فقيه») تركيبى اضافى» مركب از دو وازه «ولايت» و «فقيه) مى باشد.ولايت در عربى از ماده «ولى» به معناى نزديكى 
مشتق شده است و در معانى اى جون: زمامدارى و حكومت؛. سلطنتء دوستى و يارى به كار مى رود. )١(‏ اما در اصطلاح ولايت 
فقيه» مقصود از «ولايت» مفهوم حكومت و سريرستى است كه ملازم با نوعى سلطنت نيز مى باشد. و اما «فقيه) از ماده «فقه) به معناى 
دانايى» آكاهى و درك بركرفته شده است. (؟) فقه در اصطلاح به دانشى اطلاق مى شود كه عهده دار استخراج احكام شرعى و 
تعيين موضعكيريهاى عملى مكلف در تمامى عرصه هاى زندكىء از روى دليلهاى تفصيلى كتاب» سنت و عقل مى باشدء و فقيه 
كسى است كه توانايى جنين استنباط و استخراجى را داشته باشد» كر جه بالفعل تمامى احكام شرعى را نداند. البته در مصداق فقيه 
و سعه و ضيق دايره تسلط او بر استخراج احكام شرعى اختلاف است: ١‏ .نظريه عدم تجزى: برخى براين كمان اند كه فقيه بايد 
توانايى استنباط احكام در تمامى عرصه ها و ابواب فقهى را دارا باشد.اساسا استنباط احكام شرعى تجزيه نايذير است.يعنى يا شخص 
قادر بر استنباط تمامى احكام شرعى هست و يا اصلا توانايى استنباط را ندارد.به ديككر سخن: فقاهت و اجتهاد امرى بسيط استء و 
فقيه و مجتهد تنها بر شخص اول اطلاق مى شود . ؟.نظريه تجزى: كروه دوم كه بيشينه فقها را تشكيل مى دهند معتقدند كه اين 
امكان هست كه فقيهى توانايى استنباط احكام شرعى در يكك يا جند باب را دارا باشد.يس فقاهت و اجتهاد در عين بساطت, مقوله 
اى داراى مراتب است كه در بالاترين مرتبه آن فقيهى قرار دارد كه قدرت استنباط تمامى احكام شرعى را داراست»ء و در نازل ترين 
مرتبه» مجتهدى قرار دارد كه تنها در يكك باب فقهى توان استنباط دارد. اما در هر دو صورت جه قائل به تجزى در اجتهاد باشيم جه 


نباشيم از ميان فقها فقيهى مى تواند عهده دار منصب ولايت شود كه فقاهت مطلقه. يعنى قدرت اجتهاد در تمامى ابواب و مسائل را 
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داشته باشد. ؟.بيشينه بحث در باب بيشينه بحث ولايت فقيه سه كرايش عمده وجود دارد: ١.كرايش‏ افراطى: آن است كه اين بحث 
در زمان رسول كرامى «صل الله عليه و آله و سلم» و ائمه اطهار « عليهم السلام) نيز وجود داشته است.جه در زمانى كه معصوم ١‏ عليه 
السلام» در ميان مسلمانان حضور نداشت و يا در سرزمينهايى كه دسترسى به معصوم ١‏ عليه السلام» نداشتند» نياز به فردى بود كه 
احكام الهى را بيان كند و عهده دار امور سياسى اجتماعى جامعه باشد. ؟.كرايش تفريطى: اين كرايش شامل طيفهاى كوناكونى 
مى شود: عده اى نظريه ولايت فقيه را منسوب به ملا احمد نراقى مى دانند» كروهى آن را محصول عصر مشروطه مى انكارند و 
شمارى نيز مسئله ولايت فقيه به شكل مطلقه را از ابداعات امام راحل « رحمه الله عليه مى شمارند . “.نككرش واقع بينانه آن است كه 
بكوييم: كر جه مبادى كلامى اين بحث در زمان رسول كرامى ١‏ صلى الله عليه و آله و سلم» نيز وجود داشته ويا در متون فلسفى در 
بخش مربوط به حكمت عملى شاخه سياست مدن و در مدينه فاضله فارابى اين مسئله فى الجمله مطرح بوده. اما آموزه ولايت فقيه 
به طور جدى و به شكل علمى و منسجم از زمان غيبت كبرى مطرح شده استء يعنى درست از زمانى كه مسلمانان از دستيابى 
مستقيم و بى واسطه به وجود مقدس امام عصر عجل الله تعالى فرجه محروم شدند» و در زمينه حكومت,ء زمامدارى و سريرستى امور 
و شئون جامعه اسلامى خلا جدى را احساس كردند.بتدريج در دوره هاى مختلف بر اساس شرايط زمانى و مكانى و ديكر 
ضرورتهاء اين نهال نويا به درختى تنومند مبدل كشت كه ثمرات ير بار آن در نظريه ابداعى نظام حكومتى امام راحل نمايان شد. 
“.كونه هاى ولايت: ولايت از جهات مختلف قابل تقسيم است.عمده ترين كونه هاى ولايت عبار تند از: ١.ولايت‏ تكوينى : يعنى 
ولا-يتى كه ولى در تمامى عالم تكوين و هستى دارد.بر اساس عقايد دينى» مرتبه متنازل قدرت الهى در تصرف در عالم هستى و 
سيطره بر آنء در انبياء و ائمه اطهار ١‏ عليهم السلام» وجود دارد؛ و ايشان به اذن الهى مى توانند از اين قدرت خويش بهره برند.نمونه 
هاى متعدد از اين تصرفات» و اطاعت محض جهان طبيعت نسبت به ايشان در متون دينى و كتابهاى معتبر تاريخى نقل شده است كه 
همان معجزات و اعمال خارق العاده اى است كه بيامبران الهى و ائمه ١‏ عليهم السلام) داشته اند» مواردى جون: دو نيم شدن ماه 
بازكشت خورشيد. سخن كفتن دانه هاى شن و حيوانات» زنده شدن مردكانء تبديل عصا به ازدهاء طى الارضء مبدل شدن تصاوير 
به موجودات واقعى, خبر دادن از آينده و... ؟.ولايت تشريعى: يعنى ولايت در قانونكذارى و جعل قوانين شرعى براى مردم.بى شكك 
قوانين و احكام شرع توسط حق سبحانه جعل مى شوند و ييامبران تنها نقش ابلاغى دارند» و در ميان شرايع الهى؛ كاملترين قوانين 
الهى همان شريعت محمدى است كه در قالب قرآن و سنت نبوى نمايان كشته؛ و يس از آن تشريع منقطع شده است. #.ولايت در 
حكومت: يعنى رهبرى جامعه در تمامى شئون سياسىء اقتصادى, اجتماعى و فرهنكى» و هدايت آن به سوى اهدافى كه در شرع 
مقدس تعيين شده؛ يعنى رفاه و آسايش دنيايى و سعادت و كمال حقيقى. از لابلاى تعريف كونه هاى ولايتء اجمالا روشن شد كه 
مقصود از ولا-يت فقيه» دو قسم نخست نيست.جه ولايت تكوينى مختص يبامبران الهى و اهل بيت رسول كرامى «صل الله عليه و آله 
و سلم) است.البته اولياء و انسانهاى كامل نيز بر حسب سعه وجودى خويش فى الجمله از مرتبه نازل اين ولايت برخوردارند. و اما 
ولايت تشريعىء؛ اختصاص به ذات اقدس اله عالم دارد.از سويى با وفات آخرين رسول الهى» حضرت محمد «صل الله عليه و آله و 
سلم) » وحى منقطع شد و تشريع به كمال نهايى خود رسيد .البته رسولان الهى, ائمه اطهار « عليهم السلام) و در رتبه بعد متوليان 
منصب ولايت فقيه با استفاده از «ولايت در حكومت» و به واسطه رعايت مصالح جامعه اسلامى» كاه احكام حكومتى و احكام ثانويه 
اى را جايكزين احكام اولى شرعى كه توسط شارع مقدس جعل شده مى كنندء كه شايد بتوان آن را مرتبه نازله اى از ولايت 
تشريعى دانست. به خواست الهى بعدها در ذيل عنوان «كستره ولا-يت فقيه) بيشتر در باب دامنه ولا-يت «فقيه؛ بحث خواهيم كرد. 
؟.مبادى كلا-مى بحث «مبادى» در اصطلاح به مجموعه مفاهيم و قضايايى اطلاق مى شود كه خارج از بحث بوده ودر جاى ديكر 
تبيين و يا اثبات مى شوندء و در عين حال تبيين مفهوم مورد بحث و اثبات قضيه مورد نظر متوقف بر علم به آنهاست.از اين رو 


مقصود از مبادى كلامى يا فقهى مبحث ولايت فقيه» مجموعه مفاهيم و قضايايى است كه در علم كلام يا فقه تبيين و اثبات شده اند 
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ودرعين حال بحث در ييرامون ولايت فقيه متوقف بر دانستن آنهاست. براى احتراز از اطاله كلام؛ به طور مستقل به بررسى مبادى 
فقهى بحث يعنى مباحثى جون: امور حسبيه؛ افتا و اجتهاد» شرايط فقيه» قضاوت» حكم اولى و ثانوى و...نمى يردازيم جه بيشينه آنها 
يادر ضمن مباحث ييشين روشن شده اند ويا در لابلاى مباحث بعد فى الجمله تبيين خواهند شد و به امهات مبادى كلامى اكتفا 
مى كنيم. مهترين مبادى كلاءمى اين بحث عبارتند از: ١.وراى‏ عالم هستى و در رأس تمامى موجودات» موجودى وجود دارد كه 
وجودش واجب و قائم بالذات است و ديككر يديده ها در هستى خويش و امدار اويند .هر جه هست در اصل هستى و بقا نيازمند به 
أؤضعة: أنتم الفقراء إلى الله (") و او بى نياز محض است: و الله هو الغنى الحميد (6) ”.خالق هستى موجودى است واحد و داراى 
تمامى صفات كمال از جمله علم» حكمت و عدالت در مرتبه اى كه نه به وصف درآيد و نه در وهم و انديشه كنجد.از اين رو نبايد 
واجب الوجود را موجودى در طول موجودات ديكر تصور كرد.جرا كه اين رتبه بندى از مقايسه عقلانى موجودات حاصل مى شود 
دراعالى كه هنس بو كمال محص با موجودات ذيكر كه كه اميكمه نه نينس وتقضاة اند قابل مقاسه تست با ترجه بهذو 
مقدمه ييشين» بديهى است كه سعادت و هدايت آدمى جز از طريق آفريننده هستى امكان يذير نيست.جرا كه تنها او منبع علم و 
قدرت ابدى وازلى است.تنها اوست كه بر تمامى تواناييها و ضعفهاى برترين آفريده خويش يعنى انسان واقف است.تنها اوست كه 
راه هدايت و به كمال رساندن را مى داند و از تمامى مصالح و مفاسد واقعى آكاه است و موانع رشد و تعالى آدمى را مى شناسد. 
.از آنجا كه مصالح و مفاسد شخصى افراد در تعارض است. نياز به قانونى هست كه با رعايت مصالح عمومىء بدون كرايش به 
فرد يا طبقه خاصء سعادتء كاميابى و تعالى نوع افراد را در نظر داشته باشد و اين تنها به واسطه اديان و شرايع الهى تحقق يذير 
است و بس.در واقع دين ضامن بقاى جامعه انسانى» نظام دهنده و جهت بخش است. دين يا شريعت عبارت از مجموعه اى از 
معارف و تكاليف (بايدها و نبايدها) است كه حق تعالى از طريق رسولان و ييامبران براى هدايت انسانها فرو فرستاده است. 0.شيوه 
الهى جنان است كه تمامى امور را با استناد به قاعده عليت از مجراى علل و اسباب تحقق مى بخشد.از اين رو يس از تشريع قوانين 
براى سعادت بشرء از ميان خود آنها بهترين ها را بركريد تا يبام آور او باشند.بنابر اين نخستين و اصلى ترين وظيفه ييامبران الهى 
«ابلاغ) است. ديكر وظايف ييامبران» كه بر عهده ائمه اطهار ١‏ عليهم السلام) نيز هست عبار تند از: بهترين الكو در رفتار و كردار.اين 
ويزكى در ييامبر كرامى اسلام و اهل بيت ايشان كه از عصمت برخوردارند» به بهترين وجه نمودار است. زمامدارى و رهبرى جامعه 
و اجراى قوانين الهى بويزه توسط حضرات معصومان ١‏ عليهم السلام) كه به منبع علم و معرفت متصاند و از هر كونه خطا و لغزش 
مبرا. #.افزون بر اين جهان مادى ناسوتى, عوالم ديكرى جون ملكوتء جبروت و لاهوت وجود دارد كه بر آن احاطه دارند.افزون بر 
موجوقات مادى: مرسوداف معردى وجوة دارند كه فرشكان از 1 واجمله اندو از ميان فرشكان شتارى تقش مهس ذارتدك: 
«ميكائيل» فرشته روزى بخشء «عزرائيل» فرشته مركك. «اسرافيل» فرشته هستى بخش و «جبرائيل» فرشته معرفت و وحى. .اين سراى 
خاكى بايانى دارد.يايان آن» آغاز جهانى ديكر به نام جهان آخرت است كه آدمى در آن حيات جاويد وابدى خواهد داشت.اين 
جهان مقدمه و مزرعه اى است براى آن جهان.اينجا محل كشتن است و آنجا محل درويدن.اينجا محل عمل است و آنجا جايكاه 
سنجشء جزا و ياداش .نيكان حياتى طيب آميخته با تمامى تنعمات يايان نايذير را خواهند داشتء و بدان در بند دوزخ و كونه هاى 
عذاب دردناك آن كرفتار.ابرار در كنار يار» نرد عشق مى بازند و اشرار در كرداب بلا و آتش اعمال» طعم عذاب مى جشند. 
ه.كستره ولاءيت ولى فقيه «ولا-يت» امرى دو سويه است: در يكك سوى آن «ولى» قرار دارد ودر سوى ديكرش كسانى كه بر آنها 
حكومت مى كند.بنا براين وقتى از كستره ولا-يت فقيه سخن مى كوييم» بايد در دو جهت بحث كنيم كه با يكديكر ارتباط 
تنكاتنكك دارند: ١.كستره‏ مسئوليتهاء وظايف و اختيارات ولى فقيه ؟.دامنه ولايت و حكومت ولى فقيه» يعنى شمار كسانى كه بر آنها 
حكومت دارد. در هر دو زمينه دو رويكرد اساسى وجود دارد: ١.رويكرد‏ تقييدى 7.رويكرد اطلاقى ١.رويكرد‏ تقييدى: اين رويكرد 


شامل طيف وسيعى مى شود.اين عده حوزه ولايت فقيه را منحصر در امور حسبيه دانسته و بيشينه آنها اختيارات فقيه را نه از سنخ 
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ولايت بلكه از نوع جواز تصرف دانسته اند.امور حسبيه به مجموعه امورى اطلاق مى شود كه شارع مقدس خواهان تحقق آنهاست 
.اما شخص يا كروه خاصى را بدان مكلف نكرده است تا واجب عينى يا كفايى باشد در عين حال در مرتبه نخست بايد فقيه عادل 
عهده دار آن باشد و در مرتبه بعد ديكران. انديشمندان و فقهايى كه مبناى نظريه آنها در باب ولايت فقيه» مبتنى بر امور حسبيه 
استء در تعبين مصاديق آن اختلاف كرده اند: كروهى معتقدند كه امور حسبيه يعنى امور مالى مربوط به كسانى كه خود از انجام 
آن ناتوانند مانند: كود كان» ديوانكان» سفيهانى كه قيم ندارند و مردكانى كه وصى ندارند. آخوند خراسانى (م 1719 ق)» آيت الله 
سيد محسن طباطبايى (م 11*4٠‏ ق)؛ آيت الله سيد احمد خوانسارى (م ١500‏ ق) و آيت الله خويى (م 151١‏ ق) از جمله فقهايى 
هستند كه به اين نظريه معتقدند. (0) در مقابل برخى ديكر از فقها دايره مصاديق امور حسبيه را توسعه داده و آن را شامل تمامى 
امورى مى دانند كه باعث برقرارى نظمء و حفظ و بقاى جامعه مى شود.در اين صورت ولا-يت فقيه از كونه ها و مراتب ولا-يت 
مطلقه خواهد بود. (9) ١.رويكرد‏ اطلااقى: در اين رويكرد» منصب ولا-يت فقيه همان منصب و جايككاهى است كه ييامبر كرامى و 
ائمه ١‏ عليهم السلام» عهده دار آن بوده اند» يعنى تمامى شئون و مسئوليتها و اختيارات آنها بر عهده فقيه عادل جامع الشرايط نيز 
هست,ء مككّر در مواردى جون جهاد ابتدايى كه دليل خاص بر اختصاص آن به معصوم دلالت دارد. بنا بر اين تمامى امورى جون: 
١.اجتهاد‏ (استنباط و استخراج احكام) ؟.تبليغ احكام “.قضاوت #.اجراى حدود ه.جعل احكام حكومتى و ثانوى و تمامى آنجه كه 
لازمه حكومت و سلطنت بر جامعه انسانى استء بر عهده ولى فقيه جامع الشرايط است. بدين ترتيب هم دايره مسئوليتها و اختيارات 
فقه مطلق است و هم شمار كسانى كه بر آنها ولا-يت دارد» اختصاص به فرد يا قشر خاصى نداردء يعنى او بر تمامى آحاد زمانه 
خويش ولايت دارد. از شاخص ترين فقهاى اين كروه؛ مى توان به امام راحل ١‏ رحمه الله) » مقدس اردبيلى (م 497 ق)» سيد محمد 
بحر العلوم (م 178 ق) و ملا احمد نراقى (م ١١68‏ ق) اشاره كرد. (0) #.شرايط و ويزكيهاى ولى فقيه با توجه به اختيارات ولى فقيه 
مى توان دريافت كه او بايد يكسرى وي كيهاى نظرى و علمىء و تواناييهاى عملى و اجرايى را دارا باشد. و نيز از مباحث ييشين 
روشن شد كه ولى فقيه يعنى فقيه و عالم دينى كه بر جامعه حكومت مى كند.به ديككر سخن: حكومت ولى فقيه يكك حكومت دينى 
است.بنا بر اين او بايد افزون بر ويزكيهاى يكك حاكم از ديد عقل و عقلاء داراى شرايط ديكرى نيز باشد كه مربوط به مقوله هاى 
دينى است. در برخى از متون روايى به مجموعه اين شرايط تصريح شده و مؤلف اثر حاضر برخى از آن روايات را متذكر شده 
است. در واقع برخى از اين شرايط تأسيسى و شمارى ارشادى اند.شرايط تأسيسى» شرايطى است كه شارع براى حاكم تعيبن كرده 
استء و شرايط ارشادى» شرايطى است كه عقل خود آن را براى حكمران ضرورى مى داندء» واينكه در آيات و روايات نيز بدانها 
تصريح شده. از باب ارشاد به سوى حكم عقل و تأكيد آن است و نه حكمى مستقل. در اينجا به طور فهرستوار به اهم ويزكيهاى 
حاكم دينى اشاره مى كنيم: ١.اجتهاد:‏ كفتيم كه زمامدار حكومت اسلامى» عهده دار استخراج احكام شرعى» صدور احكام ثانوى و 
منصب قضاست .يس بايد توان اجتهاد را داشته باشد.البته نه اجتهاد در يكك يا جند بابء بلكه اجتهاد در تمامى مسائل فقهى. 
".قدرت اجرايى: كفتيم كه زمامدار حكومت اسلامى» مجرى احكام و حدود اسلام و ناظر بر تمامى شئون امت است.يس بايد در 
اداره جامعه از تدبير» كاردانى» توانايى بالا و مديريت اجرايى قوى برخوردار باشد. ".عدالت: براى آنكه از اميال شخصى در امان 
باشدء در تصميم كيريها از افراط و تفريط به دور ماند» در امواج حوادث از هيج جيز و هيج كس جز خداى تعالى نهراسد و جامعه 
رابه سوى همان هدف متعالى كه در دين مبين اسلام مشخص شده رهنمون سازد, بايد داراى ملكه عدالت باشد. ؟.دركك شرايط 
زمانى و مكانى و رويكرد عصرى به دين: رهبر حكومت اسلامى بايد نسبت به شرايط زمانى و مكانى آكاهى كافى داشته باشد.او 
بايد بداند كه در جه زمانى زندكى مى كند و موقعيت جهانى و جايكاه فرهنكها و تمدنهاى ديكر جيست.جه تنها در اين صورت 
است كه مى تواند مصالح حقيقى امت اسلام را تشخيص دهد و در زمينه تعارض و تزاحم مصالح و دفع مفاسد, اصلح را بركزيند» 


ودر تند باد حوادث؛ كشتى امت را به ساحل نجات و سعادت حقيقى رهنمون سازد.در غير اين صورت يعنى در صورت عدم 
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درك شرايط زمانى و مكانى دجار تحجرء جمود, تنكك نظرى و...خواهد شد. بديهى است كه وقتى رهبر يعنى رأس هرم قدرت در 
حكومت اين كونه شد» جامعه در تمامى ابعاد دجار ركود. ضعف و سستى خواهد شد: عقايد دينى آحاد جامعه در معرض شبهات 
و ترديدها قرار خواهد كرفت و بتدريج فرهنكهاى بيكانه جايكزين فرهنكك خودى خواهند شدء و در كنار اين بحران فرهنكى» در 
زمينه هاى توسعه سياسى و اقتصادى نيز با جالشهاى جدى مواجه خواهد شد. ذكر اين نكته ضرورى است كه به حكم عقل و ادله 
نقلى و بر خلا.ف كمان برخى از انديشمندان تنها يكك فرد مى تواند عهده دار منصب رهبرى باشد.يعنى ولا.يت شورايى و 
آريستوكراسى فقها مردود است. (6) ازاين روء بايد شرايط جهاركانه ياد شده. در ولى فقيه بيش از ديكر فقهاى معاصرش وجود 
داشته باشد» يعنى او بايد: اعلم» اعدلء تواناترين در امر رهبرى و آكاهترين فرد نسبت به شرايط زمانى و مكانى باشد و در بالاترين 
مرتبه بينش اقتصادى و شم سياسى و درك معادلات جهانى قرار داشته باشد.به ديككر سخن: او بايد در تمامى زمينه هاى ياد شده 
سر آمد تمامى فقها و مراجع عصر خويش باشد. كارشناسان و انديشمندان اسلامى شرايط ديكرى جون: اسلام و ايمان» عقل» عدم 
كرايش به دنياء و ذكوريت رانيز افزوده اند كه برخى از آنها در تحت ديكر شرايط قرار دارند. /,.انتتخاب يا انتصاب يكى از 
بيرسشهاى اساسى در زمينه ولايت فقيه جكونكى به حكومت رسيدن و منشأ ولايت «فقيه) است.در ياسخ به اين يرسش مى توان به 
دو رهيافت متوسل شد: ١.ولا-يت‏ انتخابى ؟.ولا-يت انتصابى نظريه «ولا-يت انتخابى» در ميان فقهاى صاحب نام جايكاه خاصى 
تداردايخ نظريه ببشثر او سوى روششكران وي ححمايت مى شود بدليل عمدة ابشان انكاره تعازفن انتضاب نا دمو كراسى و حكرمت 
مردم بر مردم است.در اينجا سعى بر آن نداريم كه به طور مبسوط به رد اين ديد كاه بيردازيمء اما در تقرير «نظريه انتصاب» اجمالا 
بيان خواهيم كرد كه نه تنها هيج تهافتى ميان انتصاب و حكومت مردمى وجود ندارد؛ بلكه مردم نقش مهمى را در اين زمينه ايفا 
مى كنند . و اما كروه اقليت فقهايى كه قائل به نظريه انتخاب مى باشندء به دو دليل عمده تمسكك كرهده اند : ١.از‏ ديد عقل و عقلا 
هر شخصى بر داراييها و اموال خويش سلطه داردء يعنى تا وقتى كه زنده است مى تواند به هر كونه كه خواست در آنها تصرف كند 
وحتى نجوه تضرف يس از هركك خويش را نيز تعييخ كند.در رواياث ثيز نصوصى وجود دارد كه مؤيد اين قاعده غقلى است» 
رواياتى جون: ١.‏ «الناس مسلطون على أموالهم»«تمامى مردم اختيار اموال و داراييهاى خويش را دارند .2 .؟ «ان لصاحب المال أن 
يعمل بماله ما شاء مادام حيا»«دارنده هر مالى مى تواند تا زمانى كه زنده استء هر كونه كه مى خواهد در مالش تصرف كند.) 
بديهى است كه وقتى شخصى بر اموال خويش سلطنت داشته باشدء به طريق اولى بر خود و شئونات و امور خود نيز سلطنت 
دارد.جرا كه در واقع اموال زاييده تلاش انسان در ناحيه علم و عمل است.به ديكر سخن: تملكك ذاتى انسان نسبت به خود است كه 
باعث تملكك اموال و توليداتش مى شود.از اين رو تمامى مردم حق دارند كه هر كسى را كه مى خواهند براى حكومت و سلطنت بر 
خود بركزينند و وقتى اين كونه شد يعنى خودء حاكم را انتخاب كردند با جان و دل از او ييروى خواهند كرد و جنين حكومتى در 
عمل موفق خواهد بود.بنا براين در عصر غيبت» ولى فقيه و حاكم دينى با انتخاب مردم به حكومت مى رسد. ؟.در قرآن كريم 
آياتى وجود دارد كه مخاطب آن تمامى مردم استء يعنى تمامى مردم را مكلف به انجام يكسرى از احكام شرعى جون: مجازات 
دزد (9) » زناكار 20١(‏ » محاربان با خحدا و رسول )١١(‏ و بر قرارى صلح ميان دو كروه از مؤمنان در حال ستيز (؟١)‏ كرده است.از 
سويى انجام اين كونه احكام شرعى تنها از عهده يكك نيروى متمركز و حكومت مركزى برمى آيد و بس.بنا براين مردم بايد براى 
تحقق بخشيدن به فرامين ياد شده» حاكمى را بركزينند كه از طريق تشكيل حكومتء مجرى آن احكام شرعى باشد و بر نحوه انجام 
آنها نظارت كند. در واقع كزينش حاكمء مقدمه انجام فرامين الهى است و جون مقدمه واجب عقلا واجب استء يس انتخاب رهبر 
و حاكم دينى نيز عقلا بر مردم واجب است.جه در صورت عدم انتخاب رهبر دو محذور يبش مى آيد: ١.يا‏ هيج كس بدان احكام 
عمل نخواهد كرد كه در اين صورت احكام الهى تعطيل خواهد شد. ؟.يا همه به انجام آن احكام اقدام خواهند كرد كه به هرج و 
مرج و بى نظمى منجر خواهد شد. در جهان بينى اسلامىء آناتومى و ساختار قدرت و ولايت در قالب يكك سلسله طولى قرار دارد 
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.كر شاكله و ساختار حكومت دينى را در قالب يكك هرم تصوير كنيم» در رأس آن خداى تعالى با ولايت مطلقه قرار دارد» و به اين 
ترتيب با اذن او ييامبر كرامى « صلى الله عليه و اله و سلم» ودر رتبه بعد ائمه اطهار ١‏ عليهم السلام) و سيس در يايين ترين مرتبه» 
فقهاى جامع الشرايط به عنوان قاعده هرم به مقام ولايت منصوب شده اند: (انما وليكم الله و رسوله و الذين آمنوا) (22. البته نصب 
فقها به منصب ولا-يت با نصب ائمه و بيامبر « عليهم السلام» تفاوت ماهوى دارد .به بيان ديكر ما دو كونه نصب داريم: ١.نصب‏ 
تعيينى. ".نصب تعينى. نصب بيامبر و ائمه « عليهم السلام» از نوع نصب تعيينى استء يعنى حق تعالى ذات مقدس حضرت محمد ١‏ 
صلى الله عليه و اله و سلم» را بعينه براى مقام عظماى نبوت و ولايتء و ائمه اطهار « عليهم السلام» را به ترتيب براى منصب امامت و 
ل ل ا 
عصر غيبت كبرى به طور عام تمامى فقهاى جامع الشرايط را براى منصب ولايت نصب فرموده و مردم به طور مس مستقيم يا غير مستقيم 
(به واسطه خبركان) فقيه واحدى را كه نسبت به ديككر فقها برتر استء براى مقام ولايت و رهبرى بر مى كزينند. ب.ديدكاه دوم: 
حق تعالى تمامى فقها را براى احراز منصب ولايت شايسته مى داند» يعنى تمامى فقها به نصب الهى از ولايت شأنى بر خوردارند» و 
مردم با انتخاب خويش اين ولايت را در فقيه واحد فعليت و عينيت مى دهند. اشكال مشتركى كه بر هر دو ديد كاه وارد است اينكه: 
با وجود فرد اصلح عققّلا متصور نيست كه ديككر فقها نيز بالفعل ويا حد حتى بالقوه از ولايت برخوردار باشند.اين يكك قاعده كلى عقلى 
است.حال جكونه ممكن است كه شارع مقدس كه آفريندده عقل استء به شيوه غير عقلا-نى تمامى فقها را براى منصب ولايت 
نصب كند. افزون بر آن اشكال ديكرى كه بر ديدكاه نخست وارد است اينكه در صورت تعارض آراى فقهاء جامعه دجار هرج و 
مرج و بى نظمى مى كردد.مكر اينكه بككويند يس از كزينش ولى فقيه توسط مردم ولايت ديككر فقها تحت الشعاع و مقهور ولايت 
او مى كردد واز فعليت خارج مى شود . ازاين رو نككارنده اين سطور معتقد است كه نصب ولايت فقيه از سنخ ديكرى است كه با 
حكم عقل نيز سازكار وهم آواست و آن اينكه: حق تعالى برترين فقيه هر دوره» يعنى فقيهى كه از ديكر فقهاى معاصر خويش 
ال ا ل ا 
طور مستقيم يا غير مستقيم او را كشف و تعيين كرده و براى احراز مقام ولايت بر مى كزينند. با توجه به آنجه كذشت نقش مردم 
در حكومت و كزينش رهبرى فى الجمله روشن شد و به اثبات رسيد كه حكومت دينى در عصر غيبت از بارزترين حكومتهاى 
مردمى و دم وكراتيك و مطابق با قواعد عقلانى و شيوه هاى خردمندانه است. حال ذكر اين نكته ضرورى است كه افزون بر آنجه 
كذشت در حكومتهاى دينى مردم در بعد ديكرى نيز سهيم اند» كه در حكومت دينى معصوم و غير معصوم مشتركك استء و آن 
اينكه تا زمانى كه مردم ولايت حاكم دينى را نيذيرند و با او بيعت نكنند» ولايت او هيج نقشى نخواهد داشت و عملا نمى تواند بر 
كسى حكومت كند.از اين روست كه مشاهده مى كنيم حضرت امير ١‏ عليه السلام» بيست و ينج سال از حكومت كنار مى كيرد و يا 
ديكر امامان « عليهم السلام) امكان تشكيل حكومت را نمى يابند. يس در واقع مردم افزون بر كزينش رهبرى در حكومت دينى غير 
معصوم در مبسوط اليد كردن و فعليت بخشيدن حكومت معصوم و ولى فقيه غير معصوم نقش مهمى دارند. 8.ولايت فقيه يا غير 
فقيه؟ «ولايت فقيه يا غير فقيه؟» به معناى «حكومت دينى يا غير دينى؟» است.سير تاريخى بحث از حكومت دينى و شبهه تقابل دين 
و دنيا وجدا انكارى اين دو سكولاريسم (18) در واقع به دوره رنسانس (سده هجدهم ميلادى) باز مى كردد.قرنها اربابان كليسا با 
آيبن مسخ شده و جز مكرايانه مسيحيت بر فكر انديشه و جان مردم مغرب زمين حكومت و سيطره داشتند و مانع هر كونه يبشرفت 
علمى و عملى بودند.در واقع دوره حاكميت كليسا شوم ترين و تاريكترين مراحل حيات بشر در غرب بود.اما موج انديشه هاى برون 
دينى و اصلاحى به حيات ظالمانه آباى كليسا يايان داد و غرب را وارد عصر طلايى رشدء شكوفايى و روشنككرى كرد. اين كاميابى 
حاصل از طرد و انزواى دين»؛ يكك فرايند ناميمون و قهرى نيز داشت ت و آن جيزى جز سكولاريسم و انككاره جدايى دين از دنيا نبود. 


بتدريج اين نظريه كه: «دين حقيقتى ماورايى است و تنها در حوزه امور عبادى و شخصى كاربرد دارد» ولى در امر معاش» شيوه 
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زندكّى» روابط اجتماعى و تمامى شئونات و امورات دنيوى سخنى نمى تواند داشته باشد.اساسادين براى سر و سامان بخشيدن به 
امور مادى وضع نشده است.دين كوهرى ملكوتى است كه براى تعالى اخلا.قى و روحى از ما وراى طبيعت به اين جهان ناسوتى 
فرود آمده است.» به مثابه قوانين قطعى همجون قوانين حاكم بر جهان طبيعت مورد يذيرش همككان قرار مى كرفت. از اين رو 
بتدريج نقش دين در تمامى عرصه هاى اجتماعى كم رنكك شد و به زمان و مكانى خاص اختصاص يافتء و عقل و علم به سبب 
رهاوردهاى عظيمى كه براى بشر به ارمغان آورده بودند جايكزين دين شدند. بنا براين بحث از حجيت و عدم حجيت ولايت فقيه و 
حكومت دينى مبتنى بريكك قضيه بسيار مهم كلامى است كه در بخش مبادى كلامى نيز بدان اشاره شد و آن اينكه جايكاه» هدف 
و خواستكاه دين جيست؟ در علم كلام به اثبات رسيده است كه كر جه هدف اولى از دين و ارسال رسل» كمال و سعادت حقيقى 
انسانهاست و اين سعادت مربوط به جهان آخرت و مرتبه حيات جاويد استء اما از آنجا كه دنيا مقدمه آخرت مى باشدء دين براى 
تمامى شئون زندكَى اجتماعى بشر قواعد و دستور العملهايى را وضع كرده كه رعايت آنها باعث سعادت و كاميابى در اين جهان و 
برخوردارى از حيات طيب و جاويد آن جهانى است. 4.دله و براهين براى اثبات ولايت فقيه به دلايلى جون: آيات» روايات» اجماع؛ 
عقل و فطرت تمسكك شده است .در اينجا براى رعايت اختصار به بيان اجمالى دليلهاى عقلى و روايات بسنده مى كنيم: (18). 
١.دليلهاى‏ عقلى : دليلهاى عقلى ولايت فقيه در برخى از مقدمات و مبانى مشتركك و بسيار نزديك به هم اند .سه دليل عمده عقلى 
عبارتند از: دليل نخست: اين دليل مستند به قاعده لطف است.قاعده لطف يكى از قواعد كلا-مى است كه در علم اصول نيز در 
مبحث اجماع مورد بحث قرار كرفته است .اين قاعده از سوى برخى از متكلمان همجون امام فخر رازى و شمارى از انديشمندان 
اصولى مورد مناقشه قرار كرفته است. مضمون اين قاعده آن است كه هر كاه جامعه نياز به جيزى داشته باشد كه در هدايت و 
ضاخات أن نقشن داشعه باشذه بر عالق عسي است كه عامل هعدايتكر وا بداتها ارزائى كندىيه غنواق مثال: هر كاه مام ققهاق 
عصرى بر يكك حكم شرعى اتفاق كنند كه مطابق با واقع نيستء بر خداوند است كه به نحوى آنها را هدايت كند و بدين شكل بر 
امت اسلام لطف نمايد. مفاد دليل عقلى ولايت فقيه كه بر قاعده لطف استوار است جنين است: ١.براى‏ جل وكيرى از هرج و مرجء 
بى نظمى و هلاك جامعه؛ وجود يكك حاكم عادل ضرورت دارد تا به جامعه نظم بخشد و آن را به سوى سعادت و كاميابى هدايت 
كند. ”.جون حاكمانى كه بشر تعيين مى كند» عارى از خطا و لغزش نيستندء از اين رو بر خداوند است كه بهترين خلقش را كه در 
معرفت و رفتار از خطا و لغزش در امان باشد براى هدايت جامعه مشخص كند. “.حاكمان معصوم همان ييامبر « صلى الله عليه و آله 
و سلم' وائمه اطهار ١‏ عليهم السلام» مى باشند.اما در عصر غيبت جون امت از دستيابى به امام محروم استء بناجار آكاهترين» عادل 
ترين و تواناترين فقها بايد عهده دار اين منصب شود. البته اين دليل را به كونه هاى ديكرى نيز مى توان تقرير كرد كه مستند به 
قاعده لطف نباشد, كه در آن صورت خود دليل مستقلى به شمار خواهد آمد. دليل دوم: اصل وجود حكومت جنانجه كذشت امرى 
ضرورى است.از سويى جون بشر بر تمامى مصالح و مفاسد واقعى احاطه ندارد» به حكم عقل بايد اين حاكم از سوى آفريننده 
هستى كه علم مطلق است تعيين شود.بهترين حاكم كسى است كه در علم و عمل از خطا و لغزش مصون باشد .اما در مرتبه بعد 
يعنى در زمانى كه دسترسى به حاكم معصوم نيست فقهاى عادل قرار دارند كه 1 كاهترين افراد به احكام الهى و ارزشهاى دينى مى 
باشند. دليل سوم: امام راحل ١‏ عليهم السلام» در كتاب البيع (18) به كونه اى ديكر استدلال كرده اند.ايشان بر خلاف ادله عقلى ياد 
شده نخست ضرورت وجود حكومت اسلامى نه اصل حكومت رااثبات كرده؛ آن كاه به تبيين حاكم دينى و شرايط آن يرداخته اند. 
اجمال دليل ايشان جنين است: براى اجراى احكام اسلامى كه تا بر يايى قيامت استمرار دارد و برقرارى نظم و امنيت و بقاى جامعه و 
حفاظت آن در برابر هجوم دشمنان» وجود يكك حكومت اسلامى ضرورت دارد. از سوى ديككر در كلام شيعى به اثبات رسيده است 
كه ولاءيت و حكومتء نخست بر عهده يبامبر كرامى « صلى الله عليه و اله و سلم» و سيس از وظايف ائمه اطهار ١‏ عليهم السلام) 
است,ء و در زمان غيبت امام عصر ١‏ عليهم السلام» نيز حكومت اسلامى استمرار دارد» و حاكم آن كونه كه در روايات نيز تصريح 
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شده بايد از سه ويزكى: علم به قوانين الهى» عدالت و توانايى سياسى اجرايى برخوردار باشد و اين كسى نيست جز فقيه عادل جامع 
الشرايط. ؟.روايات: براى اثبات ولايت فقيه به روايات متعددى استشهاد شده كه اهم آنها عبار تند از: ١.صحيحه‏ يا مقبوله عمر بن 
حنظله: اين روايت كه از امام صادق ١‏ عليهم السلام» روايت شده مورد يذيرش تمامى علماست. اين حديث عمدتا در علم اصول در 
باب تعارض ادله و براى بدست آوردن مرجحات مورد بحث قرار مى كيرد.و اما در فقه هم براى احراز صفات قاضى و هم براى 
اثبات ويزكيهاى ولى فقيه به عبارت آغازين آن استناد مى شود.آنجا كه راوى از امام « عليهم السلام» سؤال مى كند: اككر هر يكك از 
طرفين دعواء براى حل خصومت و نزاع؛ به» قاضى و حاكم مورد اعتماد خود مراجعه كنند و آن دو به خاطر اختلاف در رواياتى كه 
بدان تمسكك كرده اند» دو حكم متعارض صادر كنند» وظيفه جيست؟ امام ياسخ مى دهند: از ميان آن دوء حكم آن كه با تقواتر» 
عادل تر و نسبت به احاديث آكاهتر و صادقتر باشدء نافذ است و نبايد به حكم ديكرى توجه كرد. (17) .شيخ صدوق به سندهاى 
كوناكون از رسول الله « صلى الله عليه و اله و سلم» روايت كرده است كه حضرت سه بار فرمود: «اللهم ارحم خلفائى»«بار خدايا! بر 
جانشينان من رحمت آور .» يرسيدند: «من خلفاؤوكك؟» يعنى جانشينان شما كيان اند؟ فرمود: «الذين يأتون من بعدى يروون حديثى و 
سنتى)7آنان كه يس از من آيند و سخن و سنت مرا روايت كنند» . (18) ".نقل است كه اسحاق بن يعقوب يرسشهايى را مطرح كرد 
وامام عصر به خط مباركك خويش در ياسخ به او به نايب خاص خود محمد بن عثمان عمرى نوشتند: «أما الحوادث الواقعة فارجعوا 
فيها إلى رواءً أحاديثناء فإنهم حجتى عليكم و أنا حجة الله عليهم» . (19) «اما درباره حوادث و مشكلاتى كه رخ مى دهدء به راويان 
احاديث ما مراجعه كنيد جه ايشان حجت من بر شما و من حجت خدا بر شمايم.) .از امام حسين ١‏ عليهم السلام» نيز روايت شده 
است كه: «إن مجارى الا-مور و الأحكام على أيدى العلماء بالله» الامناء على حلاله و حرامه» . (0؟) «مجارى امور و احكام بر عهده 
عالمان دين است كه امينان خدا در حلال و حرام اويند.» بى نوشت ها: ١‏ ر.ككث: أقرب الموارد. ج 7؟» ص 21587 تاج العروس» ج 
٠‏ صص 317 2730١‏ الصحاح, ج *, ص 18758, القاموس المحيط. ص 01777 لسان العرب» ج »١0‏ صص 501 ,*٠00‏ معجم متن 
اللغف ج ذه ص /لىل معجم مقائيس اللغة ج 2 ص 16١‏ و النهاية ج هء صص 777.778 7 ر.ككث: أقرب الموارد» ج 7 صص 979 
8 تاج العروسء ج 19 صص *7 1/7 القاموس المحيط. ص 1815 لسان العرب» ج ٠١‏ صص 017 008 معجم متن اللغف ج © 
ص 58 و النهاية ج “. ص .580 ” فاطر / .0 همان. ه ر.كك: التنقيح» ص .575 حاشية كتاب المكاسب» ص 2198 جامع 
المدارك؛ ج "2 ص 3٠٠١‏ مصباح الفقاهة؛ ج ه» ص "288 و نهج الفقاهة» ص .2700 إيصال الطالب إلى التعليق على المكاسبء ج * 
صص 5٠‏ 8" به نقل از نظريه هاى دولت در فقه شيعه. ص 8" و تنبيه الام و تنزيه المله ص .58 7 ر.كث: بلغ الفقيه» ج 1 صص 
78 الا عوائد الايام» صص 188 187 كتاب البيع» ج 7 صص 588 188 و مجمع الفائدة و البرهان» ج *؛ ص 7٠١0.‏ 8 ر.كث: 
نظريه هاى دولت در فقه شيعه صص ٠٠١.1١7‏ 9 «والسارق و السارقة فاقطعوا أيديهما»: «دستان مرد و زن دزد را قطع كنيد.) مائدة / 
٠١ ”‏ «الزانيةُ و الزانى فاجلدوا كل واحد منهما مائةُ جلدة): «به هريكك از مرد و زن زناكار صد ضربه شلاق بزنيد.» نور /.7 ١١‏ «انما 
جزاء الذين يحاربون الله و رسوله و يسعون فى الارض فسادا ان يقتلوا أو يصلبوا أو تقطع أيديهم و أرجلهم من خلاف أو ينفوا من 
الارض»: «جزاى كسانى كه با خدا و رسولش مى ستيزند و بر روى زمين فساد مى كنند» اين است كه كشته شوند و يا به دار آويخته 
كردند ويا دستان و ياهايشان به عكس بريده شود و يا تبعيد شوند.) مائده / .7" ١١‏ «و إن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فأصلحوا 
بينهما": «اكر دو كروه از مؤمنان ستيز كردندء ميانشان صلح و آشتى برقرا كنيد.» حجرات /.9 ١1‏ مائده /.08 . ل .١18(‏ 
ذل ده ماذأ3الاعع5 براى مطالعه و تحقيق بيشتر در اين زمينه ر.ككث: الحكم الاسلامى فى عصر الغيبة» مهدى هادوى تهرانى و 
دراسات فى ولاية الفقيه و فقه الدولة الاسلامية» حسينعلى منتظرى. 18 البيع» صص /587 .881 17 ر.كك: الكافى» ج 2١‏ ص 27 و 
وسائل الشيعة ج 18 باب 1١‏ ص 4: حديث 181١.‏ رءكك: الأمالى؛ ص :٠١9‏ عيون اخبار الرضا (ع)؛ ج ؟» ص 00 معانى الأخبار» 


ج 7 ص 6/ا و من لايحضره الفقيه ج ع ص ١4 57١.‏ ر.ككث: كمال الدين؛ ج 7 ص 587 و وسائل الشيعه» ج 18 باب 1١‏ حديث 
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الح ان ر.كك: تحف العقول. ص .730 منابع مقاله: راه انقلاب» اوجبى» على؛ 
حاكميت ولايت فقيه در اسلام 


حاكميت ولايت فقيه در اسلام عليرغم مجاهدت و تلاشهايى كه مردانى جون سيد جمال الدين اسدابادىء نائينى» نورى» مدرس» 
كاشانى» و فدابيان اسلام به رهبرى نواب صفوى انجام داده اند و اكر جه در تحقق بسيارى از اهداف ملى نقش اساسى داشتند 
موفق نشدند اسلام را به عنوان ايدئولوزى انقلاب در باور توده هاى وسيع و على الخصوص انقلابيون جوان جاى دهند.تا اينكه از 
سال 16١‏ امام خمينى رهبر انقلاب اسلامى با شناخت دقيق مشكلات مذكور قدم به قدم در جهت از ميان بردن موانع مزبور كام 
برداشته و موفق شدند با توهمات موجود در اذهان مردم و طرح اسلام با شيوه جديد آن را به عنوان مطلوبترين ايدئولوزى انقلاب 
در جامعه مطرح نمايند. ابتدا به عنوان مرجع تقليد شيعيان» تقيه را حرام كرده و اظهار حقايق را واجب دانستند (و لو بلغ ما بلغ) . )1١(‏ 
بدين وسيله و از طريق صدور فتواى تاريخى مزبور اين مشكل را برطرف كردند.امام همجنين با عنوان مرجع بزركك و تامه تقليد و 
محور اصلى حوزه علميه قم با به دست كرفتن يرجم مبارزه و حمله به سيستم سياسى حاكمء موضوع انفكاكك دين از سياست را 
عملا به عنوان امرى باطل و نادرست به اثبات رساندند. به دنبال آن در فرصتى كه در دوران تبعيد در نجف اشرف حاصل كرديد با 
طرح حكومت اسلامى و اصل ولايت فقيه» تحولى اساسىء در نككرش به اسلام به عنوان يكك ايدولوزى يويا و قابل يباده شدن در 
عصر حاضرء به وجود آوردند.در ارائه ايدئولوزى انقلاب ابتدا مى بايست حاكميت موجود را نفى و طرد نمود ارزشهاى مسلط بر 
نظام رابه زير سؤال كشيد واين كارى بود كه ابتدا رهبر انقلااب به عنوان ايدئولوك انجام داد. در شرايطى كه سالهاى متمادى 
تبليغ شده بود كه سلطان سايه خدا و اطاعت از سلطان اطاعت از خداست و يا اينكه سلطنت وديعه و موهبتى الهى است.رهبر انقلاب 
با نفى همه اين ارزشها جنين مى كويد: «اين مواد قانون اساسى و متمم آنكه مربوط به سلطنت و ولايتعهدى و امثال آن است كجا 
از اسلام است؟ اينها همه ضد اسلامى است»ء ناقض طرز حكومت و احكام اسلام است.سلطنت و ولايتعهدى همان است كه اسلام بر 
آن خط بطلا-ن كشيد و بساط آن را در صدر اسلام در ايران و روم شرقى و مصر و يمن برانداخته است.رسول اكرم (ص) در 
مكاتيب مباركش كه به اميراطورى روم شرقى (هراكليوس اول) و شاهنشاه ايران نوشته آنها را دعوت كرده كه از طرز حكومت 
شاهنشاهى و امبراطورى دست بردارندء از اينكه بندكان خدا را وادار به برستش و اطاعت مطلقه خود كنند, و بككذارند مردم خداى 
يكانه و بى شريك را كه سلطان حقيقى استء ببرستند.سلطنت و ولايتعهدى همان طرز حكومت شوم و باطلى است كه حضرت 
سيدالشهداء (ع) براى جلوكيرى از برقرارى آن قيام فرمود و شهيد شد. (؟) با طرح اين موضوع براى اولين بار رهبر انقلاب ارزشى 
راء كه نه تنها ساليان دراز تبليغ و به مردم تلقين شده بود بلكه جزء اصلى قانون اساسى (”) شناخته شده بود» باطل و ضد ارزش 
اعلام مى نمايد. وظيفه بعدى ايدئولوكك انقلاب اين است كه جامعه كمال مطلوب را نه تنها ترسيم نمايد بلكه شيوه عملى رسيدن به 
آن را هم نشان دهد.براى معتقدين به اسلام كه اكثريت قريب به اتفاق جامعه را تشكيل مى دادند. اين امر يذيرفته شده بود كه 
حكومت اسلامى به طريقى كه زمان رسول اكرم (ص) بياده و اجرا شده بود مى تواند به عنوان حكومت كمال مطلوب تلقى شود و 
الككّو و نمونه حكومت آينده قرار كيرد.اما نكته مهم اين بود كه بعد از جهارده قرن و با توجه به ييجيد كيهاى جامعه امروزى جكونه 
و توسط جه اشخاصى مى توان جنين جامعه اى را تشكيل داد.از طرف ديككر عده زيادى با اعتقاد به اين امر كه دنيا بايد ير از فساد و 
ظلم و جور شود تا مهدى موعود (ع) ظهور نموده و دنيا را يراز عدل و داد كرده و حكومت اسلامى را تشكيل دهد, مطلقا امكان 
تشكيل جنين حكومتى را در زمان غيبت منتفى دانسته و تلاش براى جنين حركتى را ضد ارزش مى دانستند. در جنين شرايطى رهبر 
انقلاب با ارائه اصل ولايت فقيه و به زبانى ساده و در عين حال مستند به آيات قرآنىء اخبار. و احاديث ثابت مى نمايند كه احكام 


خدا تعطيل بردار نيست و در هيج شرايطى حتى در عصر غيبت كبرى نمى توان از اجراى احكام الهى سر باز زد واين مسئوليت بر 
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دوش فقها مى باشد. امام خطاب به طلاب و در اين رابطه اظهار مى دارند كه «شما در صورتى خلفاى اسلام هستيد كه اسلام را به 
مردم بياموزيد و نككوييد بككذار تا امام زمان (ع) بيايد.شما نماز را هيج وقت مى كذاريد تا وقتى امام زمان (ع) آمدء بخوانيد كه 
حفظ اسلام واجبتر از نماز است.منطق حاكم خمين را نداشته باشيد كه مى كفت: بايد معاصى را رواج داد تا امام زمان (ع) 
بيايد.ا كر معصيت رواج ييدا نكند» حضرت ظهور نمى كند» . (5) براى اداره جامعه اسلامى دو شرط اساسى براى حاكم لازم است: 
اول اينكه آكاهى جامع و كامل به احكام خدا داشته باشد و دوم اينكه در اجراى احكام مزبور راه عدالت رادر بيبش كيرد و به 
عبارت ديكر فقيه عادل به عنوان جانشين رسول خدا و ائمه اظهار وظيفه اداره جامعه اسلامى و اجراى احكام آن را داشته و اطاعت 
از وى به عنوان ولى امر همجون اطاعت از رسول خخدا واجب الاتباع است. در مورد حاكم و ولى امر در نظام اسلامى آراى مردم 
تنها نقش فعليت و به مرحله اجرا درآوردن اصل ولايت فقيه را دارد» بدين معنى كه ولايت امر مقامى است كه از طرف خداوند به 
او داده شده است و ثبوت آن مشروط به آراى عمومى نيستء اككر جه مردم هم او را به رهبرى زعامت نيذيرند ولى عينيت و فعليت 
ولا-يت در كرو آراو يذيرش عمومى مردم است.و از طرف ديككر در مورد فقيه ممكن است بيش از يكك نفر شرايط واوصاف 
ولايت را دارا باشد يعنى جند فقيه عادل و بصير و آكاه در جامعه داشته باشيم كه خواه ناخواه بايد يكك نفر از آنها عهده دار زعامت 
و رهبرى شود.بديهى است يكى از راههاى عملى براى تحقق ولا-يت و رهبرى آن فرد از بين جند نفر راى اكثريت است كه قهرا 
يس از انقلاب و قيام آن فرد به مسئوليتهاى ناشى از امامت و ولايت از عهده ديكران ساقط مى كردد. (5) بى نوشت ها: .١‏ صحيفه 
نورء جلد اول»ء ص .6٠‏ ؟. امام خمينى» «ولايت فقيه » انتشارات» ناس» صص .٠١ -١١‏ ". اصل 58 متمم قانون اساسى سايق ايران. 5. 
امام خمينىء «ولايت فقيه ؛ ص 8. 0. طاهرى خرم آبادىء «ولايت فقيه يا حاكميت ملت اص 88 منابع مقاله: انقلاب اسلامى در 


مقايسه با انقلابهاى فرانسه و روسيه.» محمدى. منوجهر؛ 
مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه 


مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه آيا اختيارات ولى فقيه فراتر از قانون اساسى است يا مقيد به آن؟ بين دو نظريه ولايت انتصابى 
فقيه و ولايت انتخابى فقيه اختلاف نظر اساسى وجود دارد. طرفداران ديد كاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه معتقدند با توجه به اينكه 
اصل يكصد و دهم قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» در مقام استقصاى وظايف و اختيارات رهبرى بر آمده و آن را در يازده 
مورد مقصور كرده است.لذا به لحاظ عرف حقوقى» نفس استقصاى وظايف و اختيارات» افاده حصر مى كند و ولى فقيه فراتر از اين 
محدوده اختياراتى ندارد. اين عده با استناد به اصل يكصد و هفتاد و هفتم قانون اساسى كه در آنء راه بازنكرى قانون اساسى ييش 
بينى شده است معتقدند قانون اساسى ميثاق ميان مردم و حكومت است و معنا ندارد كه ولى فقيه اختيار نقض آن را داشته و جز از 
طريق بازنكرى بتواند مبطل عقدى باشد كه ميان جامعه و دولت بسته شده است.زيرا در صورتى كه ولى فقيه خارج از قانون اساسى 
از اختيارات ديكّر هم برخوردار باشد و فوق قانون اساسى محسوب شود اساسا وجود اصل يكصد و دهم قانون اساسى امر زايدى 
است.سهل است كه حتى به انحلالل مقوله ولا-يت فقيه مى انجامد. )١(‏ در نقطه مقابل» طرفداران ديدكاه مشروعيت الهى بر اين 
باورند كه جون در عصر غيبت ولى فقيه جانشين امام عصر (عج) محسوب مى شود لذا همه اختيارات حكومتى كه رسول اكرم 
(ص) و ائمه اطهار (ع) از آن برخوردار بوده و هم اكنون امام زمان (عج) نيزاز آن برخوردارندء فقيه واجد شرايط نيز صاحب آن 
اختيارات است و اككر نمى توان محدوده اختيارات ولى عصر (عج) را مقيد به يازده بند اصل يكصد و دهم قانون اساسى دانست 
قطعا نبايد اختيارات و وظايف مقام ولايت امر در عصر غيبت را نيز محدود به اصل مذكور دانست.اين عده با استناد به اصل ينجاه و 
هفتم قانون اساسى كه در آن صراحتا وازه «مطلقه » به كار برده شده و قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران را زير نظر ولايت 
مطلقه امر و امامت امت مى داند معتقدند هركز اختيارات ولى فقيه مقيد به قانون اساسى نيست بلكه ايشان مى توانند با در نظر 
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كرفتن مصلحت جامعه و مردم هركونه كه صلاح ديدند عمل نمايند ولو آنكه به نقض ظاهرى قانون اساسى هم منجر شود.زيرا اكر 
ولى فقيه بر اساس اصول قانون اساسى داراى اختيارات «مطلق » است ديكر نبايد هيج قيدى ولو خود قانون اساسى آن را «مقيدا 
نمايد. (؟) حال براى اينكه ديدكاه مشروعيت دوكانه ولايت فقيه و نظريه مختار در يزوهش حاضر را در زمينه اختيارات ولى فقيه 
تبيين نماييم بهتر است به ينج نكته مهم توجه شود. اولا: مفهوم برخوردارى مقام ولايت امر از اختيارات «مطلق ١‏ هركز به مفهوم آن 
نيست كه هيج قيدى نمى تواند جنين اختياراتى را «مقيد) نمايد و مقام رهبرى هر كونه كه خواست مى تواند عمل نمايد. علاوه بر 
قيد رعايت موازين» اصولء اهداف و ارزشهاى اسلام (كه بر اساس اصل جهارم قانون اساسى بر اطلاق يا عموم همه اصول قانون 
اساسى و قوانين و مقررات ديكر نظام جمهورى اسلامى حاكم است) قيود ديكرى هم در خود قانون اساسى وجود دارد كه 
اختيارات مقام رهبرى را «مقيد) مى سازد. به عنوان مثال در اينجا سه نمونه را ياد آور مى شويم.در ذيل اصل يكصد و هفتاد و هفتم 
قانون اساسى آمده است: «محتواى اصول مربوط به اسلامى بودن نظام و ابتناى كليه قوانين و مقررات بر اساس موازين اسلامى و يايه 
هاى ايمانى و اهداف جمهورى اسلامى ايران و جمهورى بودن حكومت و ولايت امر و امامت امت و نيز اداره امور كشور با اتكا به 
آراى عمومى و دين و مذهب رسمى ايران تغيير نايذير است.» بنابر اين مقام رهبرى در عين حالى كه داراى ولايت مطلقه است اما 
هركز نمى تواند جمهورى بودن حكومت را تعطيل كرده و يا اداره امور كشور با اتكا به آراى عمومى را تغيير دهد. در اصل نهم 
قانون اساسى نيز كفته شده است: «هيج فرد يا كروه يا مقامى حق ندارد به نام استفاده از آزادى به استقلال سياسىء فرهنكى» 
اقتصادىء نظامى و تماميت ارضى ايران كمترين خدشه اى وارد كند و هيج مقامى حق ندارد به نام حفظ استقلال و تماميت ارضى 
كشورء آزاديهاى مشروع را هر جند با وضع قوانين و مقررات سلب كند.) آيا مى توان تصور كرد كه مقام رهبرى بتواند با توجه به 
اختيارات مطلق خويشء. بخشهايى از كشور جمهورى اسلامى ايران را تحت حاكميت كشور ديكر در آورده و استقلال و تماميت 
ارضى ايران را نقض نمايد؟ و يا آزاديهاى مشروع رااز مردم سلب كند؟ بر اساس همان اصل ينجاه و هفتم» اصل تفكيكك قوا به 
طور نسبى يذيرفته شده و در قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران (مقننه» مجريه و قضابيه) از يكديكر مستقل شناخته شده اند.آيا 
مقام رهبرى كه داراى ولا.يت مطلقه هستند مى توانند به جاى تفكيكك قواء به ادغام سه قوه در يكديككر حكم كنند؟ بنابر اين فى 
الجمله بايد يذيرفت با اينكه قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران مقام رهبرى را داراى ولايت مطلقه مى داند اما در عين حال در 
هميق قانون مى توان برح قبدها وابرايق 1ن تصور كرد مكر ابنكه كسى قانون اساسى جمهووئ اسلامى راغير شرع وانسته و أن 
را ملاكك نداند.در اين صورت علاوه بر اينكه داراى اعتقادى است بر خلاف نظر امام خمينى (ره) (كه بارها اسلامى بودن قانون 
اساسى را تاييد نموده و هيج خلاف شرعى را در آن باور نداشتند) معتقد به اين نكته هم است كه بدون قانون اساسى» كشور بايد 
اداره شود يعنى در حقيقت نوعى اداره غير عقلا-نى و بى ثبات كشور.شكى نيست كه جنين اعتقادى نه تنها طرفدارى و دفاع از 
ولايت مطلقه فقيه نيست بلكه به مفهوم تضعيف و انحلال نظام ولايت فقيه محسوب مى شود. ثانيا: امام خمينى (ره) كه خود واضع 
جنين اصطلاح و صاحب اصلى نظريه ولايت مطلقه فقيه بودند در سخت ترين شرايط بايبندى و التزام خويش را به قانون اساسى 
نشان مى دادند و حتى در زير موشكك بارانهاى دشمنء دستور بريايى همه انتخابات را در موعد مقرر صادر مى فرمودند و اكر هم 
در شرايط اضطرارى براى حل اختلاف بين مجلس و شوراى نككهبان» مجمع تشخيص مصلحت نظام را تشكيل دادند؛ بلا فاصله يس 
از جنكك, به شوراى بازنكرى قانون اساسى دستور دادند جايكاه قانونى اين مجمع را با شرح وظايف مشخص در قانون اساسى 
مشخص نمايند.ايشان حتى در ياسخ به استفسار جمعى از نمايند كان مجلس طى نامه اى اعلام نمودند: «مطلبى كه نوشته ايد كاملا 
درست است.ان شاء الله تصميم دارم در تمام زمينه ها وضع به صورتى درآيد كه همه طبق قانون اساسى حركت كنيم. آنجه در اين 
سالها انجام كرفته در ارتباط با جنكك بوده است.مصلحت نظام و اسلام اقتضا مى كرد تا كره هاى كور قانونى سريعا به نفع مردم و 


اسلام بازكردد.از تذكرات همه شما سياسكزارم و به همه شما دعا مى كنم » (") ثالثا: بى ترديد امام خمينى (ره) در زمانى بر نظريه 
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ولايت مطلقه فقيه تاكيد نمودندكه عده اى مى خواستند اختيارات حكومت اسلامى را در دايره احكام فرعى فقهى محصور كنند.به 
عبارت ديكر ايشان در مقام احتجاج با طرفداران نظريه ولايت مقيده فقيه» نظريه ولايت مطلقه فقيه را ارائه دادند.در عين حال ايشان 
در تمام كلمات و تعابيرى كه در اين زمينه از خود به ياد كار كذاشته اند همواره از مطلقه بودن اختيارات «حكومت » سخن مى 
كويند.يعنى اين اختيارات مربوط به جايككاه و نهاد مقام ولايت فقيه ويا همان حكومت اسلامى است. ايشان در ياسخ به آيت الله 
خامنه اى» «حكومت » را به معناى ولايت مطلقه اى مى دانند كه از جانب خدا به نبى اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - واكذار 
شده واهم احكام الهى است و بر جميع احكام فرعيه الهيه تقدم دارد.امام خمينى (ره) در همين ياسخ مى فرمايند: «اكر اختيارات 
حكومت در جهارجوب احكام فرعيه الهيه است بايد غرض حكومت الهيه و ولايت مطلقه مفوضه به نبى اسلام - صلى الله عليه و آله 
و سلم - يكك يديده بى معنى و محتوا باشد.اشاره مى كنم به ييامدهاى آنكه هيج كس نمى تواند ملتزم به آنها باشد» مثلا خيابان 
كشيها كه مستلزم تصرف در منزلى است يا حريم آن است در جهارجوب احكام فرعيه نيستء نظام وظيفه و اعزام الزامى به جبهه ها 
و...جلوكيرى از كرانفروشىء قيمت كذارى و جلوكيرى از يخش مواد مخدر و منع اعتياد به هر نحو غير از مشروبات الكلى» حمل 
اسلحه به هر نوع كه باشد و صدها امثال آنكه از اختيارات دولت است...بايد عرض كنم حكومت كه شعبه اى از ولا-يت مطلقه 
رسول الله - صلى الله عليه و آله و سلم - است يكى از احكام اوليه اسلام است.و مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج 
است » . (©) ايشان در ادامه» اختيارات مطلقه را اختيارات حكومت اسلامى دانسته و مى فرمايند: «آنجه كفته شده است كه شايع 
است مزارعه و مضاربه و امثال آن با اين اختيارات از بين خواهد رفت صريحا عرض مى كنم كه فرضا جنين باشدء اين از اختيارات 
حكومت اسلامى است » . (2) رابعا: اكر يذيرفتيم كه «اختيارات مطلقه » . اختيارات فردى و شخصى نيست بلكه مربوط به اصل 
حكومت اسلامى استء ديكر نبايد در اين نكته شكك كنيم كه جنين اختياراتى از مجارى طبيعى و از طريق تمامى اركان حكومت 
اعمال مى كردد (6).و نه تنها اين ويزكى اختصاصى به حكومت اسلامى ندارد بلكه جزو لوازم حاكميت بوده و مقتضاى هر نوع 
كشوردارى است.به عبارت ديكر حتى در نظامهاى غير دينى نيز بدون جنين اختياراتى حاكميت نمى تواند مصالح عاليه و منافع 
كلان ملى را حفظ نمايد. خامسا: همانكونه كه قبلا در بررسى اصول قانون اساسى بيان شد بند هشتم اصل يكصد و دهم يكى از 
اختيارات مقام رهبرى را «حل معضلات نظام كه از طرق عادى قابل حل نيست,ء از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام » مى 
داند.تصريح به جنين نكته اى بيانكر اين امر است كه مقام ولا-يت فقيه با اينكه داراى وظايف و اختيارات معينى است اما در عين 
حال در شرايط اضطرارى و به هنكام ضرورت براى تامين مصالح عاليه نظام مى تواند از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام كره 
هاى كور را باز نمايد و نظام اسلامى را از بن بست خارج نمايد.بى شكك در جنين وضعيتى ممكن است حل برخى معضلات به 
نقض ياره اى از اصول قانون اساسى نيز منجر شود كه اجتناب نايذير است. حال با عنايت به مجموع نكات بيش كفته شده مى توان 
ديد كاه نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه را در زمينه محدوده اختيارات ولى فقيه» جمع بين دو ديد كاه طرفداران ولايت انتصابى و 
ولا-يت انتخابى فقيه دانست.زيرا در زمانى كه فقيه حاكم بتواند به خاطر تامين مصلحتء حتى برخى احكام شرعى را موقتا تعطيل 
نمايد قطعا در شرايط اضطرارى و به هنكام ضرورت مى تواند ياره اى از اصول قانون اساسى را به ناجار نقض و يا موقتا تعطيل 
نمايد اما در عين حال جنين اقدامى اولا در شرايط اضطرارى و در وضعيتى صورت مى كيرد كه نظام با بن بست و معضل جدى 
مواجه است راه حلى از طرق عادى براى آن موجود نيست.ثانيا منطبق با يكك مصلحت ويا مصالح بالاترى است كه بر مصلحت 
نقض قانون اساسى مقدم است.ثالثا جنين حقى» حق فردى و شخصى نبوده بلكه از اختيارات حكومت اسلامى مى باشد. بنابر اين از 
شائبه هركونه خود كامككى و ديكتاتورى و استبداد به دور است. نايب رئيس شوراى بازنكرى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران 
به هنكام تصويب اختيارات مقام رهبرى نيز بر همين نكته يعنى اعمال ولايت مطلقه به هنكام ضرورت و اضطرار تاكيد نموده و مى 
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براى نظام ييش آمده...نظام به بن بست رسيده در اين بن بست رهبر دخالت مى كند و رهبر هم بيش از اين نمى خواهد) 07 بى 
نوشت ها: -١‏ نشريه عصر ماء شماره 27» سال سوم, ” بهمن 118 ص 8. 7- روزنامه كيهان» ؟ ديماه 171/0 ص 7. - امام 
خمينى» صحيفه نورء ج 01١‏ ص /1ه. 5- همان منبع بيشين» ج .7١‏ ص .11١‏ ه- همان منبع ييشين. *- نكته قابل توجه در اصل ينجاه 
و هفتم قانون اساسى اين است كه اولا وازه «مطلقه ) براى ولا-يت امر بيان شده و نه براى ولى فقيه وقواى حاكم در جمهورى 
اسلامى ايران را زير نظر ولا-يت مطلقه امر و امامت امت مى داند.ثانيا كفته شده است بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى 
كردند. /ا- رجوع شود به: هاشمى رفسنجانى» صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج 
سوم ص 1587. منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيه » كواكبيان» مصطفى؛ 


مقبوليت ولايت فقيه و مردم 


مقبوليت ولا-يت فقيه و مردم مقبوليت عمومى در دوران ولا-يت ائمه معصومين - عليهم السلام - شرط به فعليت درا مدن و تحقق 
خارجى و عينى مشروعيت ولا-يت آنان مى باشد و به دليل عصمت,ء آن امامان معصوم (ع) داراى مشروعيت الهى در هر دو جنبه 
«حقانيت » و «قانونيت » بوده و راى مردم در ثبوت جنين مشروعيتى تاثيرى ندارد. نقش مردم و مقبوليت عامه در عصر غيبت» براى 
طرفداران نظريه مشروعيت الهى ولايت فقيه كه ولى فقيه را بلا واسطه منصوب از جانب شارع مى دانند» بدون كم و كاست همانند 
همان نقشى است كه در دوران امامت و ولايت ائمه اطهار (ع) ايفا مى شود.و جون مشروعيت حكومت تنها با نصب الهى تامين مى 
شود مردم فقط «وظيفه » و «تكليف » يذيرش ولايت و حكومت فقيه واجد شرايط را بر عهده دارند. )١(‏ در نقطه مقابل» طرفداران 
نظريه مشروعيت مردمى ولايت فقيه كه منكر هركونه نصب الهى براى فقيه عادل هستند معتقدند در عصر غيبت» هر جند مردم نمى 
توانند به غير واجدين شرايط مراجعه كنند اما براى اعمال حاكميت فقيه واجد شرايط و يا همان جنبه مقبوليت هم جون هيجكونه 
نصب الهى در كار نيست لذا هيج اجبار و تكليفى هم در كار نيست بلكه مقبوليت ولايت فقيه صرفا حق مردم است. اما در نظريه 
ولا-يت الهى - مردمى فقيه به دليل آنكه در مشروعيت قانونى ولايت فقيه منشا دوكانه اى تصور مى شود لذا «مقبوليت عامه ) . هم 
«حق » مردم است و هم «تكليف » آنان. «حق » مردم است زيرا مادامى كه مردم نسبت به اعمال حكومت يكك فقيه واجد شرايط 
رضايت نداشعه باشتد و بر اطاغت وى كردن ننهقة؛ اويه دليل آنكه فاقد مشروغيت مردمئ است تمن توائد ذر ابن منضت. قراو 
كيرة. از سوق ديكرة «تكليف » مردم است زيرا در صورتى كه مردم نسبت به ولايت فقيه واجد شرايط رضايت داشته باشند و او را 
براى اين مقام تعيين كرده باشند» جنين فقيهى علاوه بر «مشروعيت مردمى » داراى «مشروعيت الهى » هم هست در نتيجه اطاعت از 
او نوعى «وظيفه » و «تكليف » محسوب مى شود. البته ممكن است كفته شود كه در لابه لاى كلمات طرفداران ولايت انتخابى فقيه 
علاسوه بر ١حق‏ »» از «تكليف » مردم هم سخن به ميان آمده است.اما بايد دانست كه بر اساس مفاد نظريه آنان» جز رجوع به افراد 
واجد شرايط در عصر غيبت براى انتخاب حاكم مورد نظر خويش» تكليف شرعى ديكرى متوجه مردم نيست.به عبارت ديكر مردم 
حق انتخاب غير واجد شرايط را نداشته و مكلفند كه حتما واجد شرايط را انتخاب كنند.لذا بحث تكليف در جنبه «حقانيت » ولايت 
فقيه است و نه در جنبه «قانونيت » ويا «مقبوليت » آن.كما اينكه ممكن است كفته شود در لا-به لالى كلمات طرفداران ولاءيت 
انتصابى فقيه علاوه بر «تكليف » از «حق » و «حقوق » مردم نيز سخن رانده شده مى شود اما نبايد فراموش كرد اين «حق » به اصل 
مشروعيت و يا مقبوليت حاكم بر نمى كردد بلكه منظور يكك سلسله حقوق عمومى است كه يس از بيعت مردم لازمست كه حاكم 
اسلامى تمامى همت خويش را جهت حفظ آنها به كار كيرد. (؟) بى شكك بايد كفت كه بحث مقبوليت عمومى ولا-يت فقيه از 
جايكاه بسيار مهمى در فهم دقيقتر دو نظريه ولايت انتصابى و ولايت انتخابى فقيه و تفاوت آنها با نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه 


برخوردار است. و اساسا مى توان مدعى شد كه ريشه اصلى و مبناى مهم اكثر استنتاجها و مواردى كه به عنوان زمينه هاى اختالاف 
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بين نظريات سه كانه مشروعيت ولايت فقيه مطرح مى شوندء بايد در نحوه نككرش و نوع ياسخى جستجو كرد كه در جواب يرسش 
بيش كفته ارائه مى شود» يعنى آيا يذيرش مردم و مقبوليت نسبت به اعمال حكومت فقيه واجد شرايط «حق » مردم است يا «تكليف 
' آنان وياهر دو؟ در اينجا اجمالا به برخى از اين موارد اختلاف (كه از آن مبناى مهم و ريشه اصلى نشات مى كيرد) اشاره مى 
كنيم. مساله بيعت قبلا در زمينه مساله بيعت كه يكى از دلايل طرفداران نظريه ولايت انتخابى فقيه بود سخن كفتيم (7) و توضيح 
داديم كه مساله بيعت كه در ديد كاه مشروعيت الهى» جنبه اخبارى و انجام تكليف دارد و در ديدكاه مشروعيت مردمىء از جنبه 
انشايى و ايجاد حق برخوردار است.اما در ديدكاه مشروعيت دوكانه؛ اولا: بيعت در اصل مشروعيت حكومت نقشى ندارد بلكه 
مسبوق به امامتى است كه قبلا يا با انتصاب الهى و يا با انتتخاب مردمى مستقر شده است.لذا آن را بايد صرفا در مقبوليت عمومى 
حاكم ودر جهت كارا مدترنمودن هر جه بيشتر حكومت مؤثر دانست. ثانيا: بيعت در دوران حضرت رسول اكرم (ص) و ائمه 
معصومين (ع) فقط جنبه انجام تكليف شرعى و انشاى تعهد و التزام دارد اكر مردم با امام معصوم (ع) بيعت كردند, هركز حق 
ندارند از آن سرييجى نمايند.به همين خاطر مولاى متقيان حضرت على (ع) در موارد متعددى علاوه بر آنكه جهت تقويت و 
استوارى يايه هاى حكومت بر مساله بيعت مردم تاكيد فرموده؛» بيعت شكنان را هم مورد شماتت قرار مى دهد (؟).جرا كه بيعت 
خود يكك مبدا التزام و تعهد محسوب شده و تخلف از آن جايز نيست. ثالثا: بيعت در عصر غيبت» هم «حق ) مردم است و هم 
«تكليف » آنان.به عبارت ديكر. حاكم اسلامى حتما بايد از مقبوليت عامه و يا همان مشروعيت ثانويه (علاوه بر آن مشروعيت اوليه) 
برخوردار باشد نا بتواند بر مسند حكومت تكيه زند.و لذا اككراز جنين مقبوليتى برخوردار نباشد» حق هيجكونه اعمال ولايت و 
حكومت نخواهد داشت.زيرا كه نظر مردم بخشى از مشروعيت قانونى ولايت حاكم را در عصر غيبت تشكيل مى دهد. از سوى 
ديكر» بيعت در عصر غيبت با فقيهى كه داراى مشروعيت قانونى است تكليف هم محسوب مى شود.زيرا فقيه مورد رضايت مردم 
داراى مشروعيت الهى استء يس بر مردم لازم است كه با بيعت خويش زمينه اعمال ولايت و حكومت جنين فقيهى را فراهم سازند. 
با آنكه امامان معصوم (ع) داراى ولايت انتصابى از جانب خداوند سبحان بودند و در نتيجه از حق اعمال ولايت بر مردم برخوردار 
بودند اما سيره آن بزركواران نشان مى دهد كه ائمه معصومين (ع) نيز هركز بدون رضايت و مقبوليت عامه» حكومت نمى كردند. 
هنككامى كه مهاجر و انصار با حضرت على (ع) بيعت كردندء امير مؤمنان بر بالاى منبر قرار كرفت و فرمود: «ايها الناس عن ملا و 
اذن ان هذا امركم ليس لاحد فيه حق الا من امرتم » (0) (اى مردم انبوه و هوشمندء امر حكومت مربوط به شما است.هيجكس حق 
ندارد آن را به خود اختصاص دهدء مكر آن كسى كه شما او را امير و حاكم نماييد.) مولاى متقيان على (ع) نامه اى نوشته بود و 
فرمانداران خود را موظف فرموده بودند كه در هر جمعه آن را براى مردم بخوانند.در آن نامه آمده است: «و قد كان رسول الله عهد 
الى عهدا فقال يا بن ابى طالب» لكك ولاء امتى فان ولوكك فى عافية و اجمعوا عليكك بالرضا فقم فى امرهم و ان اختلفوا عليكك فدعهم 
و ما هم فيه فان الله سيجعل لكك مخرجا (2) (ييامبر خدا با من ييمانى بست و فرمود: اى يسر ابوطالب» بيشوايى و رهبرى امت من از 
آن توست.اكر مردم بدون نزاع ولايت تو را يذيرفتند در امر حكومت آنان قيام كن و اكر درباره تو اختلاف كردندء آنان را به حال 
خود واككذار» خدا هم براى تو راه نجاتى قرار مى دهد.) بنابر اين» آن دسته از طرفداران ولايت انتصابى فقيه كه معتقدند جون ولى 
فقيه از جانب خدا منصوب شده؛ داراى حق اعمال ولايت خويش است و بايد حكومت كند و لو آنكه مردم با او بيعت نكرده باشند 
واز مقبوليت عمومى هم برخوردار نباشد بايد بيذيرند كه بر خلاف سيره ائمه اطهار (ع) و مطابق با عقيده برخى از ييروان مكتب 
خلافت و طرفداران نظريه «تغلب » نظر داده اند.هر جند كه ما در مباحث كذشته. آخرين يبش فرض از يبيش فرضهاى مشتركك بين 
نظريه هاى مشروعيت ولايت فقيه را لزوم برخوردارى حاكم از مقبوليت مردمى دانسته و كفتيم كه هيجيك از سه نظريه مورد بحث» 
منكر ضرورت اصل مقبوليت جهت تحقق عينى و عملى ولا-يت فقيه واجد شرايط نيست. نظارت يذيرى ولايت فقيه يس از آنكه 


مقام رهبرى به جهت برخوردارى از مشروعيت قانونى جهت ولا-يت امر و امامت امت تعيين شد و داراى مقبوليت عامه نيز بود 
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مساله نظارت بر نحوه اعمال ولايت وى مطرح مى شود. آيا مردم (غير از محدوده «امر به معروف و نهى از منكرا و مساله «النصيحة 
لآئمة المسلمين » كه وظيقة اى اسث همكائى و عمومى) من تواثثد مسعقيما يا ال طريق خب ر كان منسكب خويش بن كار رهبرق نظارت 
كنند؟ بى شكك ياسخ به يرسش مذكور را بايد در همان مبناى اصلى اختلاف بين سه نظريه جستجو كرد.زيرا كسانى كه مقبوليت 
ولايت فقيه را صرفا «حق » مردم مى دانند مقام رهبرى را در مقابل خب ركان منتخب مردم مسئول دانسته و معتقدند آنان نه تنها از 
حق نظارت و سؤال بلكه حتى از حق استيضاح رهبر نيز برخوردارند. (0) در نقطه مقابل» طرفداران آن ديد كاهى كه هيجكونه حقى 
را براى مردم در مقبوليت ولايت فقيه به رسميت نمى شناسد معتقدند ولى فقيه جون منصوب الهى است لذا فقط در برابر خداوند 
مسئول است و هيج نهاد بشرى حق نظارت بر او ندارد.تعيين جنين حقى براى هر فرد و يا هر جمعى به منزله انكار ولايت الهى رهبر 
است و حتى خبركان هم حق نظارت ندارند.البته جهت مقدمه كشف مى توانند كسب اطلاءع كنند. (8) اما بر اساس ديدكاه 
مشروعيت دو كانه ولا-يت فقيه و منطبق با روح كلى حاكم بر اصول قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران و با توجه به مواد آيين 
نامه داخلى مجلس خب ركان مى توان كفت: از آنجايى كه بخشى از مشروعيت قانونى ولايت فقيه با راى» رضايت و نظر مردم تامين 
مى شود طبعا مردم حق دارند از طريق خب ركان منتخب خويش بر كار رهبرى نظارت كنند.جنين نظارتى تنها جنبه استطلاعى ندارد 
بلكه نوعى نظارت استصوابى است كه براى حفظ قداست جايككاه رهبرى و جهت باقى ماندن فقيه عادل بر همان صفات قبلى و 
جلو كيرى از انحراف احتمالى وى ضرورت دارد. در عين حال نبايد شان مقام رهبرى را (كه علاسوه بر مشروعيت مردمى داراى 
مشروعيت الهى نيز مى باشد) آنقدر تنزل دهيم كه مثلا- معتقد به حق استيضاح براى خبركان باشيم.زيرا آنجه مهم است نظارت 
خب ركان به منظور تضمين سلامت منصب ولايت و مصون ماندن رهبرى از انحراف از حق است. مشروع بودن حق نظارت مردم بر 
ولايت فقيه را مى توان از كلام امير مؤمنان حضرت على (ع) هنكام معرفى ابن عباس به مردم بصره استنتاج نمود.آن حضرت فرمود: 
به او كوش دهيد و فرمانش بريد تا آنجا كه او از خدا و رسول اطاعت مى كند.يس اككر در ميان شما حادثه اى «بدعتى » ايجاد كرد 
يا ازحق منحرف شد مرا خبر كنيد كه من او رااز فرمانروايى بر شما عزل مى كنم » . (9) در جاى ديكر آن امام معصوم (ع) مى 
فرمايد: «يس از كفتن حقء يا راى زدن در عدالت باز مايستيد, كه من نه برتر از آنم كه خطا كنم و نه در كار خويش از خطا 
ايمنم» مكر كه خدا مرا در كار نفس كفايت كند كه از من بر آن تواناتر است »2 . )13١(‏ توقيت ولا-يت و عزل رهبر يكى ديكراز 
تبعات و ييامدهاى منتح از آن مبناى اصلى اختلا.ف بيش كفته» مساله توقيت ولايت و امكان عزل رهبر است.زيرا كسانى كه در 
مقبوليت ولايت فقيه» مردم را داراى «حق » مى دانند بديهى است كه معتقد باشند مردم مى توانند مدت زمامدارى رهبر را به زمان 
مشخصى (مثلا ده سال) محدود نمايند.كما اينكه مردم و يا خب ركان منتخب آنان در هر زمانى كه اراده كردند حق دارند كه رهبر را 
عزل نمايند. در نقطه مقابل» طرفداران ولايت انتصابى فقيه جون ولى فقيه را منصوب خدا مى دانند معتقدند كار خب ركان منتتخب 
مردم «اخبار» است و نه «انشا» .خب ركان فقط مصداق منصوب و معزول الهى را كشف مى كنند.بنابر اين خب ركان حق نصب و عزل 
رهبر را ندارند بلكه فقيه عادل توسط خداوند نصب مى شود و با فقدان شرايط از سوى خداوند يا به تعبير ديككر خود به خود عزل 
مى شود. )١١(‏ به همان دليلى كه خبركان حق عزل رهبر را ندارند» اين حق را هم ندارند كه براى رهبرى مدت معلوم كنند.و جون 
فقيه عادل از سوى شارع مقدس نصب شده است مادامى كه صلاحيت رهبرى دارد او ولى امر مسلمين است و زمانى هم كه 
صلاحيت را از دست داد منعزل مى شود لذا هركونه توقيت خلاف شرع است. (؟1) اما در نظريه ولايت الهى - مردمى فقيه جون 
يكى از يايه هاى مشروعيت ولا-يت فقيه» راى و نظر مردم هست بنابر اين مردم از طريق خب ركان منتخب خويش مى توانند در 
صورت فقدان شرايطء در بركنارى رهبر نقش داشته باشند. كما اينكه مى توانند يعت خويش را محدود به زمان مشخص نمايند. 
(مثلا به مدت ده سال كه در شوراى بازنكرى قانون اساسى ييشنهاد شده بود) با اين حال همانكونه كه در مباحث قبلى و در بررسى 


اصل يكصد و يازدهم قانون اساسى توضيح داديم خب ركان فقط در صورت ناتوانى رهبر از انجام وظايف قانونى و فاقد شدن شرايط 
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رهبرى مى توانند اقدام كنند و در غير اين صورت خبركان راسا نمى توانند مقام رهبرى را بركنار كنند.زيرا نصب الهى يكى ديكر 
از يايه هاى مشروعيت مقام ولايت امر و امامت امت است و بدون از دست رفتن شرايط» خب ركان حق اقدام ندارند.به همين دليل» در 
مورد توقيت ولا-يت نيز قبل از يايان مدت تعبين شده؛ خب ركان حق ندارند (بدون از دست رفتن شرايط و مثلا بدليل اينكه فقيه 
ديكرى بيدا شده كه از شرايط بالا-ترى برخوردار است) موجبات عزل رهبرى را فراهم سازند.همانكونه كه بر اساس اصول قانون 
اساسى نه مردم و نه هيج مقامى نمى توانند حتى نمايند كان مجلس شوراى اسلامى را (كه شان آنان خيلى نازلتر از شان رهبرى 
است) قبل از يايان جهار سال بركنار كنند. جامعه مدنى» احزاب و تشكلهاى مردمى جامعه مدنى را تركيبى از نهادهاى داوطلبانه از 
قبيل صنفء اتحاديه مطبوعات مستقلء باشككاه. انجمن.» سازمانهاى غير حكومتى» سنديكاها و احزاب مى دانند كه همجون حايلى 
ميان مردم و دولت قرار مى كيرد و در حقيقت تجلى اراده آزاد شهروندان و زمينه ساز تحقق آرمانها و خواستهاى آنان از حكومت 
كنند كان مى باشد.جامعه مدنى همانند اهرمى است در دست مردم كه موجب كار آمدى هرجه بيشتر دولت شده و مقبوليت عمومى 
آن را افزايش مى دهد. بى شكك ديد كاهى كه مشروعيت قانونى ولايت فقيه را صرفا از جانب خداوند مى داند و مقبوليت عامه را 
فقط وظيفه و تكليف مردم تلقى مى كند معتقد است هيجيك از نهادهاى جامعه مدنى مشروعيت ندارند مكر آنكه از سوى مقام 
ولايت امر و امامت امت تاييد شوند.اين كروه به جاى اصطلاح جامعه مدنى اصطلاح جامعه ولايى را به كار برده و معمولا اين دو 
رادر مقابل يكديكر قرار مى دهد. در نقطه مقابل» طرفداران ديدكاه مشروعيت مردمى ولايت فقيه معتقدند كه مردم حق دارند 
مستقل از حكومت و مقام ولايت دست به تشكيل جامعه مدنى بزنند و با ارائه بيشنهادات و تقاضاهاى مردم در نقش يرسشكر در 
صحنه سياسى حضور داشته باشند و دولت (و حتى مقام رهبرى) را وادار به ياسخكويى نمايند.البته جامعه مدنى در حكومت 
اسلامى مقيد و ملزم به رعايت مقررات و اهداف اسلامى است. اما در ديد كاه مشروعيت دوكانه ولايت فقيه» جامعه مدنى منطبق با 
موازين حكومت دينى بوده و نه تنها هيجكونه تقابلى با جامعه ولايى ندارد بلكه مردم حق دارند جامعه مدنى داشته باشند و آن را 
موجب افزايش اقتدار و مقبوليت عمومى دولت و رهبرى كردانند. البته جون مقام رهبرى داراى ولايت الهى - مردمى و مشروعيت 
دوكانه است حق دارد در صورتى كه وجود هر يكك از اجزاى جامعه مدنى را به مصلحت امت و نظام اسلامى نديد آن را منحل 
نمايد. اما اين سخنء هركز به مفهوم آن نيست كه يكايكك اجزاى جامعه مدنى و تمامى احزاب» جمعيتها و مطبوعات لزوما بايد 
وابسته به رهبرى بوده واز جانب مقام ولايت امر تاييد شده باشندء, و مادامى كه جنين تاييدى در كار نباشد, نتوانند به طور مستقل 
تشكيل شوند.آنجه در اين ميان مهم استء اين است كه بايد همه نهادهاى جامعه مدنى ولا-يت فقيه را به عنوان فصل مشتركك 
فعاليتهاى خويش يذيرفته و به آن التزام عملى داشته باشند.مشروعيت جامعه مدنى و عدم تقابل آن با سيستم حكومت اسلامى را مى 
توان از لابه لآى روايات متعدد و سيره ائمه اطهار - عليهم السلام - و همجنين اصول قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران به خوبى 
استنباط نمود. مكر مى توان تصور كرد امروزه مردم بتوانند بدون جامعه مدنى» فريضه اى بسيار مهم امر به معروف و نهى از منكر را 
در مسائل اجتماعى عمل نمايند؟ فرضيه اى كه آيات و روايات متعددى بر ضرورت اقامه آن تاكيد ويزه اى داشته و اصل هشتم 
قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران آن را وظيفه اى همكانى و متقابل دولت نسبت به مردم و مردم نسبت به دولت مى داند. بى 
شكك اكر مردم در كذشته به شكل شفاهى و رودررو به وظيفه امر به معروف و نهى از منكر اقدام مى كردند امروزه براى آنكه 
اداى جنين وظيفه اى تاثير تعيين كننده داشته باشد حتما بايد از طريق مطبوعات مستقلء انجمنهاء احزاب» مجامع دينى» تشكلهاى 
حوزوى؛ جمعيتهاى دانشكاهى و...صورت كيرد. اكر امير مؤمنان حضرت على (ع) در نهج البلاغه در مورد حقوق متقابل دولت و 
مردم سخن مى كويد و در اصول كافى تحت عنوان «ما يجب من حق الامام على الرعيه و حق الرعيه على الامام عليه السلام ) 
روايات متعددى نقل شده و بر كردن والى اداى حقوق رعيت نهاده شده است (17) » حال مردم جككونه مى توانند بدون جامعه 


مدنى احقاق حقوق نموده و مطالبات خويش را استيفا نمايند؟ در مبحث حقوق متقابل دولت و مردم, امير مؤمنان على (ع) با آنكه 
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از عصمت برخوردار است و كوجكترين لغزش و اشتباه از ايشان قابل تصور نيستء اما يكى از حقوق امام بر امت را «نصيحت » 
دانسته و مى فرمايد: «و اما حقى عليكم بالبيعه و النصيحة فى المشهد و المغيب و الاجابة حين ادعوكم و الاطاعة حين آمركم ' . 
(15) به همين خاطر باب «النصيحة لائمة المسلمين » از جمله مسائلى است كه در فرهنكك سياسى اسلام و روايات اسلامى مطرح 
شده واين نصيحت و خيرخواهى را بر همه امت اسلامى لازم مى داند. حال يرسش مهم اينجاست امروزه توده هاى ميليونى مردم 
جكونه و با جه ساز و كارى مى توانند به انجام وظيفه «النصيحة لائمة المسلمين » مبادرت ورزند؟ آيا اكر در صدر اسلام و در 
اجتماع كوجكك آن دوره شخصى همجون ابوذر در مقابل خليفه مسلمانان مى ايستاد و فرياد برمى آورد: «لقوامونك بسيوفنا» (اكر 
ازراه اسلام منحرف شوى تو را با شمشيرهايمان راست مى كنيم»» امروزه نيز يكايكك امت اسلامى به صورت انفرادى قادر به انجام 
جنين اقدامى هستند؟ اكر قادر نيستند آيا مى توان يذيرفت جنين وظيفه اى معطل بر روى زمين بماند؟ و اكر قرار نيست جنين 
واجبى تعطيل شود يس بايد يذيرفت كه مردم حق دارند به عنوان مقدمه واجب. نهادهاى لازم براى اين كار را ايجاد نمايند. ناكفته 
ييداست نه تنها هيجيكك از اقدامات نهادهاى جامعه مدنى نبايد به تضعيف حكومت اسلامى منجر شود بلكه جون در معناى لغوى 
نصيحتء اخلااءص و صداقت و خير خواهى نهفته است )١18(‏ » لذا همه اجزاى جامعه مدنى بايد در راستاى حفظ و تقويت اصل 
نظام و كار آمدتر نمودن هر جه بيشتر حكومتء وافزايش اقتدار جايكاه ولايت و موقعيت نهاد رهبرى (به عنوان هدايت كننده 
اصلى جامعه اسلامى) فعاليتهاى خويش را تنظيم نمايند. تاثير راى و نظر مردم يكى ديككر از مواردى كه سه نظريه بيش كفته (با 
توجه به مبناى اصلى اختلا-.ف) ديد كاههاى متفاوتى در مورد آن ابراز مى دارند» مساله نقش راى مردم و ميزان تاثير نظر آنان در 
روند تصميم كيريها و جِكُونكى اجراى تصميمات است.بديهى است منظور از راى مردم در اين بحثء بيشتر ناظر به جنبه افزايش 
كار مدىء اقتدار و مقبوليت عامه حكومت بوده و غير از مبحث تاثير اراده مردم و نقش آراى آنان در اصل مشروعيت نظام ولايت 
فقيه است. طرفداران نظريه ولايت انتصابى فقيه معتقدند جون ولى فقيه منصوب خداوند است و بايد اوامر و نواهى شرعى و الهى در 
تمامى زواياى جامعه حاكميت يابد لذا راى مردم در صورتى اعتبار شرعى دارد كه مورد تنفيذ مقام ولايت امر و امامت امت قرار 
كيرد. به همين خاطر اكر همه مردم و يا اكثريت آنان نسبت به مساله اى» راى و نظر خاصى داشته باشند و مقام رهبرى نظر ديكرى 
داشته و اجراى نظر مردم را به مصلحت نظام و امت اسلامى نمى داند هركز در جنين حالتى نبايد به راى مردم اعتنا كرد.زيرا ولى 
فقيه اولا از تقواى لازم و عدالت كافى برخوردار است همواره مصلحت مردم را در نظر مى كيرد.و ثانيا در برابر خدا مسئوليت دارد 
ودر برابر خلق خدا و هيج نهاد بشرى مسئول نيست.البته با صلاحديد ولى فقيه» رجوع به مردم نه تنها ضررى ندارد بلكه اساسا براى 
تقويت حكومت و يشتيبانى از تصميمات متخذه و جلوكيرى از اتهام دشمنان نظام مبنى بر ديكتاتورى و...لازم و مفيد هم است. در 
نقطه مقابل» طرفداران ولايت انتخابى فقيه بر اين باورند كه راى مردم در محدوده ضوابط شرعى نه تنها تامين كننده مشروعيت اصل 
نظام است بلكه نظر مردم بايد محور تمامى تصميمات حكومت و مقام رهبرى قرار كيرد.در اين ديد كاه جون مردم از جانب 
خداوند اختيار تعيين سرنوشت خويش را دارند لذا رجوع به راى مردم صرفا براى خلع سلاح دشمنان نيست بلكه اصل نظر و راى 
مردم در محدوده موازين شرعى در همه جا موضوعيت دارد. اما در ديد كاه مشروعيت دوكانه» راى مردم هم محور تصميمات است 
وهم يشتوانه آن.به عبارت ديككرء جون مردم در مقبوليت نظام داراى «حق » هستند بايد در مصالح و منافع مربوط به خودشان سهيم 
باشند.و علاوه بر آن» رعايت خواست مردم خود يك مصلحت بسيار ارزشمندى است كه غير از جنبه حقوقى آنء باعث تقويت 
ييوند قلبى ميان مردم و حكومت خواهد شد.لذا عايت خواسته اكثريت مردم اصل بسيار مهم است ولو آنكه اقليت هم آن را نيسندد. 
رعايت رضايت عامه و ترجيح آن بر رضايت خاصه در روايات مورد تاكيد قرار كرفته است. مولاى متقيان حضرت على (ع) در نامه 
معروفشان به مالكك اشتر نيز رضايت عامه و اكثريت مردم را بر رضايت خاصه و اقليت ترجيح داده و مى فرمايند: «وليكن احب 
الا-مور اليكك اوسطها فى الحق» و اعمها فى العدلء و اجمعها لرضى الرعيه» فان سخط العامه يجحف برضى الخاصه. و ان سخط 
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الخاصه يغتفر مع رضى العامه » (18) با اين حال؛ در باب رعايت نظر مردم بايد به سه نكته اساسى توجه كرد. اولا: در مواردى كه 
راى مردم به صورت آشكار مخالف ارزشهاى اسلامى و اصول مكتبى استء در اينجا حكومت اسلامى نمى تواند به عنوان احترام 
به خواست مردم موازين شرع را ناديده بككيرد.لذا در جنين مواردى راى مردم ملاكك نيست.و اين را هر سه نظريه قبول دارند. ثانيا: 
اكر تصور شودء بعضى خواسته هاى مردم بر خلاف ارزشهاى اسلامى نيستء اما با تشخيص مقام رهبرى و مسئولان نظام اسلامى 
اجراى آن خواسته ها به قيمت فدا كردن مصالح اساسى آن جامعه تمام خواهد شد, در اينجا بايد نقطه نظرهاى مسئولان با مردم در 
ميان كذارده شود و زيانهاى مربوط به تمنياتشان به آنان كوشزد شودء تا نظر اكثريت تغيير كند. زيرا مقام ولايت امر جون هدايت 
امت را بر عهده دارد نبايد اجازه دهد كه مردم در آنجه «هستند» باقى بمانند بلكه بايد آنان را به كونه اى راهنمايى نمايد تا به 
سمت آنجه «بايد باشند» حركت كنند. ثالثا: اكر به هر دليل نظر مردم تغيير نكرد جون تصميمات حكومت در صورتى كه بر خللاف 
خواست مردم باشد (هر جند ظاهرا مطابق مصالح آنان است) در مقام عمل و اجرا با دشواريهايى روبرو خواهد شدء و از آنجايى كه 
مفروض مساله اين است كه مردم با تعهد مكتبى نظر داده و در محدوده موازين شرعى به سرنوشت خويش مى انديشند لذا در جنين 
مواردى رعايت نظر مردم در مجموع بر نظر مسئولان نظام اولويت داشته و حفظو تقويت نظام را كه به تعبير حضرت امام خمينى 
(رة) از اوتجب واحبات ست به:دتبال خواهد داشت يسك فين و واستان حكبيت و يبديرش راق اكثريت از سوى مر لائ قبا 
حضرت على (ع) با آنكه ايشان آن را مسلما به مصلحت مردم نمى دانست شايد بهترين مؤيد نكته فوق الذكر است. بى نوشت ها: 
-١‏ آنجه در اين فصل مورد بحث قرار مى كيرد نتايج و تبعاتى است كه از مفاد اصل دو نظريه «مشروعيت الهى » و «مشروعيت 
مردمى » ولايت فقيه استنتاج مى شود كه ممكن است تمامى اين نتايجء عينا مورد قبول همه معتقدان به نظريات مذكور نباشد.زيرا: 
اولا: انسجام منطقى در مباحث تثوريكك دو نظريه وجود ندارد.بخصوص در مورد نظريه انتصاب الهى فقيه كه تشتت آراى در ميان 
طرفداران آن بيشتر از طرفداران نظريه انتخاب مردمى فقيه است.به عنوان مثال در مورد جكونكى تعيين رهبرى» يكى از راههايى كه 
از سوى يكى از طرفداران جدى نظريه انتصاب الهى فقيه ارائه شده اين است كه ولى فقيه زمان» فردى را براى بعد از زمان خودش 
منصوب مى نمايد! (رجوع شود به: آذرى قمى, احمدء رهبرى يرجمدار مبارزه با كفر و استكبار» ص ).٠٠١‏ كاملا واضح است كه 
جنين ديد كاهى را نمى توان به همه معتقدان به نظريه مشروعيت الهى ولا-يت فقيه نسبت داد. ثانيا: تمام تلاش رساله حاضر در 
تجميع نظريات مشروعيت ولايت فقيه استء لذا هر يكك از معتقدان به دو نظريه يبش كفته» در صورتى كه حتى بخشهايى از نظريه 
مختار در يزوهش كنونى را هم قبول داشته باشند و به تبعاتى كه بر اصل نظريه مورد علاقه آنان بار مى شود كردن ننهند هدف اين 
جستار تامين شده است. -١‏ براى مطالعه بيشتر رجوع شود به: آيت الله مهدوى كنى» محمد رضاء ولايت ائمه عليهم السلام و فقها و 
مشروعيت آنء بيام صادق (نشريه خبرى دانشكاه امام صادق عليه السلام)» شماره 4» ص 8. - رجوع شود به مبحث اول فصل سوم 
بخش دوم همين نوشتار. "- حضرت على (ع) در نامه خويش به معاويه مى فرمايد: «لانها بيعةٌ واحدة لا يثنى فيها النظر و لا يستانف 
فيها الخيار و الخارج منها طاعن و المروى فيها مداهن » (بيعت يكك بار بيش نيست تجديد نظر در آن راه ندارد و در آن اختيار فسخ 
نخواهد بود.آن كس كه از اين بيعت سربتابد طعنه زن و عيب جو خوانده مى شود و آنكه درباره قبول و رد آن انديشه كند منافق 
است.) رجوع شود به نامه شماره 7 نهج البلاغه. ه- كامل ابن اثير» ج * ص 49. تاريخ طبرى» ج 2# ص 688. 8- ابن طاوس» 
كشف المحجة. ص 18. مستدركك نهج البلاغه؛ باب دوم» ص ."١‏ /ا- رجوع شود به: كديورء محسنء نظريه هاى دولت در فقه 
شيعه راهبرد (فصلنامه مركز تحقيقات استراتزيكك)» شماره 5» ص ."١‏ 8- براى اطلا-ع بيشتر رجوع شود به: فاكر» محمد رضاء 
ملاحظاتى بيرامون وظايف خب ركانء روزنامه رسالت» 19 و 71/1/1788. 4- (يا معشر الناس! قد استخلفت عليكم عبد الله بن العباس» 
فاسمعوا له و اطيعوا امره ما اطاع الله و رسوله؛ فان احدث فيكم اوزاغ عن الحق فاعلمونى اعزله عنكم » رجوع شود به: شيخ مفيدء 
مصنفات الشيخ المفيدء ج ١‏ ص -١٠١ .67١‏ نهج البلاغه» خطبه :1١18‏ «فلا تكفوا عن مقاله بحق او مشورةٌ بعدل» فانى لست فى نفسى 
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ثبوت ان اخطى و لا آمن ذلكك من فعلىء الا-ان يكفى الله من نفسى ما هو املكك به منى.» -١١‏ رجوع شود به: فاكر» محمد رضاء 
ملاحظاتى ييرامون وظايف خب ركان» روزنامه رسالت» 19/1//88. -١7‏ رجوع شود به: مهدوى كنى» محمد رضاء صورت مشروح 
مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج ؛ جلسه سى و دوم ص 1774. 1- اصول كافى»؛ ج .١‏ ص 
“6# بحار الانوار» ج اا ص 757. -١6‏ نهج البلاغه» خطبه 6؟. (اما حقى من بر شما اين است كه به بيعتتان ملتزم شويد و در حضور 
و غياب امامتان» خير خواه او در انجام مسئوليتهايش باشيد و هركاه شما را به كارى دعوت مى كنم اجابت كنيد و هر كاه به شما 
فرمان مى دهم اطاعت كنيد.) -١0‏ مرحوم راغب اصفهانى در مفردات خويش در باب معناى «نصح » مى كويد: «نصحت له الوداى 
اخلصته و ناصح العسل خالصه » رجوع شود به: المفردات فى غريب القرآن» ص 888. -١8‏ نهج البلاغه شرح فيض. نامه "ل ص 
8. (اى مالكك, حتما بهترين امر نزد تو بايد ميانه ترين آن در حق و شامل ترين آن در عدل و جامع ترين آن در جلب رضايت 
توده مردم باشدء زيرا كه خشم توده (عامه مردم) خشنودى خواص (قليت مردم) را يايمال مى كند, ولى خشم خواص در برابر 
خشنودى و رضايت عامه نبايد مورد توجه قرار كيرد.) منابع مقاله: مبانى مشروعيت در نظام ولايت فقيهء كواكبيان» مصطفى؛ 

معنا و مفهوم مشروعيت 

معنا و مفهوم مشروعيت مشروعيت ([1©01]111130) در لغت به معناى «قانونى بودن» و «مطابق با قانون» آمده است و اكر جه ريشه 
لغوى آنء از «شرع» كرفته شده و با كلمههايى جون «شريعت» و «متشرعه) هم ريشه استء اما اختصاص به ييروان دين و شريعت 
نداشته و يكك اصطلاح در فلسفه سياست به شمار مىرود. مشروعيت به «حقانيت» اشاره دارد و عبارت است از توجيه عقلانى اعمال 
حكومت از سوى حاكم . به عبارت ديكر» مشروعيت» يكك ويزكى در نظام حكومتى است كه حاكم به مدد آن» حكمرانى خويش 
را صحيح مىداند و مردم تبعيت از حكومت را وظيفه خود مىشمارند. مشروعيت ياسخى به اين يرسشها است كه جرا عدهاى حق 
حكومت دارند و ديكران موظف به اطاعت از آنانند» و حاكم براى نافذ بودن حكمش جه ويزكىها و صلاحيتهايى را بايد داشته 
باشد؟ اين يرسشها حاكى از آن است كه در هر جامعداىء بر مبناى باورهاى رايج در آن جامعه؛ تنها عدهاى صلاحيت حكمرانى 
دارند و اكر قانونى را وضع و يا امر و نهى مى كنند» ناشى از حقى است كه دارند و تبعيت ملت نيز ناشى از اعتقادشان به صلاحيت 
و تنانيت اعمال حكمرانى آنان است. وازه مقابل مشروعيتء كه ما را در فهم آن مدد مىرساند» غصب (1]0311011لا5لا) است. 
كسانى كه حكومت را به ناحق غصب كردهاند» سعى در كسب وجهه براى خود داشته و مىكوشند با انتساب خود به خداوند و 
ارزشهاى دينى و يا با به اطاعت كشاندن مردمء مبنايى براى مشروعيت خود يافته و حكومت خويش را مشروع جلوه دهند. نتيجه 
آن كه توجيه حاكم در جهت اعمال حاكميت خود و توجيه مردم مبنى بر يذيرش آنه ناظر به مشروعيت است. از آن جا كه هر 
حقى در اسلام, ملا-زم تكليفى است» حق حاكميت» بدان معنا است كه مردم موظف به اطاعت از حاكمى هستند كه حاكميتش 
مشروع است. به عبارت ديكرء آيا حكومت حق است يا تكليف؟ و حاكم حق حكومت دارد يا موظف است حكومت كند؟ از نظر 
اسلام» حكومت هم حق است و هم تكليفء و كسى كه واجد شرايط و معيارهاى حكومت باشدء در شرايطى» موظف است 
حكومت را بيذيرد. وقتى حكومت را نوعى حق بدانيم» يس متعلق به افراد معينى خواهد بود. البته اين بدان معنا نيست كه آن كروه 
ممتازند؛ زيرا در جامعه اسلامى همه فرصت آن را دارند كه آن شرايط و معيارها را كسب كنند. از آن جه كفته شدء نتيجه 
مى كيريم كه: ١.‏ مشروعيت به معناى مقبوليت نيست. جرا بيش تر نويسند كان غربى» مشروعيت را به مقبوليت تعريف كردهاند؟ در 
ياسخ بايد كفت كه تعريف مشروعيت به مقبوليت» ناشى از فرهنكك معاصر غرب است. در جامعهاى كه انسان به جاى خدا بنشيند و 
مدار ارزشها و ملاكك حسن و قبح شمرده شود» طبيعى است كه مشروعيت نيز بدو ارجاع شود و رضايت و مقبوليت بشرء ملاكك و 


تعريك مشروعيت قلمداد كردذه مسن أن أن كه زقرارة اف المشافي سرشق )١(‏ الديقه غرب قرار كرفة: و از سوف ديكرة تكرش 
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عينى و يوزتيويستى به مفاهيم و يديددها مبناى روش شناسى قلمداد شد» طبيعى مى نمود كه مقبوليت» تعريف مشروعيت به حساب 
آيد. البته در دنياى معاصرء مشروعيت كشورهاى مدعى دمكراسىء تنها به مدد رسانههاى جمعى؛ مطبوعات و تكنولوزى تبليغى 
است. اين ابزار» افكار عمومى را هر طور كه بخواهند؛ هدايت كرده و سمت و سو مىدهناد. امروزه روشن شده است كه در اين 
حكومتهاء كه خواست اكثريت» منشأ مشروعيت حكومت شمرده مىشود. دهها وسيله غير شرافتمندانه به كار كرفته مى شود تا 
خواست مردم به جهتى كه صاحبان زر و زور مىخواهند» هدايت شود. از اين رو است كه باطن و منشأ حاكميت» در حكومتهاى 
طاغوتى» همواره در طول تاريخ؛ غلبه و زور بوده است. نتيجه آن كه: نخستء مقبوليت نتيجه مشروعيت است. دوم تعريف 
مشروعيت به مقبوليت» مستلزم آن است كه حاكميت ديكتاتورهايى كه با ارعابء زور و تبليغات موفق به جلب اطاعت مردم 
شدهاند» موجه و مشروع قلمداد شوند. سوم» مشروعيت در كشورهاى مدعى دمكراسىء نتيجه تبليغاتى است كه اميرياليسم خبرىء با 
هدف مقبول جلوه دادن نظام سلطه و صاحبان زر و زور انجام مىدهد. بدين روء دراين جوامع؛ بايد مشروعيت را نتيجه فرآ يندى 
دانست كه رسانههاى جمعىء براى ايجاد مقبوليت نظام سياسى انجام مىدهند. جهارم؛ اكر مشروعيت. دائر مدار مقبوليت باشدء 
لازمهداش آن است كه اكر مردم حكومتى را نخواستند» نامشروع باشد» هر جند آن حكومتء در بى جلب مصالح مردم باشد؛ واكر 
خواهان حكومتى بودند» مشروع تلقى شود؛ هر جند بر خلاف مصالح مردم حركت كند. ١.‏ تعريف مشروعيت به «قانونى بودن 
درست نيست؛ زيرا ممكن است قانون اعتبار و مبناى معقولى نداشته باشدء بسا برخى از قوانين از نظر مردم نامشروعء ولى منطبق بر 
مصالح واقعى آنان باشدء و يا قانونى مشروعء اما برخلاف مصالح واقعى جامعه باشد. اكر حاكمى با كودتا بر سر كار آيد و سيس با 
وضع قوانينى به نفع خويش آزها را مبناى عمل در جامعه قرار دهد و به تدريج؛ رضايت مردمى نيز جلب شود, آيا جنين حاكمى 
كه بر مبناى قوانينى كه خود وضع كرده است؛ عمل مى كند» مشروع است؟ !از آن جا كه هر جامعهاى نيازمند قانون استء اين 
تعريف» مستلزم آن است كه همه حكومتهايى كه از راه قوه قهريه» حاكميت را به دست كرفته و با وضع و عمل به قوانين» امنيت 
را بر جامعه حكمفرما ساختهاند» مشروع قلمداد شوند» در حالى كه مشروعيت جنين حكومتهايى محل تأمل است. ملاءكك 
مشروعيت مبناى مشروعيت حاكم جيست؟ دستكاه حاكم بر اساس جه مجوزى قوانين را وضع و اجرا مىكند؟ آيا حاكم جون 
شخصيت برجسته و والايى استء به خود اجازه حاكميت و وضع قانون را مىدهد؟ آيا دودمان و حسب و نسب و زور وغلبه مبناى 
مشروعيت حاكم است؟ يا آن كه مشروعيت. منشأ الهى دارد كه بر اساس آنء حاكم خود را محق در حاكميت مىداند و مردم به 
خاطر باورهاى دينى اطاعت مى كنند؟ درباره منشأ مشروعيت»ه ديد كاههاى مختلفى وجود دارد. در اين مقام» نخست نظريههايى را 
كه دراين باره مطرح است مى آوريم و سيس به بررسى ديدكاه اسلام مىيردازيم. ١‏ - ارزشهاى اخلاقى بر مبناى اين نظريه» 
عدالت و بسط ارزشهاى اخلاقى. منشأ الزام سياسى است. اكر حكومت براى سعادت افراد جامعه و بسط ارزشهاى اخلاقى در 
جامعه بكوشدء مشروع قلمداد مىشود . از نظر تاريخىء ايده عدالت» از سوى افلاطون عرضه شد و به طبقهبندى وى از حكومتها 
در آن زمان منتهى كشت. ارسطو بى كيرى مصالح مشتركك در قبال مصلحت شخصى را معيارى براى مشروعيت حكومت قلمداد 
مى كرد. از نظر ارسطو مشروعيت حكومت تا زمانى دوام دارد كه حكومت از مرز عدالت و درستى خارج نشود و در نتيجه؛ اكر 
حكومت به فساد كشيده شود و در آنء درستى و فضيلت ياس داشته نشود» مشروع نيست. افلاطون قانونى را مشروع مىداند كه 
قادر به رفع مشكلات جامعه و ايجاد عدالت در جامعه شود و حاكم مطلوب را حكيمانى مىداند كه به قانون خوب» دسترسى داشته 
باشند. به نظر مى رسد معيار عدالت و ارزشهاى اخلاقىء تنها مشروعيت قوانين و اوامر حكومتى را اثبات مى كند؛ اما در اين نظريه» 
در مورد مشروعيت حاكمان. سخنى به ميان نيامده است. به عبارت ديكر اين نظريه؛ ياسخ اين سؤال را كه حاكم بر اساس جه معيار 
و هجوز اعهال تاكنيت م كنده تند ذدهد. نكته ذيكر أن كه بابد ووشق كردة كداميار غادلانة يودن قانون حسث. آيا صرف 


اين فرض كه قوانين كشف شده از سوى حكيم, عادلا-نه و خوب استء كفايت مىكند. به نظر مىرسد اكر قانون مستند به وحى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع03ات. الالائالانا صفحه 10ب از كر مدا 


نباشدء حتى اكر حكيم آنها را وضع كندء ب شككء اغراض نفسانى» در آن دخالت مى كند. ما معتقديم كه قانون الهى» جون از 
جانب خداوند» كه آ كاه به ابعاد وجودى و نيازهاى انسان است. و بر مبناى مصالح و مفاسد واقعى انسان استء مى تواند ضامن 
سعادت و بسط عدالت در جامعه باشد. نكته ديكر آن كه قانون هر قدر هم كه خوب باشد» ضامن اجرا مى خواهد؛ يعنى كسى كه 
دلسوز قانون بوده و كمر همت به اجراى آن ببندد. علم و حكمت, به تنهايى براى رسيدن به نشر فضيلت و عدل كافى نيستء بلكه 
علاوه بر آنء ايمان و تقواى الهى نيز لا-زم است. علم به مثابه جراغى است كه تنها در سايه ايمان» مى تواند راه حق را بيويد. ١‏ - 
قرارداد اجتماعى مبناى مشروعيت حكومتء در كشورهاى مدعى دمكراسىء قرارداد اجتماعى است و وظيفه حكومت» صرفا 
برقرارى امنبت اسث: ذربازه اين كه عفاد قرارداد البشماعى يست تقسيرهاى متقاوقى از سوى نظريهيرةازان ارائه شده اسث: :ذو 
آثار افلانطوة به قرارداذ ميان شهروتدان و حكومت اشاره شده استث. سن از رتسانس» هابز از يبشكامان نظريه قرارداد اجتماعى 
است. وى معتقد است كه افراد جامعه؛ براى رهايى از مرحله «وضعيت طبيعى» كه در آن جامعه فاقد امنيت است و رسيدن به 
«وضعيت معقول» كه در آن» قانون حاكم است با يكديكر قرارداد مى بندند . بر مبناى قرارداد» شهروندان همه حقوق خود را به 
حاكم مىبخشند و حاكم در قبال آنء امنيت را در جامعه برقرار مى كند. طبق اين نظريه» مردم يس از قرارداد» حق شورش و انقلاب 
ندارند . در حالى كه از نظر جان لاككء يكى ديككر از نظريهيردازان قرارداد اجتماعى؛ مردم حق شورش و انقلاب دارند. مردم هركاه 
مشاهده كنند كه حكام برخلاف قرارداد عمل مى كنندء مى توانند از آنان روى برتافته و حكومت را به كروه ديكرى واككذار كنند. 
در نظريه روسوء دولت برآيند و مظهر اراده عمومى است. آن جه در ارزيابى اين نظريه» شايان تأمل است آن است كه اولان در 
تاريخ بشرء مرحلهاى كه در آنء انسانها در وضع طبيعى به سر برده و سازمان اجتماعى وجود نداشته باشد» ديده نشده است. تاريخ 
به ياد ندارد كه انسانها كرد هم آمده باشند و آكاهانه توافقى به صورت قرارداد تنظيم كرده باشند. ثانياء اين نظريه» توهمى بيش 
نيست كه هدف آن يركردن خلا ناشى از سكولاريسم و انزواى دين در جامعه است. از اين روء در حالى كه در انديشه دينى» دولت 
ريشه در وحى داشته و يديدهاى الهى به شمار مىرود.ء بر مبناى اين نظريه» دولت يديدهاى صناعى به شمار مىرود. " -مشروعيت 
الهى در اديان الهى» مشروعيت حكومتها ناشى از خداوند است و تنها قوانينى مشروعيت داشته مبناى عمل قرار مى كير ند كه از 
سوى خداوند به ييامبران وحى شده باشند؛ اما در كذر تاريخ» اين امر كه ريشه در اعماق فطرت انسانها داشته است, همواره مورد 
سوء استفاده حكام جور قرار كرفته است. آنان كوشيدهاند براى موجه جلوه دادن حكومتء خود را به خداوند منتسب كنند . در 
اميراتورىهاى باستان» فراعنه مصرء خود را خدا خوانده و ادعاى خدا ‏ يادشاهى داشتند . در آيين تحريف شده مسيحيت» حضرت 
عيسى ( عليه السلام) فرزند خداء و در قرون وسطى» حكومتها بدون توجه به حقوق مردمء براى خود, منشأى الهى قائل بودند و در 
برخى كشورهاى مشرق زمين» يادشاهان مستبد» خود را «ظل الله مى خواندند. در فلسفه سياسى اسلام» مشروعيت حاكم و نظام 
سياسى» ناشى از خداوند است كه توضيح آن در ادامه خواهد آمد. نقد ديدكاه ماكس وبرعلاوه بر آن جه ذكر شدء برخى از 
نويسند كان غربى» ملاككهاى ديكرى را براى مشروعيت برشمرهدهاند؛ از جمله» يكى از نويسند كان غربىء به نام ماكس وبر منشأ 
مشروعيت را سه عنصر سنتء كاريزما و عقلانيت مىداند كه ذيلا به ارزيابى آن مىيردازيم. سنت: سنت عبارت از قوانين نانوشتهداى 
است كه از عرف هنجارها و ارزشهاى مشترك ناشى مىشود. و بنا به كفته دانشوران سياسىء به اشكال مختلفى جون وراثت» 
شيخوخيتء ابوت» خون و نزاد اطلا.ق مى كردد. درباره سنت» جند نكته حائز اهميت است: الف) نويسند كان غربى همواره با قرار 
دادن سنتء در مقابل مدرنء به طور غير مستقيم» در صدد تحقير ملل و جوامع غير غربى هستند. آنان در بى القاى اين مطلب هستند 
كه لازفه تمدن وهدثبة» بذيرش فرشكف غرى و دست تسكن از ستثهاق كذشهه اسث. سيارق ان نظريدهاى غريى به ويذة ذو 
حوزه توسعه؛ به طور مستقيم و غير مستقيم» جوامع را به تقليد ازغرب و طرد دين و هويت و فرهنكك بومى فرا مىخواندد. ب) با 
توجه به آن جه درباره مشروعيت بر مبناى سنت ذكر شدء درباره انطباق آن بر حكومت اسلامىء بيان جند نكته ضرورى است. ١.‏ 
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مشروعيت حكومت اسلامىء از نوع وراثت نيست؛ زيرا حاكم اسلامى بايد داراى عصمتء در عصر حضورء و برخى شرايط علمى؛ 
عملى و شايستكّىهاى اخلاقى و روحىء؛ در عصر غيبت باشد. وراثت به عنوان يكك ملاك مستقلء در مشروعيت نقشى ندارد. .؟ 
مشروعيت حكومت اسلامىء از نوع نزاد و خون نيست؛ زيرا جنين مبنايى تنها در حكومتهاى داراى نظام يادشاهى و قبيلكى معتبر 
است. با ظهور اسلام؛ نظام قبيلكى و معيارهاى نزادى و نسبى مشروعيت» در هم ريخت و اسلام با دعوت مسلمانان به روابط 
فراقبيلكى» اذن الهى» معيار مشروعيت حكومت قرار كرفت. بنابراين» در حكومت اسلامى» هيج كاه نزاد و نسبء منشأ حق نيست و 
نؤاديرستى و ملى كرايى» خلا.ف روح تعاليم اسلام است. نظريهيردازان غربى» على رغم ادعاى طرد ناد و معيارهاى نسبى در 
مشروعيت,. و ادعاى حاكميت عقلانيت و علم؛ در جاهليت مدرن قرن بيستمء با شعارهايى جون حقوق بشر و حقوق بين الملل» تنها 
شر غرى :را بهعنواتن الساق يه رسميث من شتاستك. تكافى كذرا يه آثار شرق التاسائه (9) حكابت إن خوى سلظةطليى و يرترق 
جويى غرب بر عالم و آدم دارد. در قرن بيستمء نظام قبيلكى» با هدف حاكميت سرمايه و حفظ نظام سلطه در قالب «حزب» ظاهر 
شده است. در نظام حزبى» به هر كسى اجازه حاكميت داده نمىشود, بلكه تنها كسانى مجاز به اعمال حاكميتند كه از مجراى 
حزبء به مقامات بال-دست يابند و در جهت حفظ سيطره غرب و نظام سلطه كام بردارند. .7 در اسلام» وراثت مشروعيت آور 
نبست. البته وكههابى از كسب مشروعيت» از طريق نسب و وراثت رامىتوان در انديشه اهل سنت يافت. آنان بر اين نكنه تأكيد 
مى كنند كه حاكم و خليفه مسلمين بايد از قريش باشد. در منابع شيعى» هيج كاه وراثت به عنوان منبعى مستقل براى مشروعيت» 
مطرح نشده است. در برخى آيههاى قرآن كريم نيز تعصبهاى قومى و انتساب به آبا واجداد؛ نكوهش شده است. در فرهنكك 
اسلامى» تنها بر معيارهاى فكرى علمى و صلاحيتها و شايستكىهاى روحى اخلاقى تأكيد شده است و اكر بر مشروعيت ائمه 
اطهار تأكيد و بر محبت آنان در قرآن اشاره شده. «الا المودهُ فى القربى» از آن رواست كه آنان برترين تربيت شدكانء» مكتب 
اسلام و وحى و داراى برترين شناخت از دين بودهاند. فره و كاريزما: كاريز ما عبارت است از خصوصيات و ويزكىهاى خارق 
العاده شخص حاكم كه به طور ناخودآ كاه مردم را به انقياد و اطاعت فرا مىخواند. در تاريخ معاصره هيتلر» موسولينى و جمال 
عبدالناصير از.مصاديق ابن الكرئ مشروعيت شمرده شذواند؛ در ارزيائ نظريه كاريرهاء تكات ذيل شابان ذكرند: الك) نظرية 
بردازان غربى» و همككام با آنان» برخى محافل و نويسندكان داخلىء بيامبران الهى» ائمه اطهار ( عليهم السلام) و ديكر رهبران 
بزركك الهى را از جمله مصاديق مشروعيت كاريزماتيكك ذكر كردهاند؛ مثلا برخى با تحليل مراحلى كه جامعه ما يس از انقلاب 
اسلامى طى كرده استء دوره حاكميت امام (رحمت الله عليه) را دوران كاريزمايى بر شمردهاند. (”) از غرب زدكان انتظارى بيش 
ازاين نيست؛ اما محافل مذهبى نبايد فريب ظاهر اين نظريه را بخورند. اين نككرش به رهبران الهى درست نيست؛ زيرا ييامبران را به 
مثابه افرادى با جاذبههاى شخصى و فارغ از وحى الهى در نظر مى كيرد و طبعا يذيرش دعوت آنان از سوى مردم, فارغ از تعقل و 
تفكر و صرفا ناشى از شكردها و جاذبههاى شخصى آنان قلمداد مىشود. در حالى كه ييامبران و رهبران الهى» تجسم راستين 
ارزشهاى الهىاند. آنان هيج كاه حتى براى لحظهاى مردم رابه خود دعوت نكردند. آن جه موجب اطاعت و انقياد انسانها از 
بيامبران و رهبران الهى مى شده. تنها ويزكىها و جاذبههاى شخصيتى آنان نبوده است. اظهار عبوديت» بندكى» تواضع و مظهريت 
اسما و صفات الهىء از جمله وي كّىهاى مهمى بود كه انبيا و رهبران الهى برخوردار از آنها بودند وهر انسان صاحب خرد. تعقل 
و تفكرى رااز صميم قلب و با ارادهاى محكم., به خضوع در برابر آنان فرا مىخواند. نتيجه آن كه تأمل در مفاد دعوت ييامبران و 
رهبران الهى و تعاليم حيات بخش آنان» موجب تبعيت و اطاعت مردمان از آنان مىشد. ب) با توجه به آن جه كفتيم» جاى تعجب 
است كه برخى در بيان مصاديق مشروعيت كاريزماتيكك, از يكك سوء از هيتلر» موسولينى و ديكر طواغيت نام مىبرند كه نماد 
تفرعن» طغيان و عصيان انسان معاصرند و از سوى ديكرء ييامبران الهى راء كه عصاره نظام خلقت و مصداق خليفة اللهىاند» در اين 


زمره قرار مى دهلد. آيا كر اين مصاديق در كنار هم توهينى أشكار به ساحت مقدس اين بزركواران نيست؟ ج) جاذبههاى 
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شخصى رهبران بز ركى جون امام خمينى» ناشى از يشتوانه وحيانى است كه امت اسلامى را عاشقانه به تبعيت از ايشان به عنوان 
حاكم اسلامى فرا مىخواند» حاكمى كه براى آحاد امت اسلامى» سمبل دين و يادآور حاكميت ييامبر و ائمه ( عليهم السلام) است. 
محتواى دعوت حضرت امام (رحمت الله عليه) تعاليمى بود كه ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) وائمه بدان دعوت مىكردند و 
بدين خاطرء در قلبهاى مسلمانها نفوذ يافت. البته جاذبههاى حضرت امام هر صاحب خرد و فطرت سالمى را مجذوب خود 
مى ساخت. اين» ويزكى همه رهبران الهى است كه در قلب انسانها نفوذ مىكنند. رهبران بزركك الهى» على رغم قرار كرفتن در 
مسند قدرتء ذرهاى از آن را در راه منافع شخصى استفاده نم ىكنند و دغدغه اصلاح كرى و نجات مسلمانان» محرومان و 
مستضعفان جهان را دارند. در زندكَى روزمره به حداقل بسنده م ىكنند و با همتى بلند يشتيبان مظلومان و محرومانى هستند كه مورد 
تعرض و كينه مستكبرا نند واين مواضع» كه برآمده از انديشه والاى دينى استء ميليونها انسان را در سراسر جهان شيفته آنان 
مى سازد . مشروعيت در اسلام در هر نظام سياسى» مشروعيتء از فلسفه فكرى و جهان بينى حاكم بر آن جامعه ناشى مىشود . از 
اين روء مبناى مشروعيتء از جامعهاى كه اعتقادى به خدا ندارد تا جامعهاى كه در آنء اعتقاد به خداوند وجود دارد» متفاوت است. 
در اسلام» حاكمى از مشروعيت برخوردار است كه بر طبق شريعت و احكام اسلام عمل كند و در مقابل؛ اكر حاكمى ياىبند به 
دين نباشد» از مشروعيت برخوردار نيست. در جامعه اسلامى» مشروعيت از منبعى سرجشمه مى كيرد كه حاكميت مطلق در انحصار 
او است. در اسلام» تنها خداوند از حاكميت مطلق برخوردار است؛ زيرا بر اساس بينش اسلامى» همه جهان» ملكك خداوند است و 
هيج كس بدون اذن او حق تصرف در آن ندارد . حكومت بر انسانها نيز از شؤون ربوبيت تشريعى است و تنها كسانى حق 
حاكست ير ديكرى را ارد كه از طرى عنداوتد عضوف هده عاشقد. روشق ات كد هيروف ادطاى اتبات يلاخلا اوثله مشروظيت 
آور نيست. اين امرء ملاككهايى دارد كه آنها را دين ارائه مىكند. حكامى كه در طول تاريخ به خاطر نفوذ دين در جوامع؛ به 
دروغ مدعى انتساب به خدا شذوانل:و كاد ادعاى الوهيت و يا «ظل اللهى» كردهاند و از اين طريق خواستهاند در جامعه» كسب وجهه 
كنند» مشروعيت ندارند. منشأ مشروعيت در دين» ارزشها و ملاكدهايى است كه در منابع اسلامى بدانها اشاره شده است و حاكم 
اسلامى بايد داراى شايستككىهاى اخلاقى و علمى باشد تا مشروع قلمداد شود. همه مسلمانان بر اين امر اتفاق دارند كه مشروعيت 
حكومت ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) از جانب خداوند استء اكر جه يس از ييامبر» مبناى مشروعيتء نزد شيعه و اهل سنت 
تغيير يافت. شيعيان بر اين نكته تأكيد داشتند كه امامان معصوم ( عليهم السلام) نيز هم جون ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) از 
سوى خداى متعال به حكومت منصوب شده و مشروعيت دارند. ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) بارها واز جمله در وايسين سال 
حيات خويش امام على ( عليه السلام) رااز جانب خدا به عنوان جانشين خويش معرفى كرد و دستور خداوند را به مسلمانان ابلاغ 
نمود. (6) اما آيا در عصر غيبت» از سوى خداوند» كسى براى حكومت نصب شده است؟ يا اين كه امور انسانها به خودشان 
واكذار شدهاست؟ تأمل در ادلهاى كه در منابع اسلامى آمدهء حاكى از آن است كه در عصر غيبت» تنها فقيهانى كه داراى 
صلاحيتها و شايستكّىهاى علمى عملى و اخلاقى باشند. حق حكومت دارند. حضرت امام رحمهالله ضمن اشاره به فقدان 
مشروعيت هر حكومتى كه از جانب خداوند نباشد, درباره مشروعيت حكومت فقها مىفرمايد: ولايت فقيه در كار نباشد» طاغوت 
است. اككر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه نباشد» غير مشروع است. وقتى غير مشروع شدء طاغوت است. (0) 
مشروعيت حكومت فقها استمرار حكومت ائمه اطهار ( عليهم السلام) در عصر حضور است. تنها تمايز حكومت در عصر غيبت» با 
حكومت ائمه ( عليهم السلام) آن است كه ائمه از جانب خداوند به نصب خاصء متصدى امر حكومت شداند؛ اما فقها به نصب 
عام منصوب شده و در هر زمانء برخى از آنان مجاز و مأذون براى حكومت هستند. (©) حضرت امام خمينى در اين باره مىفرمايند: 
عهدهدارى امور سياسىء فقط در صلاحيت امام معصوم و منصوبين اوست و در عصر غيبتء نايبان عام» فقهاى جامع شرايط فتوا و 


قضاءء جانشين امام معصوم در اجراى سياست هستند (مكر در جهاد ابتدايى) واين مسأله. بر آنها واجب كفايى است در صورتى 
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كه بسط يد داشته باشند و از حاكمان ظالم نترسند تا حدى كه مى توانند. (1) نقش مردم در حكومت اسلامى نقش مردم» در 
حكومت اسلامى جيست؟ اككر مشروعيت حكومت ييامبر» ائمه و فقها ناشى از نصب الهى استء آيا اين بدان معنا است كه مردم در 
تكوين و تداوم حكومت اسلامى» نقش ندارند؟ اكر نقشى دارند» آن نقش جيست؟ در ياسخ بايد كفت كه نقش آفرينى مردم» در 
مشروعيت بخشى خلاصه نمى شود, بلكه مردم در عينيت بخشى و كار مدى حكومت نقشى اساسى دارند. از اين رو» تحقق 
حكومت ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) كه مشروعيتش از جانب خداوندء مورد اتفاق همه مسلمانان استء تنها با مشاركت و 
حضور مردم ميسر مىشود؛ يعنى ييامبر در تشكيل حكومتش به قهر و ارعاب» كه منطق مستبدان استء متوسل نمىشودء بلكه 
مسلمانان با رغبت و شوق حكومت نبوى را يذيرا مىشوند و تحكيم يايههاى حكومتى ييامبر» مرهون كمكدهاى بى شائبه مردم 
است. بعد از رحلت بيامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) بر خلاءف اهل سنت كه بيعت» اتفاق اهل حل و عقد و شورا را معيار 
مشروعيت حاكم مىشمارد» شيعه معتقد به مشروعيت حكومت از طريق نصب الهى است و مردم در عينيت بخشى و عملى شدن 
حكومت نقش دارند. بدين روه حضرت على ( عليه السلام) على رغم مأموريت به امامت و رهبرى جامعه از سوى خداوند» به خاطر 
عدم يذيرش مردمء به مدت 18 سال از دخالت در امور جامعه خوددارى فرمودند و با تكيه بر زور حكومت را بر مردم تحميل 
نكردند. تنها زمانى حكومت آن حضرت محقق شد كه مردم با حضرتش بيعت كردند . آن حضرت در اين باره مىفرمايد: «لولا 
حضور الحاضر و قيام الحجه بوجود الناصر... لالقيت حبلها على غاربها» اكر حضور ببعت كنند كان نبود و با وجود ياوران» حجت بر 
من تمام نمىشد... رشته كار حكومت را از دست مى كذاشتم. (8) ودر جاى ديككر به اين نكته اشاره م ىكند كه «لا رأى لمن لا 
يطاع» (4) كه ناظر به نقش مردم در يبدايى و تثبيت حكومت الهى است. در عصر غيبت نيز فقهاى شيعه؛ به جز برخى فقهاى معاصرء 
بر اين باورند كه مشروعيت حكومت,ء تنها ناشى از نصب الهى است. اين ديد كاه به «نظريه انتصاب» مشهور است. همان كونه كه در 
عصر بيامبر و ائمه اطهار ( عليهم السلام) مردم منشأ مشروعيت نبوده و صرفا در استقرار» تحقق و عينيت حكومت» نقشى اساسى 
دارند. از اين روء مادامى كه حكومت حاكمان اسلامى مورد يذيرش واقع نشودء استقرار نخواهد يافت و اداره امور جامعه ممكن 
نخواهد بود. حضرت امام ( رحمهالله) ضمن تصريح بر مشروعيت الهى حاكمء درباره نقش مقبوليت مردمى و نفى ديكتاتورى و زور 
در حكومت اسلامى مىفرمايد: ما بناى بر اين نداريم كه يكك تحميلى بر ملتمان بكنيم. اسلام به ما اجازه نداده است كه ديكتاتورى 
بكنيم. ما تابع آراء ملت هستيم. ملت ما هر طور رأى داد؛ ما هم از آنها تبعيت مىكنيم. ما حق نداريم» خداى تعالى به ما حق نداده 
است كه بر ملتمان جيزى را تحميل كنيم . )03١(‏ از آن جه كفته شد» روشن مىشود كه مشاركت و حضور مردم, به حاكم اسلامى» 
بسط يد و قدرت مىدهد تا در سايه آنء احكام و قوانين دين را در جامعه اجرا كند. در حقيقت» يذيرش مردمى بر اساس نصب امام 
معصوم است و حاكم مشروع؛ از سوى امام معصوم؛ مجاز به اعمال ولا-يت و دخل و تصرف است. تنها در صورتى مشروعيت 
حكومت دينى زوال مىيابد كه حاكم به وظايف خويش عمل نكند و يا يكى از شرايط حاكميت را از دست بدهد. در غير اين 
صورتء مشروعيت باقى است . نككرشى جامع و منسجم به كفتارهاى حضرت امام؛ كه در صحيفه نور كرد آمده و آثار فقهى ايشان 
وعدم برخورد كزينشى و جناحى با آن» حاكى از اعتقاد عميق و صريح حضرت امام به نظريه انتصاب است. تأكيدات حضرت امام 
در دوران حاكميت نظام جمهورى اسلامى بر مردم؛ حاكى از نقش آفرينى شهروندان جامعه اسلامى» در كارآيى نظام است. ايشان 
در تعيين نخست وزير دولت موقت مىفرمايند: من ايشان را حاكم قرار دادم. يكك نفر آدمى هستم كه به واسطه ولايتى كه از طرف 
شارع مقدس دارمء ايشان را قرار دادم. ايشان واجبالاتباع است. يكك حكومت عادى نيستء يكك حكومت شرعى است. مخالفت با 
اين حكومت» مخالفت با شرع است. )١١(‏ بنابر نظريه ديكرى كه يس از انقلااب اسلامى» از سوى برخى مطرح شدء مشروعيت 
حاكم اسلامى» ناشى از آراى مردم است. در اين ديد كاه كه موسوم به «نظريه انتتخاب» استء كزينش حاكم بنا به صفات و 


شرايطى كه حاكم بايد واجد آنها باشد, و ائمه اطهار به عنوان ولايت عامه فقهاء آن شرايط را ذكر كردهاند. به مردم واكذار شده 
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است و مشروعيت» هم جون كشورهايى كه بر مبناى قرارداد اجتماعى عمل مى كنند. از يايين به بالا است. مردم علاوه بر عينيت 
بخشى» نقش مشروعيت دهى به حاكم را نيز دارند و با آراى خويش حق حاكميت و تسلطى را كه از آن برخوردار بودند» به حاكم 
واكذار مى كنندء به كونهاى كه فقيه» بيش از كزينش و انتخاب از سوى مردم» حق هيج كونه ولا.يت واعمال تصرف در شؤون 
جامعه را ندارد. در حالى كه بر مبناى نظريه انتتصاب» رجوع به خبركان و آراى مردم, به عنوان «بينه؛ مطرح است و صرفا جنبه 
طريقيت و كاشفيت دارد و بر اساس آنء فقيه اصلحء از ميان فقها ب ركزيده مى شود . در اصل يكك صد و هشتم قانون اساسىء درباره 
كزينش رهبرىء اشاره صريحى دائر بر نظريه انتصاب يا انتخاب وجود ندارد و قهرا بر اساس هر دو نظريه قابل توجيه است. 
مشروعيت و توسعه رابطه توسعه با مشروعيت جيست؟ آيا توسعه موجب مشروعيت مى كردد؟ اكر حاكمى نامشروع؛ راهكارهايى 
ارايه كند كه منتهى به كسترش مشاركت سياسىء توسعه سياسى يا توسعه اقتصادى و رفاه شود, آيا اين امور» موجب مشروعيت آن 
حاكم مى كردد؟ در ياسخ بايد كفت كه اككر مشروعيت را به معناى مقبوليت - بينداريم كه در آثار نويسند كان غربى بدان اشاره 
شده است ‏ توسعه مى تواند مشروعيت آفرين باشد. بر اين اساسء اكر حكومتى با كودتا روى كار آيد و براى توسعه و رفاه مادى و 
اقتصادى جامعه بكوشد و از اين طريق» به تدريج رضايت عامه مردم را جلب كند, آن رزيم به تدريج مشروع مى كردد. طبيعى است 
كه بنابر اين نككرش» شأن انسانى تا حد حيوان تنزل يافته است؛ زيرا تأمين رفاه وى باعث مشروعيت حكمران شده است. اما بر مبناى 
تعريفى كه در اسلام از مشروعيت وجود دارد» هيج يكك از امور مذكورء ماهيت رزيم نامشروع را دستخوش تغيير نمى كند. تنها 
ملاكك مشروعيتء اذن الهى و عمل بر اساس شريعت است. اين بدان معنا نيست كه جامعه» حكومت ناكار آ مد را نيز تحمل كند؛ 
زيرا لازمه حكومت مشروع.؛ در شريعت اسلامى» كارآمدى و خدمت كزارى به مردم است. حكومت به مثابه امانتى است كه حاكم 
در راه برآوردن نيازهاى مادى و معنوى مردمء آن را يذيرفته است و به محض كوتاهى و تخطى از انجام وظايف و با از دست دادن 
شرايطى كه در اسلام براى حاكم اسلامى در نظر كرفته شده؛ خود به خود عزل مى كردد و تصرفاتش از آن يس غاصبانه خواهد 
بود. برخى فن سالاران (تكنوكراتها) كمان م ىكنند كه به هر قيمتى» جامعه اسلامى بايد توسعه يابد. اين عده؛ كه اصالت را به 
توسعه و تخصص مىدهندء توسعه را حتى به قيمت فدا كردن عدالت اجتماعى و فقير و محروم شدن هزاران انسان از حقوق خود. 
بر هر امرى مقدم مى شمارند و آن را در سرلوحه برنامه خويش قرار مىدهندء غافل از آن كه رسالت دين» تأمين عدالت اجتماعى 
است. نتيجه توسعه بدون عدالت» مشكلات اقتصادىء افزايش فاصله طبقاتى» كسترش فرهنكك غرب در جامعه. فاصله كرفتن از 
غلالت اجشاض واثقن وعرونية يقن ازايين جافعة اسكه وضاخان تيدر عصير شتريكن در بى توسعة بر اساس'الكوهاى غرين 
بود و به عدالت اجتماعى و اقشار محروم جامعه» توجهى نداشت كه اين امر» منجر به فقر و محروميت هر جه بيش تر تودهدهاى 
محروم جامعه و حاكميت طبقات مرفه شد. قدرت و مشروعيت قدرت جيست و جه رابطهاى با مشروعيت دارد؟ قدرت عبارت است 
از استعداد و توان نفوذ در رفتار ديكران» به كونهاى كه رفتارشان بر اساس خواست اعمال كننده قدرت تنظيم كردد. اعمال قدرت 
از راههاى مختلفى ممكن است صورت كيرد. اعمال قدرت يا مشروع است ويا نامشروع. قدرت مشروعء همان اقتدار است كه به 
دارنده آن» حق اعمال حكمرانى مىدهد. و قدرت فاقد مشروعيت» زور» سلطهطلبى و استبداد است كه به ديكتاتورى م ىانجامد. 
قدرت و مشروعيتء ارتباطى تنكاتنكك با يكديكر دارند. در جشمانداز دينى» قدرت اكر از منشأى الهى برآ يد و در دست انسانهاى 
واجد شرايط باشدء مشروعيت دارد. در جامعه اسلامىء برترين منبع قدرتء باور دينى و عقايد مردم است. اكر جه نبايد از ديكر 
منابع قدرت غافل ماندء اما در رويارويى با ديكر جوامع و به ويزه» قدرتهاى جهانى» كه در صدد سيطره بر جوامع ديكر هستند 
بايد از موضع قدرتء كه در معنويت و باورهاى دينى متبلور است» سخن كفت. بديهى است كه هر كشورى از موضع قدرت با 
دشمن خودء روبهرو مىشود و در دنياى امروزء جون دشمنان ما در عرصه نظامى» اقتصادى و فن آورى علمى برترى دارند و نقطه 
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بنايراين» سستى در عرصه دين و باورهاى مذهبىء به معناى خلل در كانون قدرت ملى ما است. هيج قدرتى به اندازه مذهبء توان 
برانكيختن مردم را ندارد و در ميان مذاهب» هيج مذهبى به اندازه اسلام و تشيعء از اين امتياز برخوردار نيست. نككاهى به دنياى 
معاصر و كذشته تاريخى»؛ كواه صدقى براى اثبات اين مدعا است. امروزه بيش تر كانونهاى بحران و د ركيرى, در مناطق و 
كشورهاى اسلامى است. در اين مناطق» كه در يكك سو مسلمانان و در سوى ديكر آن» قدرتهاى غربى و همييمانان آنان قرار 
دارند» آن جه موجب بقا و يايدارى ملل اسلامى شده؛ مقاومتى است كه از اسلام نشأت كرفته است. تاريخ اسلام» مشحون از قيام و 
مقابله مسلمانان با دشمنان اسلام است. اين قيامها ريشه در روحيه ظلم ستيزى» احقاق حق» استقلالخواهى و طرد حكام جور و 
نامشروع داشته است. شهيد مطهرى در اين باره مى كويد: عمل به حديث «افضل الجهاد كلمهُ عدل عند امام جائر در طول تاريخ» 
رشادتها و شهادتهاى فراوانى را در بى داشته است. )١1١(‏ هم جنين ايشان درباره مقاومت اسلام در برابر سلطه قدرتهاى 
خارجى مى نويسد: آنها احساس كردهاند كه در سرزمينهاى شرق و اسلامى» فقط اسلام است كه به صورت يكك فلسفه مستقل 
زندكىء به مردم آن جا روح استقلال و مقاومت مىدهد. اككر اسلام نباشد» جيز ديكرى كه با انديشههاى استعمارى سرخ و سياه 
مبارزه كند» وجود ندارد. (17) و حضرت امام (ره) در وصيت نامه الهى خويشء در اين باره مىفرمايند: اسلام و حكومت اسلامى» 
يديده الهى است كه با به كار بستن آنء سعادت فرزندان خود را در دنيا و آخرته. به بالاترين وجه تأمين م ىكند وقدرت آن را 
دارد كه قلم سرخ بر ستمكرىها و جياولكرىها و فسادها و تجاوزها بكشد و انسانها را به كمال مطلوب خود برساند و مكتبى است 
كه بر خلاء.ف مكتبهاى غيرتوحيدىء در تمام شؤون فردى و اجتماعى» مادى و معنوى» فرهنكى و سياسىء نظامى و اقتصادى, 
دخالت و نظارت دارد. استقرار حكومت اسلامى در ايران» بيش از كذشته. دشمن را به قدرتى كه دين مىتواند داشته باشد» آ كاه 
كرده است و بىشككء؛ ضعف و فتور در اركان حكومت اسلامىء از سوى هر كس كه باشدء كناهى نابخشودنى است. از اين رو 
است كه حضرت امامء حفظ نظام اسلامى را از واجبترين واجبها مىدانستند. تمسكك و عمل به اسلام» حفظ وحدت جامعه 
اسلامى» دفع شبهات و القائات دشمنان اسلام» حمايت و تبعيت از حاكم اسلامى» جل وكيرى از نفوذ فرصت طلبان در صفوف 
مسلمانان و شناخت جريانات مختلف فكرىء براى حفظ و صيانت از اسلام اصيل در برابر اسلام تحريف شده. از جمله عوامل بسط 
قدرت دينى است و در مقابل» رخنه عناصر ناصالح در بين اقشار مردم و به ويزه» در حوزه متوليان دين» موجب تضعيف قدرت دينى 
و تفسير دين به نفع حكام و مستكبران مى كردد. ايجاد فرقههايى جون وهابيت و بهائيت» و تفسير و ارائه جهرهاى از اسلام كه با 
منافع غرب ساز كار باشد» توسط عناصر نفوذى صورت كرفته و مى كيرد. نتيجه آن كه وظيفه صيانت از اسلام و ارزشهاى دينىء به 
نسل ما سيرده شده است و قصور در آنء كناهى نابخشودنى است و اهتمام به آن» موجب رضاى الهى و سعادت دنيوى و اخروى 
است . بى نوشت : ١‏ - ؟. 09130191176 براى آكاهى بيش تر از كزارشهاى شرق شناسانى كه برخوردى نزاد يرستانه با جوامع 
مختلف داشتهاند. به آثارى كه اصطلاحا به شرق شناسى موسوم شده استء رجوع كنيد؛ از جمله» ادوارد سعيد» شرق شناسى» 
ترجمه عبد الرحيم كواهى (تهران» دفتر نشر فرهنكك اسلامى» 171/7) . “1 ر.كث: «روشنفكرى دينى و جمهورى سوم' » مجله كيان 
ش / ص .7 5 ادلهاى كه مبين مشروعيت حاكميت ييامبر ( صلى الله عليه و آله و سلم) و امامان معصوم ( عليهم السلام) است» 
در فصل نخست بخش سوم خواهد آمد. ه ‏ صحيفه نور» ج 4» ص 781١.‏ 8 ادلهاى كه مبين مشروعيت ولايت فقها در عصر غيبت 
استء در بخش سوم خواهد آمد. امام خمينى» تحرير الوسيله» ج٠١‏ باب امر به معروف و نهى از منكرء ص .557 8- نهج البلاغه» 
خ .7 4 همان» خ .77 ٠١‏ صحيفه نور» ج ٠١‏ ص ١١1481.‏ همانء ج ه» ص .1771 مرتضى مطهرىء ييرامون انقلاب اسلامى. 
١‏ مرتضى مطهرىء خدمات متقابل اسلام و ايران» ص .01 منبع: فلسفه سياست» مؤسسه آموزشى و يزوهشى امام خمينى (رحمت 
الله عليه» اخ 


مشروعيت حكومت اسلامى 
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مشروعيت حكومت اسلامى بررسى اين كه بر جه اساس و معيارى قدرت حاكميت بر ملت به عهده فرد و يا دستكاهى نهاده مى 
قو قا آن قرو يا افسككاء حشاكيه شرعاو قاترنا بح اسطاده از قذرثىرا واشه شك ادق سحت از ملعف ركه وان فليته شياسة 
است كه به كونه هاى مختلف و بر اساس مكاتب كوناكونى كه در فلسفه سياست وجود دارد مورد بررسى قرار كرفته است و تعابير 
كوناكونى را براى بيان آن بركزيده اند. از جمله تعبير «قدرت اجتماعى»» است كه در قالب مفهوم عرفى قدرت مى كنجد. به اين 
معنا كه بجز قدرت مادى و جسمانى و قدرت مديريتء كاركزاران بايد برخوردار از قدرت ديكرى باشند كه «قدرت اجتماعى»» نام 
مى كيرد. حال سؤال مى شود كه حكومت «قدرت اجتماعى)»؛ مشروعيت و حق تصدى امر حكومت و اجراى قانون را از كجا مى 
كيرد؟ برجه اساسى كسى برخوردار از اين حق مى كردد كه در رأس هرم قدرت قرار مى كيرد؟ در يكك كشور 2٠‏ ميليونى كه 
شخصيت هاى فرهيخته. متخصص و شايسته فراوانى دارد» جطور فقط يكك نفر در رأس هرم قدرت قرار مى كيرد؟ جه كسى اين 
قذوشة را بهاو مى :دهد؟ اساسا مللاكف مشروطيت حكومت» دولت و متصديان و كار كزاران حكرمق عدت ؟# مكدب حاى كوناكون 
سياسى و حقوقى ياسخ هاى متفاوتى به سؤال فوق داده اند اما ياسخى كه تقريباً در فرهنكك رايج و عمومى امروز بر آن اتفاق نظر 
هست اين است كه آن قدرت را مردم به دستكاه حكومتى و رئيس حكومت مى بخشند. اين قدرت تنها از مسير اراده و خواست 
عمومى مردم به فرد واككذار مى شود و ديكر مسيرهاى انتقال قدرت مشروعيت ندارد. ممكن نيست جنين قدرتى را شخص از يدران 
خود به ارث ببرد؛ جنانكه در رزيم هاى سلطنتى عقيده براين است كه قدرت وحاكميت موروثى است و وقتى سلطان از دنيا رفت 
قدرت به عنوان ميراث به فرزند او منتقل مى شود واين قدرت موروثى از يدر به فرزند منتقل مى كردد و مردم هيج نقشى در آن 
ندارند. اين شيوه حاكميت در اين زمانه نيز در برخى از كشورها رايج استء اما فرهنكك غالب دنياى امروز اين سيستم را نمى يذيرد 
واين تثورى براى افكار عمومى مردم جهان قابل قبول نيست و جنان نيست كه اكر كسى فرضاً شايستكى حكومت بر مردم را دارد 
بس از او حتماً فرزندش بهترين و شايسته ترين فرد براى تصدى حكومت باشد. علاوه براين كه مردم اين رويه را مناسب ترين كزينه 
نمى بينند» بلكه خلاف آن را به وضوح مشاهده مى كنند و موارد فراوانى را سراغ دارند كه ديككران به مراتب لايق تر و شايسته تراز 
كسى هستند كه وارث حاكم بيشين است. به جهت مطرود بودن سيستم يادشاهى و سلطنتى در فرهنكك عمومى اين زمانه و مخالفت 
افكار عمومى با آن است كه در برخى از رزيم هاى سلطنتى سعى شده است سلطنت بسيار كم رنكك و به صورت تشريفاتى باشد و 
قدرت از سلطان كرفته شدهء به كسى كه منتخب مردم است مانند نخست وزير سيرده شود. در واقع» در آن كشورها فقط نامى از 
سلطان براى يادشاه باقى مانده و قدرت واقعى از او سلب شده است. يس در باور عمومى ونظام دموكراسى رايج در اين دوران 
كدى تاستكى وصليك تصدى حكومت و به دست كرفتن قدرت اجرايى را دارد كه منتخب مردم باشد و تنها از مسير اراده 
مردم است كه حكومت مشروعيت بيدا مى كند. البته شيوه كزينش و بروز و تبلور اراده مردم متفاوت است واشكال كوناكونى در 
كشورها براى اين مهم وجود دارد: در برخى از كشورها رئيس حكومت از طريق احزاب و نمايند كان منتخب مردم انتخاب مى شود 
و در واقع احزاب و نمايند كان يارلمان نقش واسطه بين مردم و رئيس شسكرية را الفافى كناد ددر فرخالووقى كنس مكيبا ونا 
غير مستقيم از سوى اكثريت مردم انتخاب شد » قدرت حاكميت به او عطا شده است و از آن يس او به عنوان عالى ترين شخصيت 
اجرايى سكان رهبرى و هدايت جامعه را به دست مى كيرد. البته اعطا حاكميت از سوى مردم به حاكم يكك مقوله فيزيكى نيست كه 
مردم جيزى رااز خود جدا كنند و به او بدهند ويا انرزى ونيروى جسمى فوق العاده اى را در بدن او ايجاد كنند. اين حاكميت 
قدرتى غير مادى است كه با توافق و قرار داد مردم براى حاكم يديد مى آيد. براساس اين قرار داد مردم متعهد مى شوند كه در 
دوره موقت دوساله» جهار ساله و هفت ساله و حتّى مادام العمر بر اساس قانونى كه در نظام ها و كشورهاى كوناكون يذيرفته شده 
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اكر مردم با او موافق نباشند» توفيقى نخواهد داشت. براى اين ايده و تثورى دلايل كوناكونى دارند كه برخى جنبه فلسفى دارد و 
برخى جنبه انسانى شناختى و برخى صرفاً جنبه قرار دادى دارد و يا برتجارب عينى و خارجى مبتنى است؛ يعنى يس از تجربه و 
مشاهده اشكال كوناكون حكومت. اين شيوه حاكميت را بهترين و كارآمدترين شيوه تشخيص داده اند. بايد در نظر داشت كه 
بررسى نحوه و حِكُونكى اعطاء قدرت از سوى مردم به كسى كه انتخاب مى شود نيازمند بحث مفصّلمى است كه اككر توفيق دست 
ذاة دز ]يشدهبه ]3 مى بردازيم: آنا اجمالاً عرض مى كليم كبيس از ابتكه حكومت مشروعى تشكيل هد مردم بايد مقررات قوه 
اجرائيه را بيذيرند و بر فرمانبردارى و تبعيت از او توافق كنند. اين مطلب قبل از اين كه در مكاتب و جوامع ديكر مطرح شود؛ در 
نظام اسلامى مطرح و يذيرفته شده است. مسأله مشاركت مردم و كزينش مسؤلين از سوى آنها و توافق عمومى بر سر اين موضوع نه 
تنها از دير باز از جنبه تئوريكك در جامعه اسلامى مطرح بوده است بلكه عملا نيز اين رويه اعمال مى كرديده است. اين كه كسى بر 
اساس سلطنت موروثى ويا با توسل به زور» قدرت خود را بر ديكران تحميل كندء نه تنها عمللا محكوم به شكست استء بلكه از 
نظر اسلام نيز محكوم است. يس در اين كه اسلام بر لزوم توافق همكانى و يذيرش و مقبوليت مردمى صحه مى كذارد بحثى نيست» 
اما سوال اين است كه آيا از ديد كاه اسلامى توافق و يذيرش ومقبوليت مردمى براى مشروعيت حكومت كفايت مى كند واز نقطه 
نظر قانونى آنجه در قالب حكومت اسلامى انجام كرفته و انجام مى يذيرد فقط در سايه موافقت مردم است؟ در ياره اى از روزنامه 
هاء مقالات و كتابها مى نويسند كه در دنياى امروز مقبوليت و مشروعيت توأمان هستند؛ يعنى» دليل و معيار مشروع و قانونى بودن 
يكك حكومت و برخوردارى از حق حاكميت فقط به اين است كه اكثريت مردم به آن رأى بدهند . به تعبير ديكر» مشروعيت در 
سايه مقبوليت حاصل مى كردد و وقتى مردم كسى را يذيرفتند و به او رأى دادند» حكومت او مشروع و قانونى خواهد بود. اين 
ديدكاه همان تفكر دم وكراسى است كه در دنياى امروز مقبوليت عام يافته است. حال سؤال اين است كه آيا اسلام عيناً همين 
ديدكاه را مى يذيرد؟ تفاوت رويكرد اسلام به مشروعيت با جوامع ليبرال يس از آن كه يذيرفتيم از نظر اسلام حاكم يايد مورد 
يذيرش و قبول مردم قرار كيرد و بدون مشاركت و همكارى مردم حكومت اسلامى فاقد قدرت اجرايى خواهد بود و نمى تواند 
احكام اسلامى را اجرا كند» آيا در بينش اسلامى تنها رأى مردم معيار قانونى و مشروع بودن حكومت است و عملكرد مجريان قانون 
فقط در سايه رأى مردم مشروعيت مى يابدء يا عامل ديكرى نيز بايد ضميمه كردد؟ به عبارت ديكرء آيا يذيرش مردم شرط لازم و 
كافى براى قانونى بودن حكومت است ويا شرط لازم براى تحقق عينى آن است؟ در ياسخ بايد كفت كه آنجه در نظريه ولايت 
فقيه مطرح است و آن را از اشكال كوناكون حكومت هاى دموكراتيكك مورد قبول جهان امروز متمايز مى كند» عبارت است از اين 
كه ملا-كك مشروعيت وقانونى بودن حكومت از نظر رأى مردم نيستء بلكه رأى مردم به مثابه قالب است و روح مشروعيت را اذن 
الهى تشكيل مى دهده واين مطلب ريشه در اعتقادات مردم و نوع نككرش يكك مسلمان به عالم هستى دارد. توضيح اين كه: شخص 
مسلمان عالم هستى را ملكك خدا مى داند و معتقد است كه مردم همه بنده خدا هستند و در اين جهت تفاوتى بين افراد نيست و همه 
يكسان از حقوق بندكى خدا برخوردارند؛ جنانكه رسول اكرم ‏ صلى الله عليه و آله مى فرمايد: «أَلْمَوْمِنُونَ كأسْنَانٍ المَشْطٍ يَتَسَاوُونَ 
فى الْحَقَوقٍ بَيَنَهُ)(١)‏ مؤمنان جون دانه هاى شانه» از حقوقى مساوى و متقابل برخوردارند. يس همه در اين كه بنده خحدا هستند 
يكسان اند و در اين جهت تفاوتى و امتيازى وجود ندارد؛ جه اين كه در انسانيت نيز انسانها مساوى اند و كسى امتيازى بر ديكرى 
ندارد. مرد و زن و سياه و سفيد همه در اصل انسانيت مساوى و يكسانند. حال جكونه و بر اساس جه معيارى كسى قدرت مى يابد 
كه به نوعى بر ديكران اعمال حاكميت كند؟ ما يذيرفتيم كه مجرى قانون بايد برخوردار از قوه قهريه باشد كه در صورت نياز آن 
قدرت را اعمال كند و عرض كرديم كه اساسا قوه مجريه بدون قوه قهريه سامان نمى يابد و فلسفه وجودى قوه مجريه همان قوه 
قهريه اسث كه ديكران را مجبور به تبعيت از قانون مى كند. حال اكر قوه قهريه در كار نبود و دستكاهى مى توانست ثنها با موعظه 


و نصيحت مردم رابه عمل به قانون دعوت كندء ديكر نيازى به قوه مجريه نبود و براى اين امر وجود علما و مربيان اخلاق كفايت 
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مى كرد. يس فلسفه وجودى قوه مجريه اين است كه به هنكام نياز از قوه قهريه خود استفاده كند و جلوى متخلف را بككيرد.(1) . 
بحار الانوار. ج4» ص 64. اكر كسى به مال و ناموس ديككرى تجاوز كرد, او را دستككير كند و به زندان افكند و يا به شكل ديككرى او 
را مجازات كند. شك نيست اعمال مجازاث هابي كه امروز در دنيا رابج است و اسلام نيز كونه هابى از آنها راابراى مجريان تعبين 
كرده است كه از جمله آنها و شناخته شده ترين آنها حبس و زندانى ساختن مجرم است» موجب سلب بخشى از آزادى هاى انسان 
مى شود. وقتى كسى را به زور در يكك محدوده فيزيكى حبس مى كنند ودر را به روى او مى بندندء ابتدايى ترين آزادى او را 
سلب كرده اند. سؤال اين است كه به جه حقى كسى آزادى را از متخلف سلب مى كند؟ بى شكك سلب آزادى ها و سلب حقوق 
افراد متخلف از سوى مجريان قانون بايد مشروع ومنطبق برحق باشد. درست است كه مجرم بايد مجازات شود., اما جرا شخص 
خاضّى بايد متصدى آن شود و نه ديكرى؟ كمارده شدن افراد خاصّى براى اجراى قانون و مشروعيت يافتن رفتار آنها بايد برخوردار 
از دليل و ملاكك باشد. جون رفتار آنها نوعى تصرف مالكانه در انسانهاست: كسى كه مجرم را زندانى مى كند» در حوزه وجودى 
او تصرف مى كند و اختيار و آزادى را از او سلب مى كند و او را در فضاى محدودى محبوس مى كند و اجازه نمى دهد كه به هر 
كنس كو لساك يروو نظي مالكن الدع كه رده ركه كوه وا كيد كد هرق خورة نا مدرفات و وعتلقان ب كناف شلت 
آزادى و سلب حقوقى آنهاست و تصرف مالكانه در انسانها محسوب مى كردد» در بينش اسلامى ملاءك مشروعيت قوه مجريه 
جيزى جز رأى اكثريت مردم است. ملاكك مشروعيت اذن خداوند استء جون انسانها همه بنده خدا هستند و خدا بايد اجازه دهد 
كه ديكران در بندكان ولو بندكان مجرمش تصرف كنند. هر انسانى حتّى افراد مجرم ‏ برخوردار از آزادى هستند واين آزادى 
موهتى الهى اسك كه به شمة:اسائها اغطا شده اسثة و كسى عق ثدارة اين آزادى از ذيكران سلب كند: كسى عق سلب آزادق 
را حتّى از افراد مجرم دارد كه مالكك آنها باشد و او خداوند است. بدين ترتيب» در بينش و رويكرد اسلامى علاوه برآنجه؛ در همه 
نظام هاى انسانى و عقلانى؛ براى شكل كيرى قوه مجريه و اساساً حكومت لازم شمرده شده. معيار و ملاكك ديكرى نيز لازم است 
كه ريشه در اعتقادات و معارف اسلامى دارد. بر اساس اعتقاد ما خداوند» رب و صاحب اختيار هستى و انسانها ست. جنين اعتقادى 
يجاب مى كند كه تصرف در مخلوقات خدا حتماً بايد به اذن خداوند صورت كيرد. از طرف ديكر قوانين كه جارجوبه هاى رفتار 
بهنجار شهروندان را مشخص مى كند و بالطبع موجب تحديد آزادى ها مى شودءخود به خود اجرا نمى كردند و نيازمند دستكاهى 
است كه به اجراى آنها ببردازد و در نتيجه بايدحكومت و قوه مجريه برخوردار از قوه قهريه شكل كيرد و شكى نيست كه حكومت 
وقوه مجريه بدون تصرف در مخلوقات خدا و محدودساختن آزادى هاى افراد سامان نمى يابد و كفتيم كه تصرف در مخلوقات 
حتّى در حد سلب آزادى مجرمان و تبهكاران از سوى كسى رواست كه داراى جنين اختيارى باشد و اين اختيار و صلاحيت فقط از 
سوى خداوند به ديكران واكذار مى شود؛ جون او مالكك و رب انسانهاست ومى تواند به حكومت اجازه دهد كه در مخلوقات او 
تصرف كند. امتياز نظريه ولايت فقيه برساير نظريات مطرح شده در فلسفه سياست و در باب حكومت, به اين است كه آن نظريه از 
توحيد و اعتقادات اسلامى ريشه مى كيرد. در اين نظريه حكومت و تصرف در انسانها بايد مستند به اجازه الهى باشد. در مقابل» 
اعتقاد به اين كه تصرف قانونى در حوزه رفتار و آزادى هاى ديكران لازم نيست منوط به اجازه خداوند باشد. نوعى شرك در 
ربوبيت است. يعنى متصدى اجراى قانون اكر جنين اعتقادى داشته باشد كه حق دارد بدون اذن و اجازه الهى در بندكان خدا 
تصرف كندء در واقع ادعا مى كند همان طوركه خداوند حق تصرف در بندكانش را دارد من نيز مستقللاً حق تصرف در آنها را 
دارم و اين نوعى شركك است. البته نه شركى كه موجب ارتدادشود. بلكه شركك ضعيفى است كه از كج انديشى و كج فكرى ناشى 
مى كردد و در يرتو آن عصيان و لغزش رخ خواهد داد واين كناه كوجكى نيست. جطور كسى خود را هم سطح خداوند مى داند 
و مدعى است همان طور كه خداوند در بندكانش تصرف مى كند من نيز با تكيه بر رأى و انتخاب مردم اين حق را دارم كه در آن 
ها تصرف كنم؟ مككر مردم اختيار خود را دارند كه به ديكرى واككذار كنند؟ مردم همه مملوكك خداوند هستند و اختيار آنها در 
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دست خداوند است. دريافتيم كه اككر ما به درستى بينش و رويكرد حكومتى اسلام را تحليل كنيم به اين نتيجه مى رسيم كه اين 
رويكرد علاوه بر آن جه در نظام هاى حكومتى دنيا مورد قبول عقلا قرار كرفته» امر ديكرى نيز بايد لحاظ شود, و آن نياز حكومت 
به اجازه الهى براى تصرف در بند كان خداست. بر اساس اين نظريه» مشروعيت حكومت از جانب خداست و يذيرش و رأى مردم 
شرط تحقق حكومت است. آيت الله مصباح يزدى - با تلخيص از كتاب نظريه سياسى اسلامظ حص 0” 


ولايت فقيه» ضرورت يا برداشت فقهى 


ولايت فقيهه ضرورت يا برداشت فقهى با دقت و زرف انديشى مى توان دريافت كه ادّعاى اينكه «ولايت فقيه» برداشت فقهى برخى 
ازفقها از بعضى روايات است» بهره و حظى از واقعيت ندارد و نمى توان ولايت فقيه را محصولٍ برداشتٍ فقهى جند فقيه شمرد. 
بحث ولا-يت فقيه بحث تداوم و استمرار امامت در عصر غيبت است. سخن در آن است كه وقتى خورشيد عصمت ينهان بود 
وظَايفٍ رهبري اجتماعى وى راء كه قابل تعطيل نيستء جه كسى بايد انجام دهد؟ همان كونه كه شيعه اين ادعاى اهل سنّت را كه 
«بيامبر براى يس از رحلت خود. فردى معين ننموده و بدون تعيين تكليف. جامعه را به حال خود رها نموده است)». خلاف حكمت و 
خردورزى مى داند و بيان مى دارد كه «جكونه خليفه ى اوّل متفطن ضرورتٍ تعيين تكليف براى خلافت يس از خويش مى باشدء» 
ولى رسول اكرم(صلى الله عليه وآله)تا اين اندازه از آينده نككرى بى بهره است؟» همين كونه» بحث درباره يس از حادثه ى عظيم 
غيبت مطرح خواهد شد كه. آيا مى توان يذيرفت كه با ينهان شدن ولى عصر (عج) از جشمان شيعيان» براى آنان تعيين تكليف 
نشده است و به حال خود رها كشته اند؟ جنين نظريه اى» علاوه بر آن كه بر خلاف حكمت و خرد است و عقل آن را مردود مى 
داند» بررسى متون فقهىء از همان ابتدا تا كنون نيز» آن را رد مى كند و بررسى تاريخى نشان مى دهد كه سال ها ييش از وقوع 
غيبت» اهل بيت(عليهم السلام)در انديشه ى آماده نمودن بيروان خويش براى اين حادثه ى بزركك بوده و با سوق دادن مردم به 
سوى فقيهانٍ تربيت يافته در مكتب وحيانى خويشء در آنان آمادكى لازم را فراهم آورده اند لذا از همان اوان غيبت كبرى» 
فقيهانٍ بزرككء بحث ولايت فقيه را مطرح كرده اند و تاريخ طرح آن با تاريخ تكوين و كسترش فقهٍ اهل بيت(عليهم السلام) كره 
خورة :كوو ازافقيواة سراق انان سام و متصويا ف ساف شرع وغائقد الك ياك كرده القى طيخ مقيهه دو تتاف ارات القن سد 
است كه در صورت ينهان بودن سلطان عادل و امام معصوء(عليه السلام)فقيهِ عادلٍ داراى شرايط. جميع امور مربوط به ولا-يت 
تشورس وف راان تواكد عيكذة قال قود اناا وان كنت والخوك. فق كبا كك ورذاقدت فقي ازنك روايق نمك اكر جين 
است» جكونه محقق ثانى ولاديت را اجماعى مى داند و صاحب مفتاح الكرامه» بر نيابت فقيهء ادّعاى اجماع مى كند؟(١1)‏ آيا يكك 
برداشتٍ كوجكك فقهى جند فقيه را مى توان مطلبى اجماعى و مربوط به همه ى فقها دانست؟ آيا مى توان يذيرفت فقيه بزركى 
جون صاحب جواهرء برداشت فقهى جند فقيه راء اقتضاي ذوق فقاهتء و ترديد در آن را ناشى از نجشيدن طعم فقاهت بداند؟!(؟) 
اكر مسئله ى ولا-يت فقيه» به اين سستى است كه به راحتى مى توان آن را متزلزل كرد» جككونه فقيه فرزانه اى همجون امام 
خمينى(رحمه الله) آن را به قدرى روشن و بديهى مى بيند كه تصوّرش را موجب تصديق و يذيرش آن مى داند؟(”) اكر كسى 
بدون غرضء به جنين كلماتى(©) كه درباره ى ولايت فقيه و جايكاه مستحكم آن در معارف و فقه شيعه ابراز شده است نككاه كنده 
انصاف آن است كه حتّى به ذهنش هم خطور نمى كند كه مطلبء مربوط به فهم شخصيى جند فقيه انككشت شمارء از رواياتى اندكك 
لديو ون كرد ركورك الوق مظاب مسضتكر و روكيو ار اشن علص :وى اناق افقء ل هه كلشف دريس اين اذنها 
كه «برداشت فقهى جند فقيه از تعدادى روايات و استنتاج ولا-يت فقيه از آنهاء به شدّت متأثْر از شيوه كشوردارى غالب محيط 
بيرامون آنان بوده است.)(8) آشكار مى كردد. در حقيقت؛ كوينده مى خواهد با اين ادّعا تلويحاً ولايت فقيه را نظريه اى استبدادى 
سلطنتى و س ركوب كننده معرفى كند كه بر اثر زندكى امثال نراقى(رحمه الله) و امام خمينى(رحمه الله) در حكومت هاى سلطنتى 
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قاجاريه و يهلوى» يديد آمده است. آيا به راستى جايز است كه انسان نظريه اى را كه به هر دليل ‏ مورد يسندش نيستء اين جنين 
ره كند* در عحالى كه:مطلب از مسلمات و ضرؤريات فقه اسك وهمة آن را يديرف اندو اكر اعتلافى در بين اسث» تسبث بلاسعة و 
ضيق شعاع آن است. )١(‏ مفتاح الكرامه فى شرح قواعد العلامه. ج ,٠١‏ ص .7١‏ (؟) جواهر الكلام؛ ج 7١‏ ص 917؟. (9) امام 
خمينى» كتاب البيع» ج ؟» ص /ا#ع. ()- براى آكاهى بيش تر با سخن تعدادى از فقها كه بحث نيابت عامّه را از اجماعيات و 
مسلمات ققيى داسف اتذ» ركه محمد سروش» دين وذولت در انديقدئى اسلاق صن ءعرةع8, (0) محين كديون همان. 


مصطفى جعفرييشه فرد - مركز مطالعات و يزوهش هاى فرهنكّى حوزه علميه 
مبانى مشروعيت ولايت فقيه 


مبانى مشروعيت ولا-يت فقيه قاعده لطف بر مبناى حكمت الهى بحث بيرامون «ولايت فقيه» بيش از آن كه مسأله اى فقهى باشدء 
مبانى كلامى دارد. در فقه از اين ديدكاه بحث مى كردد كه «ولايت فقيه» يك حكم وضعى شرعى است و دلائل آن را در كتاب و 
سنت بايد جستء يا حكم تكليفى و واجب كفائى است كه با دليل ضرورت شرع واز راه «حسبه) به اثبات مى رسد. ولى از ديد كاه 
كلا-مى, با عنوان امتداد ولا-يت معصومين و نيز امامت كه رياست عامه در امور دين و دنيا مى باشد, مورد بحث قرار مى كيرد. 
دلا-ئلى كه مبانى مشروعيت «ولا-يت فقيه» را روشن مى سازدء آميخته از هر دو ديدكاه است كه دو جنبه عقلى و نقلى استدلال را 
تشكيل مى دهد. بدون شكك دلائلى كه ولايت (به معناى امامت و زعامت سياسى) ييامبر اكرم و ائمه معصومين (عليهم السلام) را 
اثبات مى كرد همان دلائل» ولايت فقيه را در عصر غيبت اثبات مى كند. زيرا اسلام يكك نظام است كه براى تنظيم حيات اجتماعى 
- مادى و معنوى ‏ بر نام دارد» و آمده است تا راه سعادت و سلامت در زندكى را براى انسان هموار سازد. اسلام در تمامى شؤون 
فردى و اجتماعى انسان دخالت دارد و تمامى احوال و اوضاع او را در نظر دارد و ييوسته سعى بر آن دارد تا انسان در هيج بعدى از 
ابعاد زندكىء از «صراط مستقيم» منحرف نككردد و عدالت سايه رحمت خود را بر سرتاسر زندكى انسانها كسترده سازد. «قد جاءكم 
من الله نور و كتاب مبين. يهدى به الله من اتبع رضوانه سبل السلام و يخرجهم من الظلمات الى النور بإذنه و يهديهم الى صراط 
مستقيم)(1) بر اساس اين آيه» شريعت از جانب خداوند» همجون جراغى است فروزان كه راه سلامت و سعادت در زندكى را براى 
بيروان مكتب توحيدى روشن مى سازد واز تيركيهاى زندكى رهايى مى بخشد و ييوسته آنان را به راه راست هدايت مى كند. 
خلاصه آن كه اسلام شريعتى است فرا كير و جاويد براى ابديت» و تمامى شؤون زندكى انسان را براى هميشه تحت نظر دارد. از 
اين رو معقول نيست كه براى رهبرى جامعه و مسؤوليت اجرايى عدالت اجتماعى»؛ شرائطى را ارائه نكرده باشد» زيرا زعامت سياسى» 
يكى از مهمترين ابعاد زندكى اجتماعى اسلامى است و به حكم ضرورت بايستى اسلام در اين بُعد مهم نظر داشته باشد و شرائط 
لازم را ارائه داده باشد و كرنه نظامى ناقص و بدون تعيين مسؤول اجرايى» قابل ثبات و دوام نيست و به طور طبيعى در تمامى نظام 
هاى اجتماعى ‏ سياسىء بعد مسؤوليت اجرايى از مهمترين ابعادى است كه در اساسنامه ها مد نظر قرار مى كيرد. اكنون با در نظر 
كرفتن جهات ياد شده» حكمت الهى اقتضا مى كند. همان كونه كه شريعت فرستاده و خيل انبياء را براى نجات بشريت - كسيل 
داشته استء امامت و قيادت و جلو دارى قافله انسانيت را نيز رهنمون باشد. و اين همان قاعده «لطف» است كه اهل كلام در مسأله 
«امامت» مطرح ساخته اند. زيرا رهبرى درست و شايسته از ديد كاه وحىء مهمترين عامل مؤثر در نككاه داشتن جامعه بر جاده حق و 
حركت بر صراط مستقيم است. روى همين اصلء دانشمند كرانقدر خواجه نصير الدين طوسى(رحمه الله) در «تجريد الاعتقادا مى 
نويسد: «الإمام اطق قون ايه على الله تحطيل الغرشن:(1): امامت: لطت البن اسك كه ياد اعاتي عنداوتن معرش كوف نا 
غرض از تشريع» جامه عمل يوشد. اين يكك استدلال منطقى است كه از «صغرى» و «كبرى» و سيس «نتيجه) تركيب يافته است. 
«صغرى» عبارت است از آن كه امامت و رهبرى امت جلوه اى از لطف الهى و نشأت كرفته از مقام حكمت و فيض على الاطلاق 
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خداوندى است. و «كبرى» عبارت از اين است كه هر جه مقتضاى لطف و حكمت و فياضيت حق تعالى است» ضرورت ايجاب مى 
كند كه خداوند از آن دريغ نورزد: «انْ الله بالناس لرؤوف رحيم)(). در «نتيجه) امامت كه همان رهبرى صحيح امت است - 
بايستى از جانب خداوند؛ تعيين كردد. خواه «نضاً جنانجه درعصر حضور جنين بوده ‏ يا اوصفاً) جنانجه در عصر غيبت اين كونه 
است ‏ به شرحى كه كذشت. اساساًء طبق نظريه جدا نبودن دين از سياست در اسلام؛ مسأله ولايت عامه يا زعامت سياسىء يكى از 
بارزترين مسائل سياسى مورد نظر اسلام است. و نمى توان ينداشت كه دين با امور دنيوى مردم از جمله سياست و سياستمدارى» 
كارى ندارد و دخالتى در آن نخواهد داشت. مكر آنكه دين را به كونه ديكر» و سياست را به مفهوم نادرست آن تفسير كنيم كه 
لازمه آن» شناخت نادرست از دين و سياست استء جنانجه كذشت. امام راحل (قدس السره) مى فرمايد: «فما هو دليل الإمامه. بعينه 
دليل على لزوم الحكومه بعد غيبه ولى الامر عجل الله تعالى فرجه الشريف:60). دليلى كه بر ضرورت امامت اقامه مى كرددء عيناً بر 
ضرورت تداوم ولايت در عصر غيبت دلالت دارد. و آن لزوم بريا داشتن نظام و مسؤوليت اجراى عدالت اجتماعى است. آن كاه 
مى نويسد: تمامى احكام انتظامى اسلامى در رابطه با نظام مالى» سياسى» حقوقى و كيفرى همجنان ادامه دارد و مخصوص عصر 
حضور نبوده است و همين امر موجب مى كردد تا ضرورت حكومت و رهبرى امت را - برابر ديد كاه شرع -ايجاب كند و فرد 
شايسته مسؤوليت تأمين مصالح امت و تضمين اجراى عدالت را مشخص سازد و كرنه؛ تنها بيشنهاد احكام انتظامى و به إهمال 
كذاردن جانب مسؤوليتٍ اجرايى» مايه هرج و مرج و اختلال در نظام خواهد بود, با آن كه مى دانيم حفظ نظام از واجبات مؤكد 
است و اختلاف در امور مسلمين از مبغوضات شرع مقدس است. بنابراين هدف شارعء جز با تعيين والى و حاكم اسلامى و مشخص 
ساختن شرائط و حلاحيت لازم در اولياى امور قابل تأمين نيست. علاوه آن كه حفاظت از مرزهاى اسلامى و جل وكيرى از اشغال 
كران خارجى به حكم عقل و شرع؛ واجب است كه جز با تشكيل حكومتى نيرومند» امكان يذير نيست. اين كونه مسائل (سياسى - 
اجتماعى) بسيار روشن است كه از امورى است كه مورد نياز مبرم جامعه اسلامى مى باشد و به اهمال كذاردن آن از جانب صانع 
حكيم معقول نيست بنابراين هر آن دليلى كه بر ضرورت مقام امامت دلا-لت دارد» همان دليل بر ضرورت امتداد مقام ولايت در 
دوران غيبت نيز دلالت دارد.(8) كلام مولا امير مؤمنان (عليه السلام): «و -فرضت الإمامه نظاماً للأمّه)(9) كه شرح آن كذشت (/0 
اشاره به همين حقيقت استء كه مسأله امامت و رهبرى امت براى حفظ نظام يكث واجب شرعى و دينى است. امام على بن موسى 
الرضا(عليه السلام) مى فرمايد: «هيج كروهى و ملتى بدون زعيم و رهبر نمى تواند به حيات اجتماعى خود ادامه دهند» تا در تنظيم 
امور دين و دنياى آنان بكوشد. ودر حكمت خداوندى نشايد كه مردم را بدون معرفى رهبر رها سازد. و هر آينه اكر جنين بود 
نظام امت از هم مى ياشيدء و شيرازه شريعت از هم مى كسستء و جامعه بشرى به تباهى مى كراييد...(6) (إن الله أجل و أعظم من 
أن يترك الأرض بغير إمام عادل)(4) در روايت ديكر مى فرمايد: «يبوسته بايستى براى مردم رهبرى باشد شايسته» تا هركاه تندروى 
كنند آنان را باز دارد»ء واكر كوتاهى نمايند به كمال رساند)(١٠)‏ آيت الله خوئى (طاب ثراه) در اين زمينه مى فرمايد: به دو دليل» 
فقيه جامع الشرائط در عصر غيبت مى تواند مجرى احكام انتظامى اسلامى باشد. اولاً اجراى احكام انتظامى در راستاى مصلحت 
عمومى تشريع كرديده تا جلو فساد كرفته شود و ظلم و ستمء تجاوز و تعدى, فحشاء و فجور و هركونه تبهكارى و سركشى در 
جامعه ريشه كن شود. و اين نمى تواند مخصوص يكك دوره از زمان (زمان حضور) بوده باشد. زيرا وجود مصلحت ياد شده در هر 
زمانى» ايجاب مى كند كه احكام مربوطه همجنان ادامه داشته باشد. وحضور معصوم» در اين مصلحت كه در راستاى تأمين سعادت 
و سلامت زندكى جامعه در نظر كرفته شدهء مدخليتى ندارد. ثانياً از نظر فنى (مصطلحات علم اصول) دلائل احكام انتظامى اسلام» 
اطلا-ق دارد (اطلا-ق ازمانى و احوالى) و نمى توان آن را مقيد به زمان خاص يا حالت خاصى دانست و همين اطلاق» جنين اقتضا 
دارد كه در امتداد زمان نيز اين احكام اجرا شود. ولى اين كه مخاطب به اين تكليف كيست از دلائل ياد شده بدست نمى آيد. بى 


ترديد» آحاد مردم» مخاطب به اين تكليف نيستند» زيرا در اين صورت اختلال در نظام يديد مى آيدء و نوعى بى ضابطكى حاكم 
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خواهد كرديد. علاوه در «توقيع شريف» آمده است: و أما الحوادث الواقعه» فارجعوا فيها إلى رواه أحاديثناء فإنهم حتجتى عليكم و أنا 
حجه الله). در بيش آمدها و رخدادها به فقيهانى كه با كتفار ما آشنايى كامل دارند مراجعه كنيد كه آنان حجت ما بر شمايند» 
همانكونه كه من حجت خدايم» در روايت حفص بن غياث نيز آمده است:(إقامه الحدود» إلى من إليه الحكم» اجراى احكام انتظامى 
اسلامى بر عهده كسى است كه شايستكى صدور حكم را دارا باشد. اين روايت» به ضميمه رواياتى كه صدور حكم در عصر غيبت 
را شايسته فقهاى جامع الشرائط مى داندء به خوبى دلالت دارد كه اجراى احكام انتظامى در دوران غيبت بر عهده فقهاى شايسته 
است(١1١)‏ ايشان همجنين در كتاب «اجتهاد و تقليد» باب «حسبه)(؟7١)مى‏ نويسد: قدر متيقن از مكلفين به اين كونه واجبات» فقهاى 
عادل و جامع الشرائط مى باشند. «إن هناكك أموراً لا بد أن تتحمّق خارجاًء المعر عنها بالأمور الحسبيه. و القدر المتيمّن هو قيام الفقيه 
بها ...(1) مسأله حكومت و سياستمدارى در جهت حفظ مصالح امت و حراست از مبانى اسلام و برقرارى نظم در جامعه؛ از 
مهمترين واجباتى است كه شرع اسلام تن به اهمال آن نمى دهد و نمى توان در برابر آن بى تفاوت بود.(1) . مائدهة : ١8‏ 18. () 
. رجوع شود به كشف المراد ‏ شرح تجريد الاعتقاد -علا-مه حلى. جاب جامعه مدرسين ص 27" (7) . سوره حج ؟1: 88. (6) . 
كتاب البيع ج ”' ص .89١‏ (5) . كتاب البيع جلد؟ ص .89١‏ (2) . شرح نهج البلاغه ج19 ص 070.4١‏ . يبرامون بحث خلافت از منظر 
على عليه السلام. () . به روايت معتبر صدوق در كتاب علل الشرايع(ط نجف) ج١‏ ص ”185 باب 187. (4) . كافى شريف ج١‏ ص 
8 رقم #. )٠١(‏ . همان رقم؟. )١١(‏ . رجوع شود به: مبانى تكلمه المنهاج ج١‏ ص 7555 -178. (11) . امورى كه شارع مقدسء 
اجازه اهمال آن را نمى دهد و به نحو واجب كفائى برهركس كه توانايى انجام آن را دارد» لازم كرده است تا آن را بر عهده كيرد. 
(1) . رجوع شود به: التنفيح ‏ كتاب الاجتهاد و التقليد- ص 5١4‏ 658. بر اساس دلائل ياد شده؛ اين وظيفه فقهاى آكاه است كه 
مسؤوليت اجرايى آن را بر عهده كيرند. و سخن مولا اميرمؤمنان (عليه السلام) كه فرمود: «إن أحقٌّ الناس بهذا الأمر أقواهم عليه و 
أعلمهم بأمر الله فيه)(1) به همين حقيقت انكار نايذير اشارت دارد. بنابراين كسى شايسته مقام زعامت است كه علاوه بر 
شايستكيهاى لازم؛ از ديد كاههاى شرع در رابطه با سياستمدارى در تمامى ابعاد آن آكاهى كامل داشته باشد. و اين آكاهى كامل 
از ديد كاههاى شرعء همان فقاهت كسترده است. دلائلى از قرآن كريم در قرآن كريم» موضوع حكومت «لله) در مقابل حكومت 
«طاغوت» در سطحى وسيع مطرح كرديده و انبياء و شرايع آمده اند تا حكومت طاغوت را در هم شكنند و حكومت «الله) را جهان 
شمول نمايند. و جايكزينى حكومت «الله) به جاى حكومت «طاغوت» به آن است كه كسانى كه جنبه الهى دارند و با نام خليفه الله 
فى الارض مطرح اندء حكومت كنند و دست طاغوت را از حاكميت كوتاه سازند. تمامى انبياى عظام به حكم نبوت و خلافت الهى؛ 
حق حاكميت دارند و ييامبرانى كه امكانات برايشان فراهم بودء به اقتضاى مقام و حق نبوت» رهبرى سياسى امت خويش را بر عهده 
كرفته بودند» مانند حضرت موسى (عليه السلام)كه مادام الحياه» سياست و رهبرى بنى اسرائيل را بر عهده داشت و همجنين حضرت 
داود ويس از وى فرزندش حضرت سليمان» بر اساس حق نبوت بر مردم حكومت مى كردند: يا داود إنا جعلناكك خليفه فى الأرض 
فاحكم بين الناس بالحقء و لا تتّبع الهوى فيضلككك عن سبيل الله إن الذين يضلُون عن سبيل الله لهم عذاب شديد بما نسوا يوم 
الحساب)5(0) خداوند دراين آيه خطاب به حضرت داود مى فرمايد: ما تو را خليفه و جانشين خود در زمين قرار داديم» يس 
حاكميت خود را بر اساس حق و عدالت استوار نماء و زنهار كه در بى خواسته هاى خود باشى كه تو را كمراه مى كند. كسانى كه 
ازراه حق جدا كشته و به بيراهه مى روند به سخت ترين دشواريها دجار مى كردند» زيرا روز بازرسى را فراموش كرده اند. ذيل آيه 
هشدار به تمامى دولت مردان استء تا مبادا مصالح امت را ناديده كرفته و مصلحت خويشتن را در نظر كيرند و خدا را كه شاهد و 
ناظر است فراموش كنند . برخى در استدلال به اين آيه در رابطه با حكومت دينى خدشه كرده اند كه مقصود آيه» قضاوت به حق 
است و نه حكومت. در صورتى كه لحن آيه عام استء بويزه با توجه به تفريع حق حاكميت بر مسأله خليفه اللهى» كه نمى تواند 
تنها به يكك بعد قضيه نظر داشته باشد. ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله) نيز» طبق همين اصل» حق حاكميت خود را نشأت كرفته از 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 86لا؟ 1ز ره ددا 


مقام نبوت خويش مى ديد: «إنا أنزلنا إليكك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس بما أراكك الله)(”) قرآن و شريعت را برتو فرستاديمء تا 
طبق آيين الهى در ميان مردم حكومت كنى. حكومت در اينجا نيز صرف قضاوت نيستء بلكه قضاوت» كوشه اى از آن است. و 
اساساًء اكر دين بر جامعه حاكم نباشد قضاوت به حق امكان يذير نيست. به همين جهت آياتى كه در رابطه با قضاوت به حق يا به 
عدل آمده. به دلا-لت اقتضا بر جيزى فراتر از قضاوت نظر درند» زيرا قضاوت به حق در سايه حكومت طاغوت كه بر اساس ظلم و 
جور استوار استء امكان يذير نمى باشد. آيه: «و لا تركنوا إلى الذين ظلموا فتمسّ كم النار و ما لكم من دون الله من أولياء ثم لا 
تنصرون2(0) مردم و نهادهاى مردمى كه مى خواهند در راستاى حق قدم بردارند» بايستى هيج كونه وابستكى با ستمكاران نداشته 
باشند» زيرا همين وابستكى مايه ذلت و بدبختى خواهد كرديد و بزركترين تكيه كاه را كه نصرت الهى است - بر اثر آن از دست 
خواهند داد. يذيرفتن حاكم جائر و انتخاب و بيعت با وىء اعتماد به ستمكر و يذيرش حاكميت «طاغوت» به جاى حاكميت «الله) 
است. «ألم تر إلى الذين يزعمون أنهم آمنوا بما أنزل إليكك و ما أنزل من قبلكك يريدون إن يتحاكموا إلى الطاغوت و قد إمروا أن 
يكفروا به و يريد الشيطان أن يضلّهم ضلالاً بعيداً. و إذا قيل لهم تعالوا إلى ما انزل الله و إلى الرسول رأيت المنافقين يصدّون عنكك 
صدوداً)(0) اين آيه به خوبى روشن مى سازد كه وظيفه آحاد مسلمين» رويكردانى از حكومت طاغوت و روى آوردن به حكومت 
الهى است..خذاوئد در اين آيه مى فرمايد: جاى سى شكفتى اسث كه كسائى خود را معلمان هى يندارئد: ولى دوست دارثدكه ذو 
شؤون زندكى خود به مراجع كفر و إلحاد يناه ببرندد. در صورتى كه بايستى به حكم وظيفه اسلامى, مراجع الهى را ملجأ و يناهكاه 
خود قرار دهند. منافقان نيز در اين ميانه ميدان دارى كرده و به بهانه آن كه دين از سياست جدا استء مردم را از روى آوردن به 
ووايت خاو :وعدا لد الى ,دوسي دامر بيش زان عطي كرنهييا انيدان لفون سوا ابليكر الى دارمو لايع اول 
الأمرمنكم فإن تنازعتم فى شىء فردوه إلى الله و الرسول إن كنتم تؤمنون بالله و اليوم الآخر ذلكك خير و أحسن تأويلا»(2). اين آيه 
صريحاً دستور مى دهد كه در تمامى شؤون زندكىء براى برقرار نظم و اجراى عدالتء بايد به مراجع الهى روى آورد. ودر آيه 
ديكرى مى فرمايد: «و إذا جاءهم أمر من الأسمن أو الخوف أذاعوا به ولو ردّوه إلى الرسول و إلى أولى الأممر منهم لعلمه الذين 
يستنبطونه منهم و لولا فضل الله عليكم و رحمته لاتّبعتم الشيطان إلا قليلا(). در اين آيه صريحاً در شؤون سياسى» دستور مراجعه به 
مراجع الهى داده شده كه بايستى مسائل سياسى در يرتو دستوارت الهى حل و فصل كردد. آيات از اين قبيل در قرآن فراوان است 
كه حاكميت «الله) را بر جامعه» مطرح كرده و با هر كونه حاكميت طاغوت مبارزه و مخالفت كرده است. «أفمن يَؤْدى إلى الحقّ أن 
يُتبع أم من لايهدّى إلا يُهِدَى فما لكم كيف تحكمون(6. در اين آيه» وجدانها را مورد خطاب قرار داده؛ تا بنكريد جككونه قضاوت 
مى كنيد: آيا كسانى كه همواره به حق و عدالت رهنمود مى باشند» شايسته رهبرى هستند, يا كسانى كه از حق و عدالت آكاهى 
ندارند و بايستى خود رهنمايى شوند؟ و اين آيه عيناً همان را مى كويد كه مولا اميرمؤمنان (عليه السلام) توضيح داده است:«إِنَ أحقٌّ 
الناس بهذا الأمر أقواهم عليه و أعملهم بأمر الله فيه)(4). و همين آيه يكى از عمده ترين دلائل امامت كبرى محسوب مى شود؛ كه در 
رابطه با مسأله ولايت در عصر غيبت نيز جارى است. «الله ولىّ الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور و الذين كفروا أولياؤهم 
الطاغوت يخرجونهم من النور إلى الظلمات0(١٠)‏ ييوسته جبهه باطل در مقابل جبهه حق» صف آرايى مى كند» جبهه حق مردم را به 
روشناييهاى زندكى هدايت مى كند و جبهه باطل بسوى تيركيها. آرى» مردانى كه در راستاى حقء و بر منهج شريعت قدم برمى 
دارند. داعيان سعادت در دنيا و آخرت اند» ولى طاغوت»ء بيروان خود را به وادى ظلمات فرا مى خواند. آيات درباره صف آرايى 
دو جبهه حق و باطل و بيكار مستمر اين دوء در راه بدست آوردن حاكميت بر زمين» فراوان است كه به همين اندازه بسنده مى شود. 
شواهدى از روايات آنجه از روايات در اين زمينه آورده مى شودء به عنوان شاهد قضيه است و كرنه مسأله ولايت كه در امتداد 
امامت قرار كرفته. مسأله اى كلامى است كه بر يايه برهان و دليل عقل استوار است. اينكك براى نمونه به جند روايت اشاره مى شود: 


.١‏ قال مولانا امير المؤمنين(عليه السلام): «انَ أحقّ الناس بهذا الأمرء إقواهم عليه و أعلمهم بأمر الله فيه)(1١71‏ ) أحق)در اين كلام 
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معيار شايستكى زعامت را مى رساند» يعنى تنها كسانى شايسته مقام زعامت امت هستند كه داراى دو صفت ياد شده باشند. همان 
كونه كه كلمه «أحق» در آيه: «أفمن يهدى إلى أحقٌّ أن يُتبع أم من لا يهدّى إلا أن يُهِدَّى) نمى خواهد بكويد» ديكرى نيز حق دارد» 
ولى انق فكة: سراوزثر و شاشح ىر اشكو يلك من خواهك يكوينل» ايق اسع اسث وذيكرف اشاسة؟ لذا وازه رعق دو ايخ 
كونه موارد به معناى «ذى حق» بكار مى رود. در اين كلا-م» فقاهت ‏ علانوه بر توانايى سياسى ‏ شرط زعامت دانسته شده كه 
سياستمداران توانمند» به شرط آكاهى كامل از ديد كاههاى شرع در امر سياست و اجراى عدالت اجتماعى»؛ صلاحيت ييشوايى و 
رهبرى امت را داردند. شرح اين كلام به تفصيل ككذشت. 7. نيز فرمود: «و لا يحمل هذا العَلّم إلا أهل البصر و الصبر و العلم بمواضع 
الحق)(١1).‏ يرجم زعامت امتء بايد در دست كسى باشدء كه داراى بينش و استقامت و آكاهى كامل به مواضع حق و توانمند بر 
جدا ساختن آن از باطل باشد. و اين همه جز با دارا بودن مقام والاى فقاهت ميسر نيست. ". در خطبه شقشقيه آمده: «أما والذى فلق 
الحبه و برأ النسمه. لو لا حضور الحاضر و قيام الحيجه بوجود الناصرء وما أخذالله على العلماء؛ أن لا يقاروا على كظّه ظالم و لا سَعَبِ 
مظلوم, لألقيت حبلها على غاربها»(17) در اين سخن ذرَر بار به يكك حقيقت بنيادين اشاره شده كه خداوند, از عالمان بيمان كرفته تا 
در مقابل ظلم ظالمان و تجاوز به حقوق مظلومان ساكت ننشينند» بلكه در صورت امكان و فراهم بودن شرائط لازمء قيام كرده و 
زمام امور اجراى عدالت را بدست كرفته و رهبرى درست امت را بر عهده كيرند. بنابراين به حكم ضرورت دينى» حق حاكميت بر 
اساس حقء از آن فقهاى شايسته و والامقام است. )1١(.5‏ . نهج البلاغه خطبه: 171. (؟) . سوره ص 8: 78. () . النساء ©: .٠١0‏ (6) . 
هود .1١1:1١‏ (0) . النساءع: .2(١ - 2٠‏ (©) . النساء ©: 04. (/0 . النساء : 47 (8 . يونس١٠:‏ 88. (9) . نهج البلاغه: 179. 01١(‏ . 
بقره 7: /781. )1١(‏ . نهج البلاغه خطبه: 177 ص 587. (17) . نهج البلاغه خ ١77‏ ص 758. (17) . سوكند به آن كس كه دانه را 
شكافت,. و انسانها را آفريد» اكر نبود كه امكانات اجراى عدالت فراهم كرديده و خداوند از علما بيمان كرفته تا در مقابل يرخورى 
و جياول ستمكران و كرسنكى و فروماندكى بينوايان» ساكت ننشينند» هر آينه افسار خلافت را بر كردن آن انداخته؛ بار آن را 
تحمل نمى كردم. عمر بن حنظله در مقبوله خود از امام صادق(عليه السلام) درباره مراجعه به سلاطين يا قضات جور مى يرسد كه 
امام (عليه السلام) شديداً از آن منع مى فرمايد. و مراجعه به آنان را مراجعه به طاغوت مى شمارد كه در قرآن كريم از آن به شدت 
يرهيز داده شده است. قال: «سألت أباعبدالله (عليه السلام) عن رجلين من أصحابنا بينهما منازعه فى دين أو ميراث» فتحا كما إلى 
السلطان او الى القضاه؛ إيحلٌ ذلكك؟ فقال: من تحاكم إلى الطاغوت فحكم له. فإنما يأخذ سحتاء و إن كان حقّه ثابتاء لأنّه أخذ بحكم 
الطاغوت, و قد أمر الله أن يُكمّر به. قلت: فكيف يصنعان؟ قال: انظروا إلى من كان منكم قد روى حديثنا و نظر فى حلالنا و حرامنا 
وعرف أحكامناء فارضوا به حكماًء فإنّى قد جعلته عليكم حاكماً. فإذا حكم بحكمنا فلم يُقبل منه. فإنّما بحكم الله قد استّخفٌء و علينا 
تك الرا عله الراذ تضق الى هو على عقت القر كعابالله][ )١‏ دوياوة ابن مقو له يتودق تكن بابي توطة شود إولة: إل ان يت نه 
اين حديثء مقبوله مى كويند: كه مورد قبول و يذيرش اصحاب (فقهاء) قرار كرفته استء زيرا همككّى در باب «قضاء؛ و باب «افتاء» 
به اين حديث استناد جسته و استدلال كرده اند و از ديدكاه فن (علم رجال) همين اندازه براى حجيت خبر كافى استء زيرا دليل 
حجيت خبر واحدء بناى عقلا-است كه شامل اين كونه موارد» يعنى خبر مورد عنايت اهل خبره فن مى كردد. علاوه كه خدشه در 
سند اين روايت به جهت «عمر بن حنظله) است كه به كونه اى صريح در «كتب رجال» توثيق نشده است. ولى شهيد ثانى در كتاب 
«مسالكك» در باب «امر به معروف»» مسأله «اجراى حدود)» به دست فقها را مطرح كرده است و استدلال فقها را به روايت حفص ياد 
نموده» ولى روايت حفص را به جهت ضعف سندء قابل قبول نمى داند. آنككاه به عنوان تأييد» به مقبوله عمر بن حنظله اشاره نموده» 
وآن را تقويب مى كند. و نيز بيشتر اصحاب اجماع (راويانى كه مورد عنايت اصحاب قرار كرفته اند و روايتشان نزد آنان يذيرفته 
است) از «عمر بن حنظله» نقل حديث كرده اند واين خودء عنايت آنان را به اين شخص مى رساند. خلاصه: نزد اهل اصطلاح؛» 


شواهدى كه اعتبار و حجيت اين مقبوله را ثابت كند فراوان است كه شرح آن رااز حوصله اين مقال بيرون مى باشد. ثانياً: محتواى 
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حديثء همان است كه در قرآن كريم مطرح مى باشد كه نبايد در مسائل حل اختلاف به طاغوت مراجعه شود و هركونه «ركون» به 
ظالمين» مايه تباهى دين است و روشن است كه به آيه: «ولا تركنوا إلى الذين ظلموا فتمسشكم النار اشارت دارد. و همين همسو بودن 
باقرآن» دليل برصحت و درستى اين حديث شريف است. ثالثاً: طرح مسأله «ميراث و دّين» جنبه مثال دارد و اصل سؤال و جواب» 
ناظر به اين خصوصيت نيست. زيرا لحن كلام بر مطلبى فراتر از مورد سؤال نظر دارد. و اصولا از آنجا كه مراجعه به طاغوت و 
سرسيردن به وى مطرح استء بنابراين مخصوص باب قضا و افتا نيز نمى باشدء بلكه تمامى شؤون جامعه اسلامى را كه به مراجع 
مسؤول فوق نياز دارد» شامل مى كردد و قطعاً مسائل سياسى و تدبير شؤون داخلى و خارجى امتء مهم تر از مسائل قضائى و فتوائى 
استء و نمى توان حديث را مخصوص اين دو جهت دانستء زيرا اين نوعى جمود كرايى است. شاهد بر اين مطلب آن كه راوى» 
مراجعه به سلطان را در كنار مراجعه به قضات» مورد سؤل قرار داده كه اين خود مى رساند» مورد نظر او افقى وسيع تراز باب قضا و 
افتا است. رابعاً: در اين مقبوله به طور صريح, دستور داده شده كه جامعه تشيع براى تعيين مرجع شايسته در همه شؤون اجتماعى - 
سياسىء در بى كسانى بايد باشند كه جامعيت فتوايى داشته باشند و از ديد كاههاى ائمه در مسائل حلال وحرام آكاهى كامل داشته 
باشند. يعنى: فقهاى جامع الشرائط. آن كاه يس از جستجو و يافتن فرد لايق» به حكم او تن دهند» يعنى تسليم باشند و به اصطلاح» 
تحت فرمان او قرار كيرند» كه اين همان معناى بيعت است. و عبارت : «فإِنّى قد جعلته عليكم حاكماً» حكم امضايى دارد بدين معنى 
كه جنين فرد لايق و شايسته كه از جانب مردم شناسائى شده و مورد انتخاب قرار كرفته» امضاى شارع را نيز در بى دارد. و اين همان 
مطلبى است كه بيشتر بدان اشاره و كفته شد كه اوصاف مشخص كننده از جانب شرع ارائه شده و تشخيص واجدين صفاتء به 
خب ركان مردم واكذار كرديده. تا شايسته ترين را شناسايى و انتخاب كنند. سيبس مورد رضاى شارع و امضاى وى قرار مى كيرد. 
بنابراين اصل مشروعيت ولايت فقيه از شرع نشأت مى كيرد» كرجه تشخيص موضوع به مردم واكذار شده است. و اين همان راه 
مباله: انفكتاب و اننضاب اث كه قبلا نيز بدا اشارث: رقث. خاسا: غباوت: «نظر فن حلالنا و حرامنا و عرق أحكافتناة فى برشائد كه 
صلاحيت مرجعيتء از آن كسانى است كه قدرت استنباط داشته باشند و بالفعل در شناخت احكام شريعت اعمال نظر و اجتهاد 
نموده طبق ظوابط مقررء مبانى شرع را بدست آورده باشند. واين تعبير» افراد مقلد را شامل نمى كردد» زيرا آكاهى آنان از احكام 
شريعت» از روى نظر و اجتهاد نيست. 0. صحيحه ابى خديجه سالم بن مكرّم جمّال: «عن الأمام الصادق (عليه السلام) قال: إِيَاكم أن 
يحاكم بعضكم بعضاً إلى أهل الجور ولكن انظروا إلى رجل منكم يعلم شيئاً من قضائنا (قضايانا خ ل) فاجعلوه بينكم قاضياً فإِنَى 
كك تاقد فاقيا قدا كبو إليه»(؟) زتيداز ذا مسافل اتعلاق غود را د اهل جور( كساتى كد جايكاة صدالت وايدناض اشغال كرده 
اند) نبريد» بلكه از ميان خود كسى را كه از روش حكومت و دادرسى ما آكاه باشد. براى قضاوت ب ركزينيد جنين كسى را من بدين 
مقام» منصوب كرده ام يس داورى را به نزد او بريد. برخى اين حديث را به مسأله «قاضى تحكيم» مربوط دانسته اند» ولى از عبارت 
«فتحاكمو إليه» بيدا است» كه مقصودء منصوب شدن براى مقام قضاوت استء تا همواره؛ مسائل مورد اختلاف نزد او مطرح كردد. 
علاوه» همان كونه كه در مقبوله عمر بن حنظله ياد آور شديم» طرح كردن مسأله قضاء به عنوان نمونه و جلوه اى از مسأله حكومت 
اخ كه قراقر :او خساله قضا اسه و اضولاً ال مناسيك تكب و موضوع وتلل باواشده دوهن عديكه ووشن من كزذد كه مساله 
مورد نظر امام, فراتر از امر قضاوت است و أصل مرجعيت به كونه عام مطرح است كه جامعه اسلامى و بويزه جامعه تشيع, مسائل 
خود را نزد طاغوت مطرح نكنند و مرجعيت با كسانى باشد كه با دين و شريعت سروكار دارند. شيخ طوسىء همين حديث را به 
شكلى كسترده تر روايت كرده كه به مقصود ما نزديكتر است: قال ابوخحديجه: بعثنى أبوعبدالله (عليه السلام) إلى أصحابنا فقال: قل 
لهم: إياكم اذا وقعت بينكم خصومه أو تدارى بينكم فى شىء من الأخذ و العطاء؛ أن تتحاكموا إلى أحد من هؤلاء الفسّاق. اجعلوا 
بينكم رجلا ممّن قد عرف حلالنا و حرامناء فإنّى قد جعلته قاضيا. و إياكم أن يخاصكم بعضكم بعضا إلى السلطان الجائر)(”) در اين 
حديث؛ مطلق موارد حل اختلاف» كه به مراجع شايسته نياز دارد» مطرح كرديده و به طور مطلق از مراجعه به فساق منع شده است. 
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روشن است كه هدفء استقلال جامعه اسلامى استء تا هركز به كسانى كه از ديدكاه اسلام آكاهى ندارند واز شريعت بيكانه اند 
هيج كونه مراجعه نشود و حل و فصل مسائل جامعه اسلامى تنها بر دست ورزيدكان اسلام شناس انجام كردد و بسيار كوته نظرى 
اسث كه كمان شوذه ابق كوته دستوراته» تنها دن رابظة نا فشسافل قضائى استه ولى نسائل سباسى و اجتماعى جنا اهميتى تدارندك. 
دست كم در اين باره «تنقيح مناط قطعى» را بايد مد نظر قرار داد! آيا مى توان باور نمود كه أثمه (عليهم اسلام) به تن دادن به 
حكومت طاغوت؛ رضايت دهند و صرفاً تن دادن به قضاوت او را منع كرده باشند؟! نكته قابل توجه. آوردن «شيئاً؛ به صورت نكره 
براى تفخيم استء يعنى كسى كه مقدار در خور توجهى از احكام شرعيه را بدست آورده باشد» كه مقصود. مجتهدين مطلق هستند 
نه آنان كه تنها از برخى احكام آكاهى دارندء تا با تجزى در اجتهاد نيز تطابق داشته باشد. 8. توقيع شريفء كه در كتب رجاليان 
اهل سنت و شيعه با نام اسحاق بن يعقوب كلينى» شهرت بسزايى يافته است. شيخ الطائفه» اين توقيع (؟) را در كتاب «الغيبه با سندى 
بسيار معتبر و با جلالت و عظمتء آورده؛ جنين كويد: قال: أخبرنى جماعه عن جعفر بن محمد بن قولويه. وابى غالب الزرارى» و 
غير هماء عن محمد بن يعقوب الكلينى» عن اسحاق بن يعقوب ‏ (هو شيخ الكلينى و اخوه الأ-كبر) -قال: سألت محمد بن عثمان 
العمرى ‏ (هو النائب الثانى من النواب الأربعه للامام المنتظر فى الغيبه الصغرى) ‏ رحمه الله ان يوصل لى كتاباً قد سألت فيه عن 
مسائل أشكلت عليٌّ. فورد التوقيع بخط مولانا صاحب الأمره و فيها: «... و أمَا الحوادث الواقعه فارجعوا فيها الى رُواه حديثناء فإِنّهم 
حتّدتى عليكم., و أنا حجه الله عليكم...غ(8) اسحاق بن يعقوب مى كويد: از محمد بن عثمان عمرى (دومين نائب خاص امام 
عصر(عجل ... تعالى فرجه) در غيبت صغرى) خواستم تا نامه اى را كه در آن برخى مسائل مشكل را يرسيده بودم به امام عصر 
برساند. يس در ياسخ من اين توقيع با خط مولاى ما امام عصر رسيد كه از جمله در آن آمده است: «... اما درباره رويدادهايى كه 
ييش مى آيدء به راويان حديث ما مراجعه كنيد كه ايشان حجت من بر شما هستند» و من حجت خداوند بر شما هستم.(1) . كافى 
شريف جلا ص 5١7١‏ رقم ه. (1) . من لا يحضره الفقيه جص ”. كافى شريف ج7اص 5١7‏ رقم؟. وسائل ج/1١‏ ص .1١‏ () .تهذيب 
الاحكام ج ص ١"‏ رقم 858/87. (©) . توقيع» نامه اى را كويند كه به خط و مهر مبارك امام عصر (عجل ... تعالى فرجه) موشح 
كشته است. (0) . الغيبه للطوسى(ط نجف) ص 1772 ..). اين توقيع را شيخ با سندى معتبر از اسحاق بن يعقوب روايت كرده. و اين 
اسحاق بن يعقوب -طبق كرارش علامه تسترى - برادر بزركتر كلينى مى باشد» و در نسخه «كمال الديق) صدوقء كه ثزد علامه 
تسترى بودهء در يايان نامه جنين آمده: «و السلام عليكك يا اسحاق بن يعقوب الكلينى)(1) و به طور معمولء فرزند ارشدء نام جد را 
به خود اختصاص مى دها. زيرا كلينى» صاحب كافىء» محمد بن يعقوب بن اسحاق است. علاوه كه دكتر حسين على محفوظ؛ در 
متندمه كناك كانيع ان .وا ال عفاي كلزتى افسدرةه[8) كامعيولا يزان زر كارا عع عند شح لبعد لز هاوق تبر ين 
توقيع را از طريق محمد بن محمد بن عصام كلينى از محمد بن يعقوب كلينى از اسحاق بن يعقوب, روايت كرده (”) و محمد بن 
محمد بن عصام كلينى» يكانه طرق صدوق به كتاب كافى است (6). و نيز ابن حجر عسقلانى» اسحاق بن يعقوب را از رجال شيعه 
شمرده وو از اين توقيع كه از طريق سعد بن عبدالله اشعرى قمى ‏ شيخ القميين روايت شده. ياد مى كند(2) و همجنين طبرسى در 
«احتجاج) و ديكران(6). بنابراين» توقيع ياد شده از لحاظ اعتبار سندى قابل اعتماد است. و اما از لحاظ دلالت» مقصود از «رواه 
الحو وى عرفا تاقلين معويرك تسيغده بلكة عتسود كسا سهد كه فاده حققت كتهان السدواباز كر كشب كدههان مناد 
روايت: «روى حديثنا و نظر فى حلالنا وحرامنا و عرف أحكامنا؛ مى باشد. و مقصود از «حوادث واقعه» رنخدادها استء؛ يعنى مسائل 
مورد ابتلا كه در طول زمان و با تحول احوال و اوضاع بيش مى آيد. كه بدست آوردن احكام مربوطه به هر يكك. صرفاً در 
تحخضصن ثقياى عالى ؤقيه اث :و از ععمله حرادث واقعه واز مهمتريق. آنهاء مسائل سياسشى و الجعاص امت شسهد كه با حول مان 
تغيبر يذيرند» و همواره بايستى فقهاى شايسته. احكام هر يكك را روشن سازند. در اين توقيع شريفء امام(عليه السلام) فقها را مرجع 


امتء معرفى كرده كه در تمامى مسائل سياسىء اجتماعى و غيره به آنان مراجعه مى شود و تنها فقيهان شايسته هستند كه مراجع امت 
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شناخته شده اند. /. در صحيحه زراره از امام باقر (عليه السلام) روايت مى كند كه فرمود: بُنى الاسلام على خمسه أشياء: على الصلاه 
والزكاه و الحج و الصوم و الولايه. قال زراره: فقلت: و أىٌّ شيىء من ذلكك أفضل؟ فقال: الولايه أفضلء لأنّها مفتاحهن» و الوالى هو 
الدليل عليهنَ)(/) اسلام بر ينج يايه استوار است: نماز» زكات» حج. روزه و ولايت. زراره مى يرسد: كداميكك برترند؟ امام (عليه 
السلام) مى فرمايد: ولايت» زيرا ولايت» كليد ديكر فرائض است. و والى (ولى امر مسلمين) رهبر و هدايت كننده به سوى يايه هاى 
شريعت است. از اين جهت در كتاب سليم بن قيس هلا لى» در فرمايش مولا اميرمؤمنان (عليه السلام) مى خوانيم: «و الواجب - فى 
حكم الله وحكم الاسلام -على المسلمين؛ بعد ما يموت إمامهم... أن لا يعلموا عملاء و لا يُحدثوا حدثاًء و لا يقدموا يداً ولا رجلا ولا 
يبدأوا بشىء قبل أن يختاروا لأنفسهم إماماً عفيفاء عالماًء ورعاء عارفاً بالقضاء و السنّهء يجمع أمرهم؛ و يحكم بينهم. و يأخذ للمظلوم 
من الظالم حقّه و يحفظ أطرافهم)(6) بر مسلمانان واجب استء يس از فوت امام(ولى امر مسلمين) بيش از هر كارء رهبرى را 
اتتخاب كنند كه ياكدامن؛ دانشمندء يارسا و داراى شناخت به احكام دين باشدء تا محور جمع كرديده و حق مظلوم را از ظالم 
بستاند واز يهناى سرزمين اسلام حراست نمايد. )١(‏ . قاموس الرجال ج١‏ ص 007 (جاب اول). (1) . كافى شريف ج١‏ ص 18. (© . 
كمال الدين صدوق -غفارى ص ”58 رقم ع. (©) . رجوع شود به شرح مشيخه ص ١١8‏ ملحق به آخر فقيه ج6. (0) . لسان الميزان 
ج١‏ ص 78١‏ (2) . كتاب احتجاج ١‏ (ط نجف) ص ”18. (/) . كافى شريف ج7 ص 18 باب دعائم الاسلام رقمه. (8) . كتاب سليم 


بن قيس ص 7.آيت الله معرفت- كتاب ولابت فقيه» ص ١١7”‏ 
انتخاب يا انتصاب ولى فقيه 


انتتخاب يا انتصاب ولى فقيه يكى از اركان اصلى ربلكه اصلىترين ركن نظام جمهورى اسلامى ايران» ولايت فقيه مى باشد رُزيرا هم 
مشروعيت نظام وابسته به آن بوده» وهم نقطه اصلى تفاوت بين حكومت اسلامى شيعى و ديكر حكومتهاء در مساله ولايت فقيه 
است. بحث در اين موضوع از ديرباز در ميان فقهاى شيعه مطرح بوده و تمامى قائلين به ولايت فقيه» آن را مبناى نصب از سوى ائمه 
-عليهم السلام- تبيين مى كردند إُيعنى معتقد بودند كه فقيه جامع الشرايط از سوى امام معصوم(ع) به سمت ولايت منصوب شده 
است. ييروزى انقلاب اسلامى در ايران و تشكيل حكومت اسلامى بر مبناى ولايت فقيه» باعث طرح بحثهاى بيشتر و عميقترى در اين 
زمينه كرديد وو اين مباحثء راه را براى ارائه نظريات جديد هموار نمود. يكى ازاين آراى جديدء نظريه انتتخاب بود كه از سوى 
بعضى فقها و انديشمندان (١)مطرح‏ شد و از همان ابتدا مورد نقد و بررسى قرار كرفت. مطابق نظريه انتخابء ائمه عليهم السلام 
فقهاى جامع الشرايط را به مقام ولايت نصب نكردهاند رُبلكه آنان را به عنوان كانديداها و نامزدهاى احراز مقام ولايت و رهبرى 
جامعه اسلامى به مردم معرفى نمودهاند تا اينكه مردم به انتخاب خود. يكى از آنان را به عنوان رهبر بركزيده و به اين وسيل مقام 
ولايتبالفعل را به متخب خود تفويض كنند. دراين صورته براى فقهاى ديككر جايز نخواهد بود كه در امر ولاءيت و حكومت 
مداخله كنند رجه دخالت در امور جزيى و جه دخالت در امور كلىء مككر با اجازه فيه حاكم و تحت نظر او: «فلا محاله يصيرالوالى 
بالفعل من الفقهاء من انتخبه الآمه و فوضت اليه الامانه الالهيه فهو الذى يحق له التصدى لشؤون الولايه بالفعل و لاا يجوز للباقين - و 
ان وجدوا الشرايط - مباشرتها الا تحت امره و نظره من غير فرق بين الامور الماليه و غيرها و الجزئيه والكليه.» (") نظريه انتخاب بر دو 
يايه استوار است: -١‏ ناتمام بودن ادله نظريه انتصاب 1- دلايلى كه بر لزوم انتخابى بودن رهبر دلالت مىكند. از ديد كاه اين نظريه 
ادله اتتصاب هم با اشكال ثبوتى مواجه است و هم با اشكال اثباتى. مقصود از اشكال ثبوتى» آن است كه اصولا امكان ندارد ائمه - 
عليهم السلام- » فقَهاى جامع الشرايط را به مقام ولايتبالفعل بر جامعه اسلامى در عصر غيبت كبرى منصوب نموده باشند. بناير اين» 
ديكر نوبتبه بحث در مقام اثبات و بررسى ادله نظريه اتتصاب نمىرسد. (”) بر طبق نظريه انتخاب» حتى اكر از اشكال ثبوتى 


انتصاب هم جشم يوشى كنيم» اشكالات اثباتى انتصاب. مانع از يذيرش آن مى كردند. (©) نظريه انتخاب در تبيين دومين بيايه خودر 
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يعنى ارائه دلايلى مبنى بر لزوم انتخابى بودن رهبر به روايات متعددى از امام على(ع) كه در نهج البلاغه يا ديكر منابع روايى از آن 
حضرت نقل شده. يرداخته است. هدف مقاله حاضر به طور مشخص. بررسى همين روايات و ميزان دلالت آنها بر ديد كاه انتخاب 
است إلذا به بحث و بررسى تفصيلى در مورد يايه اول نظريه انتتخاب نمىيردازد. لكن از آنجا كه با فرض ورود اشكال ثبوتى بر 
نظريه انتصاب و عدم امكان صدور جنين نظريهاى از سوى ائمه عليهم السلام» ديكر جايى براى بحث و مقايسه دو نظريه (اتتصاب و 
اتكاب) با يكديكر باقى تمن ماد :لذا ادا به طور مختصر نه بروسيج اشكال توق موبور وزداخنه و سيس وارة بحت دن مورة ادله 
روايى نظريه انتخاب خواهيم شد. اشكال ثبوتى بر نظريه انتتصاب بحث از نصب عام فقها در عصر غيبت» اثباتا متوقف بر صحت آن 
در مقام ثبوت است. از ديدكاه نظريه اتتخاب» صحت جنين امرى ثبوتا مخدوش است ,ربدين بيان كه اكر در يكث زمان, فقهاى 
بسيارى واجد شرايط باشند» ينج احتمال در مورد منصوب بودن آنان وجود دارد كه هر يكك با اشكالاتى مواجه است: احتمال اول: 
همه فقهاى واجد شرايط يكك عصر به صورت عام استغراقى از جانب ائمه(ع) منصوب باشند كه در اين صورتء هر يكك از آنها 
بالفعل و مستقلا داراى ولايتبوده و به صورت مستقل حق اعمال ولايت و حاكميت دارند. احتمال دوم: همه فقهاى جامع الشرايط 
به نحو عموم ولا-يت دارند ,اما اعمال ولايت جز براى يكى از آنها جايز نيست. احتمال سوم: فقط يكى از فقهاى جامع الشرايط به 
مقام ولايت منصوب شده است. احتمال جهارم: همه فقهاى واجد شرايط» منصوب به ولايتباشند ,ُلكن اعمال ولايت هر يكك از 
آنان مقيد به هماهنكى و اتفاق نظر با ديكران باشد. احتمال ينجم: مجموع فقهاى واجد شرايط» من حيث المجموع به ولاءيت 
منصوب باشند كه در واقع همه آنها به منزله امام واحد هستند كه واجب است ذن اغمال ولايقها يكديكر تزافق وسسامكى كد 
البته نتيجه دو احتمال اخير (جهارم و ينجم) يكى است. (2) از ميان احتمالات ينج كانه فوقء آنجه با ظاهر نظريه نصب ساز كار بوده 
واز كلام طرفداران اين نظريه به دست مىآيدء احتمال اول و دوم است و سه احتمال ديكر اصولا مورد قبول نظريه نصب نمى باشدم 
لذادر بررسى اشكالات ثبوتى فقط به اشكالات وارد بر احتمال اول و دوم مىيردازيم. اشكال احتمال اول: اين است كه اين نوع 
نصب بر شارع حكيم؛ قبيح است رزيرا فقها غالبا در استنباط احكام و در تشخيص حوادث روزانه و موضوعات مورد ابتلاى جامعه 
بويزه در امور مهمى نظير جنكك و صاح با يكديكر اختلاف نظر دارند. يس در صورتى كه همه آنها داراى ولايتبالفعل بر جامعه 
باشند و بخواهند فكر و سليقه خود را اعمال كنند» هرج و مرج و نقض غرض لازم مىآيد ,ُجرا كه يكى از غرضهاى اساسى 
حكومتء حفظ نظام و وحدت كلمه است. (2) اشكال احتمال دوم: اين است كه اولك فقيهى كه حق ولايت دارده از بين ديكران 
جكونه معين مى كردد؟ اكر هيج راهى براى تعيين او وجود نداشته باشدء در اين صورت جعل ولايت لغو و قبيح خواهد بود و اكر 
تعيين او به وسيله انتخاب امتيا اهل حل و عقد يا توسط مجموع فقها باشد كه از بين خود يكى را انتخاب كنند» در اين صورت» 
باز ملاك و معيار انتخاب در تعيين والى اعتبار يافته و واجب است والى بر اساس اين معيار از بين ديكران مشخص شوه. ثانياء جعل 
ولا-يتبراى ساير فقها طبق اين فرض عملى لغو و قبيح است رُجرا كه در اين احتمال» شانيت و صلاحيت احراز اين مقام براى همه 
آنان ثابت است. (/) نقد و بررسى همان طور كه بيبش از اين كفتيم رظاهر كلام فقهايى كه قائل به نظريه نصب هستندء دلال تبر 
اين مىكند كه آنان احتمال اول و دوم را يذيرفتهاند ُلكن در دو مقام جداكانه. بدين معنا كه تا زمانى كه حكومت اسلامى تشكيل 
نشده و احتمال تزاحمى نيز در بين فقهاى جامع الشرايط وجود ندارد» هر يكك از آنان به طور مستقل داراى ولاب تبالفعل بوده و 
مجاز به تصرف در امور مىباشد (يعنى همان احتمال اول :)اما يس از تشكيل حكومت اسلامى و يا ييدايش احتمال تزاحم در بين 
آنان» فقط يكى از آنها كه داراى شرايطى برتراز ديكران باشدء مجاز به اعمال ولايتخواهد بود (يعنى همان احتمال دوم) و فقهاى 
ديكر اكر جه ثبوتا داراى ولا.يت هستند رولى از حيث اعمال ولايت» فقط در محدودهاى كه با اعمال حاكميت فقيه حاكم متزاحم 
نباشد» حق اعمال ولايتخواهند داشت. بدين ترتيب» مشكل بى نظمى و هرج و مرج كه بر احتمال اول وارد شده است» بيش 
نخواهد آمد ززيرا احتمال اول از ديد كاه نظريه نصبء به صورتى اختصاص دارد كه مشكل تزاحم وجود نداشته باشد (همانكونه 
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كه در طول قرون متمادىء فقهاى شيعه براساس همين نظريه به تصرف در بسيارى از امور عمومى و كفالت ايتام آل محمد 
عليهمالسلام يرداختهاند» بدون آنكه اعمال ولايتشان منجر به بى نظمى و هرج و مرج كردد. همجنين بر احتمال دوم نيز اشكالى وارد 
نيست إزيرا اكر جه مطابق اين احتمال» فقط يكى از فقهاى جامع الشرايط كه ثبوتا داراى مقام ولايت هستند» در مرحله عمل و 
اثبات مجاز به اعمال ولايت مى باشد و آن فقيه نيز (برطبق آنجه از دلالت منطوقى يا مفهومى مقبوله عمر ابن حنظله و نيز سيره عقلاء 
استفاده مى كردد) فقيهى است كه واجد شرايط برتر باشد (6)و براى تعيين او از انتخاب اهل حل و عقد يا خب ركان مورد قبول امت 
استفاده مىشود رُولى رجوع به خبركانء به هيج وجه به معناى يذيرش نظريه انتخاب و عدول از نظريه انتصاب نمى باشد رزيرا بين 
انتخاب فقيه واجد شرايط برتر توسط خبركان و انتخابى كه مورد قبول نظريه انتخاب استء تفاوت فاحشى وجود دارد. توضيح 
اينكه: ماهيت عمل خب ركان» تشخيص مى باشد نه انتخاب رزيرا انتخاب جنانكه در كلام طرفداران آن آمده استء به معناى تفويض 
ولايت از سوى انتخاب كنند كان به شخص انتخاب شونده است (4 ,)در حالى كه تشخيصء به معناى كشف فقيه واجد شرايط برتر» 
از بين فقهايى است كه حد نصاب شرايط را دارا هستند همان فقيهى كه ولايت از سوى ائمه عليهم السلام به او تفويض شده و ما 
فقط عهده دار شناخت و تشخيص او مى باشيم. واضح است كه بين اين دو بيان» تفاوت بسيارى وجود دارد. به عبارت ديكرء انتخاب 
فقيه واجد شرايط برتر توسط خبركان مطابق نظريه انتصابء ارزش طريقى دارد رزيرا فقط طريقى ستّبراى تعيين و تشخيص رهبر از 
بين ديكر فقهاى واجد شرايط ,در حالى كه انتخاب رهبر بر طبق نظريه انتخاب» ارزش موضوعى دارد. بدين معنا كه قبل از انتخاب» 
هيج يكك از فقهاى جامع الشرايط حتى در عالم ثبوت هم داراى ولايت نمى باشند و تنها بعد از انتخاب است كه فقيه منتخبء ثبوتا 
داراى مقام ولايت مى كردد.(1). از طرفداران نظريه انتخاب مى توان به آيهالله حسينعلى منتظرى در كتاب «دراسات فى ولايهالفقيه و 
فقه الدوله الاسلاميه و آيهالله محمد مهدى آصفى دركتاب «ولايهالا-مر» اشاره كرد. (؟) . دراسات فى ولا-يهالفقيه» ييشين» ج 
١ص‏ 1#8ع. (”) . همان» ص .86١8‏ (6) . همان» صص 5758 - 597. (0) . همان» صص 804 - .8٠١‏ (2) . همان» ص .85٠١‏ (/) . همان» 
صص 6١1*‏ - 815. (8) . دليل اين مساله؛ ذيل مقبوله عمراين حنظله است كه مطابق آنء امام صادق(ع) مىفرمايد: درصورتى كه دو 
نفر براى قضاوت يا حكومت, واجد شرايط بودند بايد از بين آن دوء شخصى را كه داراى شرايط برتر استبركزيد: «الحكم ما حكم 
به اعدلهما و افقههما و اصدقهما فى الحديث و اورعهما». اكنون اكر اين مقبوله را شامل باب حكومت (فرمانروايى سياسى برجامعه) 
نيز بدانيم» به منطوق آن مىتوان استدلال كرد و اكر آن را مختص باب قضاء بدانيم» بايد به مفهوم يا طريق اولويت آن استدلال 
نمود. به اين بيان كه وقتى در صورت تعدد قضات بايد قاضى واجد شرايط و صفات برتر را ب ركزيد» يس در مساله تعدد فقهاى 
جامع الشرايط رهبرى نيز كه اهميتش از باب قضاء بيشتر استء به طريق اولى بايد به همين صورت عمل كرد.(براى توضيح بيشتر 
رجوع كنيد به مقاله نكارنده تحت عنوان: مجلس خب ركان از ديد كاه نظريه ولايت فقيه. مجله حكومت اسلامى» شماره 4 ص ذلا- 
2 (4) . دراسات فى ولايهالفقيه» بيشين» صص .6١18- 5١8‏ نظريه انتصاب مى كويد فقيه واجد شرايط برتر از سوى ائمه(ع) ثبوتا 
داراى مقام ولا.يت است و خب ركان از طريق انتخاب خود؛ او را تشخيص مىدهد و هيج كونه ولايتى به او تفويض نم ىكند در 
حالى كه نظريه انتخاب مى كويد رائمه معصومين(ع) فقهاى جامع الشرايط را به عنوان كانديدا و نامزد مقام رهبرى به مردم معرفى 
كردهاند و به هيج يكك از آنان تفويض ولايت ننمودهاند ُبلكه اين كار را بر عهده مردم كذاردهاند و مردم نيز با انتخاب مستقيم يا 
غير مستقيم خود (ازطريق خب ركان) به يكى از نامزدهاى مقام رهبرى» تفويض ولايت مى كنند. بدون شككء بين انتخاب به معناى 
تفويض با انتخاب به معناى تشخيصء فرق زيادى وجود دارد. اشكال ديكرى كه بر يذيرش احتمال دوم وارد شده. اين است كه اكر 
فقط يكى از فقهاى واجد شرايط مجاز به اعمال ولايتباشدء آنككاه جعل ولايتبراى فقهاى ديككر لغو و قبيح خواهد بود. در توضيح 
اين اشكال» هىتنوان جين كفت كه لغخويث به معتاى هود كى استث وهتظوز ان أن زاتجا ابن است كه جغل ليبرا ذيكر 


فقهايى كه مجاز به اعمال ولايبت نمى باشند» بىفايده اسبت رزيرا فايده مترتب بر ولايت در اعمال ان ظاهر مى شود همانكونه كه 
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فايده مالكيت اموال» تصرف در آنها است. بنابراين همجنان كه داشتن مال بدون اجازه تصرف در آنء فايدهاى ندارد و لغو است» 
جعل ولاي تبراى يكك شخص و اجازه اعمال ولايتبه او ندادنء نيز بىفايده و لغو است و با توجه به اين مطلب كه امام معصوم(ع) 
حكيم است و كارهاى خود رااز روى حكمت انجام مىدهاء بنابراين هيج كاه به جنين كار لغو و بيهودهاى اقدام نمى كند. همان 
طور كه ملاحظه مى شود ياسخ اين اشكال مبتنى بر آن است كه بتوانيم حكمت و فايدهاى براى جعل ولايت در مورد ديككر فقهاى 
واجد شرايط كه در راس حكومت قرار ندارند» بيابيم. دقت در مساله نشان مىدهد كه جعل ولايتبه صورت مورد بحثء به هيج 
وجه لغو و بيهوده نمى باشد. توضيح آنكه مساله را در دو حالت مى توان بررسى نمود: الف - حالت قبل از تشكيل حكومت اسلامى 
مركزى ,رب - حال تبعد از تشكيل حكومت مركزى اسلامى. اما در حالت اولء فايده مترتب بر جعل ولاي تبراى تمام فقهاى جامع 
الشرايط كاملا واضح است رُزيرا نتيجه جنين جعلى آن خواهد بود كه هر يكك از فقهاى مزبور مجاز به مداخله و تصرف در امور 
مى باشد و براى اعمال اين ولا-يت» به راى يا ابراز رضايت مردمى در قالب بيعت نيازى نيست ,در حالى كه بر طبق نظريه انتخاب» 
تحقق ولاي تبالفعل» متوقف بر بيعت مى باشد. )١(‏ اما در حالت دوم, براى ديكر فقهاى واجد شرايط جايز است در امورى كه فقيه 
حاكم در آنها مداخله نكرده» تصرف و اعمال لاي تّبنمايند ,اما در امورى كه فقيه حاكم در آنها مداخله و تصرف كرده» هيج كس 
وازجمله فقهاى مزبور. حق مداخله ندارند» مككر با اجازه فقيه حاكم. يس در اين حالت نيز جنين نيست كه اعمال ولايت در هيج 
امرى براى فقهاى ديككر جايز نباشدء تا لغويت لازم بيايد.(1) از آنجه تاكنون كفته شد نتيجه مى كيريم كه اشكال ثبوتى بر نظريه 
انتصاب وارد نيست و نصب فقهاى جامع الشرايط به مقام ولايت از سوى ائمه عليهم السلام با هيج محذورى در عالم ثبوت مواجه 
نمى باشد. اما اينكه جنين نصبى از سوى ائمه(ع) واقع شده استيا نهء بحث ديكرى است مربوط به مقام اثبات كه البته اين مقاله 
متكفل بررسى آن نيست و خوانند كان را به كتب معتبرى كه در اين زمينه نوشته شده استء ارجاع مىدهد. (”) جنانكه بيش از اين 
نيز اشاره شدء نظريه انتخاب براى اثبات مدعاى خود. ابتدا به رد نظريه انتتصاب مىيردازد. اين» بدان علت است كه اين نظريه خود 
رادر طول نظريه انتصاب مىداند و معتقد است كه اككر بتوان انتصاب را ثابت كرد ديككر نوب تبه بحث در مورد انتخاب و بيعت 
نمىرسد. (6) بحث كذشته روشن ساخت كه نظريه انتخاب در تحكيم يايه اول خود كه اشكال ثبوتى بر نظريه نصب باشدء موفق 
نيست. اكنون به بررسى يايه دوم اين نظريه كه ارائه دلا-يلى از سن براى اثبات انتخابى بودن ولى فقيه است, مىيردازيم. ادله لزوم 
منتخب بودن ولى فقيه نظريه اتتخاب در لزوم منتخب بودن ولى فقيه و رهبر حكومت اسلامى در زمان غيبت» به روايات متعددى 
استناد كرده كه دوازده روايت آن از على عليه السلام نقل شده است. دلالت اين روايات دوازده كانه بر مقصود نظريه انتخاب» از 
ديككر احاديث قويتر بوده و سند آنها نيز نسب تبه ديككر روايات» وضعيت ضعيفترى ندارد. لذا اكر با استناد به اين روايات نتوان 
انتخابى بودن ولى فقيه را اثبات كرد» بدون شكك با استدلال به احاديث ديككر نيز جنين امرى ميسور نخواهد بود. براين اساس» در 
مقاله حاضر تنها به بررسى روايات بيش كفته مىيردازيم: -١‏ يس از كشته شدن عثمان. هنككامى كه مردم براى بيعتبا 
اميرالمؤمنين(ع) هجوم آوردند» آن حضرت فرمود: «دعونى والتمسوا غيرى... واعلموا ان اجبتكم ركبت بكم ما اعلم و لم اصغ الى 
قول القائل و عتب العاتب و ان تركتمونى فانا كاحدكم و لعلى اسمعكم و اطوعكم لمن وليتموه امركم و انا لكم وزيرا خير لكم منى 
اميرا.» (0) مرا واكذاريد و شخص ديككرى را براى اين مسؤوليت انتخاب كنيد... و بدانيد كه اكثر من دعوت شما را اجابت كنم بر 
اساس آنجه خودم مىدانم بر شما حكوممتخواهم كرد و به كفته اين و آن و سرزنش افراد كوش نخواهم داد رُولى اكر مرا 
واكذاريد. من نيز همانند يكى از شما هستم و شايد من شنواترين و مطيع ترين شما باشم نسب تبه كسى كه حكومت خويش را به وى 
بسياريد و من وزير و مشاور شما باشم, برايتان بهتر است تا امير شما باشم. -١‏ طبرى در تاريخ خود به سند خويش از محمد حنفيه 
روايت نموده كه كفت: «كنت مع ابى حين قتل عثمان» فقام فدخل منزله فاتاه اصحاب رسول الله(ص) فقالوا: ان هذا الرجل قد قتل و 
لابد للناس من امام و لا نجد اليوم احدا احق بهذاالامر منكك لا اقدم سابقه و لا اقرب من رسول الله(ص) فقال: لا تفعلوا فانى اكون 
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وزيرا خير من ان اكون اميرا فقالوا: لا والله ما نحن بفاعلين حتى نبايعكك قال: ففى المسجد فان بيعتى لاتكون خفيا (خفيه) و لاتكون 
الاعن رضى المسلمين.2(0) من يس از كشته شدن عثمان در كنار يدرم على(ع) بودم. آن حضرت به منزل وارد شد و اصحاب 
رسول اللهك(ص) اطراف وى اجتماع نمودند و كفتند: اين مرد (عثمان) كشته شد و مردم ناكزير بايد امام و رهبرى داشته باشند و ما 
امروز كسى را سزاوارتر از تو براى اين امر نمى يابيم. نه كسى سابقه تو را دارد و نه كسى از تو به رسول خدا(ص) نزديكتر است. 
على (ع) فرمود: اين كار را انجام ندهيد ,جرا كه من وزير شما باشم بهتر از اين است كه اميرتان باشم. كفتند: نه به خدا سو كند, ما 
دست برنخواهيم داشت تا با تو بيعت كنيم. حضرت فرمود: يس (مراسم بيعت) در مسجد باشد رُجرا كه بيعت من مخفى نيست و جز 
با رضايت مسلمانان عملى نمىباشد. در اين روايت» على(ع) براى رضايت و نظر مسلمانان اعتبار قائل شده و ولايت را از نظر آنان 
ناشى دانسته است. ”7 - ابن اثير مورخ معروف در كتاب «كامل خود آورده است: جون روز بيعت فرا رسيد - و آن روز جمعه بود - 
مردم در مسجد كرد آمدند و على(ع) بر منبر بالا-.رفت و در حالى كه مسجد يراز جمعيت و همه سرايا كوش بودندء فرمود: 
«ايهاالناس - عن ملا و اذن - ان هذا امركم ليس لاحد فيه حق الا من امرتم و قد افترقنا بالامس على امر و كنت كارها لامركم فابيتم 
الا ان اكون عليكم الا و انه ليس لى دونكم الا مفاتيح مالكم و ليس لى ان آخذ درهما دونكم.)(7) اى مردم! اين امر (حكومت) امر 
شمااست. هيج كس به جز كسى كه شما او را امير خود كردانيد» حق امارت بر شما را ندارد. ما ديروز هنككامى از هم جدا شديم كه 
من قبول ولايت را ناخوشايند داشتم رُولى شما اين را نبذيرفتيد. آكاه باشيد كه من كسى جز كليد دار شما نيستم و نمى توانم حتى 
يكك درهم را به ناروا از بيت المال بركيرم. ؟ - در نهج البلاغه از على(ع) آمده است كه فرمود: «و انماالشورى للمهاجرين والانصار 
فان اجتمعوا على رجل و سموه اماماء كان ذلكك (لله) رضاء فان خرج عن امرهم خارج بطعن او بدعه ردوه الى ما خرج منه؛ فان ابى 
قاتلوه على اتباعه غير سبيل المؤمنين و ولاه الله ما تولى.» (8) شورا با شركت مهاجرين و انصار صورت مىيذيرد. اكر آنان بر 
شخصى وحدت نظر بيدا كرده و او را امام خويش قرار دادند» اين امر مورد رضايتخداوند است. اكر كسى به سبب عيب جويى يا 
براثر بدعتى از جركه آنان خارج كرديد و برامام خود خروج نمودء او را به راهى كه از آن خروج نموده بازكردانند و اكر امتناع 
كند به خاطر ييروى از غير راه مؤمنان» با او بجنككند و خداوند او را به راهى كه خود انتخاب كرده استء واككذار خواهد كرد. ه - 
در نامه اميرالمؤمنين(ع) به شيعيان خويش آمده است: «و قد كان رسول الله(ص) عهد الى عهدا فقال: يا ابن ابى طالب لكك ولاء امتى 
فان ولوك فى عافيه و اجمعوا عليك بالرضا فقم بامرهم و ان اختلفوا عليكك فدعهم و ماهم فيه.» (4) ييامبر خدا(ص) با من بيمانى 
بسته» فرمود: اى يسر ابى طالب! ولا-ي تبر امت من از آن تو استء يس اككر با رضا و رغبت» ترا به ولا-بتخويش بركزيدند و با 
رضايتبر خلافت تو اجتماع و اتفاق نمودند, ولايت آنان را به عهده بككير واككر بر خلافت تو اختلاف كردندء آنان را با آنجه در 
آن هستندء واكذار.(1) . همان» ص /818,2871727. (1) . ر.كك: آيهالله سيد كاظم حائرى, ولايه الامر فى عصر الغيبه» ص 558. (8 . 
مانند: امام خمينى» كتاب الببع» ج 7 ص 584 به بعد و آيهالله ناصر مكارم شيرازىء انوار الفقاهه كتاب البيع» ص ”به بعد و آيهالله 
سي دكاظم حائرىء ولايهالامر فى عصر الغيبه. (©) . دراسات فى ولا-يهالفقيه» ييشين» صص 508 -604. (0) . نهج البلاغه فيض 
الاسلام» ص 2717١‏ خطبه 47. (2) . تاريخ طبرى» ج2, ص 028" رُبه نقل از دراسات فى ولايهالفقيه ج »١‏ ص 2:5. (27 . كامل ابن 
اثير» ج". ص 1975 رُبه نقل از دراسات» ج ١‏ ص .2١8‏ (8 . نهج البلاغه فيض الاسلام؛ نامهع» ص 85٠‏ (4) . ابن طاووس» كشف 
المحجه. ص 18١‏ ,به نقل از دراسات فى ولا-يهالفقيه» ج ١.)ص‏ 208. از اين كلام استفاده مىشود كه اككر جه طبق اعتقاد ماء 
خلامفت براى اميرالمؤمنين(ع) با نصب ثاب بود و روايت نيز بر آن دلالت دارد لكن نظر مردم نيز در قبول و يذيرش ولا-يت مؤثر 
بوده واين امره امر آنان است و در طول نص و در رتبه متاخر از آن داراى اعتبار مىباشد. )١(‏ # - در كتاب سليم ابن قيس از 
امي رالمؤمنين(ع) روايتشده كه فرمود: «والواجب فى حكم الله و حكم الاسلام على المسلمين بعد مايموت امامهم او يقتل... ان 
لا-يعملوا عملا و لايحدثوا حدثا و لايقدموا يدا و لا رجلا و لايبدؤواالشىء قبل ان يختاروا لانفسهم اماما عفيفا عالما و رعا عارفا 
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بالقضاء و السنه يجمع امرهم...) (؟) آنجه در حكم خدا و حكم اسلام يس از مركك يا كشته شدن امام مسلمانان بر آنان واجب 
است... اين است كه عملى انجام ندهند و دستّبه كارى نزنند و دستيا يا جلو نككذارند و كارى را شروع نكنند بيش از آنكه براى 
خويش امام و رهبر ياكدامنء آكاه. باتقوى» آشنا به قضاء و سنت كه كار آنان را سر و سامان دهدء انتخاب كنند. از اين حديث 
استفاده مى شود كه انتخاب امام بر مردم مسلمان واجب بوده و اين انتخاب, منشا اثر است رولى در رتبهاى يس از اختيار خداوند. 
يس در شرايطى كه «امام منصوب در جامعه نيست نظير عصر غيبت,ء انتخاب مردم همان جيزى است كه امامتبا آن منعقد مى شود. 
(*) نظريه انتخاب علاوه بر روايات فوقء به اخبار ديكرى كه اختصاص به موضوع بيعت دارد نيز استناد كرده و آنها را از ادلهاى 
دانسته كه بر لزوم انتخابى بودن رهبر در زمان غيبت دلالت م ىكند. بسيارى از اين اخبار كه دلالتى بهتر از ديكر روايات دارند» از 
على عليه السلام نقل شدهاند كه اينكك به نقل و بررسى آنها مى يردازيم: / - در ارشاد مفيد مده است كه مطابق روايت شعبى» 
هنكامى كه عبدالله ابن عمراين خطاب و سعد ابن ابى وقاص و محمدابن مسلمه و حسان ابن ثابت و اسامهابن زيد از بيعت 
اميرالمؤمنين(ع) سرييجى كردند؛ آن حضرت ضمن خطبهاى فرمود: «ايهاالناس انكم بايعونى على ما بويع عليه من كان قبلى و انما 
الخيار للناس قبل ان يبايعوا فاذا بايعوا فلا خيار لهم و ان على الامام الاستقامه و على الرعيه التسليم و هذه بيعه عامه من رغب عنها 
رغب عن دين الاسلام و اتبع غير سبيل اهله و لم تكن بيعتكم اياى فلته و ليس امرى و امركم واحدا وانى اريدكم لله و انتم تريدوننى 
لانفسكم.» (©) اى مردم! شما بامن بر همان اساس بيعت كرديد كه با ديككران بيش از من براساس آن بيعت كردند. مردم بيش از 
آنكه بيعت كنند» صاحب اختيار ند راما هنكامى كه بيعت كردند, ديكر اختيارى (در نافرمانى) براى آنان نيست. همانا وظيفه امام؛ 
استقامت است و وظيفه مردمء تسليم نظر او بودن واين بيعت همكانى بود. كسى كه از آن روى بككرداند» از دين اسلام روى كردان 
شده و راه ديككرى به غير از راه اسلام را ييموده است و بيعتشما با من يكك امر ناكهانى و بدون فكر و آكاهى نبود وامر من با شما 
يكى نيست. من شما را براى خحدا مىخواهم و شما مرا براى خودتان مىخواهيد. 8 - در نهج البلاغه آمده است: «فاقبلتم الى اقبال 
العوذ المطافيل على اولادها تقولون البيعه البيعه. قبض تيدى فبسطتموها و نازعتكم يدى فجذتبموها. اللهم انهما قطعانى و ظلمانى و 
نكثا بيعتى و البا الناس على.) (0) شما به سوى من شتافتيد» همانند شتافتن حيوانى كه تازه بجه به دنيا آورده به سوى فرزندش. 
مى كفتيد بيع تبيعت. دستم را بستم» شما آن را كشوديد ,دستم را كشيدم» شما آن را به سمتخود كشيديد. بار خدايا اين دو نفر 
(طلحه و زبير) ييمان مرا قطع و به من ستم كرده و بيعتم را شكسته و مردم را عليه من شوراندند. 9- در خطبه 7٠١‏ نهج البلاغه آمده 
است: «و بسطتم يدى فكففتها و مددتموها فقبضتها ثم تداككتم على تداكك الابل اليهم على حياضها يوم ورودها حتى انقطعت النعل 
و سقط الرداء و وطىء الضعيف و بلغ من سرور الناس ببيعتهم اياى ان ابتهجبهاالصغير و هدج اليها الكبير و تحامل نحوها العليل و 
حسرت اليها الكعاب.) () شما دستم را كشوديد؛ من آن را بستم» شما دستم را كشيديد» من جمع كردم آنكاه شما به من هجوم 
آورديد (همانند هجوم شتران تشنه به آبشخور خويش به هنكام خوردن آب تا جايى كه كفش از ياى درآمد وعبا افتاد و افراد 
ناتوان زيردست ويا ماندند و شادمانى مردم از بيعتبا من تا به آنجا رسيد كه كود كان به وجد آمده وافراد مسن» خرامان براى 
بيع تبه راه افتادند و افراد عليل و دردمند از جا حركت كردند و دختران نوجوان از شوق بدون روبند براى بيع تشتافتند. -٠١‏ 
على(ع) در نامهداى خطاب به طلحه و زبير مىفرمايد: «اما بعد فقد علمتما - و ان كتمتما انى لم اردالناس حتى ارادونى و لم ابايعهم 
حتى بايعونى و انكما لمن ارادنى و بايعنى و ان العامه لم تبايعنى لسلطان غالب و لا لعرض حاضر فان كنتما بايعتمانى طائعين فارجعا 
و توبا الى الله من قريب وان كنتما بايعتمانى كارهين فقد جعلتما لى عليكما السبيل باظها ركماالطاعه و اسراركما المعصيه.» (7) اما 
بعد شما به خوبى مىدانيد - اكر جه ينهان مى كنيد - كه من به دنبال مردم نيامدم تا آنان به سراغ من آمدند و با آنان بيعت نكردم 
تا آنان با من بيعت كردند و شما نيز از آنان هستيد كه به سراغ من آمدند و با من بيعت كردند. توده مردم نيز به خاطر قدرت و زور 


و حادثهاى ناكهانى با من بيعت نكردند. يس اكر شما از روى اطاعتبا من بيعت كرديدء از بيمان شكنى خود بازكرديد و تا دير 
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نشده در يبشككاه خداوند توبه كنيد و اككر از روى كراهت و اجبار بيعت كرديدء خود؛ راه را براى من عليه خويش كشوديد رجرا كه 
ظاهرا اظهار فرمانبردارى كرديد ,اما نافرمانى خود را يوشانديد. -١١‏ در نهج البلاغه ضمن نامه على(ع) به معاويه آمده است: «انه 
بايعنى القوم الذين بايعوا ابابكر و عمر و عثمان على ما بايعوهم عليه فلم يكن للشاهد ان يختار و لا للغائب ان يرد...» (8) همه آن 
كسانى كه با ابوبكر و عثمان بيعت كردند, بر اساس آنجه با آنان بيعت كردند با من نيز بيعت نمودند يس كسانى كه در روز 
بيعت حضور داشتهاند» هر كز نمى توانند بيعت را نيذيرند و آنان كه غايب بودهاند» نمى توانند آن را رد كنند.... ؟1 - على(ع) در نامه 
ديكرى خطاب به معاويه مىفرمايد: «لانها بيعه واحده لا-يثنى فيها النظر و لا يستانف فيها الخيار الخارج منها طاعن والمروى فيها 
مداهن.) (9) بيعت يكك بار بيش نيستء تجديد نظر در آن راه ندارد و در آنء اختيار فسخ نمىباشد. آن كس كه از اين 
بيعت سربتابد» طعنه زن و عيب جو خوانده مىشود و آن كه در قبول و رد آنء انديشه كندء بى اعتناء به اسلام است. نظريه انتخاب 
به دنبال روايات فوق» اشاره كرده است كه در خطبههاى شماره 8 و78 و/ا” و“/ا و12 و175١‏ و17 و7186 و نامههاى ١‏ و8 وه/ نهج 
البلااغه نيز مى توان موارد مشابهى را يافت رولى به اين دليل كه اين موارد از نظر سند و دلالتبا ديككر مواردى كه از نهج البلاغه 
ذكر شدء يكسان بود به نقل تفصيلى آنها نيرداخته است. در هر حال» دقت در روايات بالا (كه تفصيلا آورده شد) نشانكر جايكاه 
نظريه انتخاب از ديد ائمه عليهم السلام و خصوصا على عليه السلام مىباشد و خطبهها و نامههاى مورد اشاره نيز مشتمل بر مطلب 
اضافهاى نيست ,لذا به بررسى سند و دلالت روايات فوق بسنده مى كنيم. نقد و بررسى -١‏ اولين اشكالى كه در بررسى روايات 
مورد استناد نظريه انتخاب به نظر مىرسدء ضعف سندى آنها است رزيرا تمامى اين روايات يا اكثريت غالب آنهاء از نظر سند 
ضعيف بوده و قابل استناد نمىباشند و همين براى رد استدلال به آنهاء كافى است. طراح نظريه انتخاب» خود به اشكال فوق توجه 
داشته ُلذا در صدد جواب از آن برآمده و جنين كفته است: «غرض ماء استدلال به يكك يكك اين روايات متفرقه نيست تا در سند يا 
دلالت آنها مناقشه شود بلكه مقصود اين است كه از خلال مجموع اين اخبار كه به صدور برخى از آنها اجمالا اطمينان داريم» 
استفاده مى شود كه انتخاب امت نيز يكك راه عقلايى براى انعقاد امامت و ولايت است و شارع مقدس نيز آن را امضا فرموده است. 
يس طريق» منحصر به نصب از مقام بالاتر نيست (َاكر جه رتبه نصب بر انتخاب مقدم است و با وجود آنء مجالى براى انتخاب باقى 
نمىماند.» )3١(‏ بدين ترتيبء از ديد كاه نظريه انتخاب» نسببتبه صدور برخى از اين روايات اجمالا اطمينان وجود دارد (يعنى اكر 
جه سند آنها قابل مناقشه است رولى از راههاى ديكر مى توان اطمينان بيدا كرد كه بعضى از اين اخبار از معصومين عليهم السلام 
صادر شده است و همين براى صحت استدلال به آنها از نظر سندىء كافى است. البته طراح نظريه انتخاب به صراحت نككفته است 
كه عوامل اطمينان آورى كه باعث وثوق به صدور روايات مزبور مىشوند» كدامند رُولى در يايان بحث از روايات مربوط به بيعت» 
تواتر اجمالى آنها را ادعا كرده است. )١١(‏ به نظر مىرسد استناد به تواتر اجمالى در خصوص روايات مورد بحث» مخدوش است. 
توضيح اينكه: استناد به تواتر» براين اساس استوار است كه توافق ناقلين يكك خبر به طور عادى بر كذبء بعيد باشد. به بيان ديكرء 
اكر تعداد ناقلين يكك خبر به اندازهاى زياد باشد كه به طور معمول هماهنكى و اتفاق آنان بر دروغ ممكن نباشد» خبر را متواتر 
مى نامند.(1) . دراسات فى ولايهالفقيه» يبشين» ص 205. (7) . كتاب سليم ابن قبس» ص 2187 به نقل از ماخذ ييشين. (*) . دراسات 
فى ولايهالفقيه» ييشينء ص 8088. (©) . ارشاد مفيدء ص ١١8‏ ربه نقل از دراسات فى ولايهالفقيه» ج »١‏ ص 018. (0) . نهج البلاغه 
فيض الاسلام» خطبه/١.‏ ص 67١‏ (2) . همان» خطبه 377١‏ ص 777 (/0) . همان, نامه اه ص .٠١78‏ (8) . همان, نامدع. ص .5١‏ 
(9) . همانء نامه/ا؛ ص 857. .)1١(‏ دراسات فى ولايهالفقيه» يبشين» ص )1١١( .2١١‏ . همان» ص 17ه. در واقع» احتمال توافق ناقلين بر 
كذب در جنين صورتى بسيار ضعيف است إبه كونهاى كه اصلا مورد توجه و اعتناى عقلا قرار نم ى كيرد و لذا خبر متواتر را موجب 
علم به مضمون خبر مىدانند. مرحوم شيخ بهايى خبر متواتر را جنين تعريف كرده است: «فان بلغتسلاسله فى كل طبقه حدا يؤمن 
معه تواطؤهم على الكذب فمتواتر و يرسم بانه خبر جماعه يفيد بنفسه القطع بصدقه.» )١(‏ نتيجه بيان فوقء اين است كه توافق بر 
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كذب در موارد عادى كه هيج انككيزهاى براى دروغ كفتن وجود نداشته باشدء بعيد است رولى اكر انكيزه قابل توجهى براى دروغ 
كفتن در نزد ناقلين بتوان تصور كردء ديكر احتمال توافق بر كذب از سوى آنها بعيد نخواهد بود ودر موضوع مورد بحث ماء مساله 
از همين قرار است ,زيرا خلفاى ظالمى كه خلافت اسلامى رااز مسير صحيح خود منحرف كرده و حق ائمه معصومين(ع) را غصب 
نموده بودند» در توجيه مشروعيت خلافتخود بر بيعت مردم تاكيد مى كردند و بيعت را به عنوان عاملى براى ايجاد مشروعيت معرفى 
مى نمودند. بنابراين» طبيعى است كه در جنين فضايى احتمال تعمد بر كذب از سوى ناقلين» يكك احتمال ضعيف و غير عقلائى 
نخواهد بود و بدين ترتيب, با راه يافتن جنين احتمالى» استناد به تواتر اجمالى ديكر مفيد اطمينان نبوده و در نتيجه» حجيت و اعتبار 
شرعى نخواهد داشت. (5؟) -1١‏ دومين اشكالء مربوط به دلالت روايات است. به اين بيان كه احتمال داده مى شود اميرالمؤمنين(ع) در 
مقابل كسانى كه منصوب بودن آن حضرت را براى جانشينى رسول خدا(ص) و امامتبر امت اسلامى قبول نداشتند» به جيزى استناد 
فرموده كه مورد قبول آنان بوده است إيعنى همان مساله بيعت و انتخاب مردم, تا به اين وسيله با استفاده از روش جدلء مخالفين را 
ساكت نمايد و به آنان بككويد كه اكر شما بيعت را عامل مشروعييتخلافت مىدانيد, بايد به خلافت من نيز كردن نهيد رجرا كه 
مردم با من بيعت كردند ,همان طور كه با خلفاى ييش از من بيعت كردند. بدين ترتيب» حضرت على(ع) با استناد به يكى از 
مقبولاءت خصم در صدد اسكات (ساكت كردن) او برآمده است. بر اين اساسء با وجود احتمال جدلى بودن سخنان على(ع) در 
مقابله با كسانى كه مخالف حضرتش بودند» ديكر نمىتوان به هيج يكك از روايات مزبور براى اثبات مشروعيت بيعت و انتخاب 
امتبه عنوان يكك راه عقلايى براى انعقاد امامت و ولايت استناد نمود ُزيرا هدف در جدلء؛ اسكات خصم است و براى رسيدن به 
آنء از قضايايى استفاده مىشود كه مورد قبول خصم باشد ,حتى اككر در نزد شخص جدل كننده مقبول و صحيح نباشد. به عبارت 
ديكر» احتمال جدلى بودن در تمامى استدلالهاى امير المؤمنين(ع) در مقابل مخالفين خود وجود دارد (”)و اين احتمال» موجب 
مى شود كه استناد به سخنان آن حضرت در موارد فوق براى اثبات مشروعيت انتخاب امتء اعم از مدعا باشد رُزيرا اين استناد فقط 
در صورتى تمام است كه بتوان اثبات نمود قضايايى كه آن حضرت در استدلالهاى خود به كار برده» مورد قبول خودشان نيز بوده 
است ,در حالى كه الزاما جنين نيست و امكان اثبات اين مطلب وجود ندارد رُجرا كه جدل همواره از قضاياى مورد قبول مجادل 
تشكيل نمى شود ُبلكه جون هدف از آن اسكات خصم استء ممكن است قضايايى در آن به كار رود كه مورد تصديق و قبول 
مجادل نباشد رُولى جون مقبول خصم بوده و مى تواند او را اسكات نمايد» مجادل از آنها در استدلال خود بهره جسته باشد. طراح 
نظريه انتخاب با وجود يذيرش جدلى بودن استدلالهاى اميرالمؤمنين(ع) در روايات مورد بحث؛» سعى نموده از اشكال فوق ياسخ 
دهد و لذا جنين كفته است: «لايقال: هذا منه(ع) جدل فى قبال المنكرين لنصبه(ع) » فانه يقال: نعم و لكنه ليس جدلا بامر باطل 
خلاف الواقع بل النص كما عرفت مقدم على الانتخاب و حيث انهم لم يسلموا نصبه(ع) ذكرالانتخاب المتاخر عنه رتبه.» (©) «اشكال 
نشود كه اين سخنان از اميرالمؤمنين(ع) جدلى است در مقاب لكسانى كه منكر نصب آن حضرت براى امامت و لاف تبودند رزيرا در 
ياسخ كفته مى شود ,ُبلى جدل است ,ُلكن جدل به يكك امر باطل خلاف واقع نيست رُبلكه نص» مقدم بر انتخاب است و جون 
مخالفين» نصب آن حضرت را به امامت و خلافت نيذيرفته بودند» لذا على (ع) به انتخاب كه در رتبه متاخر از نصب استء استدلال 
نمودهاند. بدين ترتيب» جدلى بودن استدلال اميرالمؤمنين(ع) از ديد كاه نظريه انتخابء به اين معنا نيست كه آن حضرت براى بيعت 
و انتخاب مردم هيج كونه اثرى قائل نبوده و فقط براى اسكات خصم به آن استناد كرده است ربلكه به معناى يذيرش جدلى اين 
قسمت از مدعاى خصم است كه بعضى از جانب خداوند در امر خلافت وجود ندارد. در نتيجه؛ على(ع) با يذديرش مدعاى خصم در 
اين زمينه از باب جدلء به سراغ دومين عامل انعقاد امامت و ولايت رفته و براى الزام مخالفين خود به يذيرش حكومت حضرتشء به 
انتخاب و بيعت مردم با خود استدلال فرموده است: «و ما يقال من ان تمسكك اميرالمؤمنين(ع) لاثيات خلافته فى مكاتباته و مناشراته 
ببيعهالمهاجرين والانصار وقع منه جدلا فلا يراد منه انه عليهالسلام لم يكن يرى للبيعه اثرا و انهاكانت عنده كالعدم» بل الجدل منه(ع) 
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كان فى تسليم ما كان يزعمه الخصم من عدم النصب من قبل الله تعالى و قد مر منا ان الانتخاب من قبل الامه انما يعتبر فى طول 
النصب من الله.)(0) به نظر مىرسد كه ايراد سخن فوق (يعنى تاكيد بر اين مطلب كه جدل على(ع) » به يكك امر حق بوده است نه 
باطل) واضح است ,زيرا جنان كه از توضيحات كذشته معلوم شد لازم نيست كه جدل همواره براساس استناد به امر حقى استوار 
باشد إربلكه ممكن است مجادل به امر باطلى استناد نمايد رُجرا كه هدف از جدلء ساكت نمودن حريف است واين هدف رااز 
طريق استناد به امورى كه مورد قبول طرف مقابل باشدء مى توان تامين نمود رجه مورد قبول خود مجادل نيز باشد و جه نباشدم 
جنانكه منطقيون به اين مطلب تصريح كرده و نوشتهاند: «فالقياس الجدلى مؤلف مما اشتهر اى من القضايا المشهورات او ما اى مما 
تسلمت له ممن شجر اى نازع معكك سواء كان حقا عندكك او باطلا.» (*) قياس جدلى يا از قضاياى مشهور تشكيل شده و يا از 
قضايايى كه مورد قبول طرف مقابل مى باشد ,اعم از اين كه در نزد مجادل نيز حق باشد يا باطل. «اما الجدل فانما يعتمد على 
المقدمات المسلمه من جهه ما هى مسلمه و لا يشترط فيها ان تكون حقا» (1) جدلء مبتنى بر مقدمات مسلم است _إاز اين حيث كه 
مسلم مى باشند و لازم نيست كه مقدمات مزبور حق باشند. در قرآن مجيد نيز وقتى خداوند متعال داستان احتجاج ابراهيم خليل(ع) 
را با ستاره يرستان و مش ركان زمان خود نقل مى كندء از قول آن جناب(ع) مىفرمايد كه با ديدن ستاره و ماه و خورشيد كفت: هذا 
ربى و جون هريكك از آنها غروب كردندء از آنها روى كردانده» نسب تبه شركك بيزارى جسته و كفت: انى وجهت وجهى للذى 
فطرالسموات والارض حنيفا و ما انا من المشركين (8) من به كسى روى آوردم كه آسمانها و زمين را آفريده است ,در حالى كه در 
ايمان خود حنيف و خالص هستم واز مشركان نمىباشم. بدون شكك. اينكه ابراهيم(ع) هر يكك از ستاره و ماه و خورشيد را 
يرورد كار خود معرفى كرده؛ از روى عقيده و اعتقاد نبوده است ,حرا كه آن حضرت در زمانى اين سخنان را كفته است كه بيش از 
آن» ملكوت آسمانها و زمين به او نمايانده شده و در زمره موقنين (يقين آورندكان) قرار كرفته بود رُجنانكه قرآن كريم به اين 
مطلب تصريح كرده و مىفرمايد: و كذلك نرى ابراهيم ملكوت السموات والارض و ليكون من الموقنين (4)و يس از آنء داستان 
احتجاج حضرت ابراهيم(ع) را بيان م ىكند. حق اين است كه اين استدلال از باب جدل و با استناد به مقدماتى بود كه مورد قبول 
خصم قرارداشت. صاحب تفسير كرانقدر الميزان در اين مورد مىنويسد: «اينكه حضرت ابراهيم(ع) در برابر ستاره و ماه و خورشيد 
كفت: هذا ربى» در حقيقت از باب تسليم و به زبان خصم حرف زدن است. وى در ظاهر خود را يكى از آنان شمرده و عقايد 
خرافى آنان را صحيح فرض نموده ,آنكاه با بيانى مستدلء فساد آن را ثابت كرده است و اين نحو احتجاجء بهترين راهى است كه 
مى تواند انصاف خصم را جلب كرده. و از طغيان عصبيت او جلوكيرى نموده واو را براى شنيدن حرف حق آماده سازد.» )٠١(‏ 
ملاحظه مى شود كه دليلى بر لزوم استفاده از قضاياى مطابق با حق» در جدل وجود ندارد و در سخنان على(ع) نيز قرينهداى نيست كه 
اثبات كند» آن حضرت در احتجاج خود با مخالفين به قضايايى استناد كردهاند كه مورد قبول خودشان نيز بوده است. بدين ترتيب» 
استدلال نظريه انتخاب به اين روايات مخدوش و ناتمام مىباشد ,ُجرا كه در همه آنهاء احتمال جدلى بودن وجود دارد و نظريه 
انتخاب نيز جدلى بودن آنها را به صراحت يذيرفته است. )١١(‏ بيانى ديكر در استدلال به روايات بيعت طراح نظريه انتخاب در يايان 
بحث از روايات بيعت» با بيانى ديكر در استدلال به آنها كفته است: اككر بيعت موجب تحقق ولا-يت نبود و اثرى در تثبيت امامت 
نداشت» يس جرا رسول خدا(ص) براى خودش و اميرالمؤمنين(ع) از مردم مطالبه بيعت كرد و جرا اميرالمؤمنين(ع) در بعضى موارد 
بر بيعت اصرار مى نمود و جرا صاحب الامر (عج) بعد از آنكه با قدرت ظهور كندء با مردم بيعت خواهد كرد؟ اما اينكه كفته مى شود 
بيعت براى تاكيد نصب است (و اثرى در تحقق ولا-يت ندارد) در واقع» به همان جيزى كه ما مى كوييم برمى كردد رزيرا اكر بيعت 
موجب تحقق يافتن امامت نباشدء باعث تاكيد آن نيز نخواهد بود ,جرا كه دو شىء بيكانه و بىارتباط با هم» هيج كاه يكديكر را 
تاكيد نخواهند كرد و اصولا نام مؤكد بر سببى اطلاق مىشود كه بر سبب ديكر وارد شده باشد: «و كيف كان فالبيعه مما تتحقق به 
الولايه اجمالا.(١)‏ . سيدحسن صدر عاملى» نهايهالدرايه فى شرح الوجيزه للشيخ البهائى» ص/و. (؟) . ر. كك: [يدالله سيد كاظم 
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حائرىء ولايهالامر فى عصر الغيبه» ص 188. به نظر مىرسد كه اشكال ديكرى نيز بر استدلال به تواتر اجمالى وارد باشد و آن. اين 
است كه بر اساس تواتر اجمالى» اثبات مىشود كه حداقل يكى از روايات مورد بحث از معصوم(ع) صادر شده است رولى معلوم 
نمى شود كه آن يكى دقيقا كدام روايت است. بنابراين» با استناد به تواتر اجمالى تنها مىتوان به قدر مشتركك روايات مزبور كه در 
همه آنها وجود دارد» استدلال نمود. با دقت در اين روايات» ملاحظه مىشود كه همه آنها بر مشروعيت انتخاب رهبر توسط مردم 
دلالت نمى كنند إبلكه بعضى از آنها تنها بر لزوم مقبول بودن رهبر در نظر مردم دلالت مىنمايند. بدين معنا كه ولى فقيه علاوه بر 
عنصر مشروعيتبايد از عنصر مقبوليت عمومى نيز برخوردار باشد. بدين ترتيبء از آنجا كه قدر متيقن و مشتركك روايات فوق» 
همين معناى اخير است إُلذا استدلال به اين روايات براى اثبات مشروعيت انتخاب رهبر توسط مردم كه مطلوب نظريه انتخاب است» 
صحيح نمى باشد. (”) . علت راه يافتن احتمال جدل در استدلالهاى على(ع) » اين است كه آن حضرت به عقيده حقانى» شيعه اماميه؛ 
براساس نص خاص از سوى خداوند به مقامامامت و خلاف تبعد از ييامبر(ص) منصوب شده است (ر.كك: نهج البلاغه» خطبه/81) و 
در اين مورد هيج نيازى به عامل ديكرى همجون بيعت وانتخاب مردم ندارد ,ُدرحالى كه على (ع) در استدلالهاى خود اصلا به 
مساله نصب اشاره ننموده و فقط به انتخاب و بيعت مردم استناد فرموده است. (©) . دراسات فى ولايهالفقيه» ييشين» ص 05ه. (2) . 
همان» ص877. (6) . شرح منظومه؛ ج 2١‏ ص 57 ربا تصحيح و تعليق آيهالله حسن زاده آملى. (/) . منطق مظفر» ج”2 ص 776 زنيز 
ر.كك: حاشيه ملا عبدالله» طبع دفتر انتشارات اسلامى» ص .78١‏ (8) . انعام»9/. (4) . انعام» ه/. )3١(‏ . تفسير الميزان» جلا ص 177 
نيز ر.كك: تفسير كشافء ج ؟» ص )1١( .8٠‏ . دراسات فى ولايهالفقيه» يبشين» ص 205. كيف و لو لم يكن لها اثر فى تثبيت الامامه 
و تحقيقها فلم طلبها رسول الله(ص) لنفسه و لا-ميرالمؤمنين(ع) ؟ و لم كان اميرالمؤمنين(ع) يصر عليها فى بعض الموارد؟ و لم يبايع 
صاحب الامر(ع) بعد ظهوره بالسيف والقدره؟ و ما قد يقال من انها لتاكيد النصب فمآله الى ما نقول ايضا اذ لو لم يكن يترتب عليها 
تحقيق الامامه لم تكن مؤكده فان الشىء الاجنبى عنالشىء لاي ؤكده و انما يطلق المؤكد على السبب الوارد على سبب آخر.» )١(‏ نقد 
و بررسى با مراجعه به موارد بيعت در صدر اسلام مانند بيعت عقبه اولى و ثانيه و بيعت رضوان و بيعت غدير ملاحظه مىشود كه 
هيج يكك از اين بيعتها براى اعطاى ولايتبه شخصى كه با او بيعت مى كردندء نبود رُبلكه يس از يذيرش اصل ولايت و امامت وىء 
باااو ييمان مىبستند كه امور معينى را مراعات كنند ,مانند اينكه به خدا شركك نورزند واز فواحش دورى كنند واز شخصى كه با 
او بيعت كرده بودندء دفاع نمايند. عباده ابن صامت كه از اصحاب رسول خدا(ص) استء مى كويد: من در ييمان اول عقبه حضور 
داشتم. ما دوازده نفر بوديم و با يبامبر ييمان بستيم كه به خداوند شركك نورزيم؛ دزدى نكنيم» زنا نكنيم وفرزندان خود را نكشيم و 
به كسى افتراء نزنيم و فرمانبردار رسول خدا(ص) باشيم.(1) براءابن معرورء يكى از اصحاب رسول خدا(ص) در بيعت عقبه دوم 
دست يبامبر(ص) را كرفت و كفت: به خدايى كه تو را به حق فرستاده استء از تو مانند كسان خود حمايت مى كنيم و بر اين قضيه 
ييمان مى بنديم. (”) در بيعت رضوانء» مسلمانان با يبامبر اكرم(ص) بيعت كردند كه در صورت جنكك, از صحنه نبرد نككريزند ويا 
مطابق بعضى نقلها با آن حضرت بيعت كردند كه تا سرحد مركك بايستند و بجنكند. (©) بيعمتبا اميرالمؤمنين(ع) در روز غدير يبس 
از آن بود كه ييامبر اكرم(ص) آن حضرت را به عنوان خليفه و امام بعد از خود منصوب نمودند. در اين حال از مردم ييمان كرفتند 
كه از حمايت على(ع) دريغ نورزند و در تثبيت يايهدهاى حكومتش بكوشند. بدين ترتيب» اصولا بيعت در صدر اسلام جنبه اعطا يا 
تفويض ولايتبه شخص بيع تشونده را نداشته رُبلكه به معناى معاهده و ييمان بر حمايت از او بوده است و لذا لغتشناسان بيعت را 
جنين تعريف كردهاند: «بيعت» به معناى دس تبه هم دادن براى ايجاب فروش و براى مبايعه و اطاعت است. بيعت» نوعى عقد و عهد 
است كويا هريكك از طرفين ببعت» آنجه در نزد خود داشته به طرف ديكر فروخته و از روى خلوص و صدق نيتبا او برخورد كرده 
و اطاعت از او را يذيرفته است. «البيعه: الصفقه على ايجاب البيع و على المبايعه و الطاعه و البيعه: المبايعه والطاعه... و فى الحديث 
انه قال: الا تبايعونى على الاسلام؟ هو عباره عن المعاقده والمعاهده كان كل واحد منها باع ما عنده من صاحبه و اعطاه خالصه نفسه 
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و طاعته و دخيله امره.» (0) با سلطان بيعت نمود زيعنى تعهد كرد كه در مقابل مال اندكى كه از او مى كيرد اطاعتخود را براى وى 
مبذول دارد و از فرمانهاى او يبروى كند. «و بايع السلطان اذا تضمن بذل الطاعه له بما رضخ له و يقول لذلكك بيعه و مبايعه (8) 
بنابراين» سر اين مطلب كه رسول خدا(ص) براى خودشان و اميرالمؤمنين(ع) مطالبه بيعت نمودند و اميرالمؤمنين(ع) نيز در بتعضى 
موارد بر اخذ بيعت اصرار مى كردند» همين بود كه مىخواستند حمايت و همكارى مردم را جلب نموده و در راه ييشبرد اهداف 
الهى خود از مشاركت آنان» حسن استفاده را بنمايند. بدين ترتيب» بيعت يكى از بزركترين نمودهاى مشا ركت سياسى مردم در امر 
حكومتشان بود كه در تحقق اهداف حكومت تاثير فراوان داشته و موجب تاكيد و تحكيم آن مىشا. البته ممكن است كاهى 
اوقات» بيعم تبه منظور انشاء وايجاد ولايتبراى شخص بيع تشونده نيز مورد استفاده قرار كيرد مانند بيعتبا بعضى از خلفاى جور (/) 
رُولى جنين جيزى در مورد معصومين(ع) سابقه نداشته است. اما اين سخن كه مؤكد بودن بيعت» فرع بر اين است كه موجب تحقق 
يافتن امام تباشد» سخن صحيحى نيست ززيرا تاكيد و تحكيم حكومت منحصرا ناشى از اين نيست كه بيعت را سببى براى تحقق 
ولايت و امامت بدانيم ربلكه مى توان يكك حكومت را از طريق معاهده و ييمان عمومى مردم بر اطاعت و يشتيبانى از آنء مورد تاييد 
قرار داد. بديهى است كه نتيجه جنين معاهده و التزامى» تحكيم يايدهاى حكومت مىباشدء بدون اينكه متعلق آن, انشاء ولايت و 
تفويض قدرت باشد. به عبارت ديكر» هركاه حاكمء ياورانى داشته باشد كه بر اطاعت از او هم ييمان شده و تا ياى جان حاضر به 
فداكارى در راه او باشند. بدون شككء قدرتش استقرار بيشترى مىيابد و در نتيجه حكومتش تاكيد و تثبيت مىشود. اما اين بدان 
معنا نيست كه ياوران حاكم در ضمن يمان خود» قدرت و ولايت را به او تفويض نموده و بدين وسيله» موجب تحقق حكومت او 
شده باشند. نتيجه آنكه از تاكيدى بودن بيعت» نمى توان استنباط كرد كه بيع تسببى براى تحقق ولا-يت است رزيرا اين دليل 
اصطلاحا اعم از مدعا مى باشد. حاصل كلام تا اينجا اثبات شد كه نه اشكالات ثبوتى نظريه انتخاب بر نظريه نصب وارد است و نه 
دلايل اين نظريه در اثبات اين مساله كه انتخاب و بيعت» يكك راه مشروع براى انعقاد ولايت و امامت استء تمام مىباشد. اكنون 
مى توان با استدلال به آنجه نظريه انتخاب به صراحت يذيرفته استء ديدكاه انتصاب را اثبات نمود. يككى از دلايل نظريه انتتصاب» 
دليلى است كه مرحوم آيهالله بروجردى (قده) بدان استناد نموده و خلا-صداش اين است كه: در زندكى اجتماعى مردم؛ امورى 
وجود دارد كه براى حل و فصل آنها بايد به حكام يا به قضات مراجعه نمود. از طرفى اين امورء عام البلوى هستند و مورد ابتلاى 
عموم مردم مىباشند واز طرف ديكر. ائمه(ع) به شيعيان خود اجازه ندادهاند كه براى حل وفصل امور مزبور به طاغوتها و قضات 
جور مراجعه كنند. با دقت مى توان به اين نتيجه رسيد كه وضعيت اين امور از دو حال خارج نيست ويا اين است كه ائمه(ع) آنها را 
به حال خود رها كرده و شخصى را براى اداره امور مزبور معين نكردهاند و يا اينكه فقيه را براى اداره آنها تعيين نمودهاند. لكن 
احتمال اول باطل است» يس ناكزير احتمال دوم بايد صحيح باشد. بدين ترتيب» براساس يكك قياس استثنائى كه از يكك قضيه 
منفصله حقيقيه و يكك قضيه حمليه تشكيل يافته است - كه دلالتبر رفع يا بطلان مقدم مى كند - مى توان به نتيجه مطلوب كه وضع 
يااثبات تالى و در حقيقت همان نظريه انتتصاب است» دستيافت. (8) اشكال نظريه انتخاب بر استدلال فوق اين است كه براى 
انعقاد ولا-يت,. راه ديكرى نيز وجود دارد كه همان انتخاب است. بنابر اين در اطراف مساله سه احتمال وجود دارد نه دو احتمال: 
الف - احتمال اينكه ائمه عليهم السلام امور مزبور را اهمال كرده باشند ,ب - احتمال اينكه ائمه(ع) براى اداره آنها فقيه را نصب 
نموده باشند رج - احتمال اينكه ائمه(ع) اداره امور مزبور را به انتخاب امت واككذاشته باشند مُلكن بر امت الزام نموده باشند كه فقط 
از بين فقهاى جامع الشرايط مى توانند شخصى را براى اداره آن امور بركزينند. نتيجه آنكه بطلان احتمال اول براى اثبات احتمال 
دوم كافى نيست ززيرا احتمال سومى نيز در ميان است. بر اين اساسء از ديد كاه نظريه انتخاب» دليل فوق نمى تواند نظريه انتصاب را 
اثبات نمايد و به اصطلاح اعم از مدعا مىباشد. لكن در اين مقاله به اثبات رسيد كه دلايل نظريه انتخاب براى اثبات مشروعيت 


انتخاب والى از سوى ام تبه عنوان راهى براى انعقاد امامت و ولايت كه در طول انتصاب قرار دارد» تمام نيست و با اشكال سندى و 
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دلا-لتى روبرواست. بنابراين» احتمال انتخابى بودن والى اككر جه در مقام تصور وجود دارد رُولى در مقام اثبات و تصديق» جنين 
احتمالى مردود است. در نتيجه» قياس استثنائى مزبور با هيج اشكالى مواجه نمى كردد ,جرا كه در اطراق مساله فقط دو احتمال 
وجود دارد: يكى اهمال امور مزبور از سوى ائمه عليهم السلام و ديكرى نصب فقيه براى اداره آنها و جون احتمال اول قطعا باطل 
استء لذا احتمال دوم به اثبات مىرسد. بدين ترتيب در يايان اين مقاله به اين نتيجه مىرسيم كه: از ديد كاه امي رالمؤمنين على(ع) 
نظريه انتخاب صحيح نيست ,زيرا انتخاب حاكم از سوى امتء طريق مشروعى براى انعقاد امامت و ولايت نمى باشد. علاوه براين» 
از راه يكك استدلال عقلائى كه مورد قبول نظريه انتخاب نيز مىباشدء مى توان ديد كاه انتصاب را اثبات نمود. )١(‏ . همان» ص277. 
(؟) . سيره ابن هشام» ج ؟» ص *57 () .همان» ج 7 صص 7و 587. (©) . واقدىء المغازى» ج ؟» ص ”20 و انساب الاشراف» ج 
اء)ص "0١‏ رُبه نقل از رسول جعفريان» سيره رسول خداء ص /25. (0) . لسان العرب» ذيل وازه بيع . (9) . مفردات راغبء ذيل وازه 
بيع . 00 . 1يهالله مشكينى» مصطلحات الفقه. ص117. (8) . دراسات فى ولايهالفقيه» يبشين» ص 84؟. محمد جواد ارسطا- مجله علوم 


سياسى» ش 6 
ولايت فقيه يا وكالت فقيه 


ولايت فقيه يا وكالت فقيه تفاوت «ولايت با «وكالت معناى ولايت و وكالت و نيز تفاوت آن دو را در جند بند ذيل مىتوان دريافت: 
-١‏ هر كارى را كه يكك فاعل» به صورت مستقيم و مباشرتا انجام مىدهدء يا درباره شخص خودش مى باشد و يا درباره ديكرى. در 
فرض اولء هيج كونه اعتبار و جعل و قراردادى از ناحيه غير» وجود ندارد زيرا در اين صورتء تنها رابطه فعل با فاعلش» همان ييوند 
تكوينى و واقعى است و اكر فعل مزبور از سنخ كارهاى تشريعى و قانونى استء فاعل» آن كار را به نحو اصالت(نه ولايت و نه 
وكالت) انجام مىدهد. غرض آنكه؛ فاعل مختار» براى تامين نيازهاى خود كارهايى را بدون دخالت ديكران به نحو اصالت انجام 
مى دهد. در فرض دوم كه فاعلء كارى را مربوط به ديككرى و براى تامين مصالح او انجام مىدهدء اين كارء يا بر مبناى وكالت از 
ديككرى است و يابر اساس ولا-ي تبر ديكرى. 7- اككر فاعل» كارى را بر اساس وكالت از ديكرى انجام دهدء اصالت راى و 
تصميم كيرى از آن همان ديكرى است و حدود كار فاعل» بستككى دارد به تشخيص موكل (وكيل كننده) و به محدوده وكالتى كه 
موكل به او داده است ولى اكر فاعلى؛ بر اساس ولا-يتبر ديككرى؛ كارى را براى تامين مصالح او انجام دهد؛ اصالت راى و 
تصميم كيرى و تشخيصء از آن خود فاعل(ولى) است و او بر اساس محدوده ولايتى كه از ناحيه خداوند به او داده شده است عمل 
مى كند. "- از آنجا كه معيار تصميم كيرى در ولايت» تشخيص ولى و سريرست استء اما در وكالت» تشخيص موكل (وكيل كننده) 
معتبر است يس جمع ولا-يت و وكالت در مورد واحد» ممكن نيست يعنى ممكن نيست كه يكك شخصء در يكك كار خاصء هم 
ولى بر ديكرى باشد و هم وكيل از سوى او. *- اصل اولى درباره رابطه انسانها با يكديكر «عدم ولايت است يعنى هيج انسانى بر 
انسان ديكر ولاءيت ندارد مكر آنكه از سوى خداى سبحان تعيين شده باشد و از اينرو» ولا-يت داشتن هر انسان معصوم و يا 
غيرمعصوم بر انسانهاى ديكرء نيازمند تعيين و جعل بىواسطه و يا بواسطه ولا-يت از سوى خداوند است. امامان معصوم ‏ 
عليهمالسلام ‏ كه از سوى خداوند به عنوان اولياء جامعه بشرى منصوب شدءاند, مى توانند افراد واجد شرايط رااز سوى خود ولى و 
رهبر جامعه قرار دهند كه در اين صورتء منصوبين از سوى امامان معصوم, ولاي تبر جامعه اسلامى را از خداوند كرفتهاندء اما با 
واسطه امامان و لذا اين منصوبين» نسب تبه معصومين - عليهم السلام ‏ وكيلند كرجه نسب تبه جامعه انسانى» ولى (والى) مى باشند. ه- 
هر انسانى مى تواند در اداره امور خود. برخى از كارهاى وكالتيذير را به ديكرى بسبارد و دراين صورتء آن شخص وكيلء نازل 
منزله موكل خويش است و به جاى او مى نشيند و در دايره وكالتى كه از او كرفته؛ به انجام كارهاى او مىيردازد. بديهى است كه 
وكالت» تنها در مواردى صورت مىيذيرد كه آن موارد» به طور كامل در اختيار وكيل كننده باشد و لذا هيج كس نمى تواند امر 
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مشتركك ميان خود و ديكران را بدون اجازه از آنان» به صورت وكالت تام و مستقل به شخص سومى تفويض نمايد. 8- نصب و 
تعيين ولايت» نمى تواند همانند وكالت» از سوى خود انسانها باشد يعنى يكك انسان عاقل و بالغ و... نمى تواند اختيار و اراده خود را 
به ديكرى واككذار كند و بككويد من حق حاكمي تبر خود راابه تو واكذار م ىكنم و تو را «قيم تامالاختيار» خود قرار مىدهم و خود 
را «مسلوبالاختيار تام مى كردانم. بنابراين» آنجه كه يكك شخص براى خود معين مىكندء تنها در محور وكالت و توكيل است نه 
در محور ولا-يت و توليت. تذكر: جون «ولا-يت فقيه بومعناى ولايت فقاهتيعنى ولايت مكتب تام و كامل و جامع اسلامى و الهى 
استء بازكشت جنين ولا-يت و قيوميتىء به ولايتخداوند و قيوم بودن اوست و مسلوبالاختيار بودن بنده در برابر خداوند» مقام 
تسليم اوست كه نهايت كمال اسان محسوب مىشود. لاد يكى ديكر از تفاوتهائ وكالكبا ولا-يث آن اسث كه عقد و قرارداد 
وكالت» تابع موكل است و با مركك او برطرف مى شود و وكيل نيز معزول مى كردد زيرا دراين حال؛ ديككر كسى وجود ندارد كه 
شخص وكيلء جانشين او در عمل باشد اما در ولابت جنين نيست و با مركك ولايتكذار و ناصب(نص ب كننده)» ولايت ولى» نسب تبه 
مولىعليه؛ از ميان نمىرود و تا ولايتكذار ديكر آن را باطل نكندء برقرار خواهد بود وازاينجا دانسته مىشود كه اكر فقيه 
جامع الشرايط» از سوى يبامبر ‏ صلى الله عليه و آله يا يكى از امامان معصوم ‏ عليهمالسلام ‏ به عنوان ولى جامعه اسلامى منصوب 
كرديد» اين سمتء تا آن زمان كه ولايت او توسط يكى از ائمه بعدى مورد نقض و نفى قرار نكرفته باشد» ثاتخواهد ماند واين» 
بر خلاف آن مواردى است كه امام معصوم؛ كسى را به عنوان وكيل خود در امرى قرار مىدهد زيرا يس از شهادت يا رحلت آن 
امام معصوم ‏ عليهالسلام -» آن شخص وكيلء وكالت نخواهد داشت. /- شخص وكيلء يبش از وكيل شدن از سوى ديكران» حقى 
بر آنان ندارد كه به موجب آن حقء وظيفهاى براى آنان در وكالت دادن به آن شخص ايجاد شود و لذا آنان مختارند كه او را 
وكيل خود كنند يا نكنند اما در ولايت» شخص ولىء بيش از آنكه مردم ولايت او را بيذيرند» از سوى خداوند داراى حق ولايت 
است كه جنين حق مجعول از ناحيه خداوند» وظيفه يذيرش ولايت را بر ديكران ايجاب مى كند. حكومت ولايتى حكومت وكالتى با 
روشن شدن مطالب ياد شده؛ اكر سريرست جامعه» سم تخود را از مردم دريافت كند تا كارهاى آنان را بر اساس مصلحت و راى 
خودشان انجام دهد, وكيل آنان خواهد بود و جنين حكومتى» «حكومت وكالتى است ولى اكر حاكم اسلامى» سمتخود رااز 
خداوند و اولياء او يعنى ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله -و امامان معصوم ‏ عليهم السلام ‏ دريافت نموده باشد» منصوب از سوى 
آن بزركان» و سريرست و ولى جامعه خواهد بود و جنين حكومتىء «حكومت ولايتى است. در حكومتى كه بر اساس ولايت است» 
فقيه جامع الشرايط» نائب امام عصر ‏ عليهالسلام و عهدددار همه شؤون اجتماعى آن حضرت مىباشد و تا آن زمان كه واجد و 
جامع شرايط لازم رهبرى باشدء داراى ولايت است و هركاه همه آن شرايط يا يكى از آنها را نداشته باشد» صلاحيت رهبرى ندارد 
وولايت او ساقط كشته است و اواز سريرستى امت اسلامى منعزل است و نيازى به عزل ندارد. اما اكر حاكمى بر اساس وكالت از 
مردم, اداره جامعه را در دست كيرد» وكيل مردم است و همان كونه كه مردم وكالت را به او دادهاند و او را به اين مقام نصب 
كردهاند» عزل او از اين مقام نيز به دستخود آنان است و جون عزل وكيلء طبعا جايز استء مردم مى توانند هركاه كه بخواهند, او 
را عزل كنند اككر جه هنوز شرايط لازم را دارا باشد و هيج تخلفى از او سر نزده باشد. از سوى ديكر اختيارات جنين حاكمىء اولا 
مربوط به انجام كارهايى است كه مردم در جامعه اسلامى اختيار آنها را دارند و در كارهايى كه در اختيار مردم نيست و در اختيار 
امام معصوم استء حق تصرف و دخالت ندارد و ثانيا در غير اين مورد نيز اختيارات او به اندازهاى است كه مردم بيسندند و صلاح 
بدانند و لذا دايره حكومت و اختيارات او از جهتى مقيد به زمان است و از جهت ديكرء محدود به مواردى است كه مردم مشخص 
كنند. جز نظام جمهورى اسلامى ايران كه مبتنى بر ولايت و رهبرى الهى استء» همه حكومتهاى دم وكراتيكك و شبهدم وكراتيكك 
جهان؛ حكومتى بر مدار وكالت دارند. در آن جوامع» به دليل بدفهميدن دين خداوند از سويىء و به دليل غرورى كه از 
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لذتطلبى بى حد و حصر آنان از سوى سوم, اساسا احساس نيازمندى به وحى الهى و هدايت انسانهاى معصوم منصوب از سوى 
خداوند وجود ندارد و آنان» عقل خود را در ساختن جامعهاى مطلوب و رساندن انسان به سعادت نهائى كافى مىدانند و به همين 
دليل» قوانين كشور را خود وضع مى كنند وهر آنجه اكثر مردم بخواهند» متن قانون خواهد شد اكر جه آن قانون؛ موافق با وحى 
الهى نباشد. محور حكومت وكالتى؛ همانا حكومت «مردم بر مردم است يعنى حكومت آراء جامعه(نمايند كان جامعه) بر خود جامعه 
و بازكشت جنين حكومتىء به حكومت «هوا برهوا» خواهد بود زيرا هر جه مخالف وحى استء هواى نفس است و مشمول كريمه 
«افرايت من اتخذ الهه هواه )١(‏ مى باشد. اين نكته كه در كذشته به آن اشاره شد و در فصل ينجم نيز به تفصيل از آن سخن خواهيم 
كفت(22» نبايد مورد غفلت قرار كيرد كه در حكومت مبتنى بر ولايت فقيه» همانند حكومت مبتنى بر ولايت ييامبر ‏ صلى الله عليه و 
آله -و امام معصوم علي هالسلام -» مردم؛ ولايتخدا و دين او را مىيذيرند نه ولايت شخص ديككر را واتا زمانى لاي تبالعرض و 
نيابتى فقيه را اطاعت مى كنند» كه در مسير دستورها و احكام هدايتبخش خداوند و اجراى آنها باشد و هر زمان كه جنين نباشدء نه 
ولا-يتى براى آن فقيه خواهد بود ونه ضرورتى در يذيرش آن فقيه بر مردم وازاين جهتء ولا-يت فقيه و حكومت دينى» هيج 
منافاتى با آزادى انسانها ندارد و هيج كاه سبب تحقير و به اسارت درآ مدن آنان نمى كردد. دلايل ولايتى بودن حاكميت فقيه -١‏ 
تداوم امامت مقتضاى دليل اول بر ضرورت ولايت فقيه(برهان عقلى محض) آن است كه ولايت فقيه» به عنوان تداوم امامت امامان 
معصوم مى باشد و جون امامان معصوم ‏ عليهم السلام - ولى منصوب از سوى خداوند هستند» فقيه جامع الشرايط نيز از سوى خداوند 
و امامان معصومء منصوب به ولايتبر جامعه اسلامى است.(١)‏ . سوره جائيه» آيه 37. (؟) . راكك: ص 45 “0177 و 1015. توضيح 
مطلب اينكه: عقل مى كويد سعادت انسانء به قانون الهى بستكى دارد و بشر به تنهايى» نمى تواند قانونى بى نقص و كامل براى 
سعادت دنيا و آخرت خود تدوين نمايد و قانون الهى» توسط انسان كاملى به نام ييامبر» براى جامعه بشرى به ارمغان آورده مى شود 
و جون قانون بدون اجراءء تاثي ركذار نيست و اجراى بدون خطا و لغزشء نيازمند عصمت استء خداوند» ييامبران و سيس امامان 
معصوم را براى ولايتبر جامعه اسلامى و اجراى دين» منصوب كرده است و جون از حكمستخداوند واز لطف او به دور است كه 
در زمان غيبت امام عصر ‏ عجل الله تعالىفرجهالشريف - مسلمانان را بىرهبر رها سازد و دين و شريعءتخاتم خويش را بىولايت 
واكذارد» فقيهان جامع الشرايط را كه نزديكترين انسانها به امامان معصوم از حيثسه شرط «علم و «عدالت و «تدبير و لوازم آن 
مى باشند» به عنوان نيابت از امام زمان(عج)» به ولايت جامعه اسلامى در عصر غيبت منصوب ساخته است و مردم مسلمان و خردمند 
كه ضرورت امور يادشده را به خوبى مىفهمند و در بى سركشى و هوايرستى و رهايى بىحد و حصر نيستند» ولايت جنين انسان 
شايستهاى را مىيذيرند تا از اين طريق» دين خداوند در جامعه متحقق كردد. حاكميت فقيه جامع الشرايط» همانند حاكميت يبامبر - 
صلى الله عليه و آله و امامان معصوم ‏ عليهم السلام -است يعنى همان كونه كه مردم؛ ييامبر و امامان را در اداره جامعه اسلامى 
وكيل خود نكردندء بلكه با آنان بيعت نموده» ولايت آن بزركان را يذيرفتند» در عصر غيبت نيز مردم با جانشينان شايسته و به حق 
امام عصر(عج) كه از سوى امامان معصوم به عنوان حاكم اعلام شدهاند» دست ولاء و يبروى و بيعت مىدهند. اكر كسى دين اسلام 
را مىيذيرد و آن را براى خود انتخاب مىكند واكر كسى به دين الهى راى «آرى مىدهدء آيا معنايش اين است كه با دين يا با 
صاحب آن قرارداد دوجانبه وكالتى مىبندد؟ آيا در اين صورت. ييامبر» وكيل مردم است؟ روشن است كه جنين نيست و آنجه در 
اينجا مطرح مى باشدء همانا يذيرش حق است يعنى انسانى كه خواهان حق و در بى آن استء وقتى حق را شناخت,ء آن را مىيذيرد 
و معناى يذيرش او آن است كه من هواى نفس خود را در برابر حق قرار نمىدهم و آنجه را كه حق تشخيص دهم. از دل و جان 
مى يديرم و در مقابل «نص » اجتهاد نمى كنم. در جريان غدير خم» ذات اقدس اله به ييغمبر ‏ صلى الله عليه و آله دستور ابلاغ داد: 
ايا ايها الرسول بلغ ما انزل اليك من ربكك )١(‏ و رسول اكرم ‏ صلى الله عليه و آله بيام الهى را به مردم رساند و فرمود: «من كنت 
مولاه فهذا على مولاه (؟) و مردم نيز ولاى او را يذيرفتدد و كفتند: «بخ بخ لكك يابنابىطالب (”) و با او بيعت كردند. آيا معناى 
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بيعت مردم با اميرالمؤمنين - عليهالسلام -اين است كه ايشان را «وكيل خود كردند يا اينكه او را به عنوان «ولى قبول كردند؟ اكر 
على بن ابى طالب - عليهالسلام ‏ وكيل مردم باشدء معنايش اين است كه تا مردم به او راى ندهند و امامت او را امضا نكنند» او حقى 
ندارد آيا جنين سخنى درست است؟ بنابراين» نظام اسلامى» همجون نظامهاى غربى و شرقى نيست كه اكثر مردم به دلخواه خود هر 
كس را با هر شرايطى» وكيل خود براى رهبرى سازند بلكه از طريق متخصصان خبره؛ از ميان فقيهان جامعالشرايط» بهترين و 
تواناترين فقيه را شناسايى كرده. ولايت الهى او را مىيذيرند. كسى كه مكتبشناس و مكتبباور و مجرى اين مكتب استء يذيرش 
ولايت او در حقيقت» يذيرش مسؤوليت اوست نه اينكه به او وكالت دهند. البته يذيرش ولايت فقيه» تفاوتهايى با يذيرش ولايت 
بييامبر ‏ صلى الله عليه و آله -و امام معصوم ‏ عليهالسلام دارد كه يكى از آن تفاوتها اين است كه يعتبا ييامبر و امام معصومء 
هيج كاه قابل زوال نيست زيرا آنان از مقام عصمت در علم و عمل برخوردارند» ولى بيععتبا فقيه حاكم, اولا تا وقتى است كه امام 
معصوم - عليهالسلام ‏ ظهور نكرده باشد و ثانيا در عصر غيبت نيز تا زمانى است كه در شرايط رهبرى آن فقيه» خللى يديد نيامده 
باشد. البته فرقهاى فراوانى ميان امام معصوم و فقيه وجود دارد كه كذشته از وضوح آنهاء برخى از آن فرقهاء در اثناى مطالب 
معلوم مى كردد و اشتراكك امام معصوم با فقيه جامع شرايط» در وجه خاصى است كه اشاره شد يعنى اجراى احكام و اداره جامعه 
اسلامى. ؟- جامعيت دين دين الهى كه به كمال نهايى خود رسيده و مورد رضاييتخداوند قرار كرفته است: «اليوم اكملت لكم 
دينكم واتممت عليكم نعمتى ورضيت لكم الاسلام دينا)(؟) » دينى كه بيانكننده همه لوازم سعادت انسان در زندكّى فردى و 
اجتماعى اوست: «تبيان لكل شىء) (2) و به كفته رسول اكرم ‏ صلى الله عليه و آله در حجهاالوداع» كه فرمودند: قسم به خحداوند 
كه هيج جيزى نيست كه شما را به بهشت نزديكك مى كند واز جهنم دور مىسازد؛ مكر آنكه شما را به آنء امر كردم و هيج جيزى 
نيست كه شما را به جهنم نزديكك م ىكند واز بهشت دور مىسازد؛ مكر آنكه شما را از آنء نهى كردم: «يا ايها الناس والله ما من 
شىء يقربكم من الجنه ويباعدكم عن النار الا وقد امرتكم به» وما من شىء يقربكم من النار ويباعدكم عن الجنه الا وقد نهيتكم عنه 
()آيا جنين دين جامعى» براى عصر غيبت سخنى ندارد؟ بىشكك كسانى را براى اين امر مهم منصوب كرده و فقط شرايط والى را 
معلوم نساخته تا مردم با آن شرايط» دستّبه انتخاب بزنند و جون در وكالتء وظيفه وكيلء استيفاى حقوق موكل است و در نظام 
اسلامى حقوق فراوانى وجود دارد كه «حقالله است نه «حقالناس بنابراين» رهبرى فقيه» هر كز بهمعناى وكالت نيستء بلكه از سنخ 
ولايت است. كسانى كه نظام اسلامى را نظام امامت و امت مىدانند» در زمان غيبت و در هنكام دسترسى نداشتن به امام معصوم - 
عليهالسلام ‏ سه نظر دارند: نظر اول آن است كه مردم در زمان غيبت و عدم حضور امام معصوم, هر نظامى را كه خود صحيح 
بدانند مى توانند اجرا نمايند به اين معنا كه در اين زمان» دين را با سياست كارى نيست وو از منابع دينى» هيج معنايى كه عهدهدار 
ترسيم سياست كلى نظام حكومتى و اجتماعى عصر غيب تباشدء استفاده نمىشود. نظر دوم آن است كه دين اسلام, از آن جهت كه 
خاتم اديان استء همه نيازها را بيان كرده است و لذا جنين نيست كه در اين مقطع از زمان» درباره مسائل حكومتى ييامى نداشته 
باشد. در عصر غيبت ولىعصر(عجل الله تعالىفرجهالشريف )» سيستم حكومت,. در مدار ولا-يت و بر عهده نائبان امام معصوم و 
منصوبان از سوى ايشان كه به نصب خاص يا عام معين شدهاند» جريان خواهد داشت ليكن مسائلى از قبيل كيفيت قانونكذارى و 
جكونكى تشكيل مجلس و كيفيت اداره امور قضايى و همجنين تنظيم اركانهاى اجتماعى» همكىء به عقل صاحب نظران جامعه 
واككذار شده است. نظر سوم آن است كه دين» همه امور راء اعم از آنجه درباره جزئيات و كليات نظام حكومتى است» مشخص 
كرده وليكن بايد با جستجو در منابع دينى آنها را استنباط نمود. آنجه كذشتء برخى از اقوال و نظراتى است كه درباره قلمرو دين 
در جنبههاى اجتماعى و سياسى بيان شده است و تعيين نظر صحيح در اين ميان منوط به تدبر و تامل در برهان عقلى است كه در 
مباحث نبوت عامه؛ بر ضرورت وجود دين اقامه مىشود و ما آن رادر فصل اول كتاب بيان نموديم(7) . البته مشخصات و 


ويزكىهاى خاص اين نظام از قبيل خصوصيات اركانها و سازمانهاى اجتماعى مربوط به آن» مستقيما از طريق اين برهان عقلى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه لاعز» 1ز ره ناا 


دريافت نمىشودء بلكه نيازمند مباحث فقهى و حقوقى است كه در جارجوب اصول مربوط به خود استنباط مى كردد واز سوى 
ديكرء برخى از نظامهاى رايج ميان خردمندان جامعه؛ مورد امضاء منابع دينى قرار كرفته و نحوه اجراى بعضى از احكام؛ به تشخيص 
صحيح مردم هر عصر واكذار شده است و از آنجا كه تقرير و امضاى بناء و سيره عقلاء» دليل جواز آن سيره است واز ديكر سو 
عقل برهانى» يكى از منابع احكام شرع استء با يكى از دو طريق عقل و نقلء مى توان مشروعيتبرخى از اشكال حكومت را 
استنباط كرد و به شارع مقدس اسناد داد و جون محور اصلى بحث كنونىء ولا-يت فقيه استء ارائه مسائل جزئى حكومت لازم 
نيست. 7- احكام اختصاصى امامت و ولا-يت در اسلام» امور و كارها و حقوقء به سه دسته تقسيم شده است: دسته اول» امور 
شخصى است و دسته دوم, امور اجتماعى مربوط بهجامعه است و دسته سومء امورى است كه اختصاص به مكتب دارد و تصميم كيرى 
درباره آنهاء مختص مقام امامت و ولا-يت مىباشد. شكى نيست كه افراد اجتماع» در قسم اول و دوم امور و احكام يادشده. 
همان كونه كه خود مباشرتا(به صورت منفرد يا مجتمع) حق دخالت دارند» حق توكيل و وكيل كرفتن در آن امور را نيز دارند يعنى 
هم مى توانند خود به صورت مستقيم به آن امور بيردازند و هم مى توانند اززباب وكالتء آن امور را به ديكرى بسبارند كه براى 
آنان انجام دهد. به عنوان مثال» مردم يكك شهر مى توانند شخصى را نماينده خود قرار دهند تا امور مربوط به كوى و برزن آنان را 
تنظيم نمايد زيرا محدوده شهرء به سكنه آن شهر تعلق دارد. البته شرط اين وكالت آن است كه همه ساكنان شهر» در وكات شخص 
خاصء اتفاقنظر داشته باشند و الا راى اكثريت» براى اقليت» فاقد حجيت است و اككر جه اين تقدم اكثرييتبر اقليت»ء بناء عقلاء باشده 
ذاتا حجيتى ندارد مكر آنكه شرع آن را تاييد و امضا كند و يكى از راههاى كشف تاييد شرعى آن است كه اين كونه اكثريتهاء به 
اتفاق كل برمى كردد زيرا همكان بر اين نكته متفق مى باشند كه معيار» اكثريت است.(١)‏ . سوره مائده آيه /8. (1) . كافى ج 2١‏ 
ص 2396 ح .١‏ ( . بحار ج 14. ص فلل ح 2". (©) . سوره مائده؛ آيه ". (8) . سوره نحلء آيه 84 (8) . بحار ج /ا2؛ ص 48) ح 
*, باب /ا8. () . ركك: ص م2. از سوى ديككرء دراين كونه امور اجتماعى قابل توكيلء اكر اتفاق همكان نيز حاصل كردد. وكالت 
ناشى از آن» دائمى نخواهد بود و براى مدت محدودى صحيح است جرا كه با ككذشت زمانء كودكان و نابالغان زيادى به بلوغ 
مى رسند و با بالغ شدن آنانء آن راى كذشته يدرانشان درباره آن نوبالغان» منتفى خواهد بود و خودشان بايد تصميم بكيرند كه آن 
وكالت را تاييد كنند يا نه. وكالت و نيابت در امور اجتماعى؛ با صرف نظر از همه اشكالات و ياسخهاى فقهىاش» هركز در قسم 
سوم از امور اجتماع كه از حقوق مكتب است و تصرف در آنهاء اختصاص به امامت و ولايت دارد» جارى نمى شود زيرا همان كونه 
كه كفته شد١(١)»‏ وكالتء در محدوده جيزى است كه از حقوق موكل(وكي لكننده) باشد تا بتواند آن امر مربوط به خود را به 
ذيكرق شيارة و امنادر كاري كه إز سقو ق او قوذ وذو العغياز او يعر كد حدق توكيل (وكبل كرى) تدازة يدعتران مثال: 
حكم رؤيت هلاللى و ثبوت اولماه براى روزه يا عيد فطر يا ايام جيا شروع جنكك يا آتش بس و.... نه در اختيار فرد است و نه در 
اختيار افراد جامعه نه جزء وظايف مجتهد مفتى است و نه جزء اختيارات قاضىء بلكه فقط» حق مكتب مى باشد و در اختيار حاكم به 
معناى والى و سريرست امت اسلامى است. همجنين» تحريم حكومتى شيئى مباح مانند تنباكو و نظائر آنء از احكام ولايى اسلام 
است و لذا قابل وكالت نمى باشد و مردم نمى توانند براى امرى كه از حقوق آنها نبوده و در اختيار آنان نيستء وكيل بككيرند. احكام 
ديكرى مانند ديه مقتولناشناس و دريافت ميراث مردهبىوارث و همه احكام فراوان فقهى كه موضوع آنها عنوان «سلطان » «حاكم » 
«والى » و «امام مى باشدء وكالتيذير نيستند(؟) . اقامه حدود نيز از وظايف امامت و ولايت است نه فرد و نه جامعه واكر جه ظاهر 
خطابهاى قرآنى نظير «السارق والسارقه فاقطعوا ايديهما(2 و «الزانيه والزانى فاجلدوا كل واحد منهما مائه جلده (5)) متوجه عموم 
مسلمين استء ليكن يس از جمع ميان ادله عقلى و نقلى» و خصوصا جمع بندى قرآن و سنت معصومين - عليهم السلام ‏ معلوم 
مى شود كه همه اين عمومهاء يكسان نيستند مثلا- شركت در قتال و جنكك: «وقاتلوا فى سبيل الله واعلموا ان الله سميع عليم (8)با 


شركت در قطع دست دزد و زدن تازيانه به تبهكار» تفاوت دارد و هر يكك. به وضع خاص خود انجام مىيذيرد. حفص بن غياث» از 
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امام صادق - عليهالسلام ‏ يرسيد: حدود را جه كسى اقامه م ىكند؟ سلطان يا قاضى؟ حضرت در جواب فرمودند: «اقامه الحدود الى 
من اليه الحكم (6)يعنى برياساختن حدود الهى و دينى» به دست كسى است كه حكومتآبه او سيرده شد. مرحوم شيخ 
مفيد(رضواناللهتعالىاعليه) در مقنعه جنين فرمود: «فاما اقامه الحدود فهو الى سلطان الاسلام المنصوب من قبل الله وهم ائمه الهدى 
من آل محمد صلى الله عليه و آله -و من نصبوه لذلكك من الا-مراء والحكام وقد فوضوا النظر فيه الى فقهاء شيعتهم مع الامكان 
(")يعنى اقامه حدود, به دستسلطان و حاكم اسلامى است كه از سوى خدا منصوب شده است كه ايشان,» ائمه هدى از آل محمد 
صلى الله عليه و آله مى باشند و همجنين» به دست كسانى است كه امامان معصوم آنان را براى اين امر نصب كردهاند از اميران و 
حاكمان و به تحقيق» امامان معصومء تفويض كردهاند راى و نظر در اين موضوع را به فقيهان شيعه خود در صورت امكان. مرحوم 
مجلسى اول(رضواناللهتعالىاعليه) نيز در اين باره فرمود: «ولا شكك فى المنصوب الخاصء اما العام كالفقيه فالظاهر منه انه يقيم 
الحدود» (8)يعنى شكى نيست در منصوب خاص از سوى امام عليهالسلام و اما منصوب عام مانند فقيه» ظاهر دليل اين است كه او 
حدود را اقامه مىكند. بنابراين» بررسى نحوه ثبوت حدود در اسلام و همجنين تامل در نحوه سقوط آنء نشان مىدهد كه اين امرء 
از وظائف والى است و در اختيار سمت ولايت مى باشد نه آنكه هر كس نماينده مردم شدء داراى جنان وظائفى باشد. تصدى مسائل 
مالى اسلام مانند دريافت وجوه شرعيه و يرداخت و هزينه آنها در مصارف خاصه نيز از احكام ولايى است كه در اختيار فرد و 
جامعه نيست زيرا آنجه در اين موارد متوجه جامعه مىباشد». خطاب و دستور يرداخت وجوهات به بي تالمال است مانند: «ءاتوا 
الزكوه (9)«واعلموا انما غنمتم من شىء فان لله خمسه وللرسول ولذى القربى (١3)و‏ آنجه متوجه امام مسلمين مى باشدء دريافت و 
جمع نمودن اين اموال است كه خداى سبحان خطاب به ييامبر خود فرمود: «خذ من اموالهم صدقه تطهرهم وتزكيهم بها وصل عليهم 
ان صلاتكك سكن لهم .)1١(‏ سهم مباركك امام نيز در اختيار مقام امامت است و مصرف ويزه و خاص خود را دارد و لذا فقيه 
جامع الشرايط كه نائب حضرت ولى عصر( عجلاللهتعالىفرجهالشريف) استء نمىتواند آن سهم امام را به هر كونه كه صلاح 
دانست مصرف كند ولو آنكه در موارد لازم اجتماعى باشد. البته ولى فقيه» يس از مشورت با كارشناسان و متخصصانء آنجه را كه 
به صلاح جامعه اسلامى باشد از طريق اموال حكومتى ديكر انجام مىدهد جه در بعد اقتصادى باشد؛ جه در بعد فرهنكّى» و جه در 
ابعاد ديكر ولى سهم خاص امام را بايد درموارد ويه شرعى خود مصرف نمايد. در اينجا تذكر جند نكته ضرورى است: -١‏ عموم 
صدقاتء غير زكات را نيز شامل مى شود و لذا برخى از قدماء» مساله خمس را در ضمن مبحث زكات طرح فرمودهاند. -١‏ وجوب» 
حكم است. *- صدقه واجبء موضوع است. 6- اموال نه كانه و مانند آنء متعلق است. ه- عناوين هشت كانه مذكور در آيه ٠ع‏ 
سوره توبه. موارد مصرفاند نه موضوع. #- تاسيس و اداره حوزههاى علمى و تاليف و تصنيف كتابهاى دينى و هدايت امت 
اسلامى كه از شؤون روحانيت و عالمان الهى استء از مصاديق بارز مصرف هفتم آيه مزبور يعنى «فى سبيل الله مىباشد. /ا- در 
وجوب صدقات مستفاد از آيه 28٠‏ سوره توبه» قاطبه مسلمين اتفاق دارند و اختصاصى به شيعه ندارد. 4- قذارت و آلود كَى معنوى 
قبل از تاديه صدقات واجبء طبق همان آيه ثابت است و مطالب فراوان ديكر. بنابر آنجه كذشتء تصرف در امور مربوط به امامت 
و ولايت كه نام برده شد» فقط در حيطه اختيارات خود امام يا نائب و ولى منصوب اوست نه در اختيار افراد جامعه تا مردم براى آنء 
وكيل تعيين كنند و به همين جهتء نمى توان حاكم اسلامى را كه عهدهدار جنين امورى استء وكيل مردم دانستء بلكه او» وكيل 
امام معصوم و والى امت اسلامى خواهد بود. - عصاره دلايل نقلى مستفاد از ادله نقلى ولايت فقيه» نصب فقيه از سوى خداوند و 
ولا-يت داشتن اوست نه دستور خداوند به انتخاب از سوى مردم و وكيل بودن فقيه از سوى آنان زيرا آنجه در ذيل مقبوله عمر بن 
حنظله آمده است: «فانى قد جعلته عليكم حاكما فاذا حكم بحكمنا فلم يقبله منه فانما استخف بحكم الله وعلينا رد والراد علينا الراد 
على الله وهو على حد الشرك بالله (؟١)»‏ در خصوص سمت قضاء نيستء بلكه برابر آنجه كه در صدر حديث آمده: «فتحاكما الى 
السلطان او الى القضاه ايحل ذلكك؟» مقصودء جامع ميان سمتسلطنت و منصب قضاست كه در يرتو ولايت و حكومت, به نزاع 
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طرفين خاتمه دهد زيرا در غير اين صورت» قضاء بدون حكومت,ء همانند نصيحت است كه توان فصل خصومت را ندارد و موضوع 
سؤال در مقبوله عمربن حنظله نيز تنازع در دين يا ميراث است و نزاع» هركز بدون اعمال ولا-يتبرطرف نمىشود. مضمون اين 
آن حضرت براى رفع مشاجره فرمودند» دانسته است: «ثم لا يجدوا فى انفسهم حرجا مما قضيت ويسلموا تسليما» (١)جراكه‏ منظور 
از قضاء در اين آيه» خصوص حكم قاضى مصطلح نيستء بلكه شامل حكم حكومتى والى مسلمين نيز مىباشد زيرا بسيارى از 
مشاجرهها توسط حاكم حل مى شود و صرف حكم قضايى قاضىء رافع آن مشاجرات نيستء بلكه تمرد و طغيان عملىء زمينه آنها را 
فراهم مىنمايد. همجنين آنجه كه در مشهوره ابى خديجه آمده است: «فانى قد جعلته قاضيا واياكم ان يخاصم بعضكم بعضا الى 
السلطان الجائر» »)٠(‏ نشانه آن است كه فقيه جامع الشرايط» سلطان عادل است زيرا مىفرمايد: من فقيه را براى شما قاضى قرار دادم 
و مبادا كه براى رفع تخاصم خود, به سوى سلطان جائر برويد. تقابل ميان قاضى بودن فقيه و نرفتن به نزد سلطان جائر» نشان مىدهد 
كه فقيه جامع الشرايط» سلطان عادل است. بنابراين» فقيه عادل علاوه بر سمت قضاءء براى ولايت نيز نصب و جعل شده است جون 
اكر مردم از رفتن به نزد سلطان جائر كه سلطنت و حكومت دارد نهى شوند و جيزى جايكزين آن نكّردد» هرج و مرج مى شود و 
روايت عبداللهبن سنان از امام صادق - عليهالسلام ‏ كه آن حضرت فرمودند: «ايما مؤمن قدم مؤمنا فى خصومه الى قاض او سلطان 
جائر فقضى عليه بغير حكم الله فقد شركه فى الاثم (10)يعنى اكر مؤمنى در خصومتى» بيشى كيرد بر مؤمن ديكّر در رفتن به سوى 
قاضى يا سلطان و حاكم جائر؛ و آن قاضى يا سلطان جائر به غير حكم خدا بر آن مؤمن ديكر حكم براند» يس شريكك شده استبا 
او در كناه.(١)‏ . ركك: ص 505. (؟) . بايد توجه داشت كه تمثيل به ديه و ميراث مرده بىوارث» براى تفكيكك عنوان ولا-يت از 
وكالت است نه براى تلفيق ولايتبه معناى سريستى جامعه خرد ورزان و بالغان باولايت به معناى قيم بودن بر محجوران. (7) . سوره 
مائدهء آيه 8 (6) . سوره نور آيه ؟. (0) . سوره بقرهء آيه 56. (2) . وسائل ج /ا3, ص .٠١‏ (17) . مقنعه» ص 7١١‏ (8) . روضه 
المتقين ج 2٠١‏ ص .5١5‏ (4) . سوره توبهء آيه . )٠١(‏ . سوره انفال» آيه .)١١١ 1١‏ سوره توبهء آيه )11(.٠١1"‏ . بحار ج 7 ص 
١ح .١‏ (1) . سوره نساع. أيه 0 )١18(‏ . تهذيب الاحكام ج 32 ص 7ح 61 ه١1‏ . كافى ج “ا باب اكح .١‏ آنجه در 
مجموعه روايات اين باب مده استء دو جيز است يكى نهى از رجوع به قاضى و سلطان جائر» و ديكرى تعبين مرجع صالح براى 
قضاء و سلطنت كه همان ولايت و حكومت اسلامى مىباشد و فقيه جامع شرائط رهبرى؛ عهدهدار آن است. امامت» عهد الهى است 
ادله نقلى نيز دلالت دارند بر اينكه امامت,» «عهد الله است نه «عهدالناس عهد خداست نه عهد مردم. خداى سبحان در جواب ابراهيم 
خليل(سلاماللهعليه) كه درباره مامتبراى ذريه خود سؤال نمود» مىفرمايد: «لا ينال عهدى الظالمين (١)يعنى‏ امامتء عهد الهى است 
واين عهد الهى فقط شامل شخص عادل مى شود نه آنكه عادل به آن نائل كردد. جه فرق عميق است ميان اينكه عهد الهى از بالا 
نصيب عادل شود و اينكه عادل بتواند به ميل خود از ياثين به آن برسد و از اينجا معلوم مى شود كه هركز از اختيارات مردم نيست 
كه به ميل خود وصى و امام را تعيين كنيم. عمروبن اشعث جنين حديث مى كند كه من از حضرت صادق - عليهالسلام ‏ شنيدم كه 
فرمود: «اترون الموصى منا يوصى الى من يريد, لا والله ولكنه عهد من رسولالله ‏ صلى الله عليه و آله رجل فرجل حتى ينتهى الامر 
من نام اسماعيل» فرزند آن حضرت را بردم و ايشان فرمود: «لا والله يا ابا محمد ما ذاكك الينا ما هو الا الى الله(عزوجل) ينزل واحدا 


خداوند است كه يكى را يس از ديكرى تعيين مىفرمايد. نكتهاى كه از احاديث اين باب استفاده مىشود, لزوم امام در هر عصر 
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است زيرا در اين روايات و روايات ديكر فرمود: «واحدا بعد واحد) يعنى در هر عصرى بايد امام و رهبر و حاكمى از سوى خداوند 
براى ولا-يتبر جامعه اسلامى منصوب كردد. آنجه ازاين ادله استنباط مىشود آن است كه رهبرىء متعلق به امام معصوم ‏ 
عليهالسلام -است و در صورت دسترسى نداشتن به آن حضرتء؛ كسى كه از سوى ايشان» نائب و منصوب مى باشد(به نصب خاص 
ياعام» عهدهددار رهبرى است نه آنكه مردم كسى را وكيل خود قرار دهند. ه- همسانى ولايتبا «افتاء» و «قضاء» انتصابى بودن 
سمت افتاء و قضاء فقيه» شاهدى است بر انتصابى بودن سمت ولايت او. فقيه جامع الشرايطه به نيابت از امام معصوم ‏ عليهالسلام -» 
جهار سمت «حفاظت » «افتاء»» «قضاء)» و «ولاء» را دارد. همان كونه كه فقيه جامعالشرايطء سمتهاى افتاء و مرجعيت و قضاء را با 
انتخاب مردم دارا نشده استء سمت ولا-يت را نيز با انتخاب مردم واجد نككرديده بلكه او با همه اين سمتهاء از سوى خداوند 
منصوب شده است و تفكيكك ميان اين سمتهاء به اين معنا كه برخى از سوى خداوند باشد و برخى از سوى مردم يديد آمده باشدء 
درست نيست. همان كونه كه فقيه» با عبور از مرحله تقليد و دوران تجزى در اجتهاد و رسيدن به اجتهاد مطلق» حق ندارد از ديكران 
تقليد كند و سمت عمل به راى خود و فتوا دادن براى ديكران به او اعطاء مى شود و همان كونه كه با رسيدن به مقام اجتهاد تام؛ 
منصب قضاءء از سوى خداوند به او داده مى شود و حكمش براى خود او و براى ديككران نافذ است و يذيرش آنء براى طرفين دعوا 
لازم مى باشد» سمت ولايتبر امت اسلامى نيز به او داده شده است تا در يرتو حكومت اسلامى» بتواند حكم نمايد و احكام صادر 
شده را تنفيذ كند واز آنجا كه در مساله مرجعيت و قضاءء مردمء فقيه را براى مرجعي تيا قضاء وكيل خود نمىكنند بلكه جون 
فقيهان را از سوى شريعت داراى اين سمتها مىدانند اولاء و فقيهى خاص را داراى شرايط و صفات لازم مى بينند ثانياء مرجعيت و 
قضاء او را قبول مى كنندء از اينرو» بيش از رجوع مردم» سمت ولايت نيز مانند دو سمت افتاء و قضاءء به صورت بالفعل» از سوى 
خداوند به فقيه جامع الشرايط» داده شده است و رجوع نكردن مردم به فقيه جامعالشرايط» سبب فقدان يا سقوط سمتهاى فقيه 
نمى شود جه اينكه رجوع كردن آنان به فقيه نيز سبب ايجاد آن سمتها نمى كردد. البته تحقق عملى اين سمتها و منشا آثار 
اجتماعى كشتن آنهاء بدون شكك نيازمند رجوع مردم و يذيرش آنان مىباشد و فقيه جامعالشرايط» حق اعمال جائرانه ولايت را 
ندارد. اكر مردم؛ فقيهى را داراى لياقت و صلاحيتهاى لازم بيابند» با ييروى از اوء براى اجراى احكام اسلام و براى تحقق قسط و 
عدل قيام مى كنند. ولى اين نظام كه نظام جمهورى اسلامى استء با نظامهاى وكالتى غربى و شرقى تفاوت دارد نظامى «نه شرقى و 
نه غربى است و نظامى اسستبر اساس ولايتخداوند. تذكر: لازم است توجه شود كه مقصود از سمت بالفعل داشتن فقيهان 
جامع الشرايط آن است كه اولا صلاحيت آنان براى اين سمت تمام است و به حد نصاب شرعى رسيده است و ثانياء با وجود آنان» 
فرد ديكرى اين صلاحيت شرعى را ندارد و بدين جهتء هم بر خود فقيهان جامعالشرايط يذيرش اين سمت واجب است وهم بر 
مردم واجب است كه ولايت فقيه جامع الشرايط را بيذيرند و رهبرى او را در جامعه اسلامى به فعليتبرسانند و به آن تحقق خارجى 
بخشند. بنابراين» اكرجه فقيه جامع الشرايط وكيل مردم نيست و بر آنها ولابتشرعى دارد» ولى سمت ولايت» از حيث شرعى بودن» 
كَاهى بالفعل است و كاهى بالقوه. صورت اول آن است كه شخصىء فقيه جامعالشرايط باشد و همه صفات لازم رهبرى را به 
صورت بالفعل دارا باشد جنين شخصىء از سوى شرع ولايتبالفعل دارد. صورت دوم آن است كه شخصىء همه صفات لازم 
رهبرى را به صورت بالفعل ندارد بلكه قريب به آن است كه در اين صورت» سمت ولايتشرعى او بالقوه است نه بالفعل نظير 
مجتهد متجزى در مرجعيت. در هر يكك از دو صورت فوقء وقتى ولايت را نسبت به يذيرش مردم و تحقق خارجى در نظر بكيريم» 
باز هم كاهى بالفعل است و كاهى بالقوه يعنى اكر مردم ولايت شخصى را بيذيرند» ولايت او از حيث تحقق خارجى بالفعل خواهد 
بود واكر نيذيرند» بالقوه است. از مجموع موارد فوق» جهار صورت حاصل مىشود: -١‏ سمت ولايت» از نظر شرعى به حد نصاب 
لازم رسيده و بالفعل است و مردم نيز با يذيرش خود, ولايت او را در جامعه به فعليت در آوردهاند. -١‏ سمت ولايت»ء از نظر شرعى 


به حد نصاب لازم رسيده و بالفعل استء ولى مردم ولايت او را نيذيرفتهاند و به همين دليل» ولايت او از حيث تحقق خارجى به 
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فعليت نرسيده و بالقوه است. '”- سمت ولا-يت» از نظر شرعى به حد نصاب لازم نرسيده و بالقوه استء ولى مردم رهبرى او را 
يذيرفتهاند و رهبرى او را به فعليت رساندهاند. ؟- سمت ولايت»ء از نظر شرعى به حد نصاب لازم نرسيده و بالقوه است و مردم نيز 
رهبرى او را نيذيرفتهاند كه جنين شخصىء رهبرى بالقوه دارد يعنى شان رهبرى در جنين جامعهاى را دارد. در فرض جهارم» سخنى 
نيستء اما در فرضهاى ديككر: در فرض اولء» يذيرش مردمء سبب ايجاد ولايتشرعى براى فقيه جامع الشرايط نشده است و در فرض 
دوم» عدم يذيرش مردم» آسيبى به شرعيت ولايتبالفعل فقيه جامع الشرايط وارد نمىسازد اكرجه او از نظر تحقق خارجى 
مبسوطااليد نيست و ولايتش بالفعل نيست و در فرض سوم.ء يذيرش مردم» سبب شرعى شدن ولايت كسى كه صلاحيتهاى لازم 
رهبرى را به صورت بالفعل ندارد» نمىشود. #- «رهبرى در قانون اساسى از حاكميت فقيه جام ع الشرايط» در اصول قانون اساسى 
جمهورى اسلامى ايران» به «ولا-يت تصريح شده است مثلا- در اصل ينجم جنين آمده است: در زمان غيبت حضرت ولى 
عصر(عجل الله تعالى فرجه) در جمهورى اسلامى ايران» ولايت امر و امامت امتء بر عهده فقيه عادل و باتقواء آكاه به زمان» شجاعء 
مدير» مدبر است كه طبق اصل يكصد و هفتم عهدددار آن مى كردد. و در اصل يكصدوهفتم نيز آمده است: رهبر منتخب خبركان» 
ولايت امر و همه مسئوليتهاى ناشى از آن را بر عهده خواهد داشت. علاوه براين تصريحات قانون اساسى درباره «ولايت داشتن 
فقيه» وكالتى بودن حاكميت فقيه. لوازمى دارد كه با قانون اساسى سازكارى ندارد زيرا در اصل يكصد ويازدهم اين قانون» 
بركنارى رهبر از مسؤوليت خود رابه يكى از سه صورت ذيل مىداند: -١‏ ناتوانى در انجام وظائف. ؟"-از دست دادن برخى شرايط 
لازم بك كسق فقدان برعتق شرابط اق اغال وهبرى. اكز سد اكيت فقي ساي .وكالى بالاند:وافقيه جام رايط وبل معدب 
مردم باشد نه ولى منصوب از سوى معصوم ‏ عليهالسلام -» اولا حكومت فقيه؛ بايد زماندار باشد زيرا عقد وكالت, با نامعين بودن 
زمان وباجهل مدت وكالتء روا نيست و ثانيا بيش از انقضاى مدت وكالتء مى توان بدون تحقق هر يكك از سه صورت مذكور 
فوق» حاكم اسلامى را بركنار كرد جرا كه عد وكالت»ء عقدى جائز است مككر با در نظر كرفتن يكى از دو مطلب يكى شرط عدم 
عزلء و ديكرى لزوم وفاء به مطلق شروط جه ابتدائى باشد و جه در ضمن عقّد جايز. البته جريان رياست جمهورىء نمايند كَى مجلس 
خب ركان نمايند كَى مجلس شوراى اسلامى و.... از قبيل توكيل بدون عزل از ناحيه موكلان استء ليكن همه اينها زمانمند مى باشند. 
و ثالشا جون وكيل با موت موكلء منعزل مىشود. سريرستى فقيه جامع شرايطء با مركك راىدهند كان به او شرعا منتفى مى كردد 
جنانكه توكيل(وكيل كيرى) عده حاضرء نسب تبه نابالغان فراوانى كه يس از راى كيرى» به حد بلوغ رسيدهاندو فقيه جام عالشرايط 
قبلى را نائب خود قرار ندادهاند» كافى نيست. براى كسانى كه با قانون اساسى آشنايى دارند» روشن است كه اين فروع سه كانه 
حكومت وكالتى» با تصريحات و اطلاقات قانونى سازكار نيست (9)و جون در ادله سابق كذشت كه وكالت فقيه. مطابق با احكام 
شرع نيستء قانون اساسى نيز آن را امضا نمىكند زيرا به اصل جهارم قانون اساسى مراجعه مىشود كه در آن اصل جنين آمده 
اسث: كليه قوائيخ وهقررات منذتى» جزائى» شالىء اقتضصادى:» ادارى: فر هتكى» نظام » سياسى هو غير ابنهنا بانك بر اساس موارية 
اسلامى باشد. اين اصل بر اطلاق يا عموم همه اصول قانون اساسى و قوانين و مقررات ديككر حاكم است و تشخيص اين امر بر عهده 
فقهاى شوراى نككهبان است. )١(‏ . سوره بقرهء آيه 17. (5) . بحار ج 77 ص ٠‏ ح 8 (*) . همان ج 77 ص ١/اء‏ ح ١١‏ (متن و 
ياورقى). (؟) . مردمى بودن نظام اسلامىء از وكالتى بودن حاكميت فقيه سرجشمه نمى كيرد» بلكه مردمى بودن آنء يكى از 
وي كىهاى ولايت فقيه است همان كونه كه حكومت ولايتى ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله و على بن ابى طالب - عليه السلام - نيز 
جنين بود البته با توجه به فرقهاى فراوانى كه ميان معصوم و غيرمعصوم وجود دارد. آيت الله جوادى آملى - با تلخيص از كتاب 


ولابت فقيه» ص 7١17١‏ 


ولايت فقيه در قافون اساسى 
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ولايت فقيه در قانون اساسى قانون اساسى زمينه تحقق رهبرى فقيه جامع الشريط را كه از طرف مردم به عنوان رهبر شناخته مى شود. 
آماده كرده است تا ضامن عدم انحراف سازمان هاى متخلف از وظايف خود باشد. ولايت فقيه در مقدمه قانون اساسى جنين طرح 
شده است: «طرح حكومت اسلامى بر يايه ولا.يت فقيه كه در اوج خفقان و اختناق رزيم استبدادى از سوى امام خمينى ارائه شد 
انكيزه مشخص و منسجم نوينى را در مردم مسلمان ايجاد نموده و راه اصيل مبارزه مكتبى اسلام را كشود....) هم جنين در مقدمه 
قانون اساسى آمده است: «ولا-يت فقيه عادل» بر اساس ولا-يت امر و امامت مستمره قانون اساسى زمينه تحقق رهبرى فقيه جامعه 
الشرايطى را كه از طرف مردم به عنوان رهبر شناخته مى شود (مجارى الامور بيد العلماء بالله الامناء على خلاله و حرامه) آماده مى 
كند تا ضامن عدم انحراف سازمان هاى مختلف از وظايف اصيل اسلامى خود باشد». اصل 8 قانون اساسى ولايت فقيه را به عنوان 
يكك خصيصه ممتاز نظام اسلامى شناخته است كه مقرر مى دارد: «در زمان غيبت حضرت ولى عصر ‏ عجل الله تعالى فرجه الشريف 
در جمهورى اسلامى ايران ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقواء كاه به زمان» شجاع, مدير و مدبر است كه اصل 
يكصد و هفتم عهده دار آن مى كردد). اصل 7ه به عنوان ولا-يت مطلقه امر آمده است: «قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران 
عبارت اند از: قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضاييه كه زير نظر ولايت مطلقه امر و امامت امت بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى 
كردند. اين قوا مستقل از يكديكرند». اصل *٠‏ قانون اساسى: «اعمال قوه مجريه جز در امورى كه در اين قانون مستقيماً بر عهده 
رهبرى كذارده شده از طريق رئيس جمهور و وزرا است.» اين اصل قسمتى از اعمال قوه مجريه را بر عهده مقام رهبرى كذارده 
است. اصل 4١‏ قانون اساسى:... شش نفر از فقهاى عادل و كاه به مقتضيات زمان و مسائل روزء انتخاب اين عده با مقام رهبرى 
اسك ابن اسل قانون اساسى دن موره شوراق تكيبان و حكرك تركب اعشاى أن فى باشد كه قيست اول ايخ اصضل دزيارة 
وظيفه رهبر مى باشد. اصل ٠١7‏ قانون اساسى:«يس از مرجع عاليقدر تقليد و رهبر كبير انقلاب جهانى اسلام و بنيان كذار جمهورى 
اسلامى ايران حضرت آيت الله العظمى امام خمينى -قدس سره الشريف - كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى 
شناخته و يذيرفته شدند» تعيبن رهبر به عهده خبركان منتخب مردم است. خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايط مذكور در 
اصول ينجم و يكصد و نهم بررسى و مشورت مى كنند. هر كاه يكى از آنان را اعلم به احكام و موضوعات فقهى يا مسائل سياسى 
و اجتماعى يا داراى مقبوليت عامه يا واجد برجستكى خاص در يكى از صفات مذكور در اصل يكصد و نهم تشخيص دهند او را به 
رهبرى انتخاب مى كنند و در غير اين صورت يكى از آنان را به عنوان رهبر اتتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خبركان» 
ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى از آن را بر عهده خواهد داشت....). اصل ٠١8‏ قانون اساسى:«قانون مربوط به تعداد و شرايط 
خب ركانء كيفيت انتخاب آن ها و آئين نامه داخلى جلسات آنان براى نخستين دوره بايد به وسيله فقهاى اولين شوراى نككهبان تهيه و 
با اكثريت آراى آنان تصويب شود و به تصويب نهايى رهبر انقلاب برسد...). اصل ٠١9‏ قانون اساسى:«شرايط و صفات رهبر: 3 
صلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقهء ؟. عدالت و تقواى لازم براى رهبرى امت اسلام» ". بينش صحيح سياسى و 
اجتماعى» تدبير» شجاعت» مديريت وقدرت كافى براى رهبرى. در صورت تعدد واجدين شرايط فوق شخصى كه داراى بينش 
فقهى و سياسى قوى تر باشد» مقدم است». اصل ٠١١‏ قانون اساسى:«وظايف و اختيارات رهبر: -١‏ تعيين سياست هاى كلى نظام 
جمهورى اسلامى ايران يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام. ؟- نظارت بر حسن اجراى سياستهاى كلى نظام. و ...) 
اصل ١١١‏ قانون اساسى:«هر كاه رهبر از انجام وظايف قانونى ناتوان شود يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكصد و 
نهم كردد يا معلوم شود از آغاز فاقد بعضى از شرايط بوده استء از مقام خود بركنار خواهد شد. تشخيص اين امر به عهده خب ركان 
مذكور در اصل يكصد و هشتم مى باشد. در صورت فوت يا كناره كيرى يا عزل رهبر» خبركان موظفند در اسرع وقت نسبت به 
تعيين و معرفى رهبر جديد اقدام نمايند. تا هنكام معرفى رهبر» شوراى مركب از رئيس جمهورء رئيس قؤه قضاييه و يكى از فقهاى 
شوراى نككهبان به انتتخاب مجمع تشخيص مصلاحت نظام همه وظايف رهبرى را به طور موقت به عهده مى كيرد و جنانجه در اين 
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مدت يكى از آنان به هر دليل نتواند انجام وظيفه نمايد» فرد ديكرى به انتخاب مجمع» با حفظ اكثريت فقها در شوراء به جاى وى 
منصوب مى كردد. اين شورا در خصوص وظايف بندهاى ١‏ و7 و” وش و ٠١‏ و قسمتهاى (د) و () و (و) بند 2 اصل يكصد و 
دهم؛ يس از تصويب سه جهارم اعضا مجمع تشخيص مصلحت نظام اقدام مى كند. هر كاه رهبر بر اثر بيمارى يا حادثه ديكر موقتاً 
از انجام وظايف رهبرى ناتوان شود در اين مدت شوراى مذكور در اين اصل وظايف او را عهده دار خواهد بود». اصل ١١7‏ قانون 
اساسى:«مجمع تشخيص مصلحت نظام براى تشخيص مصلحت در مواردى كه مصوبه مجلس شوراى اسلامى را شوراى نككهبان 
خلاف موازين شرع و يا قانون اساسى بداند و مجلس با در نظر كرفتن مصلحت نظام نظر شوراى نككهبان را تأمين نكند و مشاوره در 
امورى كه رهبرى به آنان ارجاع مى دهد و ساير وظايفى كه در اين قانون ذكر شده است به دستور رهبرى تشكيل مى شود. اعضاى 
ثابت و متغير اين مجمع را مقام رهبرى تعيين مى نمايد. مقررات مربوط به مجمع توسط خود اعضاء تهيه و تصويب و به تأييد مقام 
رهبرى خواهد رسيد». اصل ١١1‏ قانون اساسى:٠يس‏ از مقام رهبرى» رئيس جمهور عالى ترين مقام رسمى كشور است و مسئوليت 
اجراقن قاتوق اساسى .و واشت كوه مجر ارا جز دن افورى كه« سما به شيرق مربوظ من شوه يرفهدة دارذة. اأصل ١88‏ قائرة 
اساسى رئيس جمهور در هدو اغثبارات ووظافى كه به موحب قائوق اساسى و باقرائق غادق به غهنده دارة دن برابن ملكو 
رهبر و مجلس شوراى اسلامى مسئول است»). اصل قانون اساسى:«رئيس جمهور استعفاى خود را به رهبر تقديم مى كند و تا 
زمانى كه استعفاى او يذيرفته نشده است به انجام وظايف خود ادامه مى دهده. اصل 1١‏ قانون اساسى:«در صورت فوتء عزل» 
استعفاء غيبت يا بيمارى بيش از دو ماه رئيس جمهور و يا در موردى كه مدت رياست جمهورى ايان يافته و رئيس جمهور جديد بر 
اثر موانعى هنوز انتخاب نشده و يا امور ديككرى از اين قبيل» معاون اول رئيس جمهور با موافقت رهبرى اختيارات و مسئوليتهاى وى 
را بر عهده مى كيرد و شورايى متشكل از رئيس مجلس و رئيس قوه قضايبه و معاون اول رئيس جمهور موظف است ترتيبى دهد كه 
حداكثر ظرف مدت ينجاه روز رئيس جمهور جديد انتخاب شود؛ در صورت فوت معاون اول وو يا امور ديكرى كه مانع انجام 
وظايف وى كردد و نيز در صورتى كه رئيس جمهور معاون اول نداشته باشدء مقام رهبرى فرد ديكرى را به جاى او منصوب مى 
كدق اع 189 كنانوق اماس ااكازانح ازعيره رانس جهو وه مغاوتان رقن سيو وه وز ور اذو سي ف تدان آنا قل وك اذ 
خدمتء توسط قوه قضايبه رسيدكى مى شود كه بر خلا.ف حتق افزايش نيافته باشد). اصل 181 قانون اساسى :«به منظور انجام 
مسئوليت هاى قوه قضاييه در كليه امور قضايى و ادارى و اجرايى مقام رهبرى يكك نفر مجتهد عادل و آكاه به امور قضايى و مدير و 
مدبر را براى مدت ينج سال به عنوان رئيس قوه قضاييه تعيين مى نمايد كه عالى ترين مقام قوه قضاييه است». اصل ١78‏ قانون 
اساسى :«... نصب و عزل رئيس سازمان صدا و سيماى جمهورى اسلامى ايران با مقام رهبرى است و شورايى مركب از نمايند كان 
رئيس جمهور و رئيس قوه قضاييه و مجلس شوراى اسلامى (هر كدام دو نفر) نظارت بر اين سازمان خواهند داشت...». اصل 178 
قانون اساسى ٠:‏ به منظور تأمين منافع ملى و ياسدارى از انقلاب اسلامى و تماميت ارضى و حاكميت ملى شوراى عالى امنيت ملى به 
رياست رئيس جمهورء با وظايف زير تشكيل مى كردد: -١‏ تعيين سياستهاى دفاعى - امنيتى كشور در محدوده سياست هاى كلى 
تعيين شده از طرف مقام رهبر و ... اعضاى شورا عبارتند از: نماينده به انتخاب رهبرى... مصوبات شوراى عالى امنيت ملى يس از 
تأييد مقام رهبرى قابل اجرا است». اصل 17 قانون اساسى :«بازنكرى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» در موارد ضرورى به 
ترتيب زير انجام مى كيرد: مقام رهبرى يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام طى حكمى خطاب به رئيس جمهور موارد 
اصلاح يا تتميم قانون اساسى را به شوراى بازنكرى قانون اساسى با تركيب زير بيشنهاد مى كند: -١‏ اعضاى شوراى نككهبان -١‏ 
روساى قواى سه كانه - اعضاى ثابت مجمع تشخيص مصلحت نظام *- ينج نفر از اعضاى مجلس خب ركان رهبرى 2- ده نفر به 
انتخاب مقام رهبرى و... مصوبات شورا يس از تأييد و امضاء مقام رهبرى بايد از طريق مراجعه به آراى عمومى به تصويب اكثريت 
مطلق شركت كنند كان در همه يرسى برسد...). مصطفى ناصحى - ولايت فقيه و تفكيكك قوا- ص ٠١9‏ 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 6. الالالالالا صفحه عاح؟ از ره ددا 


شيوه تعيين رهبرى 


شيوه تعيبن رهبرى در نظام جمهورى اسلامى ايران » مرجع خاصى براى تعيين رهبر مشخص شده است. قانون اساسى 088 يكى از 
طرق تعيين رهبرى را يذيرش اكثريت مردم مى دانست» جنان كه اصل ‏ قانون اساسى 88 مقرر مى دارد:«در زمان غيبت حضرت 
ولى عصر(عجل الله تعالى فرجه) در جمهورى اسلامى ايران ولا-يت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقواء كاه به زمان» 
شجاعء مدير و مدبر است كه اكثريت مردم او را به رهبرى شناخته و يذيرفته باشند...) و همين طور طبق اصل ٠١7‏ سابق كه مقرر مى 
داشت:«هر كاه يكى از فقهاى واجد شرايط مذكور در اصل ينجم اين قانون از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى 
شناخته و يذيرفته شده باشد» همان كونه كه در مورد مرجع عالى قدر تقليد و رهبر انقلاب آيت الله العظمى امام خمينى ‏ رحمت الله 
عليه جنين شده استء اين رهبر» ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى از آن را بر عهده دارد» در غير اين صورت خب ركان منتخب 
مردم درباره همه كسانى كه صلاحيت مرجعيت و رهبرى دارند بررسى و مشورت مى كنند.» هر كاه يكك مرجع را داراى برجستكى 
خاص براى رهبرى بيابند او را به عنوان رهبر به مردم معرفى مى نمايند؛ و كرنه سه يا ينج مرجع واجد شرايط رهبرى را به عنوان 
اعضاى شوراى رهبرى تعيين و به مردم معرفى مى كنند. در حالى كه در بازنكرى قانون اساسى سال 28 اعضاى بازنكرى به اين 
نتيجه رسيدند كه بذيرش مردمى رهبر. مخصوص امام خمينى ‏ رحمه الله عليه بوده و مردم هنكامى كه امام خمينى ‏ رحمه الله عليه 
-را بدون جون و جرا به رهبرى انتخاب كردندء اين كونه انتخاب را در اصطلاح فقهى «شيوع» مى كويند(1) و براى دوره هاى بعد 
از امام خمينى بايد يكك طريق روشن و مشخصى وجود داشته باشد و رهبر از طرف مرجع خاصى انتخاب شودء لذا به اين نتيجه 
رسيدند كه رهبر بايد از طرف خبركان انتخاب شود. بنابر اين» طبق اصل ٠١7‏ قانون اساسى » خبر كان» مرجع تعيين كننده رهبر در 
نظام جمهورى اسلامى ايران شناخته شده است:«يس از مرجع عاليقدر و رهبر كبير انقلاب جهانى اسلامى و بنيان كذار جمهورى 
اسلامى ايران حضرت آيت الله العظمى امام خمينى ‏ قدس سره الشريف ‏ كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى 
شناخته و يذيرفته شدند» تعيبن رهبر به عهده خبركان منتخب مردم است. خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايط مذكور در 
اصول ينجم و يكصد و نهم بررسى و مشورت مى كنندء هر كاه يكى از آنان را اعلم به احكام و موضوعات فقهى يا مسايل سياسى 
و اجتماعى يا داراى مقبوليت عامه يا واجد برجستككى خاص در يكى از صفات مذكور در اصل يكصد و نهم تشخيص دهند او را به 
رهبرى انتخاب مى كنند و در غير اين صورت يكى از آنان را به عنوان رهبر اتتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خبركان» 
ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى از آن را بر عهده دارد...). يس قانون اساسى 468 براى انتخاب رهبر» دو راه ييش بينى كرده 
بودء يكى از طريق يذيرش و مقبوليت عامه از طرف مردم؛ ديكرى از طرف خبركان كه مورد اشاره قرار كرفتء اما در بازنكرى 88 
يكك راه براى انتخاب رهبر بيش بينى كرديد كه آن مجلس خب ركان است. در مجلس خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد 
شرايط رهبرى مذكور در اصل ينجم و يكصد و نهم بررسى و مشورت مى كنند كه در صورت تعدد اشخاص واجد شرايط رهبرى» 
يكك نفر را كه تسبث به ديكر واجدين شرايط» داراى برجستكى خاص باشدء به عنوان رهبر انتخاب مى كثدء: اكر همه واجدين 
شرايط در يكك سطح بودندء به نظر مى رسد شخصى را كه داراى مقبوليت عامه بيش ترى باشدء به رهبرى بركزيند. شيوه تعيين 
رهبر شيوه و طريقه تعيين رهبر در نظام جمهورى اسلامى ايران در قانون اساسى 488 طبق اصل 6 و١٠‏ به سه صورت بوده 
است:(2) .١‏ يكى از فقهاى واجد شرايط مذكور در اصل ه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى شناخته و يذيرفته مى 
شود همان كونه كه در مورد مرجع عاليقدر تقليد و رهبر انقلاب اسلامى آيه الله العظمى امام خمينى ‏ مدظله العالى س تحقق يافت. 
( اصل ٠١7‏ سابق) ؟. اككر جنين انتخابى به هر دليلى صورت نككرفت» خب ركان منتخب مردم درباره همه كسانى كه صلاحيت 


مرجعيت و رهبرى را دارند بررسى و مشورت مى كنند و يكى از مراجع را كه داراى برجستكّى خاص براى رهبرى هستند به عنوان 
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رهبر به مردم معرفى مى نمايند.(اصل ٠١7‏ سابق) *. در صورتى كه به دليل عدم برجستكى يا عدم امكان ترجيح يكك فقيهء اتتخاب 
يكك فقيه از طرف خب ركان نيز ممكن نككرديدء خبركان ”يا ه مرجع واجد شرايط رهبرى را به عنوان اعضاى شوراى رهبرى تعيين و 
به مردم معرفى مى كنند. (اصل ٠١7‏ سابق) بنابراين» مجلس خب ركان رهبرى در انتخاب رهبر موظف به رعايت ملاكك هاى قانونى 
جهت انتخاب شخص واجد شرايط مى باشد.(”) و آن ملاك ها عبارت اند از: .١‏ اعلم به احكام و موضوعات فقهى باشد؛ ”. اعلم 
به مسائل سياسى و اجتماعى باشد؛ ". داراى مقبوليت عامه باشد؛ 6. واجد برجستكى خاص در يكى از صفات رهبرى باشد. به نظر 
من وس ول الشكاب رهيره رغيرى لزوما باع دازاى همه ابو ضفات ناشد و ذاشد عفني ان انها كاف اشح دهان كرته كدو 
اصل ٠١7‏ ذكر شد كلمه «يا» به كار رفته استء اعلم به احكام و موضوعات فقهى يا مسايل سياسى و اجتماعى يا ... آمده است و اين 
بيان كر آن است كه بعضى از صفات يا يكى از آن ها براى انتخاب شدن به رهبرى كفايت مى كند. تعيين رهبر به انتخاب است يا 
به انتصاب؟ يكى از مباحث مهم در نظام ولا-يت فقيه و رهبرى» بحث انتخابى يا انتصابى بودن رهبرى است و آن اين كه آيا رهبر 
بايد از طرف مردم انتخاب شود يا اين كه رهبر بايد انتصاب شود اكر قايل به انتخابى بودن رهبر شديمء بايد بكُوييم مرجع انتخاب 
جه كسى است؟ مردم يا مرجع ديكرى و هم جنين اكر قايل به انتصابى بودن فقيه هستيم, اين انتصاب از ناحيه جه كسى بايد باشد؟ 
امام معصوم ‏ عليه السلام ‏ حضور ندارد كه شخصاً ولى فقيه را انتتخاب كندء يس از طرف جه كسى بايد منصوب شود. ماوردى مى 
نويسد: «امامت دو نوع منعقد مى شود: يكى به وسيله انتخاب اهل حل و عقد (كه همان خب ركان باشد) و ديكرى به وسيله امام قبلى» 
اما عدهاى كه معتقدند امامت به وسيله اهل حل و عقد منعقد مى شود در تعداد افراد اهل حل و عقد اختلاف نظر وجود دارد كه 
اب تعداد بابد عسد فر باشسد؟ كروعن أذ آ هابر ابن عقيددة اند كه امات منظد تمن د كرود مكر اين كلاننة افراذ اهل يكل و 
عقد از بلاد مختلف بر امامت شخصى اجماع كنند واين بدان خاطر است كه امامت او فراكير شود و همه مردم تسليم اوامر او باشند. 
اما عده اى ديكر مى كويند امامت با حداقل رأى 0 نفر منعقد مى شود و...(6). قاضى ابويعلى هم جنين مى نويسد: «.. امامت از دو 
طريق منعقد مى شودء يكى با اختيار و انتخاب اهل حل و عقد (خبركان) و ديكرى با تعيين امام قبلى...0(0). در كتاب «الفقه على 
المذاهب الاربعه) جنين آمده است: «همه ييشوايان مذاهب جهار كانه (حنبلى» مالكى» شافعى و حنفى) متفق اند كه امامت به وسيله 
بيعت اهل حل و عقد از علماء رؤسا و جهره هاى سرشناس مردم كه مى توانند در يكك امر اجتماع كنند» محقق مى شود و عدد 
خاصى در تعداد آن شرط نيست...)(2). هم جنين موارد ديكر كه ذكر آن به درازا مى كشد. بايد خاطر نشان كرد كه از اين جند 
موردى كه ذكر شدء مى توان استنباط كرد كه دو طريقه براى انتخاب رهبرى در نظام اسلامى وجود دارد» يكى انتخاب و ديكرى 
انتصاب. حال بحث ما اين است كه در نظام جمهورى اسلامى ايران» كزينش رهبر بر اساس انتخاب است يا انتصاب؟ آيا تعيين 
رهبر مثل مقام نبوت است كه در اختيار خداوند باشد؟ يا اين كه با اختيار مردم است؟ نظريه انتصاب(/0: در اين ديد كاه خداوند 
باقر واايه نا كفيك سافده اسى ولاب الطرئ صدارقه مام قو فى شدة اشكدى وانير متضوب يراق امال ولايت اسيقة 
«النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم)» هم جنين ييامبر هم امامان معصوم را بر اعمال ولايت بر مردم نصب كرده است»«من كنت مولاه 
فهذا على مولاه»» ائمه معصومين ‏ عليهم السلام هم فقيه جامع الشرايط را براى اعمال ولايت نصب كردند. به تعبير ديكر» فقيه جامع 
الشرايط براى اعمال ولايت منصوب شده است و مستند اعمال ولايت براى فقيه اختيارى است كه ائمه ‏ عليهم السلام ‏ به فقيه جامع 
الشرايط تفويض كرهه اند. بنابراين نظريه» مردم شأن و منزلتى براى انتخاب ندارند» جون انتخاب صورت كرفته است. نظريه انتخاب: 
بر اساس اين نظريه» ائمه معصومين ‏ عليهم السلام - كسى را به ولا-ءيت منصوب نكرده اند و هيج كسى از جانب شرع به ولايت 
منصوب نشده استء آن جه وجود دارد اين است كه مردم موظف اند كه تشكيل حكومت دهندء اين فريضه دينى واجب استء اما 
در موقع تشكيل حكومتء حاكميت را بايد به دست فقيه جامع الشرايط بدهند» يس ولا-يت را مردم به فقيه تفويض مى كنند. 


بنابراين» در نظريه نصبء فقيه منتخبء ولايت رااز شرع مى كيرد ولى در نظريه انتخاب» ولى منتخبء ولايت را از مردم مى كيرد. 
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منتها هر دو نظريه در اين اصل مشترك هستند كه كسى كه انتخاب مى شود. بايد فقيه عادل باشد. سئوالى كه مطرح مى شود اين 
است كه آيا شرع مقدس اصللا حق اعمال ولايتى به فقها نداده اند؟ اكر مردم بر اساس نظريه انتخابء به عنوان مثال اختيار حاكميت 
در فرماندهى نيروهاى مسلح را به فقيه ندهند و بككويند حاكميت از آن مردم است و تمام بخش هاى حاكميت را به فقيه داده ايم غير 
از نيروهاى مسلح, آيا در شرع جنين اختيارى به ولى فقيه داده شده است يا نه؟ اكر در شرع نيست يس نظريه انتخاب به دو نظريه 
منشعب مى شود: -١‏ اين كه شرع هيج نوع حاكميتى به ولى فقيه نداده است و هر جه مردم بدهند همان است. ؟. اين كه اكر مردم 
اختياراتى را به فقيه بدهند يا ندهند» شرع بعضى اختيارات را به فقيه داده است. اين انشعاب از اين جا بيدا شده است كه بعد از اين 
كه نظريه انتخاب مطرح شدء بعضى از فقها در درس هاى خود اين نظريه را مطرح كردند. اين سئوال به عنوان اشكال مطرح شد كه 
آيا شرع هيج اختيارى ندارد؟ برخى اختياراتى وجود دارد كه شرع به فقيه تفويض كرده استء جه مردم تفويض بكنند و يا نكنند» 
متعاقب اين ياسخ» سئوال ديكرى مطرح شده و آن اين بود كه حدود اين اختيارات (كه شرع داده) جقدر است؟ در جواب كفته 
شده است كه حدود اين اختبارات و اين نوع حاكميت كه شرع به فقيه جامع الشرايط داده استء عبارت از آن اختياراتى است كه 
معمولاً حكومت ها دارند. اين اختيارات را جه مردم تفويض بكنند يا نكنند» شرع به فقيه تفويض كرده استء جون اين اختيارات از 
شئونات حكومت است. با اين جوابء دو نظريه انتخاب و انتصابء به هم نزديكك شدندء با اين حالت» اكر بخواهيم دقيقاً تفاوت دو 
نظريه را مشخص كنيم اين است كه: .١‏ آيا حاكم مى تواند فراتر از احكام شرع فرمانى صادر كند؟ ؟. آيا حاكم (فقيه) مى تواند 
دخل و تصرف در نفوس و اموال و اعراض داشته باشد؟ صاحبان نظريه انتصاب مى كويند مى شودء جون احكام حكومتى فراتر از 
احكام اوليه و ثانويه استء اما صاحبان نظريه انتخاب مى كويند اكر اين اختيارات را مردم تفويض كرهده اندء فقيه اين اختيارات را 
دارد» اكر مردم در ميثاق ملى خودشان اين اختيارات را به فقيه نداده باشند, فقيه جنين اختياراتى را ندارد. به هر حالء بنابر نظريه 
اتتصابء مساله ولايت از مقوله شرعيات مى شود. ولى بنا به نظريه انتخاب, ولايت از مقوله عقلى و قراردادى است و دليل شرعى 
آن فقط اين است كه حاكم بايد عادل باشد. برداشت از قانون اساسى با توجه به دو نظريه ذكر شده؛ قانون اساسى جمهورى اسلامى 
ايران منطبق با كدام يكك از نظريات استء كزينش رهبرى به انتخاب است يا انتصاب؟ آن جه از قانون اساسى استنباط مى شود اين 
است كه كزينش رهبرى در نظام جمهورى اسلامى ايران » كرجه تلفيقى از نظريه اتتصاب و انتخاب استء اما نظريه انتخاب قوى 
ترى است. البته اين نه دين معنا است كه ولايت»ء به رهبر تفويض مى شودء بلكه شرعء ولايت را به رهبر مى دهد و مردم مصداق 
آن را مشخص مى كنند؛ يعنى خب ركان كه مرجع تعيين رهبرى هستندء مستقيماً از طرف مردم در يكك رأى كيرى انتخاب مى شوند 
و بعداز آنء خبركانء رهبرى را بر مى كزينند و بازهم دراين جا مردم به طور غير مستقيم نقش دارند واككر مردم در انتخاب 
خب ركان شركت نكنند» اصلا خب ركانى تشكيل نمى شود. كذشته از نظريه فقهى انتصاب, كه در كذشته از آن بحث كرديم؛ قانون 
اساسى جمهورى اسلامى ايران به سوى انتخاب كرايش دارد؛ حتى وظايف و اختياراث رهبرى و موارد ديكر همه در يكك همه 
يرسى از سوى مردم تأييد شده است؛ اكر مردم در همه بيرسى شركت نمى كردند» جنين وظايف و اختياراتى به وجود نمى آمد. 
يكى از فقهاى معاصر در اين مورد مى نويسد: «در هر صورت در عصر غيبت» فقيه واجد شرايط براى تصدى رهبرى متعين است» 
جه به نصب و جه با انتخاب از سوى مردم. البته مخفى نماند كه روند سياق كلمات بزركان و اعلام و تأليفاتشان بدين كونه است 
كه تنها راه را منحصر به نصب مى دانند و به طور كلى به انتتخاب امت توجه و التفاتى ننموده اند. در نزد آنان فقها از جانب ائمه 
معصومين - عليهم السلام ‏ به نصب عام به ولآ-يت منصوب شده اند و در اين باره به مقبوله عمر بن حنظله و روايات بسيار زياد 
ديكرى كه در شأن علما وفقها و راويان احاديث وارد شده استدلال نموده و فرموده اند» همان كونه كه ائمه دوازده كانه عليهم 
السلام از جانب خداوند و يا ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله منصوب هستند و همان كونه كه ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله - 


از جانب خداوند منصوب استء فقها نيز به نصب عام به ولايت منصوب هستند. براين اساس همه ولايت ها به خداوند منتهى مى 
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كردد و براى كسى كه ولايت وى به خداوند منتهى نكردد ولايتى نيست» خداوند تبارك و تعالى فرمود:«ان الحكم الا لله حكم تنها 
از آن خداوند است و كاهى به اين بيان» اين نكته را اضافه فرموده اند كه وجدان انسان, او را جز به اطاعت مالكك الملوكك خداوند 
تباركك و تعالى ويا كسى كه از جانب او ولو با واسطه مشخص شده. ملزم نمى كند و حكومت صالح حق حكومتى است كه ريشه 
در فطرت و وجدان انسان ها داشته باشد)(6). شيوه عزل رهبر همان كونه كه جكونكى انتخاب رهبر از آثار حاكميت ملى و آزادى 
و دموكراسى استء امكان بركنارى رهبر هم كه در اصل ١١١‏ ييش بينى شده استء دليلى بر آزادى و حاكميت مردم نسبت به 
سرنوشت خويش است.(9) طبق اصل ١‏ قانون اساسى كه مقرر مى دارد: «هركاه رهبر از انجام وظايف قانونى خود ناتوان شود يا 
فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكصد و نهم كرددء يا معلوم شود از آغاز فاقد بعضى از شرايط بوده استء از مقام 
خود بركنار خواهد شد. تشخيص اين امر به عهده خب ركان مذكور در اصل يكصد و هشتم مى باشد...) بنابراين» طبق اين اصلء» براى 
بركنارى و عزل رهبر شرايطى وجود دارد كه عبارت است از: .١‏ ناتوانى رهبر در انجام وظايف قانونى خود. ؟. فاقد يكى از شرايط 
رهبرى در اصول ينجم و يكصد و نهم شود. *. معلوم شود رهبرى از ابتدا و آغاز بعضى از شرايط رهبرى را فاقد بوده است. با اين 
مطالب روشن مى شود كه رهبرى در نظام جمهورى اسلامى كاملاً نهادينه شده و در كنترل است و شائبه ديكتاتورى و استبداد 
كادلة مرذوة انيت يسحيف )اند ملاع كان تاظر .رظانت وهيرق اسكوو اردان كع لبرهير در قاتوق اناض مخض ده اكه 
عنوان مثال با رجوع به اصول 21094 ١١١‏ و 2357 جنين مطلبى اثبات خواهد شد. استعفا و كناره كيرى رهبر قانون اساسى در اصل 
١‏ كناره كيرى و استعفاى رهبر را ييش بينى كرده است و الزام و اجبارى در ادامه رهبرى وجود ندارد» رهبر مى تواند بر اساس 
دلايلى كه دارد از مقام خود كناره كيرى كندء اما آن جه قابل ذكر است اين است كه اين استعفا و كناره كيرى بايد به جه مرجعى 
اعلام شود؟ آيا اين كه رهبر تصميم كرفت از مقام خود كناره كيرى كند كافى است يا اين كه بايد با تشريفات خاصىء استعفاى 
خود را تقديم مرجع صالحى كند؟ كرجه در قانون اساسى ذكرى از مرجع يذيرش استعفاى رهبرى نشده استء اما آن جه از روح 
قانون استفاده مى شود اين است كه استعفاى رهبرى بايد تقديم خب ركان شودء به جهت اين كه همان طورى كه انتخاب رهبرء به 
وسيله خب ركان صورت مى كيرد قهراً استعفا هم بايد به آن مرجع اعلام شود به عنوان مثال اككر وزيرى از مقام خود بخواهد كناره 
كيرى كندء بايد استعفا نامه خود را به رئيس جمهور تقديم كندء بدون دادن استعفاء نمى تواند از كار كناره كيرى كند. بنابراين» 
استعفا در تمام موارد بايد به مرجع صالح خودش اعلام شود. بى نوشت : )١(‏ . روح الله حسينيان» رهبرى در تشيع» صفحه ؟١05.‏ (1) 
. اين مطلب بركرفته از جزوه درسى حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران » استاد عميد زنجانى ازء صفحه 27 به بعد است. () . 
محمد جواد صفارء آشنائى با قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران » صفحه 68 و 64. (©) . الاحكام السلطانيه» صفحه © و ". (2) . 
همان » صفحه 5؟. (©) . عبدالرحمن الجزيرى. الفقه على المذاهب الاربعه» جلد ه. صفحه .6١7‏ (7) . اين مطالب بركرفته از كلاس 
درس استاد عميد زنجانى مى باشد(جزوه سال 076 دانشكده حقوق و علوم سياسى دانشكاه تهران. (4) . مبانى فقهى حكومت 
اسلامى» ترجمه محمود صلواتى» جلد 7 صفحه 195. (4) . عباسعلى عميد زنجانى» جزوه حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران » 
نيمسال اول 0/0-١/8‏ صفحه 97. منبع :ولايت فقيه و تفكيكك قوا؟ ص ١01‏ /خ نويسنده:مصطفى ناصحى 


شرايط و صفات رهبرى 
شرايط و صفات رهبرى در اصل ينجم قانون اساسى » ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقواء آكاه به زمان» شجاعء 
مدير و مدبر قرار كرفته استء اما در اصل 4 قانون اساسى » شرايط و صفات رهبر را دسته بندى نموده است: -١١(‏ صلاحيت علمى 


لازم براى افتاء در ابواب مختلف فقه. ؟- عدالت و تقواى لازم براى رهبرى امت اسلام. '- بينش صحيح سياسى و اجتماعىء» تدبير» 
شجاعت. مديريت وقدرت كافى براى رهبرى). به جه علت شرايط رهبر در دو اصل جداكانه (0 و .23١9‏ با عبارت هاى مختلف 
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آورده شده استء در حالى كه بهتر بود در قانون اساسى از تكرار يرهيز شود و شرايط و صفات رهبر در يكك اصل كنجانده شود. 
آن جه به نظر مى رسد آن است كه اصل ينجم در بيان كليات بوده است و آن را در فصل اول قانون اساسى (اصول كلى) مطرح 
كرده است» حال آن كه در اصل ,٠١4‏ شرايط و صفات رهبر در فصل مربوط به رهبر (فصل هشتم) ذكر شده است. در اصل 8 
هفت شرط نام برده شده است»ء ولى در اصل 2٠١94‏ سه شرط عنوان شده است كه در نهايت با هم فرقى ندارد. در اصل بنجم كفته 
شدء فقيه عادل و با تقواء ولى در اصل ٠١4‏ عبارت عادل و با تقوا به صورت عدالت و تقواى لازم مده است. هم جنين در اصل 0 
كفته شد. شجاعء مدير و مدبر و همين شرايط در اصل ٠١9‏ با عبارت تدبير» شجاعت و مديريت آمده است. آن جه در دو اصل 
شرايط جداكانه اى را ذكر كرده اند اين است كه در اصل ينجم شرط «آكاه به زمان» آمده استء اما در اصل 2٠١9‏ بينش صحيح 
سياسى و اجتماعى ذكر شده است كه مى توان كفت در نهايت يكك جيز را مى رساند. هم جنين دراصل ينجمء كلمه «فقيه) به كار 
رفته استء ليكن در اصل ٠١4‏ صلاحيت علمى لازم براى افتا عنوان شده است كه اين شرايط و صفات را مورد بررسى قرار مى 
دهيم: -١‏ صلاحيت علمى لازم براى افتا يكى از شرايط رهبرى» صلاحيت علمى لازم براى افتاء است؛ يعنى اين كه رهبر بايد درجه 
اجتهاد و فقاهت او در حدى باشد كه در ابواب مختلف ققه قدرت و توان افتا رااز نظر علمى داشته باشد و هر مسئله مورد نياز را به 
او بدهيم, اكر جه ياسخ آماده اى نداشته باشدء اما بايد قدرت استنباط او در حدى باشد كه با مراجعه به ادله ياسخ آن را 
بدهد.(١)ابن‏ زكريا يحيى بن شرف نووى از علماى بزركك شافعى در كتاب «منهاج» در شرايط رهبر مى كويد: «كونه مسلماًء مكلفاً 
عدأ ... متتعهدا/ شجاعاء ذارأى و سمع و بصر و نطق؛ شرايط اما اين است كه مسلمانء بالغ» آزاد. ... مجتهد. شجاع؛ مدبر» شنوا و 
بينا و كُويا باشد». بنابراين» علماى اهل سنت,ء اجتهاد را شرط امامت مى دانند و شيخ محمد شربينى خطيبء شارح منهاج از علماى 
شافعيه در شرح شرط اجتهاد مى نويسد: «سابعها كونه عالماً مجتهداً ليعرف الاحكام و معلم الناس و لايحتاج الى استفتاء غيره فى 
الحوادث لانه بالمراجعه و السؤال يخرج عن رتبه الاستقلال؛(؟) شرط هفتم از شرايط امامتء عالم» يعنى مجتهد بودن است تا اين كه 
احكام را بشناسد و به مردم تعليم دهد تا در فتوا به ديكران در حوادث محتاج نباشد كه موجب خدشه دار شدن استقلال رهبرى 
شودا. سيس در توضيح شرط اجتهادى مى نويسد: «و المراد بالمجتهد هنا المجتهد بشروط الامامه لا ان يكون مجتهداً مطلقاً كما 
صرح به الزنجانى فى شرح الوجيز؛(”) مراد از مجتهد در اين جا اجتهاد در شرايط و لوازم رهبرى است و لازم نيست در همه مسائل 
مجتهد باشد و زنجانى در شرح وجيز هم به اين موضوع تصريح كرده است). هم جنين ماوردى مى نويسد: «در رهبر هفت شرط 
است: ... دومء علم اجتهاد در حوادث و احكام ....(©) نيازى نيست كه رهبر حتماً مرجع باشد و شرط مرجعيت در اصل ٠١9‏ حذف 
شد. حذف شرط مرجعيت در بازنكرى قانون اساسى در نامه امام خمينى ‏ رحمه الله عليه به رياست شوراى بازنكرى مشخص مى 
شود: «در مورد رهبرى, ما كه نمى توانيم نظام اسلامى مان را بدون سريرست رها كنيم. بايد فردى را انتخاب كنيم كه از حيثيت 
اسلامى مان در جهان سياست و نيرنكك دفاع كند. من از ابتدا معتقد بودم واصرار داشتم كه شرط مرجعيت لازم نيست. مجتهد 
عادل مورد تأيبد خب ركان محترم سراسر كشور كفايت مى كند. اكر مردم به خب ركان رأى دادند» مجتهد عادلى را براى رهبرى 
حكومتشان تعيين كندء وقتى آن ها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را بر عهده بككيرد» قهراً او مورد قبول مردم استء در اين 
صورت او ولىّ منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است.)(2) نتيجه آن كه. فقيه عادل با تقوا براى رهبرى نظام كفايت مى كند و 
فقيه كسى است كه توانايى علمى براى استنباط احكام الهى را از منابع و ادله شرعى داشته باشد. -١‏ تقوا و عدالت تقوا و عدالت 
يكى از شروط بسيار مهم براى احراز مقام رهبرى است؛ زيرا اين دو صفت مهم است كه وسيله بسيار مناسبى براى كنترل رهبرى 
است و اين ها از فضايل اخلاقى محسوب مى شود. هم جنين مهم ترين هدف در حكومت اسلامى اجراى قانون و عدالت و ايجاد 
فضيلت و تقوا در جامعه است. مرحوم كلينى روايتى از ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله نقل مى كند كه آن حضرت فرمود: 


«امامت و رهبرى جامعه برازنده نيستء مكر بر كسى كه در وى سه خصلت است: تقوايى كه او رااز معصيت خداوند باز دارد» 
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حلمى كه به آن غضب خويش را كنترل كند و نيكى در حكومت راندن بر كسانى كه حكومتشان را به عهده كرفته استء تا جايى 
كه براى آنان همانند يدرى مهربان باشد/.(2) از امام صادق عليه السلام ‏ روايت شده كه آن حضرت فرمود: «١جهت‏ حلالل از 
ولاءيت و حكومت. ولا-يت والى عدلى است كه خداوند به معرفت آن والى و حكومت وى و يذيرش كاركزارى در دستكاه 
حكومتى وى دستور فرموده است و نيز ولايت كاركزاران و كاركزاران كار كزاران اوء البته در همان جهتى كه خداوند به والى هاى 
عادل دستور فرموده كه در آن جه خداوند نازل فرموده كم و زياد و تحريفى انجام ندهند واز دستورات وى تجاوز نكنند ...(/0. 
هم جنين حضرت امير -عليه السلام -در سخنى كه هنكام حركت به سوى شام براى جنكك با معاويه دارد» مى فرمايد: «يرهيز كار 
باشيد و امام خود را اطاعت كنيد؛ زيرا رعيت شايسته و نيكوكار به وسيله امام عادل نجات مى يابد و رعيت كناه كار به وسيله امام 
فاجر و كناه كار هلاكك مى شود)(8). حضرت ابراهيم وقتى به امامت رسيدء در مقام سؤال يرسيد آيا از فرزندان من هم كسى به 
مقام امامت خواهد رسيد؟ خداوند در جواب فرمود عهد من به ظالم نمى رسد؛ يعنى امامت و رهبرى عهدى است الهى كه به 
اشخاص ظالم و ستم كر نمى رسد و افراد عادل و با تقوا مى توانند عهده دار آن شوند.(9) جنان كه حضرت على - عليه السلام -مى 
فرمايد:«برترين بندكان خداء در نزد خدا امام عادل است كه هم خود هدايت شده است و هم ديكران را هدايت مى كند... و بدترين 
مردم نزد خداوند امام و رهبرى است كه ظالم و ستم كر باشد كه هم خود كمراه است و هم ديكران را كمراه مى كند... بعد مى 
فرمايد: از رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله شنيدم كه فرمود: روز قيامت امام جائر را مى آورند در حالى كه هيج يار و ياورى 
ندارد كه ازاو عذرخواهى كند و آن كاه در آتش جهنم انداخته مى شود» سيس دور مى زند و مى جرخد در آتشء آن جنان كه 
آسياب مى جرخد يس از آن در قعر جهنم محبوس مى شودا(١23).‏ درباره همين صفت,ء امام خمينى ‏ رحمت الله عليه مى فرمايد: 
زمام دار اكر عادل نباشد» در دادن حقوق مسلمين» اخذ ماليات ها و صرف صحيح آن و اجراى عادلانه رفتار نخواهد كرد و ممكن 
است اموال وا نصار و نزديكان خود را بر جامعه تحميل نمايد و بيت المال مسلمين را صرف اغراض شخصى و هوس رانى خويش 
كند».(١1)‏ بنابراين» براى برقرارى عدالت و ايجاد جامعه اى سالم بر اساس فضيلت و اخلاق ضرورى است كه در رأس آن جامعه 
شخصى صالح. عادل و با تقوا قرار كيرد كه بتواند جامعه را به سوى صلح و درستى هدايت كند واز انحراف و آلودكىء ظلم و 
خيانت و ... بازدارد. ”- بينش صحيح سياسىء, اجتماعى منظور از بينش صحيح سياسى و اجتماعى اين است كه رهبر بايد داراى 
بينش قوى در مسائل سياسى و اجتماعى جامعه و هم جنين جهان باشد؛ يعنى آن جنان به مسائل و موضوعات و قضاياى سياسى 
جهان آكاه باشد كه بر اساس آنء هم قادر به اداره جامعه باشد و هم اين كه در جهت كيرى هاى ظريف بين المللى تصميمات 
مقتضىء شايسته و مفيد به حال جامعه اتخاذ نمايد(1١)‏ و بايد رهبر مجهز به ابزار و وسايل متناسب با شرايط روز جهان باشد. 
حضرت على عليه السلام ‏ مى فرمايد: «اى مفضل ... و آن كسى كه به زمان خويش آكاه باشد شبهات بر وى هجوم نمى 
آورد».(17) 5- شجاعت در قانون اساسى به صفت «شجاعت» در رهبرى تصريح شده است و آن هم به لحاظ اهميت مسئله بوده 
استء به علت اين كه اكر رهبر شجاع نباشد» نمى تواند در بحران ها و مسائل حساس تصميم كيرى لازم را بنمايد و شجاعت مقابله 
با حوادث سخت و دشمنان قدرتمند را داشته باشد, لذا لازم است كه اين صفت را با خود داشته باشد. حضرت على - عليه السلام -» 
در نامه به مالكك اشتر مى فرمايد: «از ميان سياهيانت آن كس را به فرماندهى بككمار كه به خدا و رسول خدا وامام تو خيرخواه ترو 
سينه و قلبش از همه ياكك تر و حلمش از ديكران بيشتر باشد. آن كس كه به كندى غضبناك مى شود و به سرعت عذر كتاه مى 
يذيرد و با ضعف ها مهربان است و با قدرتمندان قاطع و سرسختء آن كس كه سختى ها وى را برنيانكيخته و ضعف او را به زانو 
در نمى آورد.(١)‏ . محمد يزدىء» قانون اساسى براى همهء صفحه 059. (1) . مغنى المنهاج الى معرفه معانى الفاظ المنهاج» جلد 25 
صفحه .17١‏ (") . همان» صفحه .١‏ (ع) . الاحكام السلطانيه» جلد 7 صفحه 6. (8) . نامه مورخ 9/1/1128 امام خمينى ‏ رحمه الله 


عليه خطاب به رياست شوراى بازنكرى قانون اساسى سال 188 مندرج در صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون 
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اساسى» جلد .١‏ صفحه 28. (2) . اصول كافى. جلد ١‏ صفحه .8١7‏ (/) . تحنل العقول» صفحه 7*". (6) . بحار الانوار» جلد لل به 
نقل از الحياهء جلد 7. (4) . بقره (؟) آيه 178. )9١(‏ . نهج البلاغه» خطبه *18. (11) . حكومت اسلامى (ولايت فقيه)» صفحه 7ه. 
(؟١1١).‏ سيد محمد هاشمىء حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران» جلد ؟» صفحه 69. (17) . اصول كافىء؛ جلد 2١‏ صفحه 18 
حديث 2.4. ه- مدير و مدبر و قدرت كافى براى رهبرى براى امور زمام دارى كشورء رهبر بايد داراى مديريت و تدبير كافى 
و لازم در زمينه اداره كشور باشد تا بتواند وظايف و مسئوليت هاى ستكين رهبرى را انجام دهد و مملكت را با درايت و تدبير لازم 
اداره كند. به عبارت ديكرء مديريت و تدبير عبارت از مجموعه استعدادهايى است كه عند الامتحان» در رهبرى بارز و ظاهر مى شود 
واو :وادر اتجراى وظابق ستكين خود يارغ مى كند. كشت اين اسعدادها از جمله مواردى اسك كه دز تعبيخ رهبرة يقيناً بابد مورد 
توجه قرار كيرد.(؟) حضرت امير عليه السلام ‏ مى فرمايد: «سزاوارترين مردم به امر خلافت تواناترين آنان به انجام آن و داناترين 
شان به دستورات خداوند در امور مربوط به خلافت است.)(7) هم جنين در همين زمينه از آن حضرت روايت شده است كه مى 
فرمايد: «آن كه با كفايت استء سزاوار حكومت است).(6) در جاى ديككر فرمودند: «كسى كه بدون علم و آكاهى كار كند؛ آن جه 
خراب مى كند بيش از آن است كه اصلاح مى كند.(8) به نظر مى رسد مراد از علم و آكاهى در اين روايت» آكاهى به فن اداره 
كشور باشد. )١(‏ . نهج البلاغه» فيض الاسلام» نامه ”ه. صفحه .٠٠١8‏ (1) . سيد محمد هاشمى» همان» صفحه 659 () . نهج البلاغه» 
فيض الاسلام» خطبه 2١177”‏ صفحه 888. (6) . غررالحكم و درالكلم. جلد ه. صفحه 94 حديث 8847. (0) . اصول كافى» جلد 2١‏ 
صفحه 8 حديث 7. مصطفى ناصحى - ولايت فقيه و تفكيكك قوا 7ص ١88‏ 


وظايف خبركان رهبرى 


وظايف خب ركان رهبرى براى مجلس خب ركان در قانون اساسى وظايف متعدّدى تدوين شده كه عمده آن به اين شرح است: يكم: 
كرجه تدوين و تصويب قانون مربوط به مجلس خب ركان از لحاظ تعداد اعضا, شرايط خب ركّان, كيفيّت انتخاب آن ها و ساير 
كو بن ماده واه دورج ميقرت عر عييم لقر اف قوراف كيان تالكا وى قاو عاتم بان متك اذى خوادة خرن نوين 
خبركان مى باشد , زيرا اصل يكك صد و هشتم قانون اساسى جنين مى كويد: (قانون مربوط به تعداد, و شرايط خبركان, كيفتت 
انتخاب آن ها و آيين نامه داخلى جلسات آنان براى نخستين دوره بايد به وسيله فقهاى اوّلين شوراى نككهبان تهه و با اكثريت آراى 
آنان تصويب شود, و به تصويب نهايى رهبر انقلااب برسد. از آن يس, هر كونه تغيير و تجديد نظر در اين قانون و تصويب ساير 
مقرّرات مربوط به وظايف خب ركان در صلاحيت خود آنان است.) آن جه ازاصل يكك صد و هشتم استنباط مى شود, استقلال 
مجلس خب ركان در مورد قانون كذارى مربوط به خود است, زيرا اوّلا: نهادها, وزارت خانه ها و مانند آن كرجه در تدوين آبين 
تام هاي واعلى غود سبتفل اند ليكق ابن تامدهاى أن ساحفيا اند مكالف باقرائيى معوت نجل شوراف اشلكت تباشدوو 
هيج نهادى حق قانون كذارى ندارده ثانياً: كرجه مجلس شوراى اسلامى مرجع تقنين تمام قوانين كشور است, ولى تصويب آن ها 
به بررسى شوراى نككهبان مى باشد, تا هيج كدام از آن قوانين مخالف با قانون اساسى يا مخالف با موازين اسلامى نباشد( طبق اصل 
نود و جهارم قانون اساسى», ثالثاً: انعقاد مجلس شوراى اسلامى و صلاحيت آن براى شروع به كار قانون كذارى مشروط به تحقّق و 
تماميت نصاب شوراى نككهبان است زيعنى اكر شوراى نككهبان در خارج محقّق نشد, اصللا مجلس شوراى اسلامى, قانونى نيست 
مكر در خصوص تصويب اعتبارنامه نمايند كان, رابعاً: شوراى نكلهبان مرجع تقنين نيست, حتى قوانين مربوط به خود آن شوراء در 
قانون اساسى كاملا مدوّن و مصوّب شد, تنها صلاحيت آن شورا تصويب آيين نامه داخلى خودش مى باشد. كرجه نخستين دوره 
مجلس خب ركان با قانون مصوّب شوراى نككّهبان تشكيل مى شود, ليكن شوراى نككهبان براى تصويب قانون اولين دوره مجلس 


خب ركان, فاقد استقلال است, زيرا مصورّب آن شورا تا به تصويب نهايى رهبر انقلاب نرسد, هركز رسمدّت قانونى نخواهد داشت. اما 
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مجلس خبر كان بعد از تشكيل شدن در تمام عناوين ياد شده مستقل مى باشد, جون نه تنها در تدوين آيين نامه هاى داخلى خود 
مستقل است, بلكه در تدوين و تصويب قوانين و مقرّرات مربوط به خود, هم منبع تقنين است وهم در اين مرجع بودن مستقل 
است (يعنى نه تنها نيازى به بررسى نهايى شوراى نككهبان ندارد, بلكه محتاج به تصويب نهايى رهبر انقلاب هم نخواهد بود زبر 
خلاف مقرّرات مربوط به مجمع تشخيص مصلحت نظام كه به تأييد نهايى مقام رهبرى نيازمند است. از اين جا وظيفه استقلالى 
مجلس خب ركان در تقنين قوانين مربوط به خود و بى نيازى آن از هر نهاد, اركان و مقامى حتى مقام شامخ رهبرى ‏ معلوم خواهد 
شد. اين مطلب كرجه در قانون اساسى مصوّب 108 ملحوظ شده بود, ليكن با صراحت و دلالت روشن ترو دون هيج ابهام و 
اجمالى در كورائ بازتنكرئ قانون اساسى مضوي 1# يبان شد. ممكن اسث نظارت تيا مضوبات مجلين خب ركان از شال 
انطباق با موازين اسلامى بر عهده فقهاى شوراى نككهبان باشد كه در اين جهت نياز به توضيح آينده است. نمونه استقلال و تفاوت 
مجلس خب ركان با ساير اركان ها را مى توان در تعيبن مدت مجلس خب ركان مشاهده كرد رمثلا رئيس جمهور طبق اصل يكك صد و 
جهاردهم براى مدت جهار سال و نمايند كان مجلس شوراى اسلامى طبق اصل شصت و سوم براى مدت جهار سال و اعضاى 
شوراى نككهبان طبق اصل نود و دوم براى مدت شش سال انتخاب مى شوند, ليكن اعضاى مجلس خب ركان طبق قانون فصوت ودر 
براى مدت هشت سال انتخاب مى شوند, و قانون اساسى هيج كونه تحديدى در اين باره ندارد, بلكه تعيين حدود آن را همانند 
ساير مسائل و قوانين خب ركان در اختيار خود مجلس خب ركان قرار داده است. دوم: تعيين رهبر انقلاب از بين فقهاى واجد شرايط 
رهبرى دومين وظيفه و اصلى ترين سمت مجلس خبركان است, زيرا در اصل يكك صد و هفتم قانون اساسى جنين آمده است: (يس 
از مرجع عالى قدر تقليد و رهبر كبير انقلااب جهانى اسلام و بنيان كذار جمهورى اسلامى ايران حضرت آيهالله العظمى امام 
خمينى (قدس سرّه الشريف», كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى شناخته و يذيرفته شدند, تعيين رهبر به عهده 
خب ركان منتخب مردم است. خبر كان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايطٍ مذكور در اصل ينجم و يكك صد و نهم بررسى و 
مشورت مى كنند, هركاه يكى از آنان را أَعْلّم به احكام و موضوعات فقهى يا مسائل سياسى و اجتماعى يا داراى مقبولت عامه يا 
واجد برجستكتّى خاص در يكى از صفات مذكور در اصل يكك صد و نهم تشخيص دهند او را به رهبرى انتخاب مى كنند و در غير 
اين صورت يكى از آنان را به عنوان رهبر انتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خب ركان ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى 
از آن را بر عهده خواهد داشت.) آن جه از اين اصل و ساير اصول قانون اساسىوراجع به رهبرى استظهار مى شود عبارت است از: 
١‏ فقيه جامع شرايط علمى و عملى رهبرى در عصر غيبت حضرت ولى عصر -ارواحنا فداه نه تنها مى تواند مقام رهبرى را حيازت 
كند, بلكه موظف است عهده دار آن كردد, زيرا مقتضاى ادلّه نصب عام از يكك سو و مُفَادٍ اصل بنجم قانون اساسى از سوى ديكر 
همانا تعهد فقيه جامع الشرايط است نه اختيار او, جون در اصل ينجم قانون اساسى جنين آمده است: (در زمان غيبت حضرت ولىّ 
عصر ‏ عمّدلى الله تعالى فرجه -در جمهورى اسلامى ايران, ولا-يت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقوا, آكاه به زمان, 
شجاع, مدير و مدبّر است كه طبق اصل يكك صد و هفتم عهده دار آن مى كردد.) بنابراين, وظيفه مجلس خب ر كَانْ جل مقام 
رهبرى, يا اعطاى آن مقام مجعول به فقيه جامع الشرايط نيست, بلكه طبق ادله نَضُب, جنين مقامى براى فقيه جامع شرايط جعل شده 
و ومشكبي خرق لاسو لمحي سات ولف وديم لثاهك وعدالنه ردني ميخم إوانامطا مده امك وعم كنار 
از اين دو كار مُيعنى, جعل اصل مقام و اعطاى آن از اختيارات يا وظايف مجلس خب ركان نيست, بلكه وظيفه او فقط تشخيص تحقّق 
شرايط مزبور در شخص فقيه و اعلام نظر كارشناسى در اين باره است /َيعنى, كشف اجتماع شرايط مزبور در شخص خاص به نحو 
انحصار يا عدم انحصار كه در مطالب بعد معلوم خواهد شد. !-اكر شرايط مزبور رهبرى در شخص معيّن به نحو انحصار محقّق شدر, 
يذيرش يمت رهبرى بر آن فقيه معّن و تعجّد وى نسبت به مقام رهبرى, واجب عينى خواهد بود, و معرّفى همان فقيه معن و 


منحصر براى رهبرى, بر مجلس خب ركان واجب تعيينى مى باشد, جنان كه يذيرش مردم در اين فرض مزبور نيز به نحو واجب تعيينى 
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است, و اكر شرايط مزبور رهبرى در جند فقيه بدون امتياز و بدون انحصاز محقّق شد, يذيرش سمت رهبرى در ابتداى فَخص و 
بررسى بر همككان واجب كفايى است و معرّفى يكى از آنان براى تصدى مقام رهبرى در ابتداى بحث به نحو واجب تخبيرى بر 
مجلس خب ركان واجب است. اككر با فحص دقيق و بحث عميق هيج كونه امتياز و برجستكى يا مقبولتيت عامه براى فقيه معتين ثابت 
نشد, بر مجلس خب ركان تعيبن يكى از آن ها(تخيير حدوثى, نه استمرارى) به عنوان رهبر و اعلام رهبرى وى به مردم واجب خواهد 
بود, جنان كه يذيرش رهبرى همان فقيه معيّن و معرّفى شده از سوى خبركان بر مردم به نحو واجب تعيبنى لازم مى باشد, همان 
طور كه تصدّى مقام رهبرى براى فقيه جامع شرايط مزبور واجب عينى است, نه كفايى و بر فقهاى ديكر همانند اعضاى مجلس 
خبركان و هم آهنكك با ساير مردم. يذيرش رهبرى آن فقيه معرّفى شده واجب تعيينى است. “ل جريان وجوب عينى يا كفايى نسبت 
به فقيهان جامع شرايط رهبرى است و جريان وجوب تعيينى يا تخييرى در ابتداى فحصٌ و بررسى نسبت به اعضاى مجلس خب ركان 
مى باشد, اما نسبت به جمهور و توده مردم در تمام احوال, يذيرش رهبري شخص معن واجب تعيينى است, زيرا وظيفه آنان بعد از 
فخص و كاوش علمى و اعلام نتيجه نمايندكَانٍ آن هاء يعنى مجلس خب ركان روشن مى شود و در اين حال وظيفه آنان جز يذديرش 
رهبرى فقيه معين به نحو واجب تعيينى نخواهد بود. ؟- شخصيت حقيقى فقيه مزبور همانند اشخاص حقيقى ديكر اعم از فقهاى 
همتاى خويش و اعضاى مجلس خب ركان و جمهور مردم موظف است ولايت و رهبرى شخصيت حقوقى خويش را كه همان ولايت 
كافك واعاداله ومن باق داس والمن يق بتري زا كذشعه اد آن كدير لل ولاك قاهت و حدالت شرعا بر خوو نت 
جامع شرايط واجب است, مفاد ذيل اصل يكك صد و هفتم نيز همين است, جون در ذيل آن اصل جنين آمده است: (...رهبر در برابر 
قوانين با ساير افراد كشور مساوى است /)يعنى شخصيّت حقيقى رهبر در برابر همه قوانين با جمهور مردم مساوى است, كرجه 
شخصيّت حقوقى آن, عين سِممّت است. سوم: مراقبتٍ وجدان و فقدان اوصاف و شرايط رهبرى سومين وظيفه مجلس خب ركان است, 
زيرا كرجه رهبرى همانند رياست جمهور, عضويت مجلس خب ركان, عضويت شوراى نككهبان, نماين د كى مجلس شوراى اسلامى 
و... زمان مند و مدّت دار نيست, ليكن مشروط به شرايط و محدود به اوصافى است كه در كذر زمان از كزند حوادث مصون 
نيست, جنان كه فخخص و تبادل نظر اعضاى مجلس خب ركان در مقام حدوث و در تبيين اصل رهبر معصومانه نيست و ممكن است با 
اعنهاه يفده حيراه باقات كدخو طول قباق كنت خلاق ان سما خوافه رود لذاسجلين غير كان فرطت امن بسطور عقي 
درباره شرايط و اوصاف علمى و عملى رهبر مراقبت كند و صدر اصل يكك صد و يازدهم در اين باره جنين مى كويد: (هركاه رهبر 
از انجام وظايف قانونى خود ناتوان شود يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكك صد و نهم كردد يا معلوم شود از آغاز 
فاقد بعضى از شرايط بوده است, از مقام خود بركنار خواهد شد....) آن جه ازاين اصل استظهار مى شود عبارت است از: ١‏ شرايط 
و اوصاف مذكور در قانون اساسى براى تصدّى مقام رهبرى, بايد در حال حدوث و در حال بقا هم جنان محفوظ بماند و ثبوت آن 
اختصاص به زمان حدوث رهبرى ندارد. 1 وظيفه مجلس خب ركان در مقام اثبات و تشخيص اختصاص به مقام حدوث رهبرى 
ندارد, بلكه در مقام بقاى آن نيز هم جنان وظيفه مندند كه مراقبت كامل نمايند كه آن شرايط و اوصاف هم جنان موجود باشد. "7 
در صورت كشف خلالف به لحاظ مقام حدوث و نيز در صورت زوال برخى از شرايط و اوصاف به لحاظ مقام بقاه فقيه مزبور در 
طَوْفٍ فقدان(حدوثاً يا بقائاً) رهبر نبوده يا نخواهد بود و وظيفه خب ركان اعلام نفى رهبر سابق و معرّفى رهبر لاحق است. جهارم: 
كاهى فقدان شرايط يا اوصاف به تحوّل و دك ركونى منفيّ در شخص فقيه يذيرفته شده به عنوان رهبرى است, مانند آن كه بر اثر 
علل طبيعى,كهن سالى, بيمارى, رخدادهاى تلخ غير مترقب و... فاقد برخى از شرايط رهبرى مى كردد و زمانى به تحول و 
د كر كونى مثبت است كه در ساير فقهاى همتاى او يديد مى آيد, مانند آن كه يكى از فقهاى همسان او به رجحان علمى, عملى يا 
مقبوليت عامه رسيده است كه اكر در طليعه انتخاب و تعبين رهبر, جنين مطلبى حاصل شده بود حتماً آن فقيه به عنوان رهبر به مردم 


معرفى مى شد و هم اكنون تحوّل و دكركونى مثبت آن فقيه در حدّ وفور و فراوانى است كه قابل اغماض نخواهد بود. جنين مزيّت 
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و برجستكى يديد آمده تحوّل مُنْبتِ فقيه ديكرى است كه مجلس خب ركان را به معرفى آن فقيه ممتاز موظف مى نمايند. از اين جا 
معلوم مى شود كه كرجه رهبرى, زمان مند نيست, ولى شرايط و اوصاف آن مانند مرجعيت در رهكذر تحوّل هاى علمى و عملى به 
طور طبيعى يا تاريخى, زمان مند خواهد بود زلذا قابل بيبش بينى به عنوان كوتاه مدت يا دراز مدت نمى باشد. ينجم: كاهى فقدان 
شرايط و اوصاف به طور دائمى است و كاهى به طور موقت. فقدان دائمى مانند رخداد وفات يا جيزى كه ملحق به وفات است, مثل 
فرتوتى قطعى و كهن سالى حتمى كه با نسيان و فقدان قدرت رهبر همراه مى باشد. فقدان موقت و موسمى, مانند بيمارى دراز 
مدت كه علا-ج آن در مدت كوتاه مُعْتفر و مورد تسامخ يقيناً بيرون است و شرايط و اوصافٍ رهبرى در زمان آن بيمارى صعب 
العلاج قطعاً مفقود است. در اين حال نيز مجلس خب ركان موظف به مراقبت و اعلام نتايج آن خواهد بود. در صورت فقدان دائم در 
صدد تعيين رهبر آينده بودن, از وظايف مجلس خب ركان است. در دو صورت اخير شوراى مشخصى بعضى از وظايف رهبرى را بر 
عهده دارند كه بحث بيرامون آن شورا و تركيب و وظايف آن از قلمرو اين مصاحبه و سؤال و ياسخ بيرون است. ششم: همان طور 
كه در صورت وجدان شرايط و اوصاف رهبرى, كار مجلس خبركان, كشف و اعلا-م آن بود, درصورت فقدان يكى از آن هار 
وظيفه خب ركان كشف و اعلام آن است. نه عزل رهبر, زيرا فاقد شرايط يا اصلاً رهبر نبود يا از رهبرى منعزل مى شود و از انعزال او 
در اصل يكك صد و يازدهم جنين تعبير شد: (از مقام خود بركنار خواهد شد ,)يعنى, منعزل است نه معزول و اكر در سطر بعد همان 
اصل سخن از عنوانٍ عزلٍ رهبر آمده است, به اين معنا نخواهد بود كه مجلس خب ركان او را معزول مى كند, بلكه همان منبع فقهى 
كه او را نصب نمود, عزل مى كند و مجلس خب ركان سيمتى جز كشفٍ عزل و نصب رهبر ندارد, نه انشاى عزل يا انشاى نصتْ(يعنى 


انشاى عَزْلى يا انشاى نَضبى). آيت الله جوادى آملى- مجله حكومت اسلامى, ش / 
شبهه دور( خبركان و رهبرى) 


شبهه دور(خب ركان و رهبرى) روش منطقى و قابل دفاع در مورد تعيين رهبرى و ولى فقيه مراجعه به آراء و نظر خبركان است. اما 
بيرامون مجلس خب ركان و رابط آن با ولى فقيه و رهبرى مسائلى وجود دارد كه از جمله آنها اشكال دور است كه درباره رابطه بين 
مجلس خب ركان و رهبرى مطرح شده و كفته مى شود از يكك طرف مجلس خبركان رهبر را تعيين مى كند در حالى كه اعتبار خود 
اين خب ركان و كار آنها به رهبر باز مى كردد واين دور است و دور باطل است . توضيح اين كه: كسانى كه مى خواهند براى 
مجلس خب ركان نامزد ودر نهايت انتخاب شوند بايد صلاحيت آنها توسط شوراى نككهبان بررسى و تأييد شود. بنابراين اعضاى 
مجلس خب ركان در واقع اعتبار خود را از شوراى نككهبان كسب مى كنند و اكر شوراى نككهبان صلاحيت آنها را تأييد نكند هر جه 
هم تعداد آراى آنان در صندوق هاى رأى زياد باشد موجب اعتبار و عضويت آنان درمجلس خبركان نمى شود. از طرف ديكرء 
اعضاى شوراى نككّهبان نيز اعتبارشان را از ناحيه رهبر كسب كرده اند زيرا براساس قانون اساسىء انتخاب فقهاى شوراى نككهبان بر 
عهكة رهبر و ولى فقيه است دوس اكر نظرات شوراى نكهباة اعثان فارذو نافد اشت يديل آن انيت كه مسفن رهير سيشد. بااين 
حساب مى توانيم بككوييم اككر اعتبار اعضاى شوراى نككهبان نيز به امضاى رهبر است بنابراين» اعتبار مجلس خب ركان در حقيقت با 
يكك واسطه بستكى به امضاى رهبر دارد و اين رهبر و ولى فقيه است كه به مجلس خب ركان و كار آن اعتبار مى بخشد: ولى فقيه 
اعتبار مى بخشد به شوراى نككهبان و شوراى نككهبان اعتبار مى بخشد به مجلس خبركان. ازاين طرف نيز كار مجلس خب ركان 
عبارت از انتخاب و تعيين رهبرى و ولى فقيه است و با امضا و رأى مجلس خب ركان است كه ولايت فقيه و رهبرى اعتبار ييدا كرده و 
حق حاكميت بيدا مى كند و بدين ترتيب دور فلسفى بيش آيد: ولى فقيه اعتبار مى بخشد به شوراى نككهبان و شوراى نككهبان اعتبار 
مى بخشد به مجلس خبر كان و مجلس خب ركان اعتبار مى بخشد به ولى فقيه. يعنى تا مجلس خب ركان رأى نداده باشدء حكم و نظر 
ولى فقيه اعتبار ندارد واز طرف ديككر خود مجلس خبركان را نيز مادامى كه ولى فقيه بطور غير مستقيم ( با يكك واسطه و از طريق 
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شوراى تكيبان) انقيا تكرده باشد نظر و وائ أن ( كه همان تعية رهبرئ اسخ) اعنبار ندازه اين همات رابطه :دورق انست كه دو 
فلسفه ومنطق به اثبات رسيده كه باطل و محال است. قبل ازاين كه به ياسخ اين اشكال ببردازيم بايد متذكر شويم كه ريشه اين 
اشكال در واقع مربوط به بحثى است كه در مباحث فلسفه سياست و در مورد نظام هاى دمكراسى و مبتنى بر انتخابات مطرح شده 
است. در آن جا اين بحث و اين اشكال مطرح شده كه اعتبار قوانين و مقرراتى كه در يكك نظام دم وكراتيكك توسط مجالس 
نمايند كان يا دولت وضع مى شود بر جه اساس است؟ و ياسخ ابتدايى هم كه داده مى شود اين است كه اعتبار آن بر اساس رأى 
مردم است؛ يعنى جون مردم به اين نمايند كان يا به اين حزب و دولت رأى داده اند بنابراين قوانين و مقررات موضوعه توسط آنها 
اعتبار يبدا مى كند: رأى مردم اعتبار مى بخشد به قوانين و مقررات وضع شده توسط مجلس و دولت اما بلافاصله اين سؤال به ذهن 
مى آيد كه به هنكام تأسيس يكك نظام دموكراتيكك ودر اولين انتخاباتى كه مى خواهد بركزار شود و هنوز مجلس ودولتى وجود 
ندارد و تازه مى خواهيم از طريق انتخابات آنها را معين كنيم» خود اين انتخابات نياز به قوانين و مقررات دارد؛ اين كه آيا زنان هم 
حق رأى داشته باشند يا نه؛ حداقق سن رأى دهند كان جه مقدار باشد؛ حداقل آراى كسب شلده براى انتخاب شدن جه مقدار باشد: 
آيا اكثريت مطلق ملاكك باشد يا اكثريت نسبى يا نصف بعلاوه يكك يا يكك سوم آراى مأخوذه؛ نامزدها از نظر سن وميزان تحصيلات 
وساير موارد بايد واجد جه شرايطى باشند و ده ها مسأله ديكر كه بايد قوانين و مقرراتى براى آنها در نظر بككيريم. و بسيار روشن 
است كه هريكك از اين قوانين و مقررات و تصميمى كه در مورد جكونكى آن كرفته مى شود مى تواند بر سرنوشت انتخابات و فرد 
يا حزبى كه در انتخابات بيروز مى شود و رأى مى آورد تأثير داشته باشد. در كشورهاى غربى (يا لااقل در بسيارى از آنها ) كه 
بيشكامان تأسيس نظام هاى دمكراتيك در يكى, دو قرن اخير شناخته مى شوند زنان در ابتدا حق رأى نداشتند و انتخابات بدون 
حضور زنان بركزار مى شد و اين احتمال قوياً وجود دارد كه اكر از ابتدا زنان حق رأى مى داشتند ما امروز نام افراد و احزاب و 
شخصيت هاى ديكرى را در تاريخ سياسى بسيارى از كشورهاى غربى مشاهده مى كرديم. تا همين اواخر نيز در كشور سوييس كه 
داراى بيش از بيست «كانتون» مستقل است در بسيارى از كانتون هاى آنء زنان حق رأى نداشتند. با تغيير حداقل سن لازم براى 
شركت در انتخابات از 8١به‏ ه١سال»‏ در كشورهايى نظير كشور ما كه نزديكك به هفتاد درصد جمعيت را جوانان تشكيل مى دهند» 
احتمال قوى مى رود كه وضعيت انتخابات و افراد و كروه هايى كه حايز اكثريت آرا مى شوند به كلى د كركون شود. اكنون سؤال 
اين است كه در اولين انتخاباتى كه در هر نظام دموكراسى بركزار مى شود و هنوز نه دولتى و نه مجلسى در كار است براى سن و 
جنسيت افراد شركت كنئده و يا در مورد شرايط نامزدهاى انتخابات و ميزان آرايى كه براى انتخاب شدن نياز دارند ومسائل مشابه 
ديكرى كه مربوط به بركزارى انتخابات است جه مرجعى و براساس جه يشتوانه اى بايد تصميم بككيرد؟ در اين جا تأكيد اكيد مى 
كنيم كه توجه داشته باشيد اكر براى اولين دولت و اولين مجلسى كه برسركار مى آيد نتوانيم ياسخ درست و قانع كننده اى بدهيم 
تمامى دولت ها و مجالس قانون كذارى كه يس از اين اولين دولت و مجلس دريكك كشور روى كار مى آيند زير سؤال خواهند 
رفت و اعتبار و مشروعيت آنها مخدوش خواهد شد. زيرا دولت و مجلس دوم براساس قوانين و مقررات مصوب دولت و مجلس 
اول تشكيل مى شود؛ دولت و مجلس سوم بر اساس قوانين و مقررات مصوب دولت و مجلس دوم تشكيل مى شود؛ دولت و مجلس 
جهارم بر اساس قوانين ومقررات مصوب دولت و مجلس سوم تشكيل مى شود و به همين صورت ادامه بيدا مى كند. بديهى است 
كه اككر اشكال مذكور در مورد دولت و مجلس اول حل نشود و اعتبار آنها تثبيت نككردد اعتبار تمامى دولت ها و مجالس قانون 
كذارى بعدى تا آخر زير سؤال خواهد رفت. براى حل اين اشكالء برخى از نظريه يردازان و دانشمندان علوم سياسى كفته اند ما 
بالاخره جاره اى نداريم كه انتخابات اول را بر مبناى يكك سرى قوانين و مقررات بركزار كنيم. به عنوان مثال فرض كنيد انتخاباتى را 
بر اساس اين قوانين و مقررات بركزار مى كنيم: الف حداقل سن رأى دهند كان ١8‏ سال است. ب - زنان حق انتخاب شدن و 
انتخاب كردن ندارند. ج در مورد نامزدهاى انتخاباتى هيج سطح خاصى از تحصيلات و مدرك علمى معتبر نيست. د حداقل 
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آراى لازم براى انتخاب شدن. يكك سوم كل آراى مأخوذه مى باشد. ه حداقل سن انتخاب شوند كان ١٠سال‏ مى باشد. يس از آن 
كه انتخابات را بر اساس اين قوانين و مقررات بركزار كرديم و اولين دولت و مجلس را تشكيل داديم آن كاه اين اولين دولت و 
مجلس تصويب مى كند كه اين انتخابات ب ركزار شده با همين قوانين و مقررات معتبر است و بدين صورت اين اولين انتخابات» 
وجهه و يشتوانه قانونى و معتبر بيدا مى كند. البته براى انتخابات بعد بايد اين اولين دولت و مجلس تصميم كيرى كند؛ كه ممكن 
است همين قوانين و مقررات را ابقا كند و ممكن هم هست برخى يا همه آن ها را تغيير دهد. ولى بالاخره به طريقى كه بيان شد 
مشكل اولين انتخابات و اعتبار قانونى آن حل مى شود. بسيار روشن است كه اين ياسخ؛ ياسخ صحيحى نيست و مشكل را حل نمى 
كند. زيرا سؤال مادر مورد همين اولين دولت و مجلس است كه مى خواهد به دولت ها و مجالس بعدى و قوانين و مقررات 
بصضوت آتينا اعبار بدهد .دو سنالك كوغروش بر اسايس التحاباق بوسر كار آمذه كه أن انحقابات بر اناس بكك سر قواقية و 
مقرراتى بركزار شده كه آن قوانين و مقررات» ديككر مصوب هيج دولت و مجلس منتخب مردمى نيست. و اين كه همين دولت و 
مجلس بخواهد به انتخاباتى كه بر اساس آن روى كار آمده اعتبار و مشروعيت ببخشد جيزى نسيت جز همان رابطه دورى كه در 
ابتدا اشاره كرديم: اولين انتخابات اعتبار مشروعيت ميبخشد به اولين مجلس نمايندكان يا دولت. به هر حال اين اشكالى است كه بر 
تمامى نظامهاى مبتنى بر دم وكراسى وارد ميشود و هيج ياسخ منطقى و قانع كنندهاى هم ندارد و به همين دليل هم تقريباً تمامى 
نظريه يردازان فلسفه سياست و انديشنمدان علوم سياسى» بخصوص در دوران معاصرء اين اشكال را يذيرفتهاند ولى ميكويند 
جارهاى و راهى غير از اين نيست و براى تأسيس يكك نظام دموكراتيكك و مبتنى بر آراى مردم» كريزى از اين مسأله نيست و هيج 
زا دحل غيل راقن اين مشكل وجود ندارد. بنابراين» در مورد اشكال دورى هم كه درباره رابطه مجلس خب ركان با رهبرى و ولىّ 
فقيه مطرح ميشود يكك ياسخ ميتواند اين باشد كه همان كونه كه اين مشكل در تمامى نظامهاى مبتنى بر دم وكراسى وجود دارد ولى 
معهذا موجب نشده دست از دموكراسى بردارند و به فكر نظامهايى از نوع ديكر باشندء وجود جنين مشكلى در نظام ولايت فقيه هم 
نبايد موجب شود ما اصل اين نظام را مخدوش بدانيم و كرنه بايد تمامى حكومتها و نظامهاى دموكراتيكك قبلى و فعلى و آينده 
جهان را نيز مردود شمرهده و نيذيريم.امًا واقعيت اين است كه اين اشكال دور فقط بر نظامهاى دم وكراسى وارد است و نظام مبتنى بر 
ولا-يت فقيه اساساً از جنين اشكالى مبرّاست و در اين جا هيج دورى وجود ندارد. دليل آن هم اين است كه همان كونه كه در 
مباحث قبلى اين كتاب مشروحاً بحث شدء ولى فقيه اعتبار و مشروعيت خود را از جانب خداى متعالء و نه از ناحيه مردم»؛ كسب 
ميكند و قانون و فرمان خخداى متعال نيز همان طور كه قبلا اشاره كردهايم اعتبار ذاتى دارد و ديكر لازم نيست كسى يا مرجعى به 
فرمان و قانون خداوند اعتبار بدهد بلكه بر اساس مالكيِت حقيقى خداى متعال نسبت به همه هستى» خداوند ميتواند هر كونه تصرف 
تكوينى و تشريعى كه بخواهد در مورد هستى و تمامى موجودات اعمال نمايد. يعنى در نظام مبتنى بر ولايت فقيه آن جه در ابتداى 
تأسيس نظام اتفاق ميافتد به اين صورت است: خداى متعال اعتبار ميبخشد به ولىّ فقيه و دستورات او اعتبار ميبخشد به مجلس و 
دولت. مغالطه اى كه در وارد كردن اشكال دور به رابطه ميان ولى فقيه و خبركان وجود دارد در آن جاست كه مى كويد:«ولى فقيه 
اعتبارش را از مجلس خب ركان كسب مى كند» درحالى كه اعتبار خود اين شورا اعتبارش را از رهبر كرفته است. و ياسخ آن هم 
همان طور كه كفتيم اين است كه اعتبار ولى فقيه از ناحيه خب ركان نيست بلكه به نصب از جانب امام معصوم عليه السلام -و 
خداى متعال است و خب ركان در حقيقت رهبر را نصب نمى كنند بلكه نقش آنان «كشف» رهبر منصوب به نصب عام از جانب امام 
زمان ‏ عليه السلام -است. نظير اين كه وقتى براى انتخاب مرجع تقليد و تعيين اعلم به سراغ افراد خبره و متخصصان مى رويم واز 
آنها سؤال مى كنيم» نمى خواهيم آنان كسى را به اجتهاد يا اعلميت نصب كنند بلكه آن فرد در خارج ودر واقع يا مجتهد هست يا 
نيست» يا اعلم هست يا نيستء اكر واقعاً مجتهد يا اعلم است تحقيق ما باعث نمى شود از اجتهاد يا اعلميت بيفتد و اكر هم واقعاً 


مجتهد و اعلم نيست تحقيق ما باعث نمى شود اجتهاد و اعلميت در او بوجود بيايد. يس سؤال از متخصصان فقط براى اين منظور 
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است كه از طريق شهادت آنان براى ما كشف و معلوم شود كه آن مجتهد اعلم (كه قبل از سؤال ما خودش در خارج وجود دارد) 
كيست. دراين جا هم خب ركان رهبرىء ولى فقيه را به رهبرى نصب نمى كنند بلكه فقهط شهادت مى دهند آن مجتهدى كه به حكم 
امام زمان عليه السلام -حق ولايت دارد و فرمانش مطاع است اين شخص است. جواب ديكرى هم كه مى توانيم ببدهيم (جواب 
سوم ) اين است كه بطور مثال» بنيان كذار جمهورى اسلامى ايران حضرت امام خمينى ‏ قدس سره - اولين شوراى نكهبان را تعيين 
فرموةقد و أن شورائ تكييان صلاحيت كاند يداهاى مجلس خير كان رهبرى را تأييند كردفد و آنان اتحاب شدتد. اماابق مجلس 
خب ركان كارش تعيين رهبر بعدى است و بنابراين دورى در كار نيست. بله اكر اين كونه بود كه امام خمينى -قدس سره ‏ با يكك 
واسطه (شوراى نككهبان) مجلس خب ركان رهبرى را تأييد كرده بودند و در عين حال همين مجلس خب ركان امام را به رهبرى تعيين 
كرده بود اين كارء دور بود. اين نظير آن است كه ما ابتدا شمع روشنى داشته باشيم و بااين شمع كبريتى را روشن كنيم و با آن 
كبريت شمع ديككرى را روشن كنيم كه اين جا دور نيست. بله اكر اين طور باشد كه روشنى شمع الف از كبريت كرفته شده در 
همان حال روشنى كبريت نيز از شمع الف حاصل شده باشد در اين صورت دور مى شود و هيج يكك از شمع و كبريت روشن 
نخواهند شد. ممكن است كسى بككُويد در همان مجلس خب ركان اول اين طور است كه كر جه آغاز و شروع رهبرى امام خمينى - 
قدس سره - ربطى بة فيجلس خب ركان ندارد اما ادامة رهبرئ ايشان ستكى به تشخيص و تأبيد و شهادث همين مجلس خب ركان دارة. 
بنايراين» اشكال دور نسبت به ابتداى رهبرى ايشان وارد نيست اما در مورد ادامه رهبرى امام خمينى -قدس سره اشكال دور ييش 
مى آيد. زيرا ادامه رهبرى ايشان به تأييد مجلس خب ركان است در حالى كه اين مجلس خب ركان خود, اعتبارش را از امام خمينى ‏ 
قدس سره ‏ كرفته است و اين دور است. ياسخ اين اشكال هم اين است كه اين مسأله نظير اين است كه ابتدا شمع الف روشن باشد 
(روشنى اول) و كبريتى را با آن روشن كنيم و بعد شمع الف خاموش شود و با همين كبريتى كه از شمع اول روشن شده بود 
دوباره آن شمع را روشن كنيم (روشنى دوم ) كه دراين جا دورى بيش نخواهد آمد. زيرا آن جه كه روشنى كبريت به آن وابسته 
بود روشنى اول شمع بود و آن جه به روشنى كبريت وابسته است ادامه روشنى شمع الف و روشنى دوم آن است واين دور نيست. 
دربحث ما هم اين طور است كه امام خمينى ‏ قدس سره ‏ شوراى نككهبان را تعيين كردند و آن شورا صلاحيت كانديداهاى مجلس 
خب ركان را امضا كرده ولى آن جه كه مجلس خب ركان يس از انتخاب و تشكيلء امضا مى كند ادامه رهبرى امام خمينى ‏ قدس سره 
-است و به دوران قبل از اين (روشنى اول شمع الف) كارى ندارد و اعتبار آن دوران به تأييد مجلس خب ركان اول نيست بلكه 
بواسطه نصب عام از ناحيه امام زمان ‏ عليه السلام -است وبا اين حساب دورى در كارى نيست. خلاصه اين كه اشكال دور در واقع 
مربوط به نظام هاى مبتنى بر دموكراسى و تفكر مردم سالارى است و اين اشكال را از آن جا كرفته و خواسته اند بر نظريه ولايت 
فقيه نيز وارد كنند. اما حقيقت اين است كه اين اشكال بر نظام هاى دموكراتيكك وارد است و هيج ياسخ مقبول و معقولى ندارد و 
مفرى از آن وجود ندارد ولى در مورد نظام مبتنى برولايت فقيه با تحقيقى كه كرديم معلوم شد اين اشكال مندفع است و به هيج 
وجه وارد نيست. آيت الله مصباح يزدى - با تلخيص از كتاب نككاهى كذرا به نظريه ولايت فقيه ص ١5١‏ 


مشروعيت حكومت اسلامى 


مشروعيت حكومت اسلامى بررسى اين كه بر جه اساس و معيارى قدرت حاكمدّت بر ملت به عهده فرد ويا دستكاهى نهاده مى 
اودكا 1ن قر يا دسدكاء ها كه شرعا و كاكو نا سق اسغاده ال قرت وا ذاقه نافد ابن بندك الساحك ريف دار تابنك سياستة 
است كه به كونه هاى مختلف و بر اساس مكاتب كوناكونى كه در فلسفه سياست وجود دارد مورد بررسى قرار كرفته است و تعابير 
كونا كر رابراقدياة الي كرجه اقلم الاجم ضير ودورت العساعي »اقيق كول الى نتهوء حرش دوك من كتهلء به اين 


معنا كه بجز قدرت مادى و جسمانى و قدرت مديريتء كاركزاران بايد برخوردار از قدرت ديكرى باشند كه «قدرت اجتماعى؛»» نام 
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مى كيرد. حال سؤال مى شود كه حكومت «قدرت اجتماعى)»؛ مشروعيت و حق تصدى امر حكومت و اجراى قانون را از كجا مى 
كيرد؟ برجه اساسى كسى برخوردار از اين حق مى كردد كه در رأس هرم قدرت قرار مى كيرد؟ در يكك كشور 2٠‏ ميليونى كه 
شخصيت هاى فرهيخته. متخصص و شايسته فراوانى دارد» جطور فقط يكك نفر در رأس هرم قدرت قرار مى كيرد؟ جه كسى اين 
قدوث :را بهاو فى ذهذ؟ اساسا ملاكك مشروظيت حكومت: ذولت و متصديان و كا ركزاران حكومص عست؟ مكتب هاى كونا كر 
سياسى و حقوقى ياسخ هاى متفاوتى به سؤال فوق داده اند» اما ياسخى كه تقريباً در فرهنكك رايج و عمومى امروز بر آن اتفاق نظر 
هست اين است كه آن قدرت را مردم به دستكاه حكومتى و رئيس حكومت مى بخشند. اين قدرت تنها از مسير اراده و خواست 
عمومى مردم به فرد واككذار مى شود و ديكر مسيرهاى انتقال قدرت مشروعيت ندارد. ممكن نيست جنين قدرتى را شخص از يدران 
خود به ارث ببرد؛ جنانكه در رزيم هاى سلطنتى عقيده براين است كه قدرت وحاكميت موروثى است و وقتى سلطان از دنيا رفت 
قدرت به عنوان ميراث به فرزند او منتقل مى شود واين قدرت موروثى از يدر به فرزند منتقل مى كردد و مردم هيج نقشى در آن 
ندارند. اين شيوه حاكميت در اين زمانه نيز در برخى از كشورها رايج استء اما فرهنكك غالب دنياى امروز اين سيستم را نمى يذيرد 
واين تثورى براى افكار عمومى مردم جهان قابل قبول نيست و جنان نيست كه اكر كسى فرضاً شايستكى حكومت بر مردم را دارد 
بس از او حتماً فرزندش بهترين و شايسته ترين فرد براى تصدى حكومت باشد. علاوه براين كه مردم اين رويه را مناسب ترين كزينه 
نمى بينند» بلكه خلاف آن را به وضوح مشاهده مى كنند و موارد فراوانى را سراغ دارند كه ديككران به مراتب لايق تر و شايسته تراز 
كسى هستند كه وارث حاكم بيشين است. به جهت مطرود بودن سيستم يادشاهى و سلطنتى در فرهنكك عمومى اين زمانه و مخالفت 
افكار عمومى با آن است كه در برخى از رزيم هاى سلطنتى سعى شده است سلطنت بسيار كم رنكك و به صورت تشريفاتى باشد و 
قدرت از سلطان كرفته شدهء به كسى كه منتخب مردم است مانند نخست وزير سيرده شود. در واقع» در آن كشورها فقط نامى از 
سلطان براى يادشاه باقى مانده و قدرت واقعى از او سلب شده است. يس در باور عمومى ونظام دموكراسى رايج در اين دوران 
كي فارسدكن و فوالاسية تصدى حكومت و به دست كرفتن قدرت اجرايى را دارد كه منتخب مردم باشد و تنها از مسير اراده 
مردم است كه حكومت مشروعيت بيدا مى كند. البته شيوه كزينش و بروز و تبلور اراده مردم متفاوت است واشكال كوناكونى در 
كشورها براى اين مهم وجود دارد: در برخى از كشورها رئيس حكومت از طريق احزاب و نمايند كان منتخب مردم انتخاب مى شود 
و در واقع احزاب و نمايند كان يارلمان نقش واسطه بين مردم و رئيس حكوفت وااابفاعي كتدد در محال وق كد ميتفيما ويا 
غير مستقيم از سوى اكثريت مردم انتخاب شد » قدرت حاكميت به او عطا شده است و از آن يس او به عنوان عالى ترين شخصيت 
اجرايى سكان رهبرى و هدايت جامعه را به دست مى كيرد. البته اعطا حاكميت از سوى مردم به حاكم يكك مقوله فيزيكى نيست كه 
مردم جيزى رااز خود جدا كنند و به او بدهند ويا انرزى ونيروى جسمى فوق العاده اى را در بدن او ايجاد كنند. اين حاكميت 
قدرتى غير مادى است كه با توافق و قرار داد مردم براى حاكم يديد مى آيد. براساس اين قرار داد مردم متعهد مى شوند كه در 
دوره موقت دوساله» جهار ساله و هفت ساله و حتّى مادام العمر بر اساس قانونى كه در نظام ها و كشورهاى كوناكون يذيرفته شده 
است ‏ فرمانبردار و تحت امر و فرمان حاكم منتخب خود باشند. با اين فرض» حكومت و مجرى قانون قدرتش رااز مردم مى كيرد و 
اكر مردم با او موافق نباشند» توفيقى نخواهد داشت. براى اين ايده و تثورى دلايل كوناكونى دارند كه برخى جنبه فلسفى دارد و 
برخى جنبه انسانى شناختى و برخى صرفاً جنبه قرار دادى دارد و يا برتجارب عينى و خارجى مبتنى است؛ يعنى يس از تجربه و 
مشاهده اشكال كوناكون حكومت. اين شيوه حاكميت را بهترين و كارآمدترين شيوه تشخيص داده اند. بايد در نظر داشت كه 
بررسى نحوه و حِكُونكى اعطاء قدرت از سوى مردم به كسى كه انتخاب مى شود نيازمند بحث مفصّلمى است كه اكر توفيق دست 
داق ذل اخدوييه أن :مى بردازيو: آنا مالا عرض مى كني كه لس ال ابتك سكويه بشروضى تشكيل شل مرده بايد مقررالك قود 
اجرائيه را بيذي رند و بر فرمانبردارى و تبعيت از او توافق كنند. اين مطلب قبل از اين كه در مكاتب و جوامع ديكّر مطرح شود در 
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نظام اسلامى مطرح و يذيرفته شده است. مسأله مشاركت مردم و كزينش مسؤلين از سوى آنها و توافق عمومى بر سر اين موضوع نه 
تنها از دير باز از جنبه تئوريكك در جامعه اسلامى مطرح بوده است بلكه عملا نيزاين رويه اعمال مى كرديده است. اين كه كسى بر 
اساس سلطنت موروثى ويا با توسل به زور» قدرت خود را بر ديكران تحميل كندء نه تنها عمللا محكوم به شكست استء بلكه از 
نظر اسلام نيز محكوم است. يس در اين كه اسلام بر لزوم توافق همكانى و يذيرش و مقبوليت مردمى صحه مى كذارد بحثى نيست» 
اما سوال اين است كه آيا از ديد كاه اسلامى توافق و يذيرش ومقبوليت مردمى براى مشروعيت حكومت كفايت مى كند و از نقطه 
نظر قانونى آنجه در قالب حكومت اسلامى انجام كرفته و انجام مى يذيرد فقط در سايه موافقت مردم است؟ در ياره اى از روزنامه 
هاء مقالات و كتابها مى نويسند كه در دنياى امروز مقبوليت و مشروعيت توأمان هستند؛ يعنى» دليل و معيار مشروع و قانونى بودن 
يكك حكومت و برخوردارى از حق حاكميت فقط به اين است كه اكثريت مردم به آن رأى بدهند . به تعبير ديكر» مشروعيت در 
سايه مقبوليت حاصل مى كردد و وقتى مردم كسى را يذيرفتند و به او رأى دادند. حكومت او مشروع و قانونى خواهد بود. اين 
ديدكاه همان تفكر دم وكراسى است كه در دنياى امروز مقبوليت عام يافته است. حال سؤال اين است كه آيا اسلام عيناً همين 
ديدكاه را مى يذيرد؟ تفاوت رويكرد اسلام به مشروعيت با جوامع ليبرال يس از آن كه يذيرفتيم از نظر اسلام حاكم يايد مورد 
بذيرش و قبول مردم قرار كيرد و بدون مشاركت و همكارى مردم حكومت اسلامى فاقد قدرت اجرايى خواهد بود و نمى تواند 
احكام اسلامى را اجرا كند» آيا در بينش اسلامى تنها رأى مردم معيار قانونى و مشروع بودن حكومت است و عملكرد مجريان قانون 
فقط در سايه رأى مردم مشروعيت مى يابدء يا عامل ديكرى نيز بايد ضميمه كردد؟ به عبارت ديكرء آيا يذيرش مردم شرط لازم و 
كافى براى قانونى بودن حكومت است ويا شرط لازم براى تحقق عينى آن است؟ در ياسخ بايد كفت كه آنجه در نظريه ولايت 
فقيه مطرح است و آن را از اشكال كوناكون حكومت هاى دموكراتيكك مورد قبول جهان امروز متمايز مى كند» عبارت است از اين 
كه ملا-كك مشروعيت وقانونى بودن حكومت از نظر رأى مردم نيستء بلكه رأى مردم به مثابه قالب است و روح مشروعيت را اذن 
الهى تشكيل مى دهده واين مطلب ريشه در اعتقادات مردم و نوع نككرش يكك مسلمان به عالم هستى دارد. توضيح اين كه: شخص 
مسلمان عالم هستى را ملكك خدا مى داند و معتقد است كه مردم همه بنده خدا هستند و در اين جهت تفاوتى بين افراد نيست و همه 
يكسان از حقوق بندكى خدا برخوردارند؛ جنانكه رسول اكرم ‏ صلى الله عليه و آله مى فرمايد: ١أَلْمُوْمِنُونَ‏ كأسَْانٍ المَْطِ يَتَسَاوُونَ 
فى الْحَقَوقٍ بَيَنَهُةْ») (١‏ مؤمنان جون دانه هاى شانه» از حقوقى مساوى و متقابل برخوردارند. يس همه در اين كه بنده خحدا هستند 
يكسان اند و در اين جهت تفاوتى و امتيازى وجود ندارد؛ جه اين كه در انسانيت نيز انسانها مساوى اند و كسى امتيازى بر ديكرى 
ندارد. مرد و زن و سياه و سفيد همه در اصل انسانيت مساوى و يكسانند. حال جكونه و بر اساس جه معيارى كسى قدرت مى يابد 
كه به نوعى بر ديككران اعمال حاكميت كند؟ ما يذيرفتيم كه مجرى قانون بايد برخوردار از قوه قهريه باشد كه در صورت نياز آن 
قدرت را اعمال كند و عرض كرديم كه اساسا قوه مجريه بدون قوه قهريه سامان نمى يابد و فلسفه وجودى قوه مجريه همان قوه 
قهريه استث كه ديكران را مجبور به تبعيت از قانون مى كند. حال اكر قوه قهريه در كار نبود و دستكاهى مى توانست ثنها با موعظه 
و نصيحت مردم راابه عمل به قانون دعوت كندء ديككر نيازى به قوه مجريه نبود و براى اين امر وجود علما و مربيان اخلاق كفايت 
مى كرد. يس فلسفه وجودى قوه مجريه اين است كه به هنكام نياز از قوه قهريه خود استفاده كند و جلوى متخلف را بكيرد. اكر 
كسى به مال و ناموس ديكرى تجاوز كرد او را دستكير كند و به زندان افكند و يا به شكل ديكرى او را مجازات كند. شكى نيست 
اعمال مجازات هايى كه امروز در دنيا رايج است و اسلام نيز كونه هايى از آنها را براى مجريان تعيين كرده است كه از جمله آنها و 
شناخته شده ترين آنها حبس و زندانى ساختن مجرم است؛ موجب سلب بخشى از آزادى هاى انسان مى شود. وقتى كسى را به زور 
در يكك محدوده فيزيكى حبس مى كنند و در را به روى او مى بندندء ابتدايى ترين آزادى او را سلب كرده اند. سؤال اين است كه 
به جه حقى كسى آزادى را از متخلف سلب مى كند؟ بى شكك سلب آزادى ها و سلب حقوق افراد متخلف از سوى مجريان قانون 
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بايد مشروع ومنطبق برحق باشد. درست است كه مجرم بايد مجازات شود اما جرا شخص خاصّرى بايد متصدى آن شود و نه 
ديكرى؟ كمارده شدن افراد خاصّى براى اجراى قانون و مشروعيت يافتن رفتار آنها بايد برخوردار از دليل و ملاكك باشد. جون 
رفتار آنها نوعى تصرف مالكانه در انسانهاست: كسى كه مجرم را زندانى مى كند» در حوزه وجودى او تصرف مى كند و اختيار و 
آزادى را از او سلب مى كند واورا در فضاى محدودى محبوس مى كند و اجازه نمى دهد كه به هر كجا خواست برود» نظير 
مالكن است كا رده عمل و تك خيوة را ثنبية فى كند. عدون برغورة با مجرمات و متخلفان بهمعتاق سلب آزادى و سلب حقورق 
آنهاست و تصرف مالكانه در انسانها محسوب مى كردد» در بينش اسلامى ملاءك مشروعيت قوه مجريه جيزى جز رأى اكثريت 
مردم است. ماك مشروعيت اذن خداوند است, جون انسانها همه بنده خدا هستند و خدا بايد اجازه دهد كه ديكران در بندكان ولو 
بندكان مجرمش تصرف كنند. هر انسانى ‏ حتّى افراد مجرم ‏ برخوردار از آزادى هستند واين آزادى موهبتى الهى است كه به همه 
انسانها اعطا شده است و كسى حق ندارد اين آزادى را از ديكران سلب كند. كسى حق سلب آزادى را حتّى از افراد مجرم دارد كه 
مالكك آنها باشد واو خداوند است. بدين ترتيب» در بينش و رويكرد اسلامى علاوه برآنجه. در همه نظام هاى انسانى و عقلانى؛ 
براى شكل كيرى قوه مجريه و اساساً حكومت لا-زم شمرده شده. معيار و ملا-كك ديكرى نيز لا-زم است كه ريشه در اعتقادات و 
معارف اسلامى دارد. بر اساس اعتقاد ما خداوند» رب و صاحب اختيار هستى و انسانها ست. جنين اعتقادى ايجاب مى كند كه 
تصرف در مخلوقات خدا حتماً بايد به اذن خداوند صورت كيرد. از طرف ديكرء قوانين كه جارجوبه هاى رفتار بهنجار شهروندان 
را مشخص مى كند و بالطبع موجب تحديد آزادى ها مى شودءخود به خود اجرا نمى كردند و نيازمند دستكاهى است كه به اجراى 
آنها بيردازد و در نتيجه بايد حكومت و قوه مجريه برخوردار از قوه قهريه سكل كه وشك جست كسكريت وقوه مجريه بدون 
تصرف در مخلوقات خدا و محدودساختن آزادى هاى افراد سامان نمى يابد و كفتيم كه تصرف در مخلوقات حتّى در حد سلب 
آزادى مجرمان و تبهكاران از سوى كسى رواست كه داراى جنين اختيارى باشد و اين اختيار و صلاحيت فقط از سوى خداوند به 
ديكران واكذار مى شود؛ جون او مالكك و رب انسانهاست ومى تواند به حكومت اجازه دهد كه در مخلوقات او تصرف كند. امتياز 
نظريه ولايت فقيه برساير نظريات مطرح شده در فلسفه سياست و در باب حكومت, به اين است كه آن نظريه از توحيد و اعتقادات 
اسلامى ريشه مى كيرد. در اين نظريه حكومت و تصرف در انسانها بايد مستند به اجازه الهى باشد. در مقابلء اعتقاد به اين كه 
تصرف قانونى در حوزه رفتار و آزادى هاى ديكران لازم نيست منوط به اجازه خداوند باشد» نوعى شرك در ربوبيت است. يعنى 
متصدى اجراى قانون اكر جنين اعتقادى داشته باشد كه حق دارد بدون اذن و اجازه الهى در بند كان خدا تصرف كندء در واقع ادعا 
مى كند همان طوركه خداوند حق تصرف در بندكانش را دارد» من نيز مستقللاً حق تصرف در آنها را دارم واين نوعى شركك 
است. البته نه شركى كه موجب ارتدادشود. بلكه شركك ضعيفى است كه از كج انديشى و كج فكرى ناشى مى كردد و در يرتو آن 
عصيان و لغزش رخ خواهد داد واين كناه كوجكى نيست. جطور كسى خود را هم سطح خداوند مى داند و مدعى است همان طور 
كه خداوند در بندكانش تصرف مى كند من نيز با تكيه بر رأى و انتخاب مردم اين حق را دارم كه در آن ها تصرف كنم؟ مكر 
مردم اختيار خود را دارند كه به ديكرى واككذار كنند؟ مردم همه مملوك خداوند هستند و اختيار آنها در دست خداوند است. 
دريافتيم كه اكر ما به درستى بينش و رويكرد حكومتى اسلام را تحليل كنيم به اين نتيجه مى رسيم كه اين رويكرد علاوه بر آن جه 
در نظام هاى حكومتى دنيا مورد قبول عقلا قرار كرفته؛ امر ديكرى نيز بايد لحاظ شود و آن نياز حكومت به اجازه الهى براى 
تصرف در بند كان خداست. بر اساس اين نظريه» مشروعيت حكومت از جانب خداست و يذيرش و رأى مردم شرط تحقق حكومت 
است. بى نوشت (١):‏ . بحار الانوار. ج4» ص 68. منبع: » نظريه سياسى اسلام » آيت الله مصباح يزدى /خ نويسنده:آيت الله مصباح 
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فلسفه تشكيل مجلس خب ركان رهبرى 
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فلسفه تشكيل مجلس خب ركان رهبرى ولا-يت و رهبرى» تفاوتهاى فراوانى با مرجعيت دارد كه تتبه به سه فرق» در اينجا ضرورى 
است ١‏ مرجعيّت؛ كثرت يذير است و لذا تقليد نيز تعدّديذير مى باشد؛ يعنى ممكن است در عصر يا مصرىء براى نسل معتّن» جند 
مرجع تقليد وجود داشته باشد كه به سبب عدم احراز اعلميِت و مانند آن» حُكم به تخيير در يذيرش مرجعتّت جند نفر بشود؛ ويا به 
سبب احراز عدم تفاوت در شرايط و اوصاف مرجعتّتء تخيبر در يذيرش» مورد قبول جامعه متشرّعان قرار كيرد و لذا برخى از 
مقلدان» به شخص معين رجوع كنند و برخى ديكر» مرجع ديكرى را براى تقليد بيذيرند. و نيز ممكن است كروهىء مرجع معينى را 
اعلم بدانند و عدهاى ديكرء مرجع ديككر را؛ كه در اين حال نيز تعدّد مراجع» قابل تصور است؛ با اينكه هر كروهىء وظيفه خود را به 
نحو واجب تعيينى» رجوع به مرجع مشخص مى دانند نه به نحو واجب تخبيرى. 1 مرجعت» تفكيكك يذير است و لذا تقليد نيز 
تجزى يذير مى باشد؛ يعنى ممكن است فقيهى معيّن» در عبادات» اعلم از ديكرى باشد و آن فقيه ديكرء در عقود و معاملات» اعلم از 
غير خود باشد كه در اين حال» تفكيك و تجزيه در تقليد» محتمل است؛ يعنى مردم بتوانند در هر بخشء از فقيه اعلم در همان 
بخش تقليد كنند تذكر: منظور از امكان تفكيك, امكان به معناى خاص نيست تا صرف جوز را بفهماند» بلكه امكان به معناى عام 
است كه با وجوب تفكيك نيز هماهنكك است 7 مرجعتت متعدد» حدوثاً و بقاءَ احتمال تخيير دارد؛ يعنى ممكن است در مورد جند 
مرجع متساوى (متساوى به حسب واقع و ثبوت - كرجه نادر استت يا متفاوت به حسب واقع و ثبوت» بدون احراز اعلميّت در مقام 
اكات مقي متم اند يد كوت افع كه قلت عار ب لكا در آغاز تقليد» در رجوع به يكى از مراجع» آزاد و مختار است» يس 
از آن ودر مقام بقاء نيز بتواند هر زمان» از يكك مرجع به مرجع ديككر عدول كند. البنّه ممكن است برخى از فقيهان» تخيير در 
مرجعيّت را ابتدايى بدانند نه مستمر» و عدول از يكك مرجع متساوى به مرجع متساوى ديككّر را روا ندانند» ليكن برهان عقلى بر 
عاجرا تعر متعم ننه فاده انكو قن] لقي و عيض تاونسل رادم طالة: والسة بي فاون انيه خاقاك ترجميه لد 
تعدد يذير استء نه تفكيكك بذيرء و نه تخيبر مستمر را تحمل مى كند و دليل اجمالى آن» كسستن شيرازه نظم و انسجام ملى يكك 
مملكت است بنابر مطالب ياد شده و اهميت مسأله رهبرى نظام و ولايت امر يكك ملت و برهيز از خطر هر كونه تعدّد و تفكيكك و 
تجزيه در مهمترين ركن نظام اسلامى» مجلس خب ركان تشكيل شده و مىشود و فقيهشناسان هر ولايت كه مورد وثوق مردم آن 
قلمرو مىباشندء به تبادل نظر مىيردازند و ييرامون مبادى و مبانى فقهى و حقوقى رهبرى نظام مىانديشند و به عنوان يتنه شهادت 
مى دهند ويا به عنوان اهل خبره» رأى كارشناسى صادر مى كنند و با شهادت آنان كه از حسٌ سرجشمه مى كيرد و رأى 
كارشناسى شان كه از حدس مايه مى كيرد فوائد فراوان فقهى و حقوقى حاصل مىشود كه در ذيل به برخى از آنها اشارت مىرود 
.)١‏ (قيام بينه شرعى» يا «قيام آراء اهل خبره» تحقق مىيابد كه مورد يذيرش عقلاء و امضاى شارع مقدس است 2). از شهادت 
كواهان يا كارشناسى خب ركانء طمأنينه يا علم به صلاحيت رهبرى حاصل مىشود؛ زيرا منتخبان مجلس خب ركان» جهرههاى علمى و 
عملى يكث كشورند كه برخى بدون واسطه و برخى با واسطه. مورد اطمينان علمى و عملى جامعه اسلامى مى باشند ”). با وجود 
مجلس خب ركانء از تعارض بتبندها يا تعارض كزارش خبيران» برهيز مى شود كه كذشته از بهره فقهى؛ ثمره حقوقى نيز دارد؛ زيرا بر 
اساس قانون اساسى كه مورد يذيرش اكثريت قاطع ملت مسلمان ايران مىباشدء همكان تعهّد نموده و تعاهد متقابل كردهاند كه حق 
حاكميت خويش را در يذيرش رهبرى نظام؛ فقط از راه مجلس خب ركان اعمال كنند؛ خب ركانى كه خود انتخاب كردهاند تا فقيه 
جامع الشرايط را تشخيص داده؛ تعيين نمايد و جنين تعهد ملى ‏ دينى و جنين تعاهد متقابل همكانى كه در همهيرسى قانون اساسى 
ظهور كرده استء به امضاى فقيه جامع الشرايطى مانند امام راحل (قدَّسسرّه) رسيده است و صبغه حقوقى آنء هماهنكك با جنبه 
فقهىاش تأمين شده است از اينرو» هيج مجالى براى اختلاف يا تخلفء و هيج بهانهاى براى مخالفت وجود ندارد؛ زيرا جنين تعهّد و 
تعاهد همكانى» از مصاديق بارز “أوفوا بالعقود”(1) و از موارد روشن ادلّه وفاء به عهد و ميثاق و شرطٍ يكك امت است و اكر جه 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17م2. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه الا ؟ از ار مدا 


بيش از رأى كيرىء بتِندها و خبيران» همتاى يكديكرند, ليكن يس از يذيرش شهادت يا كزارش خميرانه اكثريت نمايند كان منتخب 
ملتء هيج مجالى براى شهادت يا كزارش خبيرانه مخالفان وجود ندارد؛ هما نكونه كه فقيهان جامع الشرايط و همتاى يكديكر ‏ كه 
بيش از فعليت سمت ولايتء متساوي الآقدار و الأقدام مىباشند ‏ يس از به فعليت رسيدن ولايت يكى از آنان» همكى جزو امتاو 
مى شوند ودر مسائل مهم مملكتىءغير از نظر مشورت و رهنمود فقهى و ارائه طريق و معاضدت فرهنكى و معاونت علمى و 
وساعيناك عملي كار ذيكري نه غتوان دغالت دو ولأيث و رغيزى اق ولع مقول تدازته ذن ايها تذكر جد تكته مروملك اث أ 
جريان حقوقى مجلس خب ركان» كسسته از صبغه فقهى آن نيست؛ زيرا مسائل حقوقىء به نوبه خودء بخشى از مسائل فقهى استء 
ليكن بر اثر اهميّت ملّى آنء از مسائل فقهى جدا مطرح مىشود ب كرجه حق مخالفت حقوقى در طى تعاهد متقابل همهيرسى 
منتفى استء لكين حق نظارت و نقد به عنوان امر به معروف و نهى از منكر از يكك سو و به عنوان تتميم ادلّه شايستكى بقاى رهبرى 
يا نقد آن از سوى ديكرء براى همككان و به ويه كارشناسان فقهى و حقوقى و سياسى همجنان محفوظ است ج - نظارت مستمر همه 
خب ركان نسبت به توازن نيروهاى فقهى و تدبيرى و ادارى و سياسى فقهاى ديكر با فقيه متكفل رهبرى» همجنان باقى است؛ تا اكر 
تفاوت محسوسى در مرحله بقا يديد آمدء برابر قانون اساسي متَخَذ از مسائل فقهى و حقوقى اسلام اقدام شود بى نوشت: )١(‏ سوره 
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مجلس خبركان از نكاه امام خمينى(ره) 


مجلس خب ركان از نككاه امام خمينى(ره) مجلس خب ركان يكى از نهادهاى عالى است كه در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران 
بيش بينى شده و سه وظيفه مهم شناسايى, انتخاب و نظارت بر رهبرى را عهده دار مى باشد. اعضاى اين نهاد عالمانى متعهدند كه 
از سوى مردم وكرسددتيى تبت ومناة اندازه كه رهبرى در نظام اسلامى جاى كاهى رفيع و بلند دارد مجلس خب ركان نيز, كه 
وظيفه اش در ارتباط با رهبرى است, مهم و ارزش مند است. امام خمينى(ره) به عنوانٍ معمار و بانى انقلاب اسلامى از سال هاى 
نخستين شكل كيري اين نهاد, به تبيين جاى كاه اين مجلس و تشويق و ترغيب مردم به حضور در انتخاب خبركان يرداخت و نيز 
خب ركان منتخب مردم را به دقت در انجام وظيفه توصيه فرمود. در اين جا كزيده اى از سخنان امام در ينج محور عرضه مى كردد: 
١‏ جاى كاه مجلس خب ركان امام در قسمتى از ييامى كه به هنكام كشايش اولين دوره مجلس خب ركان ارسال داشتند, فرمودند...: ( 
و اكنون شما اى فقهاى شوراى خب ركان و اى بركزيد كان ملت ستم ديده در طول تاريخ شاهنشاهى و ستم شاهى, مسئوليتى را قبول 
فرموديد كه در رأس همه مسئوليت ها است و آغاز به كارى كرديد كه سرنوشت اسلام و ملت رنج ديده و شهيد داده و داغ ديده 
(در) كرو آن است.)١ ١‏ شركت مردم در انتخابات امام بارها و بارها بر حضور مردم در انتخاب خب ركان سفارش أكيد داشتند: 
(امروز در ملت ما مطرح است قضيه مجلس خب ركان براى تعيين رهبرى. اين مسئله اى است كه نبايد ملت ايران براى آن, كم ارج 
قائل باشد. الان يكك دسته از قرارى كه شنيدم ‏ دوره افتاده اند كه اين مجلس خب ركان نبايد باشد, براى اين كه تضعيف رهبرى 
است. مجلس خب ركان تقويت رهبرى است, كول اين حرف ها را نخورند, بايد همه وارد بشوند, اين يكك تكليف است.)١‏ در جمع 
دانش جويان عضو دفتر تحكيم وحدت و انجمن اسلامى دانش جويان دانش كاه هاي سراسر كشور فرمودند: (البته مسائل زيادى 
در بيش داريم و شما در بيش داريد كه باز شياطين دوره افتاده اند و نمى خواهند بككذارند اين مسائل تحقق بيدا كند. يكى همين 
مجلس خب ركان است كه امروز محل ابتلاى همه است. مجلس خب ركان يكك مجلسى (است) كه بايد شما و ملت بدانند كه اين 
مجلس يشتوانه كشور است براى حفظ امنيت كشور و حفظ استقلال كشور و حفظ آزادى براى كشور و اكّر مسامحه در اين امر 
بشود, يكك تقصيرى است كه ممكن است جبران بعدها نشود اين تقصير. بايد همان طورى كه اعلام مى كنند و آن روزى كه اعلام 


مى كنند, آقايان بروند و افرادى را كه تعيين كرده اند بزركان, به آن ها رأى بدهند و كسانى هم كه خودشان ميل دارند كه رأى 
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بدهند بروند و شركت بكنند, در آرا آزادند, هر كس را مى خواهند انتخاب كنند, وليكن شركت داشته باشند.)” و در ييامى كه به 
مناسبت انتخابات مجلسن خب ركان صادر كردند, نوشعند...: (و لهذا تعيين خب ركان وفقيه شتاسان از تكاليف برركك الهى اسث و 
هيج كس را عذرى در مقابل اسلام و ييش كاه خداوند قهّار نخواهد بود ومن تكليف خود را دراين موضوع ادا نمودم و همان 
طور كه قبلا تذكر دادم مردم در دادن رأى به اشخاص واجد شرايط آزاد هستند و هيج كس را حقٌّ الزام كسى نيست و من اميدوارم 
كه ملت شريف ايران در اين امر مهم الهى كه منحرفان از هر جيزى بيش تر با آن مخالفت كرده و مى كنند واين نيز از اهميت آن 
است, يكك دل و يكك جهت در روز انتخابات به سوى صندوق ها هجوم برند و آراى خود را به صندوق ها بريزند.)؟ در وصيت 
نامه سياسى - الهى نيز بر اين تأكيد ورزيدند: (وصيت من به ملت آن است كه در تمام انتخابات جه انتخاب رئيس جمهور و جه 
نمايند كان مجلس شوراى اسلامى و جه انتخاب خب ركان براى تعيين شوراى رهبرى يا رهبر در صحنه باشند.)0 7 دقت در انتخاب 
افراد شايسته امام در وصيت نامه در دو جا به مردم سفارش مى كنند كه در انتخاب خبركان دقت به خرج دهند و شايسته ها را 
وكدرافن بي طلخ ددى اكات غير كان وان اقرية اتوران وعرق ا واي ع كشن كدا اك ميتاميسه تنا رقاو قي كانه وروت 
موازين شرعيه و قانون, انتخاب نكنند جه بسا كه خساراتى به اسلام و كشور وارد شود كه جبران يذير نباشد.)* و فرموده اند ...: (و 
همين معنا در انتخاب خب ركان براى تعيين شوراى رهبرى يا رهبر با ويزكى هايى خاص بايد در نظر كرفته شود كه اكر خب ركان, كه 
با انتتخاب ملت تعيبن مى شوند, از روى كمال دقت و يا(از روى) مشورت با مراجع عظام هر عصر و علماى بزركك سرتاسر كشور و 
متدينين و دانش مندان متعهد به مجلس خب ركان بروند, بسيارى از مهمات و مشكلات به واسطه تعيين شايسته ترين و متعهدترين 
شخصيت ها براى رهبر يا شوراى رهبرى بيبش نخواهد آمد يا با شايستككى رفع خواهد شد.) 6 خب ركان و انتخاب رهبر امام به 
اعضاى خب ركان و بركزيد كان مردم توصيه مى كنند كه در انتخاب رهبر نيكك بنككرند كه تاريخ و نسل هاى آينده و اولياى خدا 
درباره آنان قضاوت خواهند كرد: (تاريخ و نسل هاى آينده درباره شما قضاوت خواهند كرد و اولياى بزركك خدا ناظر آرا و اعمال 
شما مى باشند: (وَاللَُ منْ وَرائهم مُحيط). كوجكك ترين سهل انككارى و مسامحه و كوجكك ترين اعمال نظرهاى شخصى و خداى 
نخواسته تبعيت از هواهاى نفسانى, كه ممكن است اين عمل شريف الهى را به انحراف كشاند, بزركك ترين فاجعه تاريخ را به وجود 
خواهد آورد.)8 ه خبركان و سلوك فردى و اجتماعى امام دو بار در جمع نمايند كان مجلس خب ركان سخنرانى كردند: يكك بار در 
تيرماه 1٠67‏ و بار ديكر در تيرماه *177. در اين دو بار بر دو نكته تأكيد كردند: يكى حفظ شئون اهل علم و رعايت زى طلبكى و 
ديكرى يرهيز از اختلااف ... (يكى قضيه اين كه از آن زى روحانيت كه زى طلبكّى بوده است, اكر ما خارج بشويم, اكر 
روحانيون از آن زى كه مشايخ ما در طول تاريخ داشته اند و ائمه هدى ‏ سلام الله عليهم ‏ داشته اند, ما اكر خارج بشويم خوف اين 
است كه يكك شكستى به روحانيت بخورد و شكست به روحانيت شكست به اسلام است. اسلام با استثناى روحانيت محال است كه 
به حركت خودش ادامه بدهد.)9 و نيز فرمودند: (آن جيزى كه مردم به آن توجه دارند و موافق مذاق عامه است, اين(است) كه 
زندكى شما ساده باشد, همان طورى كه سران اسلام و بيغمبر اسلام و اميرالمؤمنين و ائمه ما زندكى شان ساده و عادى بود بلكه 
يايين تر از عادى.) ٠١‏ (مطلب ديكرى كه باز انسان را مى ترساند كه خداى نخواسته مبادا اين انقلاب به واسطه اين مطلب صدمه 
ببيند ‏ و بدانيد كه مى بيند اككر خداى نخواسته بشود ‏ و او اين است كه بين آقايان در بلاد اختلاف باشد. اكر در صنف فرض كنيد 
كاميون داران و (يا) آن هايى كه شغل هاى مختلف دارند, اكر اختلافى در بين آن ها وارد بشودو به صنف ديكر سرايث ثمى كند. 
كاميون دارها اكر با هم مختلف بشوند به بازار هيج كارى ندارد, سرايت هم نمى كند, اما اككر در صنف ما اختلاف يبدا بشود اين 
اختلا.ف به بازار هم كشيده مى شود, به خيابان هم كشيده مى شود, براى اين كه شما هادي مردم هستيد, مردم توجه دارند .... 
اختلااف ريشه اش از حبٌ نفس است. هر كس خيال مى كند كه من براى خخدا اين آقا را باهاش اختلااف مى كنم, يكك وقت 
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ريشه شيطانى است كه آن حبٌ نفس انسان است.)١1‏ اكنون همه نكاه ها به جكونكى بركزاري انتخابات دوره سوم مجلس خبركان 
ووغمشده زايد است كهحلك قرراى تكيباة عه دنيت اندركازان واعفاف غير كان كترق و اعدف رعنبيودقاي حغيرت 
امام را آويزه كوش قرار دهند و انتخاباتٍ اين نهادٍ اساسى كشور را هرجه با شكوه تر بركزار كنند. بى نوشت : وصيت نامه حضرت 
امام, قبل از بازنكرى قانون اساسى نوشته شده است. در قانون اساسى بيش از بازنكرى, شوراى رهبرى يا رهبر بيش بينى شده بود. 
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ويزوهشهاى سياسى اس 
وظايف مجلس خبركان در قانون اساسى 


وظايف مجلس خب ركان در قانون اساسى براى مجلس خب ركان در قانون اساسى وظايف متعدّدى تدوين شده كه عمده آن به اين 
شرح است: يكم: كرجه تدوين و تصويب قانون مربوط به مجلس خب ركان از لحاظ تعدادٍ اعضاء شرايط خب ركان, كيفتت انتخاب آن 
هام سار جف زكرو اوه فاضا دراه ورمففية ب لغيه لتياى اقترواف كران اسكي ل كدو شوو الا اف سف بر عيناكة 
خود مجلس خبركان مى باشد , زيرا اصل يكك صد و هشتم قانون اساسى جنين مى كويد: (قانون مربوط به تعداد, و شرايط 
خبركان, كيفت انتخاب آن ها و آيين نامه داخلى جلسات آنان براى نخستين دوره بايد به وسيله فقهاى اوّلِين شوراى نككهبان تهتّه و 
با اكثريت آراى آنان تصويب شود, و به تصويب نهايى رهبر انقلاب برسد. از آن يس, هر كونه تغيير و تجديد نظر در اين قانون و 
تصويب ساير مقرّرات مربوط به وظايف خبركان در صلاحيت خود آنان است.) آن جه ازاصل يكك صد و هشتم استنباط مى شود, 
استقلال مجلس خب ركان در مورد قانون كذارى مربوط به خود است, زيرا اوّلا: نهادها, وزارت خانه ها و مانند آن كرجه در تدوين 
أن ثافه حاف داغن غووه ميقل انلو يكن مين ثافه عاق أن عاسمما بابد قال بااقرانن سوب جلي شوراق اشلذي تاش 
و هيج نهادى حق قانون كذارى ندارده ثانياً: كرجه مجلس شوراى اسلامى مرجع تقنين تمام قوانين كشور است, ولى تصويب آن ها 
به بررسى شوراى نككهبان مى باشد, تا هيج كدام از آن قوانين مخالف با قانون اساسى يا مخالف با موازين اسلامى نباشد( طبق اصل 
نود و جهارم قانون اساسى», ثالثاً: انعقاد مجلس شوراى اسلامى و صلاحيت آن براى شروع به كار قانون كذارى مشروط به تحقّق و 
تماميت نصاب شوراى نككهبان است زيعنى اكر شوراى نككهبان در خارج محقّق نشد, اصللا مجلس شوراى اسلامى, قانونى نيست 
مكر در خصوص تصويب اعتبارنامه نمايند كان, رابعاً: شوراى نكهبان مرجع تقنين نيست, حتى قوانين مربوط به خود آن شورا, در 
قانون اساسى كاملا مدوّن و مصوّب شد, تنها صلاحيت آن شورا تصويب آيين نامه داخلى خودش مى باشد. كرجه نخستين دوره 
مجلس خب ركان با قانون مصوّب شوراى نكّهبان تشكيل مى شود, ليكن شوراى نككهبان براى تصويب قانون اولين دوره مجلس 
خب ركان, فاقد استقلال است, زيرا مصوّب آن شورا تا به تصويب نهايى رهبر انقلاب نرسد, هركز رسميت قانونى نخواهد داشت. اما 
مجلس خب ركان بعد از تشكيل شدن در تمام عناوين ياد شده مستقل مى باشد, جون نه تنها در تدوين آيين نامه هاى داخلى خود 
مستقل است, بلكه در تدوين و تصويب قوانين و مقرّرات مربوط به خود, هم منبع تقنين است و هم دراين مرجع بودن مستقل 
است (يعنى نه تنها نيازى به بررسى نهايى شوراى نككهبان ندارد, بلكه محتاج به تصويب نهايى رهبر انقلاب هم نخواهد بود زبر 
خلاف مقرّرات مربوط به مجمع تشخيص مصلحت نظام كه به تأييد نهايى مقام رهبرى نيازمند است. از اين جا وظيفه استقلالى 
مجلس خب ركان در تقنين قوانين مربوط به خود و بى نيازى آن از هر نهاد, اركان و مقامى حتى مقام شامخ رهبرى ‏ معلوم خواهد 
شد. اين مطلب كرجه در قانون اساسى مصوّب 108 ملحوظ شده بود, ليكن با صراحت و دلالت روشن ترو دون هيج ابهام و 


اننال دو شوراى نا زتكرى قاثون اساسى عضوب ع١‏ بيان شد. ممكن است نظارت نهايى مصوبات مجلس خب ركان از لحاظ 
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انطباق با موازين اسلامى بر عهده فقهاى شوراى نككهبان باشد كه در اين جهت نياز به توضيح آينده است. نمونه استقلال و تفاوت 
مجلس خب ركان با ساير اركان ها را مى توان در تعيبن مدت مجلس خب ركان مشاهده كرد رمثلا رئيس جمهور طبق اصل يكك صد و 
جهاردهم براى مدت جهار سال و نمايند كان مجلس شوراى اسلامى طبق اصل شصت و سوم براى مدت جهار سال و اعضاى 
شوراى نككهبان طبق اصل نود و دوم براى مدت شش سال انتخاب مى شوند, ليكن اعضاى مجلس خب ركان طبق قانون مصوّب خود, 
براى مدت هشت سال انتخاب مى شوند, و قانون اساسى هيج كونه تحديدى در اين باره ندارد, بلكه تعيين حدود آن را همانند 
ساير مسائل و قوانين خب ركان در اختيار خود مجلس خب ركان قرار داده است. دوم: تعيين رهبر انقلاب از بين فقهاى واجد شرايط 
رهبرى دومين وظيفه و اصلى ترين سمت مجلس خبركان است, زيرا در اصل يكك صد و هفتم قانون اساسى جنين آمده است: (يس 
از مرجع عالى قدر تقليد و رهبر كبير انقلااب جهانى اسلام و بنيان كذار جمهورى اسلامى ايران حضرت آيةالله العظمى امام 
خمينى (قدس سرّه الشريف», كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى شناخته و يذيرفته شدند, تعيين رهبر به عهده 
خب ركَانٍ منتخب مردم است. خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايطٍ مذكور در اصل ينجم و يكك صد و نهم بررسى و 
مشورت مى كنند, هركاه يكى از آنان را أَعْلّم به احكام و موضوعات فقهى يا مسائل سياسى و اجتماعى يا داراى مقبولتِت عامه يا 
واجد برجستكتّى خاص در يكى از صفات مذكور در اصل يكك صد و نهم تشخيص دهند او را به رهبرى انتخاب مى كنند و در غير 
اين صورت يكى از آنان را به عنوان رهبر انتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خب ركان ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى 
از آن را بر عهده خواهد داشت.) آن جه از اين اصل و ساير اصول قانون اساسىوراجع به رهبرى استظهار مى شود عبارت است از: 
١‏ فقيه جامع شرايط علمى و عملى رهبرى در عصر غيبت حضرت ولى عصر -ارواحنا فداه نه تنها مى تواند مقام رهبرى را حيازت 
كند, بلكه موظف است عهده دار آن كردد, زيرا مقتضاى ادلّه نصب عام از يكك سو و مُفَادٍ اصل بنجم قانون اساسى از سوى ديكر 
همانا تعهد فقيه جامع الشرايط است نه اختيار او, جون در اصل ينجم قانون اساسى جنين آمده است: (در زمان غيبت حضرت ولىّ 
عصر ‏ عمّدلى الله تعالى فرجه -در جمهورى اسلامى ايران, ولا-يت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقوا, آكاه به زمان, 
شجاع,. مدير و مدبّر است كه طبق اصل يكك صد و هفتم عهده دار آن مى كردد.) بنابراين: وظيفه مجلس خب ركَانْ جَغِْل مقام 
رهبرى, يا اعطاى آن مقام مجعول به فقيه جامع الشرايط نيست, بلكه طبق ادله نَضُب, جنين مقامى براى فقيه جامع شرايط جعل شده 
و وكش كب اس خرق انواس امي ست او أرق يد رفظ لثاهك هنانك ردني ميخم إواامطا ذه امك روعي كنار 
از اين دو كار مُيعنى, جعل اصل مقام و اعطاى آن از اختيارات يا وظايف مجلس خب ركان نيست, بلكه وظيفه او فقط تشخيص تحّق 
شرايط مزبور در شخص فقيه و اعلام نظر كارشناسى در اين باره است /َيعنى, كشف اجتماع شرايط مزبور در شخص خاص به نحو 
انحصار يا عدم انحصار كه در مطالب بعد معلوم خواهد شد. !-اكر شرايط مزبور رهبرى در شخص معيّن به نحو انحصار محقّق شدر, 
يذيرش بت رهبرى بر آن فقيه معّن و تعجّد وى نسبت به مقام رهبرى, واجب عينى خواهد بود, و معرّفى همان فقيه معن و 
منحصر براى رهبرى, بر مجلس خب ركان واجب تعيينى مى باشد, جنان كه يذيرش مردم در اين فرض مزبور نيز به نحو واجب تعيينى 
است, و اككر شرايط مزبور رهبرى در جند فقيه بدون امتياز و بدون انحصاز محمّق شد, يذيرش سمت رهبرى در ابتداى قخص و 
بررسى بر همككّان واجب كفايى است و معرّفى يكى از آنان براى تصدى مقام رهبرى در ابتداى بحث به نحو واجب تخبيرى بر 
مجلس خب ركان واجب است. اككر با فحص دقيق و بحث عميق هيج كونه امتياز و برجستكى يا مقبولتت عامه براى فقيه معتّن ثابت 
نشد, بر مجلس خب ركان تعيبن يكى از آن ها(تخيير حدوثى, نه استمرارى) به عنوان رهبر و اعلام رهبرى وى به مردم واجب خواهد 
بود, جنان كه يذيرش رهبرى همان فقيه معيّن و معرّفى شده از سوى خبركان بر مردم به نحو واجب تعيبنى لازم مى باشد, همان 
طور كه تصدّى مقام رهبرى براى فقيه جامع شرايط مزبور واجب عينى است, نه كفايى و بر فقهاى ديكر همانند اعضاى مجلس 


خبركان و هم آهنكك با ساير مردم. يذيرش رهبرى آن فقيه معرّفى شده واجب تعيبنى است. 7 جريان وجوب عينى يا كفايى نسبت 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 720ب 1ز ره ددا 


به فقيهان جامع شرايط رهبرى است و جريان وجوب تعيينى يا تخبيرى در ابتداى فحص و بررسى نسبت به اعضاى مجلس خب ركان 
مى باشد, اما نسبت به جمهور و توده مردم در تمام احوال, يذيرش رهبري شخص معن واجب تعيينى است, زيرا وظيفه آنان بعد از 
فخص و كاوش علمى و اعلام نتيجه نمايندكَانٍ آن هاء يعنى مجلس خب ركان روشن مى شود و در اين حال وظيفه آنان جز يذيرش 
رهبرى فقيه معين به نحو واجب تعيينى نخواهد بود. ؟- شخصيّت حقيقى فقيه مزبور همانند اشخاص حقيقى ديكر اعم از فقهاى 
همتاى خويش و اعضاى مجلس خب ركان و جمهور مردم موظف است ولايت و رهبرى شخصيّت حقوقى خويش را كه همان ولايت 
ثاهت وعدالت وناس تاقد ع تسر ومن قيض يدرس زنيرا كذشهه اذ آن كدتر ولأيث قاهت و حدالك شرعا بر خوو نت 
جامع شرايط واجب است, مفاد ذيل اصل يكك صد و هفتم نيز همين است, جون در ذيل آن اصل جنين آمده است...: (رهبر در 
برابر قوانين با ساير افراد كشور مساوى است ()يعنى شخصييت حقيقى رهبر در برابر همه قوانين با جمهور مردم مساوى است, كرجه 
شخصيّت حقوقى آن, عين سِممّت است. سوم: مراقبتٍ وجدان و فقدان اوصاف و شرايط رهبرى سومين وظيفه مجلس خب ركان است, 
زيرا كرجه رهبرى همانند رياست جمهور, عضويت مجلس خب ركان, عضويت شوراى نككهبان, نمايندكى مجلس شوراى اسلامى 
و ...زمان مند و مدّت دار نيست, ليكن مشروط به شرايط و محدود به اوصافى است كه در كذر زمان از كزند حوادث مصون 
نيست, جنان كه فخص و تبادل نظر اعضاى مجلس خب ركان در مقام حدوث و در تبيين اصل رهبر معصومانه نيست و ممكن است با 
اعنهاه يعحدده كيراه باقات كدخو طول ثباق كنت خلاق انسمل خوافه رود لذاسجلين غير كان فوطت اسه بسطور كقيق 
درباره شرايط و اوصاف علمى و عملى رهبر مراقبت كند و صدر اصل يكك صد و يازدهم در اين باره جنين مى كويد: (هركاه رهبر 
از انجام وظايف قانونى خود ناتوان شود يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكك صد و نهم كردد يا معلوم شود از آغاز 
فاقد بعضى از شرايط بوده است, از مقام خود بركنار خواهد شد.) ...آن جه از اين اصل استظهار مى شود عبارت است از: ١‏ شرايط 
و اوصاف مذكور در قانون اساسى براى تصدّى مقام رهبرى, بايد در حال حدوث و در حال بقَا هم جنان محفوظ بماند و ثبوت آن 
اختصاص به زمان حدوث رهبرى ندارد. 1 وظيفه مجلس خب ركان در مقام اثبات و تشخيص اختصاص به مقام حدوث رهبرى 
ندارد, بلكه در مقام بقاى آن نيز هم جنان وظيفه مندند كه مراقبت كامل نمايند كه آن شرايط و اوصاف هم جنان موجود باشد. "7 
در صورت كشف خلالف به لحاظ مقام حدوث و نيز در صورت زوال برخى از شرايط و اوصاف به لحاظ مقام بقاه فقيه مزبور در 
طَوْفٍ فقدان(حدوثاً يا بقائاً) رهبر نبوده يا نخواهد بود و وظيفه خب ركان اعلام نفى رهبر سابق و معرّفى رهبر لاحق است. جهارم: 
كاهى فقدان شرايط يا اوصاف به تحوّل و دك ركونى منفىّ در شخص فقيه يذيرفته شده به عنوان رهبرى است, مانند آن كه بر اثر 
علل طبيعى كهن سالى, بيمارى, رخدادهاى تلخ غير مترقّب و ...فاقد برخى از شرايط رهبرى مى كردد و زمانى به تحول و 
دك ركونى مثبت است كه در ساير فقهاى همتاى او يديد مى آيد, مانند آن كه يكى از فقهاى همسان او به رجحان علمى, عملى يا 
مقبوليت عامه رسيده است كه اكر در طليعه انتخاب و تعبين رهبر, جنين مطلبى حاصل شده بود حتماً آن فقيه به عنوان رهبر به مردم 
معرفى مى شد و هم اكنون تحوّل و دكركونى مثبت آن فقيه در حدّ وفور و فراوانى است كه قابل اغماض نخواهد بود. جنين مزيّت 
و برجستكى يديد آمده تحوّل مُْبتِ فقيه ديكرى است كه مجلس خب ركان را به معرفى آن فقيه ممتاز موظف مى نمايند. از اين جا 
معلوم مى شود كه كرجه رهبرى, زمان مند نيست, ولى شرايط و اوصاف آن مانند مرجعيت در رهكذر تحوّل هاى علمى و عملى به 
طور طبيعى يا تاريخى, زمان مند خواهد بود رُلذا قابل يبش بينى به عنوان كوتاه مدت يا دراز مدت نمى باشد. ينجم: كاهى فقدان 
شرابط و اوصافعة:طور داتمى انيع و كاسن بدطون موقت: ققدان داس مالثد وحداد وفات يا حيرى كداناحق يدوفات اسشومفل 
فرتوتى قطعى و كهن سالى حتمى كه با نسيان و فقدان قدرت رهبر همراه مى باشد. فقدان موقت و موسمى, مانند بيمارى دراز 
مدت كه علا-ج آن در مدتٍ كوتاو مُْتفر و مورد تسامخ يقيناً يرون است و شرايط و اوصافٍ رهبرى در زمان آن بيمارى صعب 


العلاج قطعاً مفقود است. در اين حال نيز مجلس خب ركان موظف به مراقبت و اعلام نتايج آن خواهد بود. در صورت فقدان دائم در 
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صدد تعيين رهبر آينده بودن, از وظايف مجلس خب ركان است. در دو صورت اخير شوراى مشخصى بعضى از وظايف رهبرى را بر 
عهده دارند كه بحث بيرامون آن شورا و تركيب و وظايف آن از قلمرو اين مصاحبه و سؤال و ياسخ بيرون است. ششم: همان طور 
كه در صورت وجدان شرايط و اوصاف رهبرى, كار مجلس خبركان, كشف و اعلا-م آن بود, درصورت فقدان يكى از آن هار 
وظيفه خب ركان كشف و اعلام آن است. نه عزل رهبر, زيرا فاقد شرايط يا اصلاً رهبر نبود يا از رهبرى منعزل مى شود و از انعزال او 
در اصل يكك صد و يازدهم جنين تعبير شد: (از مقام خود بركنار خواهد شد ()يعنى, منعزل است نه معزول و اكر در سطر بعد همان 
اصل سخن از عنوانٍ عزلٍ رهبر آمده است, به اين معنا نخواهد بود كه مجلس خب ركان او را معزول مى كند, بلكه همان منبع فقهى 
كه او را نصب نمود, عزل مى كند و مجلس خبركان ستيمتى جز كشفٍ عزل و نصب رهبر ندارد, نه انشاى عزل يا انشاى نصث(يعنى 


انشاى عَزْلى يا انشاى نَضُبى. منبع: مجله حكومت اسلامى شماره 8 /س نويسنده: عبدالله جوادى آملى 
اختيارات و وظايف ولى فقيه 
وظايف و اختيارات ولى فقيه 


وظايف و اختيارات ولى فقيه وقتى مى كوييم ولا-يتى را كه رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - ووائمه - عليهم السلام - 
داشتند» بعد از غيبت فقيه عادل دارد» براى هيج كس اين توهم نبايد بيدا شود كه مقام فقها همان مقام ائمه - عليهم السلام - و 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - است. زيرا اينجا صحبت از مقام نيستء بلكه صحبت از وظيفه است. ولا-يت يعنى 
حكومت واداره كشور و اجراى قوانين شرع مقدسء يكك وظيفه سنكين و مهم است نه اينكه براى كسى شان و مقام غير عادى به 
وجود بياورد واو رااز حد انسان عادى بالا-تر ببرد. به عبارت ديكر ولاءيت مورد بحثء يعنى حكومت و اجرا واداره» بر خلااف 
تصورى كه خيلى افراد دارند امتياز نيستء بلكه وظيفه اى خطير است. ولايت فقيه از امور اعتبارى عقلائى است و واقعيتى جز جعل 
ندارد» مانند جعل (قرار دادن و تعيين) قيم براى صغار. قيم ملت با قيم صغار از لحاظ وظيفه و موقعيت هيج فرقى ندارد. مثل اين 
است كه امام - عليه السلام - كسى را براى حضانت» حكومت يا منصبى از مناصب تعيين كند. در اين موارد معقول نيست كه 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - و امام با فقيه فرق داشته باشد. مثلا يكى از امورى كه فقيه متصدى ولايت آن استء 
اجراى حدود (يعنى قانون جزاى اسلام) است. آيا در اجراى حدود بين رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - و امام و فقيه 
امتيازى است؟ يا جون رتبه فقيه يائين تر استء بايد كمتر بزند؟ حد زانى كه صد تازيانه است اككر رسول اكرم - صلى الله عليه و آله 
و سلم - جارى كند تازيانه مى زند و حضرت امير المؤمنين - عليه السلام -» ٠‏ تازيانه و فقيه ١ه‏ تازيانه؟ يا اينكه حاكمء 
متصدى قوه اجرائيه است و بايد حد خدا را جارى كند, جه رسول الله - صلى الله عليه و آله و سلم - باشد و جه حضرت امير 
المؤمنين - عليه السلام -» يا نماينده و قاضى آن حضرت در بصره و كوفه؛ يا فقيه عصر. ديككر از شؤون رسول اكرم - صلى الله عليه 
و آله و سلم - و حضرت امير - عليه السلام - اخذ ماليات» خمسء زكات, جزيه و خراج اراضى خراجيه است. آيا رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله وسلم - اكر زكات بكتيرد» جقدر مى كيرد؟ ازيكك جاء ده يكك واز يكك جاء بيست يكك؟ حضرت امير 
المؤمنين - عليه السلام - خليفه شدند» جه مى كنند؟ جناب عالى فقيه عصر و نافذ الكلمه شديد. جطور؟ آيا در اين امورء ولايت 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - با حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - و فقيه» فرق دارد؟ خداوند متعال رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم - را «ولى » همه مسلمانان قرار داده و تا وقتى آن حضرت باشند, حتى بر حضرت امير - عليه السلام - 
ولا-يت دارند. يس از آن حضرت. امام بر همه مسلمانان حتى بر امام بعد از خود ولايت دارد» يعنى اوامر حكومتى او درباره همه 
نافذ و جارى است و مى تواند قاضى و والى نصب و عزل كند. )١(‏ همين ولايتى كه براى رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم 
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- و امام در تشكيل حكومت و اجرا و تصدى اداره هستء براى فقيه هم هست. لكن فقها «ولى مطلق » به اين معنى نيستند كه بر همه 
فقهاى زمان خود ولايت داشته باشند و بتوانند فقيه ديكرى را عزل يا نصب نمايند. در اين معنى» مراتب و درجات نيست كه يكى 
در مرتبه بالا-تر و ديكرى در مرتبه يائين تر باشد» يكى والى» ديكرى والى تر باشد. يس از ثبوت اين مطلبء لازم است كه فقها 
اجتماعا يا انفرادا براى اجراى حدود و حفظ ثغور و نظام» حكومت شرعى تشكيل دهند. اين امر اكر براى كسى امكان داشته باشدء 
واجب عينى است و كر نه واجب كفائى استء در صورتى هم كه ممكن نباشد ولايت ساقط نمى شودء زيرا از جانب خدا منصويند. 
اكر توانستند بايد ماليات» و زكات» خمس و خراج را بككيرند ودر مصالح مسلمين صرف كنندء و اجراى حدود كنند. اينطور نيست 
كه حالا كه نمى توانيم حكومت عمومى و سراسرى تشكيل بدهيمء كنار بنشينيم رُبلكه تمام امور كه مسلمين محتاجند و از وظائفى 
است كه حكومت اسلامى بايد عهده دار شود» هر مقدار كه مى توانيم» بايد انجام دهيم. (؟) اكر فرد لا-_يقى كه داراى اين دو 
خصلت باشدء بيا خاست و تشكيل حكومت داد؛ همان ولايتى را كه حضرت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - در امر اداره 
جامعه داشت,. دارا مى باشد و بر همه مردم لازم است كه از او اطاعت كنند. اين توهم كه اختيارات حكومتى رسول اكرم - صلى 
الله عليه و آله و سلم - بيشتر از حضرت امير - عليه السلام - بود» يا اختيارات حكومتى حضرت امير - عليه السلام - بيش از فقيه 
استء باطل و غلط است. البته فضائل حضرت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - بيش از همه عالم است و بعد از ايشان 
فضائل حضرت امير - عليه السلام - از همه بيشتر است ,ُلكن زيادى فضائل معنوىء اختيارات حكومتى را افزايش نمى دهد. همان 
اختيارات و ولايتى كه حضرت رسول و ديكر ائمه - صلوات الله عليهم - در تدارك و بسيج سياه» تعيين ولات و استانداران» كرفتن 
ماليات و صرف آن در مصالح مسلمانان داشتند» خداوند همان اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده استء منتهى شخص معينى 
نيستء روى عنوان عالم عادل است. (”) روحانيت نقش دارد» در حكومت هم نقش دارد. روحانى نمى خواهد حاكم باشد» لكن 
مى خواهد نقش داشته باشد» شما در همين قضيه رئيس جمهورى به ما ييشنهاد مى كردند كه؛ بييشنهاد كردند از اشخاص» حتى از 
دانشكاه به اينكه ما حالا بعد از مدت ها فهميديم كه اطمينان به ديكران نيست. روحانى باشد من مى كفتم نه» روحانى نقش بايد 
داشته باشد» خودش رئيس جمهور نشود؛ لكن در رياست جمهور نقش بايد داشته باشد» كنترل بايد بكند» آن به منزله كنترل يكك 
ملتى است, يكك مملكتى است» نمى خواهد روحانى رئيس مثلا-فرض كنيد كه رئيس دولت باشدء لكن نقش دارد در آنء اكر 
رئيس دولت بخواهد باشد كذاء يا را كجا بككذارد اين جلويش را مى خواهد بككيرد. اينكه در اين قانون اساسى يكك مطالبى و لو به 
نظر من يكك قدرى ناقص است و روحانيت بيشتر ازاين در اسلام اختيارات دارد و آقايان براى اينكه خوب ديكر خيلى با اين 
روشنفكرها مخالفت نكنند يكك مقدارى كوتاه آمدند اينكه در قانون اساسى هستء اين بعض شؤون ولايت فقيه هست نه همه 
شؤون ولايت فقيه» و از ولايت فقيه آنطورى كه اسلام قرار داده است به آن شرايطى كه اسلام قرار داده است» هيج كس ضرر نمى 
بيند. (؟) در صورتى كه در ضمن عقّد با مرد (وقتى كه مى خواهند عقد كنند) شرط بكنند ودر ضمن عقد اين شرط بشود كه - 
طلاءق - وكيل در طلاق خودش باشد يا مطلق. يا در شرائطى يكك سثوالى بيش آورده است به اينكه اين زن هائى كه حالا تحت 
زوجبت هستند جه؟ اين ولايت فقيه را مخالفت مى كنند در صورتى كه نمى دانند از شؤون فقيه هست كه اكر جنانكه يكك مردى با 
زن خودش رفتارش بد باشد او را اولا نصيحت كند و ثانيا تاديب كند و اككر ديد نمى شود اجراء طلاق كند. شما موافقت كنيد با 
اين ولا-يت فقيه» ولايت فقيه براى مسلمين يكك هديه اى است كه خداى تباركك و تعالى داده است. منجمله همين معنايى كه شما 
سؤال كرديد و طرح كرديد كه زن هائى كه الان شوهر دارند اككر جنانجه كرفتارى هائى داشته باشند جه بايد بكنند؟ آنها رجوع 
مى كنند به آنجائى كه فقيه استء به مجلسى كه در آن قضيه است به داد كاهى كه در آن فقيه است و فقيه رسيدكى مى كند و اكر 
جنانجه صحيح باشدء شوهر را تاديب مى كند» شوهر را وادار مى كند به اينكه درست عمل كند و اكر جنانجه نكرد طلاق مى دهد. 
ولا-يت دارد بر اين امر كه اكر جنانجه به فساد مى كشدء يكك زندكَى به فساد كشيده مى شود طلاق مى دهد و طلاق اكر جه در 
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دست مرد است لكن فقيه در جائى كه مصلحت اسلام را ديد»ء مصلحت مسلمين را ديد ودر جائى كه ديد نمى شود به غير اين» 
طلاق بدهد. اين ولابت فقيه هسث. (8) ولايث فقيه ولايث بر امور است كه نككذارد اين امور از مجارى خودش بيرون برود» نظارت 
كند بر مجلسء بر رئيس جمهور كه مبادا يكك ياى خطائى بردارد» نظارت كند بر نخست وزير كه مبادا يكك كار خطائى بكند. 
نظارت كند بر همه دستكاه هاء بر ارتش كه مبادا يكك كار خلافى بكند. (2) اين اشخاص هم اموالشان همانطورى كه كفتيد اين 
اموال بسيار مجتمع اينها از راه مشروع نيست,ء اسلام اينطور اموال را به رسميت نمى شناسد و در اسلام اموال مشروع و محدود به 
حدودى است و زائد براين معنا مااكر فرض بكنيم كه يكك كسى اموالى هم دارد» خوب اموالش هم مشروع استء لكن اموال 
طورى است كه حاكم شرع فقيه» ولى امر تشخيص داد كه اين به اينقدر كه هست نبايد اينقدر باشد براى مصالح مسلمين مى تواند 
غصب كند و تصرف كند و يكى از جيزهايى كه مترتب بر ولا-يت فقيه است و مع الا-سف اين روشنفكرهاى ما نمى فهمند كه 
ولايت فقيه يعنى جه» يكى اش هم تحديد اين امور است. مالكيت را در عين حال كه شارع مقدس محترم شمرده استء لكن ولى 
امر مى تواند همين مالكيت محدودى كه ببيند خلاف صلاح مسلمين و اسلام است» همين مالكيت مشروع را محدودش كند به يكك 
حد معينى و با حكم فقيه ازاو مصادره بشود. () بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه #هولاه. ؟. كتاب ولايت فقيه - 
صفحه ١ه.‏ ". كتاب ولايت فقيه - صفحه 20. . صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه .8/٠١/88-1١*‏ ه. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 
فل و /1/-9/8/8. *. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 179-/4/1/8. /. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 15- 15/8/88. منابع مقاله: 


سخن آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى؛ 


بهره ورى از اختيارات مطلقه ولى فقيه و سيره عملى و نظرى امام خمينى قدس سره در تغييرات فرا دستورى قانو 


بهره ورى از اختيارات مطلقه ولى فقيه و سيره عملى و نظرى امام خمينى قدس سره در تغييرات فرا دستورى قانون اساسى آنجه در 
اين سال ها انجام كرفته است در ارتباط با جنكك بوده است. مصلحت نظام و اسلام اقتضا مى كرد تا كره هاى كور قانونى سريعا به 
نفع مردم و اسلام باز كردد. امام خمينى قدس سره ديباجه روش شناختى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران مصوب سال 
0 خورشيدىء دو موضوع به شيوه اى سنجيده و دقيق مورد توجه قرار نكرفته بود: يكك) جكونككى حل و فصل اختلافات بين 
مجلس شوراى اسلامى و شوراى نككهبان زدو) شيوه بازنكرى در قانون اساسى. در تجديد نظر سال ١١2/‏ خورشيدىء, هر دو موضوع 
با اهميت زياد مورد بحث و بررسى قرار كرفت كه سرانجام آن» يديد آمدن دو راه حل به شكل دو نهاد حقوقى در متن قانون 
اساسى بود: الف) قانونى شدن تشكيل مجمع تشخيص مصلحت نظام براى حل و فصل نهايى اختلافات بين مجلس شوراى اسلامى و 
شوراى نككهبان» ب) يديد مدن اصل يكصد و هفتاد و هفتم و نهاد «شوراى بازنكرى قانون اساسى » براى تبيين شيوه و جكونكى 
بازنكرى در قانون اساسى. علماى حقوق اساسىء معتقدند قانون اساسى خوب آن است كه صريح» واضح ويكدست باشد. در عين 
حال ساز وكارهاى مربوط به انجام روندهاى قانونى در آن به طرزى دقيق روشن شده باشد به كونه اى كه هر اقدامى مستدل و 
مستند به مواد كوناكون همان قانون شود. با بيروزى انقلاب اسلامىء نيازمندى ير شتاب به تدوين قانون اساسىء؛ فرصت و فراغت 
لازم را براى شكل كيرى دقيق همه امور در متن قانون اساسى فراهم نياورد. جنين حالتى قانون اساسى را دجار نوعى كاستى كرده 
بود. مقاله حاضر قصد دارد از منظر فقهى و حقوقى» سيره عملى و نظرى امام خمينى قدس سره را در رفع كاستى هاى قانون اساسى 
به بررسى بكشاند. يرسش بنيادين اين نوشته از قرار زير است: امام خمينى قدس سره در رفع كاستى هاى قانون اساسى جمهورى 
اسلامى ايران از كدام مبانى و مستندات فقهى و حقوقى بهره برده و در اين زمينه جه شيوه اى را به كار بسته اند؟ در عين حال مى 
توان دو يرسش فرعى را نيز طرح كرد كه هر كدام مبناى بخشى ازمقاله خواهد بود: الف) مبانى و مستندات حقوقى و فقهى در 


تاسيس مجمع تشخيص مصلحت نظام جه بوده است و امام خمينى قدس سره در اين زمينه جه شيوه اى را به كار برده اند ؟ ب) 
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مبانى و مستندات فقهى و حقوقى در اعمال بازنكرى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران جه بوده است و امام خمينى قدس سره 
دراين زمينه جه شيوه اى را به كار برده اند؟ اين مقاله بر دو نكته استوار است: )١‏ تغيير فرادستورى با تغيير غير قانونى يكسان 
نيستء اولى به روح قانون و فلسفه حقوق ياى بند است و دومىء, تجاوز به عرصه قانون است. )١‏ مبانى و مستندات فقهى وحقوقى 
در سيره عملى و نظرى امام خمينى قدس سره به صورت مضمر موجود بوده و ايشان به دليل شانيت فقهى ممتاز و مقبوليت ناشى از 
مجدد بودن و مؤسس بودن و محبوبيت نادر الوجود و قانونيت يسينى نيازمند بيان واضح آن نبوده اند. ييشكفتار: تغييرات 
فرادستورى در قانون اساسى قوانين اساسى متون مدون و مكتوب ويزه بيان ساز و كارهاى فرمانروايى و فرمانبردارى مى باشند. در 
اين متون از اصول كلى بنياد كيرى نظم عمومى جامعه سخن به ميان مى آيد و ييوندهاى بين حكومت كنند كان و حكومت يذيران 
به صورت ارتباطات دو سويه مبتنى بر حق و تكليف بايه ريزى مى شود. روابط يديد آمده جهار كانه اند: فرد با فرد» فرد با دولت» 
دولت با فرد» ساختارهاى درون دولت با همديكر. قانون اساسى هماهنكى و تنظيم ييوندهاى حق و تكليفى جهار كانه را به عهده 
دارد در هر كدام از اين تعامل هاء هم حق و هم تكليف وجود دارد و هر دو سوى ميثاق بايستى خود را متعهد و وفادار به آن بدانند. 
قانون اساسى ميثاقى هنجار آفرين است كه با اجراى كامل آنء تعاملات اجتماعى قانونمند و رضايت آور مى شود جون بر يايه يكك 
بيمان دو سويه شكل كرفته است. محتواى قانون اساسى» وضع حقوقى قدرت سياسى است كه طى آن هم مجموعه ساختمان بندى 
سياسى كشور و هم تنظيم نهادها و سازمان ها و توزيع صلاحيت در ميان آن ها روشن مى شود. نحوه سرشكن شدن قدرت در ميان 
فرمانروايان و فرمانبران ويزكى اصلى هر متن مكتوب و مدونى از قانون آن است كه آشكار و بدون ابهام باشد و همه دقايق فنى و 
ساز وكارهاى حقوقى در آن معلوم و معين كردد. اما كاهى به دلايل كوناكون يديد آورند كان اوليه قانون اساسى برخى شيوه ها را 
ذونهتن قالون نمى آووثد ودر سورك يروز مشك[ و يافتو: زاه خل رزايه ابنده موكرل فى كقه از سوق ديكر كاف نيز أمكان ارد 
كه برخى از مسايل را واضعين اوليه قانون اساسى نفهميده و نكته يا نكاتى مهم را فراموش نموده باشند. كاهى نيز كذر زمان امور 
تازه اى را يديد مى آأورد كه نسبت به زمان تدوين قانون اساسى بسيار جديد و غير قابل بيش بينى محسوب مى شوند. در 
هرصورت اصلاح قانون اساسى به دو شكل قابل اجرا است: )١‏ صورت نخست آن است كه راه حل مشكل نوين در متن قانون 
اساسى موجود باشد و از طريق آن بتوان با برخى تغيبرات در برخى از اصول متن قانون» راه حلى قانونى براى رفع مشكل تازه بيداء 
يديد آورد. اين شيوه را مى توان «بازنكرى در قانون اساسى » ناميد. ؟) صورت دوم كه كمى يبجيده تر به نظر مى آيد آن است كه 
درمتن قانون اساسى هيج راه حل صريح و واضحى براى رفع مشكل نوين قيد نشده باشد.روش اجرايى در اين صورت را «تغييرات 
فرادستورى درمتن قانون اساسى » مى ناميم . تغيبرات فرادستورى به آن دليل جنين ناميده شده اند كه از متن قانون اساسى به دست 
نمى آيند ولى براى افزودن به آن يديد مى آيند. كفتار يكم) امام» شوراى نككهبان» مجمع تشخيص مصلحت نظام قانون اساسى 
برترين نظام حقوقى است و انسجام اين نظام تبعيت قواعد فروتر از قواعد برتر را مى طلبد. براى تضمين برترى قانون اساسى بايستى 
جاره اى انديشيده شود تا قوانين عادى مصوب مجلس قانونكذار نتواند به محتواى قانون اساسى تجاوز كند. اين را در نظام حقوق 
اساسى يورق اسلامى ائرانة» شوراق تكهبات به« عهده كرفه كه به يكك تعر تلقيقن اق سه اتذيكه اسك: الف) كرشك براق قال 
بندى مصوبات مجلس شوراى اسلامى در جارجوب اسلامى در واكنش به ناديده انكاشتن اصل دوم متمم قانون اساسى مشروطيت, 
ب) نهادى كه بتوانئد از تعارض قوانين عادى با قانون اساسى جل وكيرى كند؛ جنين انديشه اى در نظامات حقوقى ديكر همائئد 
فرانسه نيز وجود دارد كه كنترل قوانين توسط دستكاه سياسى شوراى قانون اساسى است زج) بررسى كليه مصوبات مجلس شوراى 
اسلامى از طريق ارسال خود كار مصوبات به شوراى نككهبان كه آن رابه صورت «دستكاه كتنترل كتئده و مجلس عالى » در آورده 
اسث: تكرشى يبرهتن مذاكرات مجلس تروسى نهايى قانون اساسى تشان مى دهد كه غير كان ملت به عنوات يديد أورند كان قانون 


انناشى اضران داشه اند ك دسجل شوواي اشثلانى يدوق وجوه شورائ كيان معمر نياشك در اق حا مذاكرات انان روحيه 
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برترى دادن شوراى نكهبان بر مجلس شورائ اسلامى وجود داشته اسث كه از مشاهده اصول قائون اساسى به ختوبى أشكار مى 
شود. الف) اصل جهارم خب ركان قانون اساسى در اين اصل از لزوم اسلامى بودن همه قوانين سخن كفته اند و نقش شوراى نككهبان 
را برتر از همه نهادهاى موجود در قانون اساسى دانسته اند. ب) اصل ينجاه و هشتم در اين اصل واضعين اوليه» بقاى شوراى نككهبان 
رابا كذاشتن جمله «يس از طى مراحلى كه در اصول بعد مى آيد؛ ضمانت كرده اند. ج) اصل هفتاد و يكم اين اصل نيز با صراحتى 
تمام بدون آنكه درباره آن مخالف يا موافقى صحبت كند و توضيح و ييشنهاد و سؤال و تذكرى مطرح شودء بدون راى مخالف به 
تصويب رسيده بود و نشان مى داد كه منظور از جمله «حدود مقرر در قانون اساسى » عبارت از سياق و سبكك شرع كرايانه بوده 
است. د) اصل هفتاد و دوم اين اصل نيز كه با اندكك تغييرى در مقايسه با قانون اساسى كنونى در متن مذاكرات اوليه وارد شده بوده 
نشان دهنده آن است كه واضعين اوليه» مجلس شوراى اسلامى را در مقامى فروتر از شوراى نككهبان خواسته بوده اند. ه) اصل 
نودويكم براى تصويب اين اصل در برخى از زمينه ها اختلا.ف نظرهايى وجود داشته است. و) اصل نود و سوم نككرانى از تكرار 
تاريخ در جريان فراموشى اصل دوم متمم قانون اساسى مشروطيت» خب ركان ملت را بر آن داشت كه مجلس بدون شوراى نككهبان را 
بى اعتبار محسوب دارند. عنايت بفرماييد يكك مساله ديكرى مطرح شده و آن اين كه اكر قرار باشد يكك بار خداى ناكرده تاريخ 
تكرار بشود و مساله تشكيل شوراى نككهبان مثل مساله تراز اول به بوته فراموشى سيرده بشود آن وقت تكليف جه مى شود؟. نكته 
ديكرى كه وجود شوراى نككهبان را در موقعيتى بالا-تر از مجلس شوراى اسلامى ضرورى مى ساخت» شرعيت و اعتبار قوانين 
مصوب است: بسيارى از قوانينى كه از مجلس شوراى ملى مى كذرد ازاين سنخ است كه قوانين حكومتى است. مادام مجتهدينى 
كه ما آن ها را از طرف امام عليه السلام ولو به نحو عمومى كلى منصوب مى دانيم تا آن ها تصويب نكنند و رويش صحه نككذارند 
و حكم به لزوم اجرا نكنند براى ما لازم الاجرا نيست. با جنين تاكيد و اصرارى برترى شوراى نككهبان بر مجلس شوراى اسلامى در 
مجلس خب ركان قانون اساسى به تصويب رسيد. ز) اصل نود و جهارم اصل نود و جهارم قانون اساسى بر اصل يكصد و جهل وينجم 
بيش نويس قانون اساسى مبتنى بود و با قاطعيت» نظر شوراى نككهبان را لازم الاتباع مى شمرد: در صورتى كه شوراى نككهبان قانون 
عادى را به دليل مخالفت صريح با اصول مسلم شرعى يا ساير اصول اين قانون» متعارض با قانون اساسى بداند آن را براى 
تجديدنظر با ذكر دلايل تعارض به مجلس برمى كرداند و مجلس با توجه به دلايل ذكر شده. تجديد نظر به عمل مى آورد. آنجه 
در مجموع مى توان از قانون اساسى درباره نقش شوراى نككهبان در ارتباط با مصوبات مجلس شوراى اسلامى ست يافت عبارت 
است از: )١‏ طبق قواعد حقوقى» شوراى نككهبان ركن ركين كنترل قوانين و مرجع صدور نظريات فنى و رد قوانين است. ") طبق 
قانون اساسى» تشخيص شوراى نككهبان همواره معتبر بوده و نظر آن بايد يذيرفته شود و مجلس در اين خصوص مكلف به يبروى از 
شوراى نكهبان است. ") شوراى نكلهبان؛ هم ماهيتى قضايى و هم قانونكذارى دارد» يعنى تمام مصوبات مجلس را در نظارت خود 
دارد و اين نظارت استصوابى بر وضع قانون است و هم مى تواند همجون مرجع قضايى مجلس را وادار به تجديد نظر در كار خود 
كند. يس از تصويب قانون اساسىء به تدريج برخى از مشكلات يديد آمدء زيرا در قانون اساسىء بيش بينى نشده بود كه اكر به هر 
دليل» مجلس شوراى اسلامى خواسته شوراى نككهبان را اجابت و تمكين نكندء تكليف جيست؟ مى توان جنين استدلال كرد: 
حاكميك مك ملاعيتث تدوين قوائيق را برشهندة مجلس من كذارة و از سوئ :ديكر ساكنيت اسلامى ابجات من كنيد كه كليه 
قوانين بايستى براساس موازين اسلامى باشد. اما در جريان عملء اصرار فراوان مجلس شوراى اسلامى در بعضى از موارد به 
مقتضيات و مصالح و تاكيد فقهاى شوراى نككهبان بر مشروعيت قوانين» مسايلى را در جامعه مطرح ساخت. از يكك سو نمايندكان 
مجلس نمى توانستند در مقام تصويب قانون به موازين شرع و اصول قانون اساسى بى توجه باشند و از سوى ديككر اعضاى شوراى 
نككهبان با توجه به قيود وصفى اصول قانون اساسى نمى توانستند بدون در نظر كرفتن مقتضيات زمان و مسايل روز و موقعيت مكانى 


و زمانى» بى توجه به مصالح اساسى جامعه و تحقيق و تامل كافى در همه جوانب قضيه اختلاف نظر بين دو نهاد مهم مملكتى دو 
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اصطلاح «ضرورت » و «مصلحت » را وارد سيستم حقوقى كشور كنند. عامل ضرورت از اختلاف شوراى نكهبان و مجلس بر سر 
قانون اراضى شهرى مصوب مرداد ١72٠0‏ خورشيدى يديد آمد. شوراى نككهبان اين قانون را مغاير با موازين شرع شناخت و مجلس 
هم قايل به ضرورت و حكم ثانوى در اين باره بود. نامه ينجم مهر ماه رياست وقت مجلس شوراى اسلامى در همان سال با اين نيت 
تنظيم شده بود. امام قدس سره نيز در نوزدهم همان ماه در نامه اى با واكذارى حق تشخيص ضرورت و حرج بر عهده مجلس, 
مشكل موجود را بر طرف فرمودند. نكته مهمى كه در نامه ايشان وجود داشت آن بود كه اكر اكثريت نمايند كان مجلس شوراى 
اسلامى ضرورت وضع مقرراتى را مطابق با شروط ايشان تشخيص مى دادند؛ ديكر شوراى نككهبان از ورود به بحث مطابقت يا عدم 
مطابقت مصوبه با شرع و قانون اساسى فارغ مى شد و با سكوت در مقابل جنين مصوبه هايى زمينه قانونى اجراى نهايى آن را مطابق 
با اصل نود و جهارم قانون اساسى فراهم مى آورد. دراين باره حسين مهريور مى كويد: خوب به ياد دارم در جلسه اى كه همان ايام 
در محضر امام قدس سره بوديم و دبير شوراى نككهبان تقريبا با لحن كله آميز بيان كرد كه حكم اخير جنابعالى به كم شدن اختبار 
شوراى نككّهبان و تفويض اختيار به مجلس شوراى اسلامى تعبير شده است. امام قدس سره فرمودند: من جيزى از شوراى نككهبان 
نكرفتم و به مجلس هم جيزى ندادم» تشخيص موضوع با مجلس و بيان حكم با شوراى نكهبان است. در كنار بحث «ضرورت » 
عامل «مصلحت نظام » به تشكيل نهاد مجمع تشخيص مصلحت نظام منجر شد. زمينه طرح اين مساله به شبهه اى بر مى كشت كه در 
برخى از قوانين مصوب الزاماتى براى اشخاص در نظر كرفته مى شد. يرسش اصلى از اين قرار بود كه دولت تا جه حد حق دارد در 
روابط اجتماعى افراد دخالت كند و محدوديت هايى بر قرار سازد و امورى را به رغم ميل و اراده آنها تحميل كند؟ جنين بحثى به 
ويه درباره لايحه قانون كار به اوج خود رسيد و استفتاى وزير وقت كار و امور اجتماعى ديد كاه امام خمينى قدس سره را درباره 
اختيارات دولت آشكار ساخت: در هر دو صورت جه كذشته ووجه حال دولت مى تواند شروط الزامى را مقدر نمايد. به دنبال اين 
استفتاء» و رد و بدل شدن نامه هايى ميان دبير وقت شوراى نكهبان و امام خمينى قدس سرهء ايشان اختيارات دولت اسلامى را با 
دامنه اى وسيع تر بيان فرمودند و در نهايت ايشان در نامه اى خطاب به امام جمعه محترم وقت تهران, از ولا-ءيت مطلقه فقيه و 
اختيارات وسيع دولت و حكومت اسلامى كه بسيار وسيع تراز دفعات يبشين بود» صحبت به ميان آوردند. سرانجام اين قضيه به نامه 
اى ختم شد كه در بهمن ماه سال ١788‏ خورشيدىء از سوى آقايان سيدعبدالكريم موسوى اردبيلى» سيد على خامنه اى» سيداحمد 
خمينى قدس سره ميرحسين موسوى و اكبر هاشمى به امام خمينى قدس سره نوشته و طى آن كسب تكليف شد. در اين نامه آمده 
است: در اين صورت (عدم توافق ديدكاه كارشناسانه مجلس و نظر مبتنى بر شرع شوراى نككهبان) مجلس و شوراى نككهبان نمى 
توانند توافق كنند و همين جاست كه نياز به دخالت ولى فقيه و تشخيص موضوع حكم حكومتى بيش مى آيد (كر جه موارد 
فراوانى از اين نمونه ها در حقيقت» اختلاف ناشى از نظرات كارشناسانه است كه موضوع احكام اسلام يا كليات قوانين اساسى را 
خلق مى كند.) اطلا-ع يافته ايم كه جنابعالى در صدد تعيين مرجعى هستيد كه در صورت حل نشدن اختلا.ف مجلس و شوراى 
نككهبان از نظر شرع مقدس يا قانون اساسى» با تشخيص مصلحت نظام و جامعه» حكم حكومتى را بيان نمايد. در صورتى كه در اين 
خصوص به تصميم رسيده باشيد با توجه به اينكه هم اكنون موارد متعددى از مسايل مهم جامعه بلاتكليف مانده سرعت عمل» 
مطلوب است. امام خمينى قدس سره نيز در تاريخ هفدهم بهمن ماه همان سال ياسخى مرقوم فرمودند كه متن آن بيانكر مبانى فقهى 
و حقوقى و نيز روحيه مشورت يذيرى و تصميم كيرى نهايى به طرزى همزاد استء در اين نامه آمده است: كر جه به نظر اينجانب 
يس از طى اين مراحل زير نظر كارشناسان (كه در تشخيص اين امور مرجع هستند) احتياج به اين مرحله نيستء لكن براى غايت 
احتباط در صورى كه ببق مجلس شوراى اسلامى وشوراى تكهبان شرعا و قانوثا تواقق حاصل تشلء مجمعى مركت از حضرات 
آقايان...تشكيل كردد. آقايان توجه داشته باشند كه مصلحت نظام از امور مهمه اى است كه كاهى غفلت از آن موجب شكست 


اسلام عزيز مى كردد. امروز جهان اسلام نظام جمهورى اسلامى ايران را تابلوى تمام نماى حل معضلات خويش مى دانند. در 
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نهايت حضرت امام قدس سره در جهارم ارديبهشت ماه سال ١78/‏ خورشيدى خطاب به رياست وقت جمهورى اسلامى ايران 
دستور بازنكرى را صادر فرمودند: در بند ششم اين نامه تكليف مجمع تشخيص مصلحت نظام براى حل معضلات نظام و مشورت 
رهبرى به صورتى كه قدرتى در عرض قواى ديكر نباشد, معين شده است. كفتار دوم امام قدس سره و بازنكرى در قانون اساسى 
يكى ديككر از كاستى هاى قانون اساسى كه به دليل ضرورت هاى انقلاب به سرعت تدوين شده بود نبود اصلىء براى بازنكرى در 
قانون اساسى و جكونكى آن بود. در متن يبش نويس قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» اصل يكصد و جهل و هشتم از فصل 
يازدهم به مساله تجديد نظر در قانون اساسى اختصاص يافته بود. اما اين اصل در جلسه شصت و سوم مذاكرات مجلس خب ركان 
بررسى نهايى قانون اساسى مورد بحث و بررسى قرار كرفت و به تصويب نرسيد. متن مذاكرات نشان مى دهد كه مجلس خب ركان 
هم وجود جنين اصلى را قبول داشته و هم اين كه مايل نبوده است صراحتا به آن اشاره اى بكند. در تاريخ هفدهم آذرماه سال 08 
خورشيدى آيت الله بهشتى ره در باره كفته ها ونوشته هايى كه خواهان بازنكرى در قانون اساسى بودندء نكته اى را يادآورى 
كردند كه بعدها محملى براى بروز بازنكرى سال ١88‏ خورشيدى در قانون اساسى شد: يس از تجربه؛ اصل قانون متمم بايد باشد. 
اين قانون بايد اجرا شود اككر در اثناى اجراى قانون احساس شد كمبودى هستء اين كمبودها از راه صحيح به تصويب ملت مى 
رسد. نه اين كه فردا برايش متمم درست كنيم» اين معنى ندارد. امام خمينى قدس سره نيز مايل بودند در جوى آرام و فضايى 
مناسب انتقادها بيان شود و اكر لازم باشد حتى قانون اساسى مورد تجديد نظر قرار كيرد. به همين دليل در تاريخ يكم بهمن ماه 
سال 1788 خورشيدى ييام كوتاهى دادند كه بيانككر نخستين اقدام عملى و نظرى ايشان است: ترميم اين اصل (اصل دوازدهم) و 
بعضى اصول ديكر كه در متمم قانون اساسى نوشته مى شود و تصويب آن در صلاحيت ملت است و به رفراندوم كذاشته مى شود 
از نظر اينجانب بلامانع است. قانونكذاران اوليه قانون اساسى كر جه به دلا-يلى جكونكى و شيوه تجديدنظر در قانون اساسى را 
متذكر بودند اما روزنه هايى را باز كرده اند و در اصل 7 قانون اساسى آورده اند كه در هنكام احاله وظايف رييس جمهور به 
شوراى موقت رياست جمهورى نمى توان اقدام به تجديد نظر در قانون اساسى كرد. مدلول اين اصل نشان مى داد كه در شرايط و 
اوضاع و احوال عادى مى توان براى تجديد نظر در قانون اساسى اقدام كرد. اما اين كه به جه شيوه اى و جكونه مى توان دست به 
جنين كارى زد در قانون اساسى كشورمان نيامده بود. ساختارهاى جهار كانه رهبرى, قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضاييه تحولات 
سيارى به خود ديده بود تا آنجا كه قانون اساسى نمى توانست با محتويات و درون مايه هاى خويش رخدادهاى زمانه را توجيه 
حقوقى و قانونى كند. با يايان كرفتن جنكك هشت ساله عراق و ايران فرصت زمانى و آرامش مناسبى يديد آمد تا فضاى سياسى - 
حقوقى كشور آماده نككاهى دو باره به قانون اساسى شود. اما راه حلى قانونى كه در متن قانون اساسى آغاز و انجام كام هاى 
بازنكرى را تصريح كرده باشد وجود نداشت و باز به نظر مى رسيد كه امام خمينى رهبر و بانى جمهورى اسلامى مى بايست با بهره 
كيرى از شان مؤسس بودن و اختيارات مطلقه ولى فقيه و مقبوليت و محبوبيت مردمى شان دست به يكك «تغبير فرادستورى » بزنند تا 
كره ناككشوده؛ از بن بست قانونى مرتفع شودء اما ايشان هنكامى دست به كار شدند كه بازنكرى قانون اساسى مسبوق به دو نامه اى 
شد كه دو نهاد مهم مملكتى به ايشان نوشتند و در آن ضمن مشورت دهىء با بيانى آشكار خواستار بازنكرى در قانون اساسى 
شدند. در تاريخ 717 فروردين 1١*68‏ خورشيدى, عده زيادى از نمايند كان مجلس شوراى اسلامى با قرائت متن نامه اى در جلسه 
علنى از امام خمينى قدس سره تقاضاى اجابت خواسته كردند. قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران على رغم استحكام و نقاط قوت 
فراوان و آرمانهاى بلندى كه در آن وجود دارد» همجون ديكر قوانين و تراوشات ذهن بشر خالى از نقص و عيب نبوده و برخى از 
فصول و اصول آن از جمله: در باب قوه قضاييه» تشكيلات قوه مجريه مساله رهبرى و غيره داراى ايرادات اساسى است كه بدون 
اصلاح آن ها اداره امور كشور با مشكلات جدى مواجه خواهد بود واين امر به عنوان تجربه اى قطعى بر همه كسانى كه ده سال 


كذشته دست اند ركار امور بوده اند مساله اى روشن و واضح است. اينكك كه به فضل يرورد كار و توجهات خاصه حضرت صاحب 
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الا-مر ارواحنالتراب مقدمه الفداء و در سايه رهبرى هاى بيامبر كونه آن امام بزركوار انقلاب اسلامى با سر بلندى تمام اولين دهه 
ييروزمندانه خود را يشت سر كذاشته و على رغم توطئه هاى بى شمار استكبار جهانى دهه دوم را با اعتماد و اطمينان بيشتر در جهت 
سازند كى كشور و كسترش اسلام ناب محمدى صلى الله عليه و آله در سراسر كيتى آغاز نموده است. ما نمايندكان مجلس شوراى 
اسلامى به عنوان منتخبين مردم از محضر شريفتان استدعا داريم جنانجه مصلحت بدانيد كروهى را براى بازنكرى در قانون اساسى و 
تهيه بيبش نويس اصلاحيه و متمم آن تعيين فرموده تا يس از تاييد مراتب توسط حضرت مستطاب عالى به رفراندوم مردم كذاشته 
شود. به دنبال آن» اعضاى شوراى عالى قضايى هم نامه اى خطاب به ايشان نوشتند و در آن تقاضا كردند كه هياتى براى تجديد 
نظر در قانون اساسى تعيين شود. متن اين نامه كه در تاريخ 19 فروردين همان سال نوشته شده از قرار زير است: اكنون كه تهيه متمم 
يا اصلاحيه براى قانون اساسى در جامعه مطرح است شوراى عالى قضايى لازم ديد نظر خود را در اين باره به حضور مباركك تقديم 
كند. تجربه ده ساله نشان داده است كه بعضى از اصول آن در فصول رهبرى و قواى مجريه و قضاييه و مقننه» نياز مبرم به متمم يا 
اصلاحيه دارد. شوراى عالى قضايى بيشنهاد مى كند اكر حضرت عالى صلاح بدانيد دستور فرماييد هياتى تعيين شود و اصولى را 
در قسمت هاى فوق به عنوان متمم يا اصلاحيه تهيه و به حضور مباركك تقديم نمايد تادر صورت تاييد براى تصويب به آراى 
عمومى كذاشته شود. با آرزوى طول عمر و سلامتى وجود مبارك. امام خمينى قدس سره نيز با تصميمى مهم روند مشورت دهى و 
مشورت يذيرى را تكميل و در تاريخ جهارم ارديبهشت همان سال طى حكمى خطاب به ريبس جمهورى وقت دستور تشكيل 
شوراق بازتكرئ قاثوة اباسى راضادر كردند» از آنينا كه بين آذ كسب كشال مره عي وعملى از اذاره كشور اكثر مسؤولين 3 
دست اند ركاران و كارشناسان نظام مقدس جمهورى اسلامى ايران بر اين عقيده اند كه قانون اساسى با اين كه داراى نقاط قوت 
بسيار خوب و جاودانه است»ء داراى نقايص و اشكالاتى است كه در تدوين و تصويب آن به علت جو ملتهب ابتداى بيروزى انقلاب 
وعدم شناخت دقيق معضلات اجرايى جامعه؛ كمتر به آن توجه شده استء ولى خوشبختانه مساله تتميم قانون اساسى يس از يكى 
دو سال مورد بحث محافل كوناكون بوده است و رفع نقايص آن يكك ضرورت اجتناب نايذير جامعه اسلامى و انقلاب ماست و جه 
بسا تاخير در آن موجب بروز آفات و عواقب تلخى براى كشور و انقلاب كردد و من نيز بنا بر احساس تكليف شرعى و ملى خود از 
مدت ها قبل در فكر حل آن بوده ام كه جنكك و مسايل ديكر مانع انجام آن مى كرديد. اكنون كه به يارى خداوند بزركك و دعاى 
خير حضرت بقيُ الله روحى له الفداء نظام اسلامى ايران راه سازندكى و رشد و تعالى همه جانبه خود را در بيش كرفته است هياتى 
را براى رسيدكّى به اين امر مهم تعيين نموده ام كه يس از بررسى و تدوين و تصويب موارد و اصولى كه ذكر مى شود تاييد آن را 
به آراى عمومى مردم شريف و عزيز آن بككذارند. الف: حضرات حجج اسلام والمسلمين و آقايانى كه براى اين مهم در نظر كرفته 
ام: ١‏ - آقاى مشكينى 17- آقاى طاهرى خرم آبادى 7- آقاى مؤمن (؟ - آقاى هاشمى رفسنجانى زه - آقاى امينى ,ع - آقاى 
خامنه اى ,/, - آقاى موسوى نخست وزير ,8 - آقاى حسن حبيبى 4 - آقاى موسوى اردبيلى م١٠‏ - آقاى موسوى خوثينى ها ١١7‏ 
- آقاى محمدى كيلانى ١‏ - آقاى خزعلى ١7‏ - آقاى يزدى 17 - آقاى امامى كاشانى 67 - آقاى جنتى ١187‏ - آقاى مهدوى 
كنى 177 - آقاى آذرى قمى 187 - آقاى توسلى 197 - آقاى كروبى 7٠١:‏ - آقاى عبدالله نورى. كه آقايان محترم از مجلس 
خب ركان و قواى مقئنه و اجراييه و مجمع تشخيص مصلحت و افرادى ديكر و نيز ينج نفر از نمايند كان مجلس شوراى اسلامى به 
انتخاب مجلس انتخاب شده اند. ب: محدوده مسايل مورد بحث: -١‏ رهبرى -7١7‏ تمركز در مديريت قوه مجريه 77- تمركز در 
مديريت قوه قضاييه *- تمركز در مديريت صدا و سيما به صورتى كه قواى سه كانه در آن نظارت داشته باشند. 0- تعداد 
نمايند كان مجلس شوراى اسلامى (8- مجمع تشخيص مصلحت براى حل معضلات نظام و مشورت رهبرى به صورتى كه قدرتى 
در عرض قواى ديكر نباشد :/- راه بازنكرى به قانون اساسى 87- تغيير نام مجلس شوراى ملى به مجلس شوراى اسلامى. ج: مدت 


براى اين كار حداكثر دو ماه هست. توفيق حضرات آقايان را از خداوند متعال خواستارم. شوراى بازنكرى قانون اسلامى در تاريخ 
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هفتم ارديبهشت ماه تشكيل شد و تا بيستم تير ماه در جهل و يكك جلسه. تغييرات و اصلاحاتى را در متن قانون اساسى يديد آورد. 
سيس در همه يرسى ششم مرداد ماه متن جديد قانون اساسى از تصويب ملت هم كذشت. يكى از محصولات شوراى بازنكرى 
افزودن فصل جهاردهم و اصل يكصد و هفتاد و هفتم براى بازنككرى در قانون اساسى است. مبانى و مستندات فقهى اجتهاد عبارت 
است از استخراج و استنباط احكام شرعى فرعى از ادله شرعى به قدر استفراغ وسع استنباط كننده و غايت آن هدايت افراد و جامعه 
در اجرا و انجام امور مطابق شرع انور است. اجتهاد مطلوب در اين برهه از زمان نيازمند عوامل متعددى است و با موانع كوناكونى 
روبرو است كه اين مختصر را مجال ذكر آن نيست. مبانى فقهى كه مى توان با استفاده از مشى وروش فقهى و اصولى حضرت امام 
١‏ به صورت غير مستقيم در انجام «تغييرات فرادستورى قانون اساسى » بدون رتبه بندى ترجيحى را به آن استنباط جست به قرار زير 
است: عقل و مستقلات عقلى عقل عالى ترين قوه شناخت بشر است كه در تميز مصالح و مفاسد كارآمدى بسيار دارد. حكم عقلى 
نوعى حكم واقعى است كه بر قاعده تحسين بنا مى يابد و خود قادر به شناخت حسن و قبح است. دليل عقلى دو كونه است: الف) 
غير مستقلات عقلى بدين معنا كه كاهى شرع دستورى مى دهد. كه لازمه يا مقدمه آن جيز ديكرى است در اين صورت عقل آن را 
نيز لازم مى داند. ب) مستقلات عقلى بدين معنا كه عقل داراى نوعى ادراك مستقل است بدون توجه به خطاب شرع يا ارشاد 
شارع» جنانكه عقل بدون التفات به حكم شرع به دركك و شناخت حقيقى نايل مى آيد مانند آنكه هر كونه ظلم و تجاوز محكوم و 
هركونه رفتار و كردار خوب مطلوب است. به همين دليل به رغم آنكه قاعده تلامزم» از تطابق شرع و عقل سخن مى كويد ولى 
واجب شرعى و واجب عقلى از همديكر تفكيكك شده اند» تا نشانكر آن باشد كه انسان ها بيش از آنكه متدين و متشرع باشند به 
واسطه صفات و ملكات نوعىء انسان آفريده شده اند. از آثار فقهى و اصولى امام خمينى قدس سره بر مى آيد كه ايشان عقل را فى 
الجمله قادر به دركك و دسترسى به مصالح و مفاسد مى دانند. از واضح ترين احكام عقلء لزوم بسط عدالت» تعليم و تربيت» حفظ 
نظم» رفع ظلم و سد ثغور و ممانعت از تجاوز بِيكَانكَان در همه اعصار و امصار است. بنا و سيره عقلا بناى علا عبارت است از رفتار 
فردى و جمعى عقلا و سيره عقلا عبارت است از منش مستمر عقلا كه به صورت يكك هنجار رفتارى از آن تبعيت مى شود مثلا اين 
كه زاكر اختلا.ف مانع اجماع بود» ييروى از راى اكثريت نيكو است و امورى از اين قبيل» همككى جزء ارتكازهاى عقلى يا كانون 
هاى مشتركك توجه عقلى هستند.امام خمينى قدس سره در زمينه يذيرش سيره عقلا كام هايى بسيار بر داشته و مفهوم ديكرى از آن 
را تبيين كرده اند: اكر سيره عقلا ولو در زمان ها يس از وجود يا حضور امام عليه السلام مثلا در زمان ما غلط و خطا باشد بر ائمه: 
كه حافظ و نككهبان شريعت اند و مى دانسته اند كه در دوره هاى بعدى جه بيش مى آيد لازم است كه در همان زمان خود درباره 
حوادث اتفاقيه دوره هاى متاخر عكس العمل نشان دهند. ضرورت و مصلحت روح شريعت همواره بر يايه مصلحت عمومى و آسان 
كيرى در كارها بنا شده و عقل نيز بر آن صحه كذارده استء به كونه اى كه با ملاحظه ضرورت مى توان برخلاف نص عمل كرد» 
وازاين رو كفته اند: راى مختار نزد فقيهان آن است كه هنكام ضرورت» عمل بر خلاف نص جايز است. ولى بايد دفع ضرر به قدر 
لزوم باشد و اباحه ناشى از ضرورت به صورت استثنايى مورد تبعيت قرار كيرد و با رفع حالت اضطرار بايد به قاعده اصلى با زكشت. 
در تشخيص مصلحت جامعه نيز شروطى است كه بايد آن رااز باب ابزار تحقق مقاصد شرعى مراعات كرد: )١‏ مصالح در طول 
احكام شريعت باشد و به نحوى آن را مورد يوشش قرار دهد ,1) مصالح مهم تر و رعايت قانون اهم و مهم ضرورى است ,”) در 
استحصال مصالح. مرجعيت تشخيص مصالح. مهم است و بر رعايت جهات كارشناسى و خبرويت و مشورت يذيرى تاكيد شده 
است. مصالح حكومتى مجموع اختياراتى است كه در شكل بندى نهادهاى حكومتى در دولت اسلامى به حاكم اسلامى واكذار 
شده و مطابق با نظر امام خمينى قدس سره تشخيص آن بر عهده فقيه عادلى است كه تمامى شؤون ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله و 
ائمه معصومين: را (در حكومت) داراست. واكر مصلحت اقتضا كند.» شخص والى مى تواند فرمان هايى صادر كند كه اطاعت از 
آنها برمردم واجب است. حفظ نظام و حفظ بيضه اسلام حفظ نظام و بيضه اسلام مستند به بناى عقلا و از اوضح قطعيات است. بنا 
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براين شارع مقدس هيجكاه راضى به اخلال در آن نيست: مراد از حفظ نظام» نكتهدارى آراستكّى در درون جامعه اسلامى و بسامان 
كردن روابط بين مردم و سازمان ها ونهادهاى اجتماعى است. حفظ نظام به اين معنى در برابر از هم كسيختكى و هرج ومرج به كار 
برده مى شود. امام خمينى قدس سره معتقدند فقيه مانند حصاردور شهرء حافظ و نكاهبان دين و مملكت است و در اين صورت: 
حفظ نظام از واجب هاى مؤكد واز هم كسستككى امور مسلمانان از جمله امور ناخوشايند است. برآوردن اين هدف ها بدون وجود 
والى و برقرارى حكومت نشايد. مقدمه واجب حفظ نظام اسلامى و دارابودن يكك قانون اساسى كارآمد براى اداره جامعه اسلامى 
يكك ضرورت و واجب عقلى و شرعى و مقتضاى مصلحت جامعه است و هر كاه حفظ نظام و كارآمد بودن قانون اساسى كه مستلزم 
تغييرات فرادستورى باشدء انجام آن از باب مقدمه واجبء واجب است و بايد به آن اهتمام كرد. سد ذرايع و فتح ذرايع ذرايع روش 
نيل به اهداف شرع و التزام به احكام آن است. كه در صورت فتحء آدميان مجاز به انجام اباحات و در صورت سدء محروم از انجام 
محرمات مى شوند. در جهان اسلام با استفاده از تجربه بشرى قانون اساسى ابزار و عامل براى ينيت يافتكى مصالح خمسه است. 
فرمان صريح عقل و شرع به حفظ نظم و انتظام جامعه اسلامى كه مساوى با تجهيز ابزارى متن مكتوب قانون اساسى و نهى از 
نداشتن آن و تغيبر و اصلاح آن در مواقع لزوم از باب عدم اخلال در نظام اسلامى است. قاعده فقهى اقربيت از باب ١‏ الاقرب يمنع 
الابعد» در قضيه انجام تغييرات فرادستورى در قانون اساسى نقص قانون اساسى و ضرورت اصلاح آن قول اجماعى محسوب مى شد 
اما سؤال آن بود كه جه كسى اصلاح كند و جه كسى دستور حل و فصل دهد؟ عقل سليم با استفاده از قاعده اقربيت» حكم مى 
كند كه صالح ترين و نزديكك ترين فرد به حوزه انجام تغيير فرادستورى در قانون اساسى شخص امام خمينى قدس سره است زيرا 
ايشان مؤسس انقلاب اسلامى و رهبر جمهورى اسلامى و مرجع عام و داراى محبوبيت و مقبوليت كم مانندى بوده استء و علاوه بر 
اين ها ولى فقيه و به طور غير مستقيم يديد آورنده قانون اساسى بوده است. قاعده فقهى اذن اذن در شيئى» مستلزم اذن در لوازم آن 
است. اين قاعده از دلالت استلزامى عقلى به دست مى آيد هنكامى كه شارع مقدس لزوم وجود قانون اساسى را رد نكرده و امضاء 
نموده استء ولى فقيه كه از جانب معصوم ماذون است نيز حكم به امضاى قانون اساسى و تسليم در برابر آن را داده و معلوم است 
كه در صورت نقصء عقل و شرع حكم مى كند كه رفع نقص شود. حجيت بينه اين قاعده مبتنى بر خبر و كواهى دو مرد عادل 
است كه بينه محسوب مى شود و حجت معتبرى است بر مجتهد و شنونده. نامه نمايند كان مجلس شوراى اسلامى و شوراى عالى 
قضايى به امام خمينى قدس سره مبنى بر آنكه قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران در برخى زمينه ها دجار كمبود و كاستى است 
براى رهبر انقلاب بينه اى مهم محسوب مى شد. همجنين روند حل و فصل اختلافات بين مجلس شوراى اسلامى و شوراى نككهبان 
كه سرانجام به تشكيل مجمع تشخيص مصلحت نظام منجر شدء نشان از وجود بينه هاى كوناكونى داشت كه هر كدام حجت را 
براى ولى فقيه زمانه اتمام مى كردندء به ويزه نامه سران نظام جمهورى اسلامى به امام خمينى قدس سره مبنى بر آنكه اختللاف 
مجلس و شوراى نككهبان بسيارى از امور مهمه جامعه را معطل كرده استء بينه اى قوى و حجتى نيرومند براى انجام تغييرات 
فرادستورى در قانون اساسى محسوب مى شد. حجيت ببنه به معناى ديكر مى تواند همان مشورت يذيرى حاكم اسلامى باشد كه 
خود امر مشورت» هم در سيره عقلا مقبول است وهم در مد نظر آوردن مسلمين جايكاه ويزه اى دارد. از يكك سو غبطه مسلمين 
يجاب مى كند كه ولى فقيه در تمام موضوعات مهم با ديكران مشورت كندء واز ديكر سو به حكم عقل و سيره عمقلا بر حاكم 
لازم است كه در مشورت نظر اكثريت را مراعات كنند زيرا: )١‏ هنكامى كه صاحب نظران در يكك مساله اختلاف داشته باشند جون 
نظر مطابق با واقع واحد است هركاه طرفداران يكك نظر بيشتر باشند عقل احتمال خطاى آن نظر را كمتر از نظر مقابل كه طرفداران 
كمى دارد مى داند در نتيجه: الف) اخذ به نظر اكثريت از جهت عقلى ارجح است بب) اخذ نظر اكثريت از جهت عقلى ابعد از 
خطاست ,ُج) عقل ما را به ترجيح راجح ملزم مى داند ,ُد) ترجيح مرجوح نيز از نظر عقلى قبيح است. 7) مشورت از امورى است كه 
بناى عقلاى عالم بر آن استء جون بناى عقلا بر عمل به اكثريت است و شارع مقدس هم از آن جل وكيرى نفرموده دليل بر ممضى 
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بودن آن و مطابقت نظر شارع مقدس با عقلاى عالم است. 7) مشورت براى ولى فقيه هم طريقيت و هم موضوعيت دارهدء بنابراين بر 
حاكم لازم است كه يس از مشورت به نظريه همه يا اكثريت مشاوران اعتنا كند. در انجام تغييرات فرادستورى در قانون اساسى امام 
خمينى قدس سره نه تنها به روند مشورت دهىء مشورت يذيرى و برنامه سازى و تصميم كيرى يايبند بودند بلكه نظر اكثريت را 
مورد توجه قرار مى دادند. نتيجه كيرى نهايى الف) در دين اسلام كمبود قانونى وجود ندارد و هيج موضوع مهمى نيست كه اسلام 
براى آن تكليفى مقرر نكرده باشد. ب) فتوا دادن بدون توجه به عرفء سيره؛ زمان و مكان, بناى عقلاء ارتكاز عقلى» عادت» سنت 
و طريقه عقلا نوعى كهنه نككرى و عدم توجه به مستحدثات زمانه است. ج) موضوعات عرفى موضوعاتى هستند كه شارع در آنها 
تصرف نكرده و معيار شناخت و تعيين مصداق آن همان عرف است. د) احكام امضايى» احكامى هستند كه ييش از تبيين شريعت و 
خارج از جارجوب وضع آن در ميان عرف مردم و عاقلان قوم وضع شده و موجود هستند و شارع اين احكام را مخالف ساير احكام 
اختراعى يا تاسيسى خود نديده وازاين رو آن ها را امضاء نموده است. ه) منطقة الفراغ» منطقه اى است كه حكم الزامى اثباتى يا 
وجوبء و سلبى يا حرمت در آن وارد نشده است. و) حكم لزوم اصلاح قانون اساسى اكر از ديد كاه تكليف به حفظ نظامء حفظ 
بيضه اسلام» حفظ دماء و فروج و اموال» عدم ضررء نفى سبيل و بعض ديكر از قواعد فقهيه نككريسته شودء جزء احكام تكليفيه است 
واكر از منظر لزوم ايقاع صحيح قانون يا عقد صحيح آن نككاه شود از احكام وضعيه به شمار مى آيد ودر هر دو تقدير قابل دفاع 


است يعنى» اصلاح قانون اساسى هم واجب است وهم بايستى صحيح واقع شود. 
اثبات مطلقه بودن ولايت فقيه 


اثبات مطلقه بودن ولايت فقيه از اركان مهم نظريه نظام ولايت مطلقه فقيه بررسى معنا و ضرورت مطلقه بودن ولايت فقيه است كه 
در قالب اين عنوان» حدود اختيارات ولى فقيه تعيين مى شود. با بررسى اين مرحله؛ اركان اصلى نظريه ولايت مطلقه فقيه بررسى 
شده و معقوليت آن به اثبات مى رسد. در اين مرحله ابتدا به بررسى نظريه هاى مختلفى درباره حدود اختيارات ولايت فقيه مى 
يردازيم و سبس نظريه مختار را بيان مى كنيم و در نهايت بر اساس معناى مورد نظر به سؤالات و ابهامات مطرح شده در اين زمينه 
ياسخ مى دهيم. البته بايد توجه داشت كه تلقى هاى معمول از ولا-.يت مطلقه فقيه نوعا قابليت جمع با يكديكر دارند اما به دليل 
تفاوت مفهومى به صورت مجزا ذكر مى كردند. -١‏ تلقى هاى مختلف ولايت مطلقه فقيه -١‏ «مطلقه بودن ولا-يت » به معناى اين 
است كه ولى فقيه همه كاره مطلق است و مردم هيج كاره و بايد صد در صد مطيع محض باشند. به عبارت ديكر مطلقه بودن به 
معناى تمركز قدرت و سيردن قدرت بى مهار به شخص واحد هر جند عادل مى باشد. -1١‏ «مطلقه بودن ولا-يت » به معناى تعميم 
حوزه ولا-يت در تمامى عرصه هاى اجتماعى و شخصى افراد است. ”7- «مطلقه بودن ولايت » به معناى شموليت ولايت فقيه بر همه 
افراد جامعه است. ؟- «مطلقه بودن ولايت » به معناى شموليت و موضوعات ولايت ولى فقيه در همه مواردى است كه موضوع يكى 
از احكام ينجككانه فقهى قرار مى كيرد» يعنى همان احكام «واجبء حرام» مستحب, مكروه و مباح » . - «مطلقه بودن ولا-يت » به 
معناى محدود نشدن ولى فقيه به حد قانون بشرى و امكان عمل» فوق قانون بشرى و امكان وضع قانون توسط اوست. *- «مطلقه 
بودن ولايت » به معناى اين است كه ولى فقيه مى تواند فوق احكام اوليه فقهى عمل كند و بنابر مصالح؛ احكام اولى را تركك نموده 
و بر طبق احكام ثانوى عمل كند. /1- «مطلقه بودن ولا-يت » » بدين معناست كه ولى فقيه مى تواند بر اساس مصلحت عقلى - كه 
براى جريان حكومت تشخيص مى دهد - نه تنها فوق قانون بشرى إبلكه فوق قانون الهى نيز عمل كند و حتى به تعطيلى بعضى از 
احكام بنابر اقتضاى شرايط خاصء امر نمايد. تمامى اينها نظراتى است كه در اين خصوص بيان شده است. اما ما بر خلاف روال 
معمول ابتدا معناى مورد نظر خود را از ولايت مطلقه ارائه و سيس بررسى مى كنيم كه كدام يك از موارد فوق قابل يذيرش بوده و 


كدام يكك يذيرفتنى نيست. 1- تفاوت سه نوع ولايت «تكوينى» تشريعى و اجتماعى » شايسته است قبل از تبيين مطلقه بودن ولايت» 
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به اين سؤال ياسخ دهيم كه اصولا مطلقه بودن يا نبودن ولا-يت ولى فقيه موضوعا مربوط به جه دايره اى است؟ بر فرض كه مطلقه 
بودن ولايت ثابت شودء آيا دايره آن تا ولايت تكوينى و تشريعى نيز كسترش مى يابد يا خير؟ ولايت نبى مكرم اسلام (ص) در سه 
مرتبه» قابل تعريف است: الف) ولا-ءيت تكوينى: بدين معنا كه صاحب جنين ولا-يتى» به اراده خود قادر به ايجاد تغيبرات در عالم 
مخلوقات و كائنات است و بدين وسيله مى تواند كارهاى خارق العاده اى را كه در روال طبيعى قوانين عالم طبيعت قابل انجام 
نيستء انجام دهد. مثلا درخت ميوه اى را زودتر از موعد مورد نظر به بار بنشاند يا شخص مبتذلى را به فردى سالم و سرزنده تبديل 
كند وياعكس حيوانى را به حيوان زنده تبديل نمايد و كارهايى از اين قبيل. -١‏ ولا-يت تشريعى: اين ولا-يت مبناى ولايت بر 
قانوتكذارق است ماح حتين ولايقن عق دازد بابد و تبايدهائ شرعى و الهئ رابيان كنده يعنى قوانينى كه تبغيث از أنها مبدا 
نجات و سعادت. تمرد از آنها مبدا كمراهى و عقاب اخروى است. ”- ولا-يت اجتماعى: اين ولا-يت به معناى ولايت بر جامعه و 
سريرستى و هدايت تغييرات آن از طريق تصميمكيريهاى به موقع در حوادث مختلف اجتماعى است. تجمع سه مرتبه ولايت فوق» در 
نبى مكرم اسلام (ص) مورد اتفاق جميع علماى شيعه بلكه علماى اهل تسنن استء هر جند ولايت تكوينى نبى مكرم (ص) نسبت 
به ولاءيت تكوينى خداى متعال از دايره محدودترى برخوردار است. ائمه اطهار (ع) نيز مرتبه اى از ولايت تكوينى داشته اند كه 
مورد اتفاق علماى شيعه است رَاما در ولايت تشريعى ائمه (ع) فى الجمله اختلافاتى وجود دارد رُمبنى بر اينكه آيا ائمه (ع) صرفا به 
تبيين معصومانه تشريع انجام كرفته توسط خداى متعال و تكميل شده توسط نبى مكرم (ص) مى يردازند ويا همجون نبى مكرم 
(ص) خود نيز اجازه تشريع دارند كه اين اختلاءف به بحث فعلى ما مربوط نشده و در اينجا تاثيرى ندارد. اما نسبت به ولايت و 
زعامت اجتماعى معصومين (ع) مساله قطعى است كه آنها داراى حق زعامت سياسى و ولايت بر جامعه بودند ,هر جند به علت عدم 
اقبال عمومى مردم» نسبت به آنها و شرايط خاص اجتماعى كه در زمان ائمه (ع) به وجود آمدء حكومت ظاهرى كمتر به دست 
ايشان رسيد و شيعيان نيز از اين فيض محروم ماندند. توضيح اين سه مرتبه از ولايت و تطبيق آن بر نبى اكرم (ص) و ائمه (ع) براى 
اين بود كه روشن شود ولا-يت مورد كفتكو در ولايت مطلقه فقيه» ابدا از سنخ ولايت تكوينى ويا ولايت تشريعى نيست إبلكه به 
معناى ولا-يت اجتماعى است. توجه تفصيلى در معناى ولايت بر جامعه در مباحث قبل نيز به همين دليل بود كه برخى از يندارهاى 
غلط درباره ولايت مطلقه فقيه را در بدو امر كنار بزنيم. از جمله اينكه بعضى كمان برده اند قائل شدن به ولايت مطلقه فقي شركك 
محسوب مى شود )١(‏ ويا بعضى كمان برده اند كه قائل شدن به ولايت مطلقه فقيه براى شخص غير معصوم, قبيح است (؟) و يا 
كفته اند ولا-يت مطلقه را فقط خدايى كه مالكك الموت و الرقاب است. دارا است. (”") همه اين تفكرات ناشى از نشناختن معناى 
ولا.يت مطلقه فقيه است, قائل شدن به ولا.يت مطلقه براى فقيه در محدوده ولايت اجتماعى» هيج كاه ولايت تشريعى - به معناى 
جعل قوانين ثابت - و ولايت تكوينى را كه از شؤون ولايت نبى اكرم (ص) و ائمه (ع) است در بر نمى كيرد. القاى جنين تلقى اى 
از ولايت مطلقه فقيه» به سبب ناآ كاهى به اين معنا يا به سبب غرض ورزى و قبيح جلوه دادن جنين وازه اى نزد مردم است. فرمايش 
حضرت امام خمينى (ره) نيز در بيان جنين محدوده اى براى ولايت ولى فقيه صراحت دارد. ايشان در كتاب بيع خود مى فرمايند: 
«كليه امور مربوط به حكومت و سياست كه براى ييامبر (ص) و ائمه (ع) مقرر شده؛ در مورد فقيه عادل نيز مقرر است و عقلا- نيز 
نمى توان فرقى ميان اين دو قائل شد؛ . (5) آنجه شاهد بحث مااز عبارات فوق استء قيد «امور مربوط به حكومت و سياست ») 
است وُيعنى حضرت امام (ره) تمامى شؤون ولايت يبامبر (ص) و ائمه (ع) را بر ولى فقيه تسرى نداده اند رُبلكه تنها امور مربوط به 
حكومت و سياست را به تمامه براى فقيه عادل مقرر فرموده اند. اما اينكه جككونه عقلا جنين جيزى قابل اثبات است,. در ادامه بدان 
خواهيم يرداخت. '- معناى مورد نظر از ولايت مطلقه فقيه معناى اطلاق در ولايت مطلقه فقيه را از جهار جنبه مى توان بررسى كرد 
كه جمع اين جهار جهتء روى همء تصوير جامع و روشنى از معناى اين وازه تحويل مى دهد. الف) اطلاق مكانى: اطلاق مكانى 


بدين معناست كه محدوده ولايت ولى فقيه به هيج مرز جغرافيايى مقيد نمى كردد و هر جا كه بشريت زيست مى كند دايره ولايت 
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ولى فقيه كسترده است. دليل اين امر اين است كه هيج مكتب مدعى تكامل نمى تواند خود را در محدوده جغرافيايى خاص محدود 
كند واسلام نيز به عنوان كاملترين و مترقى ترين دين» مدعى تكامل بيام هدايت براى تمامى بشريت بوده و همه را به هدايت 
دعوت مى كند. مرزهاى سياسى و جغرافيايى نمى توانند حد عقلى حقانيت يك مكتب باشند. به همان دليلى كه مرز جغرافيايى 
باعث تعدد مكتب و مرام حقى كه مردم مى بايست از آن تبعيت كنند نمى باشدء باعث تعدد ولى اجتماعى - كه در عصر غيبت 
هماهنكك كننده اختيارات مردم و رهبرى اسلام در مقابله با امت كفر مى باشد - نيز نمى كردد ,هر جند ممككن است در عمل اين 
مرزهاى جغرافيايى موانعى را براى اعمال جنين حاكميتى ايجاد نمايند ,اما صرف نظر از مانعيت آن» صرفا وجود مرز جغرافيايى و 
تنوع نزادى توجيه كر تنوع رهبرى امت اسلام نيست. حتى به همين دليل» ولا-يت ولى فقيه بر كافر غير محاربى كه تسليم قوانين 
جامعه اسلامى مى باشد نيز جارى است و اعمال جنين حاكميتى بدين منظور است كه ولى فقيه بتواند هماهنكك سازى فكرى و 
اجرايى ييروان ساير اديان توحيدى را نيز به دست كرفته و از توان آنها براى اقامه توحيد در عالم بهره كيرد. ب) اطلا-ق زمانى: 
اطلاق زمانى ولا-يت مطلقه» بدين معناست كه در هيج مقطع زمانى نخواهد بود كه احتياج جنين ولايتى موضوعا از بين برود و 
بشريت بى نياز از ولاءيت ولى فقيه كردد. دليل جنين اطلاقى» آن است كه مراحل تكامل بشريت عقلا تمام شدنى نبوده و توقف 
بردار نيست و تا آنجا كه انسان ميل به عروج و كمال خواهى دارد» احتياج به رهبرى فرزانه براى هدايت به سمت اين كمال اجتناب 
نايذير است. البته اطلا-ق زمانىء مانع از آن نيست كه بشر در مرحله اى از بلوغ تاريخى خود مجددا به ولايت ولى تاريخى و امام 
معصوم (ع) محتاج شود تا او با تمامى شؤونى كه ولا-يت امام معصوم (ع) داراست» زعامت جامعه اسلامى را بر عهده كيرد. ج) 
اطلاءق موضوعى: اطلالق موضوعى بدين معناست كه موضوعات مورد ولا-يت ولى فقيه تا آنجا كسترده است كه ولايت دين بر 
جامعه سايه افكند. ولايت او بر كليه روابط و ساختارهاى «سياسىء فرهنكى و اقتصادى » جامعه جارى است و هيج شانى از شؤون 
اجتماعى جامعه نمى باشد كه ولايت او در آن محدوده جارى نكردد. جنان كه ذكر شد جنين اطلاقى طبيعت حاكميت مقتدر است. 
حتى مى توان كفت جنين ولا-يتى منحصر به ولا-يت دينى ولى فقيه نيز نيست و در ساير نظامها نيز در صورتى كه بخواهند توان 
جامعه مصروف فرهنكك مورد بذيرش عموم جامعه كردد جنين شكل و كستره اى از ولايت اجتناب نايذير است. بر فرض تنزل» 
حداقل براى جامعه اسلامى كه به دنبال حاكميت دين بر جامعه و هماهنكك سازى رفتارهاى عمومى مردم بر محور ارزشها و مقاصد 
دينى است اطلاق موضوعى امامت اجتماعى ضرورى است ,جرا كه يذيرفتن محدوده اى از موضوعات اجتماعى كه در زير 
مجموعه جنين ولا-يتى قرار نككيرد رتنها در صورتى قابل توجيه است كه آن مجموعه از موضوعات, منفصل از ساير موضوعات 
اجتماعى بوده و كيفيت تصميم كيرى و رفتار ييرامون آن در سعادت و كمال و يا نكس جامعه به صورت مؤثر قلمداد نشود. لذا 
بايد يذيرفت در هر كسترده اى كه امكان وقوع «عدل و ظلم » وجود دارد» مى بايست ولايت دينى نيز سايه يربركت خود را بر آن 
بيفكند. تنها سؤال باقى مانده در خصوص اطلاق موضوعىء اين است كه آيا محدوده ولايت فقيه» حوزه خصوصى و رفتار شخصى 
افراد را نيز شامل مى شود يا خير؟ بر اساس مقدمات كذشته. ياسخ اين سؤال در بحث ولايت بر جامعه روشن و نتيجه كيرى شد كه 
اصل با «ولايت » است إُيعنى قاعده اوليه در جامعه» ولايت است. اما در حوزه امور فردى اصل بر «عدم ولايت » مى باشد ,لذا جر 
در موارد معينى كه شرعا ولايت آن به دست حاكم شرعى سيرده شده استء در ساير موارد - جز در موارد ضرورت و تزاحم منافع 
شخصى با منافع اجتماعى - حاكميت و ولايت ولى فقيه جارى نمى باشد. د) اطلاق حكمى (اطلاق در نفوذ) : از اطلاق حكمى 
ممكن استء اين تلقى به ذهن متبادر كردد كه اختيار ولى فقيه در اينكه در اعمال ولاءيت خود جه حكمى را صادر كند؛ مطلق 
اسث: يعتى فوق هر كونه قانوتى عمل مى كنك ,اما اين معنا مورد نظر و تاييد ها نيستث. بلكه به نظر ها ولى فقية بر اسامن قوائين نايا 
توضيحى كه نسبت به قانون در مباحث بعد بيان خواهد كرديد - حق راى دادن دارد و راى او نافذ است و آحاد جامعه بايد تسليم 


راى او كردند» همانند ولايت قاضى در موضوع مورد تخاصم كه ولايت مطلق دارد. يعنى قاضى بر اساس قوانين شرع حكم مى كند 
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اما راى قاضى يس از انشاء نافذ بوده و طرفين بايد تسليم آن كردند. اطلاق در نفوذ به اين معنا نيست كه حاكم هر كونه كه خود 
خواست عمل مى كند ربلكه به اين معناست كه يس از صدور راى خودء مبدا التزام به حق مى باشد و در اين مبدا بودنش مطلق 
است يعنى حتى اكر اطمينان داشته باشد كه حق به جانب يكك طرف تخاصم است اما دليل كافى براى اثبات حق او نيست و قاضى 
بر اساس ادله ظاهرى بر عليه او حكم نمايد» حكم قاضى در مبدا اثر بودن» مطلق است. به اين ترتيب ولى فقيه نيز در نافذ بودن 
حكم و فصل الخطاب راى بودن در تصميم كيريهاى اجتماعى كه مستقيما به او مربوط مى شود ولايتش مطلقه است. براى كامل 
شدن معناى اطلاق حكمى جنبه ديككر قضيه - يعنى قوانينى كه ولى فقيه بر اساس آن حكم صادر مى نمايد - بايست روشن كردد. 
اينكه اصولا آيا ولى فقيه در اعمال حاكميت خود مقيد به قانون مى كردد يا خير و اين قانون از نوع قانون بشرى است يا از نوع 
قانون الهى؛ مطلب مهمى است كه در ادامه همين بررسى بدان خواهيم يرداخت. المع - «موانع ») جريان ولايت مطلقه فقيه معناى 
ارائه شده براى ولا-يت مطلقه فقيه؛ بيانكر حد عقلى ولا-يت دينى ولى فقيه در جامعه اسلامى است اما اعمال اين ولايت در جامعه 
همواره با محدوديتهايى رو به رو است كه مانع شكل كيرى معناى فوق از ولا-يت مطلقه مى باشد: الف) اولين مانع اعمال جنين 
شكلى از ولا-ءيت وجود نظام الحاد؛ التقاط و شرك جهانى است. همواره در طول تاريخ» د ركيرى بين دو جبهه حق و باطل وجود 
داشته و خواهد داشت و مهمترين عامل نزاع اين دو جبهه نيز توسعه دايره ولا.يت و كستره نفوذ و اختيارات آنهاست. طبعا نفس 
وجود نظام كفر و شركء مانع جريان ولايت حقه در حيطه مكانى و موضوعى و حتى زمانى مطلوب است. جنان كه در طرف مقابل 
نيز وجود جامعه اسلامى - كه بر محور ولايت دينى رهبرى مى شود - مانع مستحكمى در مقابل كسترش و نفوذ فرهنكك بت يرستى 
و شرك در جامعه جهانى است. ب) دومين مانع؛ مرحله تكامل تاريخى بشر است. بنابر جهانبينى الهى»؛ حركت عالم به سمت كمال 
است و ظرفيت جوامع متناسب با اينكه در جه مرحله اى از تكامل تاريخى خود به سر مى برند» دستخوش تغيير مى كردد و هر 
جامعه متناسب با آن مرحله تاريخى» تنها محدوده معينى از اعمال حاكميت دينى را دارا است. يعنى همان كونه كه فيزيكدانى تابع 
قوانين طبيعى فيزيكى موجود در طبيعت بوده تنها در جكونكى بهره ورى از آن اعمال حاكميت و ولايت مى نمايد» ولى اجتماعى 
نيز مجبور است مرحله تكاملى را كه جامعه در آن به سر مى برد بيذيرد و محدوديتهاى مربوط به آن مرحله از تكامل را نيز يذير 
است. ج) سومين مانع» كيفيت يذيرش و تبعيت مردمى است كه تحت ولايت ولى الهى قرار دارند. تبعيت مردم از ولى اجتماعى در 
طيف بسيار كسترده اى قابليت شدت و ضعف دارد و از تبعيت كامل شروع شده. تا مخالفت كامل در نوسان قرار مى كيرد. به هر 
ميزان كه همراهى و يذيرش عمومى مردم از ولى عادل دينىء ارتقا يابد دامنه اختيارات ولى امر كسترده تر مى شود و در حوزه 
وسيع ترى قادر به سريرستى جامعه است. بنابراين وظيفه مهم ولى فقيه از بين بردن اين موانع و محدوديتها به منظور بالا بردن سهم 
تاثير نظام اسلامى در مقابل كفر بين الملل است. بالا رفتن سهم تاثير جبهه حق در مقابل جبهه باطل شاخصه مهمى است كه براى 
آحاد مردم وظيفه معينى ايجاب مى كند رُلكن رهبر به دليل داشتن مسؤوليت بيشتر در هدايت جامعه؛ بيش از بقيه مكلف به اين امر 
است. بى نوشت ها: .١‏ نهضت آزادىء «جزوه بررسى و تحليل ولايت مطلقه فقيه ) . .١‏ محسن كديورء «حكومت ولايى )»ص ٠ع0”6‏ 
نشر نى. *. حسينعلى منتظرى, راه نوه شماره ١4‏ ص 17. *. امام خمينى» «شوون و اختيارات ولا-يت فقيه » » ترجمه «مبحث ولايت 
فقيه از كتاب بيع» امام ص 8". ه. سيد منيرالدين حسينى هاشمى» «جزوات ولايت فقيه » » 7 و "و 4. دفتر فرهنككستان علوم اسلامى 
قم» معناى مورد نظر از مطلق بودن ولايت عمدتا مستفاد از جزوات مورد اشاره مى باشد. منابع مقاله: نظام معقول» ييروزمند» عليرضا 
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ولايت مطلقه در سيره عملى و نظرى امام خمينى(ره) 


ولايت مطلقه در سيره عملى و نظرى امام خمينى(ره) آنجه در اين سال ها انجام كرفته است در ارتباط با جنكك بوده است. مصلحت 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الالالالانا صفحه ١9ب‏ از ره ددا| 


نظام و اسلام اقتضا مى كرد تا كره هاى كور قانونى سريعا به نفع مردم و اسلام باز كردد. امام خمينى قدس سره ديباجه روش 
شناختى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران مصوب سال ١7١8/‏ خورشيدىء دو موضوع به شيوه اى سنجيده و دقيق مورد توجه 
قرار نكرفته بود: يكك) جكونكى حل و فصل اختلافات بين مجلس شوراى اسلامى و شوراى نككهبان ردو) شيوه بازنكرى در قانون 
اساسى. در تجديد نظر سال ١788‏ خورشيدىء هر دو موضوع با اهميت زياد مورد بحث و بررسى قرار كرفت كه سرانجام آنء يديد 
آمدن دو راه حل به شكل دو نهاد حقوقى در متن قانون اساسى بود: الف) قانونى شدن تشكيل مجمع تشخيص مصلحت نظام براى 
حل و فصل نهايى اختلافات بين مجلس شوراى اسلامى و شوراى نكلهبان» ب) يديد آمدن اصل يكصد و هفتاد و هفتم و نهاد 
(شوزاق بازتكرى قانون اساسى #براق تبيق شيوه وحكونئكن بازنكرئ در قاتوق الناسى. علماق حقوق اساسىء معتقدند قانون 
اساسى خوب آن است كه صريح؛ واضح ويكدست باشد. در عين حال ساز وكارهاى مربوط به انجام روندهاى قانونى در آن به 
طرزى دقيق روشن شده باشد به كونه اى كه هر اقدامى مستدل و مستند به مواد كوناكون همان قانون شود. با ييروزى انقلاب 
اسلامى» نيازمندى ير شتاب به تدوين قانون اساسى» فرصت و فراغت لازم را براى شكل كيرى دقيق همه امور در متن قانون اساسى 
فراهم نياورد. جنين حالتى قانون اساسى را دجار نوعى كاستى كرده بود. مقاله حاضر قصد دارد از منظر فقهى و حقوقى»؛ سيره عملى 
و نظرى امام خمينى قدس سره را در رفع كاستى هاى قانون اساسى به بررسى بكشاند. يرسش بنيادين اين نوشته از قرار زير است: 
امام خمينى قدس سره در رفع كاستى هاى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران از كدام مبانى و مستندات فقهى و حقوقى بهره برده 
ودراين زمينه جه شيوه اى را به كار بسته اند؟ در عين حال مى توان دو يرسش فرعى را نيز طرح كرد كه هر كدام مبناى بخشى 
ازمقاله خواهد بود: الف) مبانى و مستندات حقوقى و فقهى در تاسيس مجمع تشخيص مصلحت نظام جه بوده است و امام خمينى 
قدس سره در اين زمينه جه شيوه اى را به كار برده اند ؟ ب) مبانى و مستندات فقهى و حقوقى در اعمال بازنكرى در قانون اساسى 
جمهورى اسلامى ايران جه بوده است و امام خمينى قدس سره در اين زمينه جه شيوه اى را به كار برده اند؟ اين مقاله بر دو نكته 
استوار است: )١‏ تغيير فرادستورى با تغيير غير قانونى يكسان نيستء اولى به روح قانون و فلسفه حقوق ياى بند است و دومىء تجاوز 
به عرصه قانون است. ") مبانى و مستندات فقهى وحقوقى در سيره عملى و نظرى امام خمينى قدس سره به صورت مضمر موجود 
بوده و ايشان به دليل شانيت فقهى ممتاز و مقبوليت ناشى از مجدد بودن و مؤسس بودن و محبوبيت نادر الوجود و قانونيت يسينى 
نيازمند بيان واضح آن نبوده اند. بيشكفتار: تغييرات فرادستورى در قانون اساسى قوانين اساسى متون مدون و مكتوب ويزه بيان ساز 
و كارهاى فرمانروايى و فرمانبردارى مى باشند. در اين متون از اصول كلى بنياد كيرى نظم عمومى جامعه سخن به ميان مى آيد و 
ييوندهاى بين حكومت كنند كان و حكومت يذيران به صورت ارتباطات دو سويه مبتنى بر حق و تكليف يايه ريزى مى شود. روابط 
يديد آمده جهار كانه اند: فرد با فرد» فرد با دولت» دولت با فرد» ساختارهاى درون دولت با همديكر. قانون اساسى هماهنكى و 
تنظيم ييوندهاى حق و تكليفى جهار كانه را به عهده دارد در هر كدام از اين تعامل هاء هم حق و هم تكليف وجود دارد وهر دو 
سرف فاق فاق غوو را نديد و وقادار به 1ن بلنانفد. قاتوق اتناسى مياق نسار افريق الت كدنا اجراى كامل آم تعاماضت 
اجتماعى قانونمند و رضايت آور مى شود جون بر يايه يكك ييمان دو سويه شكل كرفته است. محتواى قانون اساسى» وضع حقوقى 
قدرت سياسى است كه طى آن هم مجموعه ساختمان بندى سياسى كشور وهم تنظيم نهادها و سازمان ها و توزيع صلاحيت در 
ميان آن ها روشن مى شود. نحوه سرشكن شدن قدرت در ميان فرمانروايان و فرمانبران )١(‏ ويزكى اصلى هر متن مكتوب و مدونى 
از قانون آن است كه آشكار و بدون ابهام باشد و همه دقايق فنى و ساز وكارهاى حقوقى در آن معلوم و معين كردد. اما كاهى به 
دلايل كوناكون يديد آورندكان اوليه قانون اساسى برخى شيوه ها را در متن قانون نمى آورند ودر صورت بروز مشكلء يافتن راه 
حل را به آينده موكول مى كنند. از سوى ديكر كاهى نيز امكان دارد كه برخى از مسايل را واضعين اوليه قانون اساسى نفهميده و 


نكته يا نكاتى مهم را فراموش نموده باشند. كاهى نيز كذر زمان امور تازه اى را يديد مى آورد كه نسبت به زمان تدوين قانون 
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اساسى بسيار جديد و غير قابل بيش بينى محسوب مى شوند. در هرصورت اصلاح قانون اساسى به دو شكل قابل اجرا است: )١‏ 
صورت نخست آن است كه راه حل مشكل نوين در متن قانون اساسى موجود باشد و از طريق آن بتوان با برخى تغبيرات در برخى 
از اصول متن قانون» راه حلى قانونى براى رفع مشكل تازه بيداء يديد آورد. اين شيوه را مى توان «بازنكرى در قانون اساسى » ناميد. 
") صورت دوم كه كمى ييجيده ترربه نظر مى آيد آن است كه درمتن قانون اساسى هيج راه حل صريح و واضحى براى رفع مشكل 
نوين قيد نشده باشد.روش اجرايى در اين صورت را «تغييرات فرادستورى درمتن قانون اساسى » مى ناميم . تغييرات فرادستورى به 
آن دليل جنين ناميده شده اند كه از متن قانون اساسى به دست نمى آيند ولى براى افزودن به آن يديد مى آيند. كفتار يكم) امام؛ 
شوراى نككهبان» مجمع تشخيص مصلحت نظام قانون اساسى برترين نظام حقوقى است و انسجام اين نظام تبعيت قواعد فروتر از 
قواعد برتر را مى طلبد. براى تضمين برترى قانون اساسى بايستى جاره اى انديشيده شود تا قوانين عادى مصوب مجلس قانونكذار 
نتواند به محتواى قانون اساسى تجاوز كند. (؟) اين را در نظام حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران» شوراى نكهبان به عهده كرفته 
كه به يكك تعبير تلفيقى از سه انديشه است: الف) كوشش براى قالب بندى مصوبات مجلس شوراى اسلامى در جارجوب اسلامى 
در واكنش به ناديده انككاشتن اصل دوم متمم قانون اساسى مشروطيت رب) نهادى كه بتواند از تعارض قوانين عادى با قانون اساسى 
جل و كبري كتدده عطين انديشه ائ دو نظامات حسشقوقى د يكر هساتعد فرالسه قير وجو دارد كه كتترل قواتين توشط وستكاه سياس 
شوراى قانون اساسى است ,ُج) بررسى كليه مصوبات مجلس شوراى اسلامى از طريق ارسال خود كار مصوبات به شوراى نككهبان 
كه ازا به صورت «دستكاء كتترل كتددة و مجلين غالى (©) ادن أوردة انيت تك فى بر هدق مذاكراث مجلس ترورسى ثهاين 
قانون اساسى نشان مى دهد كه خب ركان ملت به عنوان يديد آورندكان قانون اساسى اصرار داشته اند كه مجلس شوراى اسلامى 
بدون وجود شوراى نكهبان معتبر نباشد. در جاى جاى مذاكرات آنان روحيه برترى دادن شوراى نككهبان بر مجلس شوراى اسلامى 
وجود داشته است كه از مشاهده اصول قانون اساسى به خوبى آشكار مى شود. الف) اصل جهارم خبركان قانون اساسى در اين 
اصل (©) از لزوم اسلامى بودن همه قوانين (0) سخن كفته اند و نقش شوراى نككهبان را برتر از همه نهادهاى موجود در قانون 
اساسى دانسته اند. ب) اصل ينجاه و هشتم در اين اصل (2) واضعين اوليهء بقاى شوراى نكلهبان را با كذاشتن جمله «ايس از طى 
مراحلى كه در اصول بعد مى آيد) ضمانت كرهده اند (/0. ج) اصل هفتاد و يكم اين اصل نيز با صراحتى تمام بدون آنكه درباره آن 
مخالف يا موافقى صحبت كند و توضيح و ييشنهاد و سؤال و تذكرى مطرح شود بدون راى مخالف به تصويب رسيده بود (8) و 
نشان مى داد كه منظور از جمله «حدود مقرر در قانون اساسى » عبارت از سياق و سبكك شرع كرايانه بوده است (4). د) اصل هفتاد 
و دوم اين اصل نيز كه با اندكك تغييرى در مقايسه با قانون اساسى كنونى در متن مذاكرات اوليه وارد شده بوده )٠١(‏ نشان دهنده 
آن است كه واضعين اوليه» مجلس شوراى اسلامى را در مقامى فروتر از شوراى نككهبان خواسته بوده اند. ه) اصل نودويكم براى 
تصويب اين اصل در برخى از زمينه ها اختلاف نظرهايى وجود داشته است. و) اصل نود و سوم نككرانى از تكرار تاريخ در جريان 
فراموشى اصل دوم متمم قانون اساسى مشروطيت» خب ركان ملت را بر آن داشت كه مجلس بدون شوراى نككهبان را بى اعتبار 
محسوب دارند .)2١(‏ عنايت بفرماييد يكك مساله ديكرى مطرح شده و آن اين كه اكر قرار باشد يكك بار خداى ناكرده تاريخ تكرار 
شود وفساله تشكيل شوراق نكهبان مكل ساله تراز اول ببة بوث فراموشى سيرده بشو أن وقت تكليق جدامى ثوة؟ (6): ذكنه 
ديكرى كه وجود شوراى نككهبان را در موقعيتى بالا-تر از مجلس شوراى اسلامى ضرورى مى ساخت» شرعيت و اعتبار قوانين 
مصوب است: بسيارى از قوانينى كه از مجلس شوراى ملى مى كذرد ازاين سنخ است كه قوانين حكومتى است. مادام مجتهدينى 
كه ما آن ها را از طرف امام عليه السلام ولو به نحو عمومى كلى منصوب مى دانيم تا آن ها تصويب نكنند و رويش صحه نككذارند 
و حكم به لزوم اجرا نكنند براى ما لازم الا-جرا نيست (13). با جنين تاكيد و اصرارى برترى شوراى نككهبان بر مجلس شوراى 


اسلامى در مجلس خبر كان قانون اساسى به تصويب رسيد. ز) اصل نود و جهارم اصل نود و جهارم قانون اساسى بر اصل يكصد و 
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جهل وينجم بيش نويس قانون اساسى مبتنى بود و با قاطعيت» نظر شوراى نككهبان را لازم الاتباع مى شمرد: در صورتى كه شوراى 
نككهبان قانون عادى را به دليل مخالفت صريح با اصول مسلم شرعى يا ساير اصول اين قانون» متعارض با قانون اساسى بداند آن را 
براى تجديدنظر با ذكر دلايل تعارض به مجلس برمى كرداند و مجلس با توجه به دلايل ذكر شده. تجديد نظر به عمل مى آورد 
(19). آنجه در مجموع مى توان از قانون اساسى درباره نقش شوراى نككهبان در ارتباط با مصوبات مجلس شوراى اسلامى دست 
يافت عبارت است از: )١8‏ طبق قواعد حقوقى» شوراى نككهبان ركن ركين كنترل قوانين و مرجع صدور نظريات فنى و رد قوانين 
است (20). ؟) طبق قانون اساسى» تشخيص شوراى نككهبان همواره معتبر بوده و نظر آن بايد يذيرفته شود و مجلس در اين خصوص 
مكلف به بيروى از شوراى نككهبان است (189). ”) شوراى نككهبان» هم ماهيتى قضايى و هم قانونكذارى دارد؛ يعنى تمام مصوبات 
مجلس را در نظارت خود دارد واين نظارت استصوابى بر وضع قانون است و هم مى تواند همجون مرجع قضايى مجلس را وادار به 
تجديد نظر در كار خود كند .)١17(‏ يس از تصويب قانون اساسىء به تدريج برخى از مشكلات يديد آمدء زيرا در قانون اساسىء 
بيش بينى نشده بود كه اكر به هر دليل» مجلس شوراى اسلامى خواسته شوراى نككهبان را اجابت و تمكين نكند» تكليف جيست؟ 
مى توان جنين استدلال كرد: حاكميت ملى صلاحيت تدوين قوانين را بر عهده مجلس مى كذارد و از سوى ديككر حاكميت اسلامى 
ايجاب مى كند كه كليه قوانين بايستى براساس موازين اسلامى باشد. اما در جريان عمل؛ اصرار فراوان مجلس شوراى اسلامى در 
بعضى از موارد به مقتضيات و مصالح و تاكيد فقهاى شوراى نككهبان بر مشروعيت قوانين» مسايلى را در جامعه مطرح ساخت (08. 
از يكك سو نمايند كان مجلس نمى توانستند در مقام تصويب قانون به موازين شرع و اصول قانون اساسى بى توجه باشند و از سوى 
ديكر اعضاى شوراى نكهبان با توجه به قيود وصفى اصول قانون اساسى نمى توانستند بدون در نظر كرفتن مقتضيات زمان و مسايل 
روز و موقعيت مكانى و زمانى» بى توجه به مصالح اساسى جامعه و تحقيق و تامل كافى در همه جوانب قضيه اختلاف نظر بين دو 
نهاد مهم مملكتى دو اصطلاح «ضرورت » و «مصلحت » را وارد سيستم حقوقى كشور كنند. عامل ضرورت از اختلاف شوراى 
نكهبان و مجلس بر سر قانون اراضى شهرى مصوب مرداد ١8٠‏ خورشيدى يديد آمد. شوراى نككّهبان اين قانون را مغاير با موازين 
شرع شناخت و مجلس هم قايل به ضرورت و حكم ثانوى در اين باره بود. نامه ينجم مهر ماه رياست وقت مجلس شوراى اسلامى 
در همان سال با اين نيت تنظيم شده بود. امام قدس سره نيز در نوزدهم همان ماه در نامه اى با واكذارى حق تشخيص ضرورت و 
حرج بر عهده مجلس ,مشكل موجود را بر طرف فرمودند. نكته مهمى كه در نامه ايشان وجود داشت آن بود كه اكر اكثريت 
نمايند كان مجلس شوراى اسلامى ضرورت وضع مقرراتى را مطابق با شروط ايشان تشخيص مى دادند» ديككر شوراى نككهبان از 
ورود به بحث مطابقت يا عدم مطابقت مصوبه با شرع و قانون اساسى فارغ مى شد و با سكوت در مقابل جنين مصوبه هايى زمينه 
قانونى اجراى نهايى آن را مطابق با اصل نود و جهارم قانون اساسى فراهم مى آورد. دراين باره حسين مهريور مى كويد: خوب به 
ياد دارم در جلسه اى كه همان ايام در محضر امام قدس سره بوديم و دبير شوراى نككهبان تقريبا با لحن كله آميز بيان كرد كه حكم 
اخير جنابعالى به كم شدن اختيار شوراى نككهبان و تفويض اختيار به مجلس شوراى اسلامى تعبير شده است. امام قدس سره 
فرمودند: من جيزى از شوراى نكهبان نكرفتم و به مجلس هم جيزى ندادم؛ تشخيص موضوع با مجلس و بيان حكم با شوراى 
نكهبان است (19). در كنار بحث «ضرورت » عامل «مصلحت نظام » به تشكيل نهاد مجمع تشخيص مصلحت نظام منجر شد. زمينه 
طرح اين مساله به شبهه اى بر مى ككشت كه در برخى از قوانين مصوب الزاماتى براى اشخاص در نظر كرفته مى شد. يرسش اصلى 
ازاين قرار بود كه دولت تا جه حد حق دارد در روابط اجتماعى افراد دخالت كند و محدوديت هايى بر قرار سازد و امورى را به 
رغم ميل واراده آنها تحميل كند؟ جنين بحثى به ويزه درباره لايحه قانون كار به اوج خود رسيد و استفتاى وزير وقت كار و امور 
اجتماعى ديد كاه امام خمينى قدس سره را درباره اختيارات دولت آشكار ساخت: در هر دو صورت جه كذشته وجه حال دولت 


مى تواند شروط الزامى را مقدر نمايد. به دنبال اين استفتاء» و رد و بدل شدن نامه هايى ميان دبير وقت شوراى نكهبان و امام خمينى 
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قدس سره. ايشان اختيارات دولت اسلامى را با دامنه اى وسيع تر بيان فرمودند و در نهايت ايشان در نامه اى خطاب به امام جمعه 
محترم وقت تهرانء از ولايت مطلقه فقيه و اختيارات وسيع دولت و حكومت اسلامى كه بسيار وسيع تراز دفعات ييشين بود صحبت 
به ميان آوردند. سرانجام اين قضيه به نامه اى ختم شد كه در بهمن ماه سال 188 خورشيدىء از سوى آقايان سيدعبدالكريم 
موسوى اردبيلى» سيد على خامنه اى» سيداحمد خمينى قدس سره ميرحسين موسوى و اكبر هاشمى به امام خمينى قدس سره نوشته و 
طى آن كسب تكليف شد. در اين نامه آمده است: در اين صورت (عدم توافق ديد كاه كارشناسانه مجلس و نظر مبتنى بر شرع 
شوراى نككهبان) مجلس و شوراى نككهبان نمى توانند توافق كنند و همين جاست كه نياز به دخالت ولى فقيه و تشخيص موضوع 
حكم حكومتى بيش مى آيد (كر جه موارد فراوانى از اين نمونه ها در حقيقت» اختلاءف ناشى از نظرات كارشناسانه است كه 
موضوع احكام اسلام يا كليات قوانين اساسى را خلق مى كند.) اطلاع يافته ايم كه جنابعالى در صدد تعيين مرجعى هستيد كه در 
صورت حل نشدن اختلاف مجلس و شوراى نككهبان از نظر شرع مقدس يا قانون اساسىء با تشخيص مصلحت نظام و جامعه» حكم 
حكومتى را بيان نمايد. در صورتى كه دراين خصوص به تصميم رسيده باشيد با توجه به اينكه هم اكنون موارد متعددى از مسايل 
مهم جامعه بلاتكليف مانده سرعت عملء مطلوب است. امام خمينى قدس سره نيز در تاريخ هفدهم بهمن ماه همان سال ياسخى 
مرقوم فرمودند كه متن آن بيانكر مبانى فقهى و حقوقى و نيز روحيه مشورت يذيرى و تصميم كيرى نهايى به طرزى همزاد است» در 
اين نامه آمده است: كر جه به نظر اينجانب يس از طى اين مراحل زير نظر كارشناسان (كه در تشخيص اين امور مرجع هستند) 
احتياج به اين مرحله نيست» لكن براى غايت احتياط در صورتى كه بين مجلس شوراى اسلامى و شوراى نككهبان شرعا و قانونا توافق 
حاصل نشد» مجمعى مركب از حضرات آقايان...تشكيل كردد. آقايان توجه داشته باشند كه مصلحت نظام از امور مهمه اى است 
كه كاهى غفلت از آن موجب شكست اسلام عزيز مى كردد. امروز جهان اسلام نظام جمهورى اسلامى ايران را تابلوى تمام نماى 
حل معضلات خويش مى دانند. در نهايت حضرت امام قدس سره در جهارم ارديبهشت ماه سال ١7١7/‏ خورشيدى خطاب به رياست 
وقت جمهورى اسلامى ايران دستور بازنكرى را صادر فرمودند: در بند ششم اين نامه تكليف مجمع تشخيص مصلحت نظام براى 
حل معضلات نظام و مشورت رهبرى به صورتى كه قدرتى در عرض قواى ديكر نباشد» معين شده است. كفتار دوم؛ امام قدس سره 
و بازنكرى در قانون اساسى يكى ديكّر از كاستى هاى قانون اساسى كه به دليل ضرورت هاى انقلاب به سرعت تدوين شده بود» 
نبود اصلىء براى بازنكرى در قانون اساسى و جِكونكى آن بود. در متن يبش نويس قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» اصل 
يكصد و جهل و هشتم از فصل يازدهم به مساله تجديد نظر در قانون اساسى اختصاص يافته بود (270). اما اين اصل در جلسه شصت 
و سوم مذاكرات مجلس خب ركان بررسى نهايى قانون اساسى مورد بحث و بررسى قرار كرفت و به تصويب نرسيد. متن مذاكرات 
نشان مى دهد كه مجلس خبركانء هم وجود جنين اصلى را قبول داشته و هم اين كه مايل نبوده است صراحتا به آن اشاره اى بكند 
.)7١(‏ در تاريخ هفدهم آذرماه سال 08 خورشيدى آيت الله بهشتى ره در باره كفته ها ونوشته هايى كه خواهان بازنكرى در قانون 
اساسى بودند» نكته اى را يادآورى كردند كه بعدها محملى براى بروز بازنكرى سال 188 خورشيدى در قانون اساسى شد: يس از 
تجربه» اصل قانون متمم بايد باشد. اين قانون بايد اجرا شود اككر در اثناى اجراى قانون احساس شد كمبودى هستء اين كمبودها از 
راه صحيح به تصويب ملت مى رسد. نه اين كه فردا برايش متمم درست كنيم» اين معنى ندارد (752). امام خمينى قدس سره نيز مايل 
بودند در جوى آرام و فضايى مناسب انتقادها بيان شود و اكر لازم باشد حتى قانون اساسى مورد تجديد نظر قرار كيرد. به همين 
دليل در تاريخ يكم بهمن ماه سال ١88‏ خورشيدى يبيام كوتاهى دادند كه بيانكر نخستين اقدام عملى و نظرى ايشان است: ترميم 
اين اصل (اصل دوازدهم) و بعضى اصول ديككر كه در متمم قانون اساسى نوشته مى شود و تصويب آن در صلاحيت ملت است و به 
رفراندوم كذاشته مى شود از نظر اينجانب بلامانع است (7). قانونكذاران اوليه قانون اساسى كر جه به دلايلى جكونكى و شيوه 


تجديدنظر در قانون اساسى را متذكر بودند اما روزنه هايى را باز كرده اند و در اصل ” قانون اساسى آورده اند كه در هنكام 
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احاله وظايف ريبس جمهور به شوراى موقت رياست جمهورى نمى توان اقدام به تجديد نظر در قانون اساسى كرد. مدلول اين اصل 
نشان مى داد كه در شرايط و اوضاع و احوال عادى مى توان براى تجديد نظر در قانون اساسى اقدام كرد. اما اين كه به جه شيوه اى 
و جكونه مى توان دست به جنين كارى زد در قانون اساسى كشورمان نيامده بود. ساختارهاى جهار كانه رهبرىء قوه مقننه» قوه 
مجريه و قوه قضايبه تحولات بسيارى به خود ديده بود تا آنجا كه قانون اساسى نمى توانست با محتويات و درون مايه هاى خويش 
ردادهائى زمانه را تويعه حقوقى وقانونى كقده يا بابان كرفتق جك عشت ساله عراق و ايراثن فرصت زماتى و آرامش متاسبى 
يديد آمد تا فضاى سياسى - حقوقى كشور آماده نككاهى دو باره به قانون اساسى شود. اما راه حلى قانونى كه در متن قانون اساسى 
آغاز و انجام كام هاى بازنكرى را تصريح كرده باشد وجود نداشت و باز به نظر مى رسيد كه امام خمينى رهبر و بانى جمهورى 
اسلامى مى بايست با بهره كيرى از شان مؤسس بودن و اختيارات مطلقه ولى فقيه و مقبوليت و محبوبيت مردمى شان دست به يكك 
«تغيير فرادستورى » بزنند تا كره ناكشوده؛ از بن بست قانونى مرتفع شودء اما ايشان هنكامى دست به كار شدند كه بازنكرى قانون 
اساسى مسبوق به دو نامه اى شد كه دو نهاد مهم مملكتى به ايشان نوشتند و در آن ضمن مشورت دهىء با بيانى آشكار خواستار 
بازنكرى در قانون اساسى شدند. در تاريخ 71 فروردين ١788‏ خورشيدىء عده زيادى از نمايند كان مجلس شوراى اسلامى با قرائت 
متن نامه اى در جلسه علنى از امام خمينى قدس سره تقاضاى اجابت خواسته كردند. قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران على رغم 
استحكام و نقاط قوت فراوان و آرمانهاى بلندى كه در آن وجود دارد» همجون ديكر قوانين و تراوشات ذهن بشر خالى از نقص و 
عيب نبوده و برخى از فصول و اصول آن از جمله: در باب قوه قضايبه. تشكيلات قوه مجريه مساله رهبرى و غيره داراى ايرادات 
اساسى است كه بدون اصلاح آن ها اداره امور كشور با مشكلات جدى مواجه خواهد بود و اين امر به عنوان تجربه اى قطعى بر 
همه كسانى كه ده سال كذشته دست اند ركار امور بوده اند مساله اى روشن و واضح است. اينكك كه به فضل يرورد كار و توجهات 
خاصه حضرت صاحب الامر ارواحنالتراب مقدمه الفداء و در سايه رهبرى هاى ييامبر كونه آن امام بزركوار انقلاب اسلامى با سر 
بلندى تمام اولين دهه بيروزمندانه خود را يشت سر كذاشته و على رغم توطئه هاى بى شمار استكبار جهانى دهه دوم را با اعتماد و 
اطمينان بيشتر در جهت سازند كى كشور و كسترش اسلام ناب محمدى صلى الله عليه و آله در سراسر كيتى آغاز نموده استء ما 
نمايند كان مجلس شوراى اسلامى به عنوان منتخبين مردم از محضر شريفتان استدعا داريم جنانجه مصلحت بدانيد كروهى را براى 
بازنكرى در قانون اساسى و تهيه بيش نويس اصلاحيه و متمم آن تعيين فرموده تا يس از تاييد مراتب توسط حضرت مستطاب عالى 
به رفراندوم مردم كذاشته شود. به دنبال آن» اعضاى شوراى عالى قضايى هم نامه اى خطاب به ايشان نوشتند و در آن تقاضا كردند 
كه هياتى براى تجديد نظر در قانون اساسى تعيين شود. متن اين نامه كه در تاريخ 59 فروردين همان سال نوشته شده از قرار زير 
است: اكنون كه تهيه متمم يا اصلاحيه براى قانون اساسى در جامعه مطرح است شوراى عالى قضايى لازم ديد نظر خود را در اين 
باره به حضور مباركك تقديم كند. تجربه ده ساله نشان داده است كه بعضى از اصول آن در فصول رهبرى و قواى مجريه و قضايبه و 
مقننه» نياز مبرم به متمم يا اصلاحيه دارد. شوراى عالى قضايى ييشنهاد مى كند اكر حضرت عالى صلاح بدانيد دستور فرماييد هياتى 
تعيين شود و اصولى را در قسمت هاى فوق به عنوان متمم يا اصلاحيه تهيه و به حضور مباركك تقديم نمايد تادر صورت تاييد براى 
تصويب به آراى عمومى كذاشته شود. با آرزوى طول عمر و سلامتى وجود مبارك. امام خمينى قدس سره نيز با تصميمى مهم 
روند مشورت دهى و مشورت يذيرى را تكميل و در تاريخ جهارم ارديبهشت همان سال طى حكمى خطاب به رييس جمهورى 
وق دسعون شكيل شوراي يازتكرى قاتوق اساسى رااضادر كردثدة ال الجا كه وين از كس دو سال قكريه عيتى وعملن ازاقازة 
كشور اكثر مسؤولين و دست اندر كاران و كارشناسان نظام مقدس جمهورى اسلامى ايران بر اين عقيده اند كه قانون اساسى با اين 
كه داراى نقاط قوت سيار خوب و جاودانه استء. داراى نقايص و اشكالاتى است كه در تدوين و تصويب آن به علت جو ملتهب 


ابتداى ييروزى انقلاءب و عدم شناخت دقيق معضلات اجرايى جامعه كمتر به آن توجه شده استء ولى خوشبختانه مساله تتميم 
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قانون اساسى يس از يكى دو سال مورد بحث محافل كوناكون بوده است و رفع نقايص آن يكك ضرورت اجتناب نايذير جامعه 
اسلامى و انقلااب ماست وجه بسا تاخير در آن موجب بروز آفات و عواقب تلخى براى كشور و انقلاب كردد و من نيز بنا بر 
احساس تكليف شرعى و ملى خود از مدت ها قبل در فكر حل آن بوده ام كه جنكك و مسايل ديكر مانع انجام آن مى كرديد. 
اكنون كه به يارى خداوند بزركك و دعاى خير حضرت بقية الله روحى له الفداء نظام اسلامى ايران راه سازندكى و رشد و تعالى 
همه جانبه خود را در بيش كرفته است هياتى را براى رسيد كى به اين امر مهم تعيين نموده ام كه يس از بررسى و تدوين و تصويب 
موارد و اصولى كه ذكر مى شود تاييد آن را به آراى عمومى مردم شريف وعزيز آن بككذارند. الف: حضرات حجج اسلام 
والمسلمين و آقايانى كه براى اين مهم در نظر كرفته ام: ١‏ - آقاى مشكينى 1- آقاى طاهرى خرم آبادى /- آقاى مؤمن 7 - 
آقاى هاشمى رفسنجانى - آقاى امينى ,© - آقاى خامنه اى 7/ - آقاى موسوى نخست وزير 47 - آقاى حسن حبيبى 17 - آقاى 
موسوى اردبيلى ٠١‏ - آقاى موسوى خوثينى ها ١١‏ - آقاى محمدى كيلانى ؟١‏ - آقاى خزعلى ١,‏ - آقاى يزدى /؟1 - آقاى 
امامى كاشانى ١10‏ - آقاى جنتى ١187‏ - آقاى مهدوى كنى ١177‏ - آقاى آذرى قمى 187 - آقاى توسلى 197 - آقاى كروبى 7١(‏ - 
آقاى عبدالله نورى. كه آقايان محترم از مجلس خب ركان و قواى مقننه و اجراييه و مجمع تشخيص مصلحت و افرادى ديكر و نيز ينج 
نفر از نمايند كان مجلس شوراى اسلامى به انتخاب مجلس انتخاب شده اند. ب: محدوده مسايل مورد بحث: -١‏ رهبرى 17- تمركز 
در مديريت قوه مجريه /1- تمركز در مديريت قوه قضاييه *- تمركز در مديريت صدا و سيما به صورتى كه قواى سه كانه در آن 
نظارت داشته باشند. 0- تعداد نمايند كان مجلس شوراى اسلامى ,8- مجمع تشخيص مصلحت براى حل معضلات نظام و مشورت 
رهبرى به صورتى كه قدرتى در عرض قواى ديكر نباشد (1- راه بازنكرى به قانون اساسى (8- تغيير نام مجلس شوراى ملى به 
مجلس شوراى اسلامى. ج: مدت براى اين كار حداكثر دو ماه هست. توفيق حضرات آقايان را از خداوند متعال خواستارم. شوراى 
بازنكرى قانون اسلامى در تاريخ هفتم ارديبهشت ماه تشكيل شد و تا بيستم تير ماه در جهل و يكك جلسه؛ تغييرات و اصلاحاتى را 
در متن قانون اساسى يديد آورد. سيس در همه يرسى ششم مرداد ماه متن جديد قانون اساسى از تصويب ملت هم كذشت. يكى از 
محصولاءت شوراى بازنكرى افزودن فصل جهاردهم واصل يكصد و هفتاد و هفتم براى بازنكرى در قانون اساسى است. مبانى و 
مستندات فقهى اجتهاد عبارت است از استخراج و استنباط احكام شرعى فرعى از ادله شرعى به قدر استفراغ وسع استنباط كننده و 
غايت آن هدايت افراد و جامعه در اجرا و انجام امور» مطابق شرع انور است. اجتهاد مطلوب در اين برهه از زمان نيازمند عوامل 
متعددى است و با موانع كوناكونى روبرو است كه اين مختصر را مجال ذكر آن نيست. مبانى فقهى كه مى توان با استفاده از مشى 
وروش فقهى و اصولى حضرت امام ١‏ به صورت غير مستقيم در انجام «تغييرات فرادستورى قانون اساسى » بدون رتبه بندى ترجيحى 
راابه آن استنباط جست به قرار زير است: عقل و مستقلات عقلى عقل عالى ترين قوه شناخت بشر است كه در تميز مصالح و مفاسد 
كار آمدى بسيار دارد. حكم عقلى نوعى حكم واقعى است كه بر قاعده تحسين بنا مى يابد و خود قادر به شناخت حسن و قبح است. 
دليل عقلى دو كونه است: الف) غير مستقلات عقلى بدين معنا كه كاهى شرع دستورى مى دهد. كه لازمه يا مقدمه آن جيز ديكرى 
است در اين صورت عقل آن را نيز لازم مى داند (736). ب) مستقلات عقلى بدين معنا كه عقل داراى نوعى ادراك مستقل است 
بدون توجه به خطاب شرع يا ارشاد شارع» جنانكه عقل بدون التفات به حكم شرع به دركك و شناخت حقيقى نايل مى آيد مانند 
آنكه هركونه ظلم و تجاوز محكوم و هركونه رفتار و كردار خوب مطلوب است (20). به همين دليل به رغم آنكه قاعده تلازم, از 
تطابق شرع و عقل سخن مى كويد ولى واجب شرعى و واجب عقلى از همديكر تفكيكك شده اند (18) » تا نشانكر آن باشد كه 
انسان ها بيش از آنكه متدين و متشرع باشند به واسطه صفات و ملكات نوعىء انسان آفريده شده اند. از آثار فقهى و اصولى امام 
خمينى قدس سره بر مى آيد كه ايشان عقل را فى الجمله قادر به دركك و دسترسى به مصالح و مفاسد مى دانند (717). از واضح 
ترين احكام عقل» لزوم بسط عدالت» تعليم و تربيت» حفظ نظم, رفع ظلم و سد ثغور و ممانعت از تجاوز بيكانكان در همه اعصار و 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه ؟9ب از ره ناا 


امصار است (28). بنا و سيره عقلا بناى عقلا عبارت است از رفتار فردى و جمعى عقلا و سيره عقلا عبارت است از منش مستمر 
عقلا كه به صورت يكك هنجار رفتارى از آن تبعيت مى شود مثلا اين كه رُاكر اختلاف مانع اجماع بود بيروى از راى اكثريت نيكو 
است و امورى از اين قبيل» همككى جزء ارتكازهاى عقلى يا كانون هاى مشترك توجه عقلى هستند.امام خمينى قدس سره در زمينه 
يذيرش سيره عقّلا كام هايى بسيار بر داشته و مفهوم ديكرى از آن را تبيين كرده اند: اكر سيره عقلا ولو در زمان ها يس از وجود يا 
حضور امام عليه السلام مثلا در زمان ما غلط و خطا باشد بر ائمه: كه حافظ و نككهبان شريعت اند و مى دانسته اند كه در دوره هاى 
بعدى جه يبش مى آيد لازم است كه در همان زمان خود درباره حوادث اتفاقيه دوره هاى متاخر عكس العمل نشان دهند (29). 
ضرورت و مصلحت روح شريعت همواره بر يايه مصلحت عمومى و آسان كيرى در كارها بنا شده و عقل نيز بر آن صحه كذارده 
استء به كونه اى كه با ملاحظه ضرورت مى توان برخلاف نص عمل كرد وازاين رو كفته اند: راى مختار نزد فقيهان آن است 
كه هنكام ضرورت» عمل بر خلاف نص جايز است (0). ولى بايد دفع ضرر به قدر لزوم باشد و اباحه ناشى از ضرورت به صورت 
استثنايى مورد تبعيت قرار كيرد و با رفع حالت اضطرار بايد به قاعده اصلى با زكشت. در تشخيص مصلحت جامعه نيز شروطى است 
كه بايد آن رااز باب ابزار تحقق مقاصد شرعى مراعات كرد: 7”") مصالح در طول احكام شريعت باشد و به نحوى آن را مورد 
يوشش قرار دهد 17) مصالح مهم تر و رعايت قانون اهم و مهم ضرورى است 7”) در استحصال مصالح. مرجعيت تشخيص مصالح. 
مهم است و بر رعايت جهات كارشناسى و خبرويت و مشورت يذيرى تاكيد شده است .)"١(‏ مصالح حكومتى مجموع اختياراتى 
است كه در شكل بندى نهادهاى حكومتى در دولت اسلامى به حاكم اسلامى واكذار شده و مطابق با نظر امام خمينى قدس سره 
تشخيص آن بر عهده فقيه عادلى است كه تمامى شؤون ييامبر اسلام صلى الله عليه و آله و ائمه معصومين: را (در حكومت) داراست. 
واكر مصلحت اقتضا كند» شخص والى مى تواند فرمان هايى صادر كند كه اطاعت از آنها برمردم واجب است (7). حفظ نظام و 


اخلال در آن نيست: مراد از حفظ نظام نككهدارى آراستكى در درون جامعه اسلامى و بسامان كردن روابط بين مردم و سازمان ها 


حفظ بيضه اسلام حفظ نظام و بيضه اسلام مستند به بناى عقلا وو از اوضح قطعيات است. بنا براين شارع مقدس هيجكاه راضى به 


ونهادهاى اجتماعى است. حفظ نظام به اين معنى در برابر از هم كسيختكى و هرج ومرج به كار برده مى شود (7). امام خمينى 
قدس سره معتقدند فقيه مانند حصاردور شهرء حافظ و نكاهبان دين و مملكت است و در اين صورت: حفظ نظام از واجب هاى 
مؤكد وازهم كسستكى امور مسلمانان از جمله امور ناخوشايند است. برآوردن اين هدف ها بدون وجود والى و برقرارى حكومت 
نشايد (. مقدمه واجب حفظ نظام اسلامى و دارابودن يكك قانون اساسى كارآمد براى اداره جامعه اسلامى يكك ضرورت و 
واجب عقلى و شرعى و مقتضاى مصلحت جامعه است و هر كاه حفظ نظام و كارآمد بودن قانون اساسى كه مستلزم تغييرات 
فرادستورى باشدء انجام آن از باب مقدمه واجبء واجب است و بايد به آن اهتمام كرد. سد ذرايع و فتح ذرايع ذرايع روش نيل به 
اهداف شرع و التزام به احكام آن است (2”8). كه در صورت فتح, آدميان مجاز به انجام اباحات و در صورت سدء محروم از انجام 
محرمات مى شوند. در جهان اسلام با استفاده از تجربه بشرى قانون اساسى ابزار و عامل براى عينيت يافتكى مصالح خمسه است. 
فرمان صريح عقل و شرع به حفظ نظم و انتظام جامعه اسلامى كه مساوى با تجهيز ابزارى متن مكتوب قانون اساسى و نهى از 
نداشتن آن و تغيير و اصلاح آن در مواقع لزوم از باب عدم اخلال در نظام اسلامى است. قاعده فقهى اقربيت از باب ١‏ الاقرب يمنع 
الابعد» در قضيه انجام تغييرات فرادستورى در قانون اساسى نقص قانون اساسى و ضرورت اصلاح آن قول اجماعى محسوب مى شد 
اما سؤال آن بود كه جه كسى اصلاح كند و جه كسى دستور حل و فصل دهد؟ عقل سليم با استفاده از قاعده اقربيت» حكم مى 
كند كه صالح ترين و نزديكك ترين فرد به حوزه انجام تغيير فرادستورى در قانون اساسى شخص امام خمينى قدس سره است زيرا 
ايشان مؤسس انقلاب اسلامى و رهبر جمهورى اسلامى و مرجع عام و داراى محبوبيت و مقبوليت كم مانندى بوده استء و علاوه بر 


اين ها ولى فقيه و به طور غير مستقيم يديد آورنده قانون اساسى بوده است. قاعده فقهى اذن اذن در شيئى» مستلزم اذن در لوازم آن 
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است. اين قاعده از دلالت استلزامى عقلى به دست مى آيد هنكامى كه شارع مقدس لزوم وجود قانون اساسى را رد نكرده و امضاء 
نموده استء ولى فقيه كه از جانب معصوم ماذون است نيز حكم به امضاى قانون اساسى و تسليم در برابر آن را داده و معلوم است 
كه در صورت نقصء عقل و شرع حكم مى كند كه رفع نقص شود. حجيت بينه اين قاعده مبتنى بر خبر و كواهى دو مرد عادل 
است كه بينه محسوب مى شود و حجت معتبرى است بر مجتهد و شنونده. نامه نمايند كان مجلس شوراى اسلامى و شوراى عالى 
قضايى به امام خمينى قدس سره مبنى بر آنكه قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران در برخى زمينه ها دجار كمبود و كاستى است 
براى رهبر انقلاب بينه اى مهم محسوب مى شد. همجنين روند حل و فصل اختلافات بين مجلس شوراى اسلامى و شوراى نككهبان 
كه سرانجام به تشكيل مجمع تشخيص مصلحت نظام منجر شدء نشان از وجود بينه هاى كوناكونى داشت كه هر كدام حجت را 
براى ولى فقيه زمانه اتمام مى كردندء به ويزه نامه سران نظام جمهورى اسلامى به امام خمينى قدس سره مبنى بر آنكه اختللاف 
مجلس و شوراى نككهبان بسيارى از امور مهمه جامعه را معطل كرده استء بينه اى قوى و حجتى نيرومند براى انجام تغييرات 
فرادستورى در قانون اساسى محسوب مى شد. حجيت بينه به معناى ديكر مى تواند همان مشورت يذيرى حاكم اسلامى باشد كه 
خود امر مشورت» هم در سيره عقلا مقبول است وهم در مد نظر آوردن مسلمين جايكاه ويزه اى دارد. از يكك سو غبطه مسلمين 
ايجاب مى كند كه ولى فقيه در تمام موضوعات مهم با ديككران مشورت كند (228) » واز ديكر سو به حكم عقل و سيره عقلا- بر 
حاكم لازم است كه در مشورت نظر اكثريت را مراعات كنند (7”) زيرا: )١‏ هنككامى كه صاحب نظران در يكك مساله اختلاف داشته 
باشند جون نظر مطابق با واقع واحد است هركاه طرفداران يكك نظر بيشتر باشند عقل احتمال خطاى آن نظر را كمتر از نظر مقابل كه 
طرفداران كمى دارد مى داند در نتيجه: الف) اخذ به نظر اكثريت از جهت عقلى ارجح است إب) اخذ نظر اكثريت از جهت عقلى 
ابعد از خطاست ,ُج) عقل ما را به ترجيح راجح ملزم مى داند رُد) ترجيح مرجوح نيز از نظر عقلى قبيح است. ؟) مشورت از امورى 
است كه بناى عقلاى عالم بر آن استء جون بناى عقلا بر عمل به اكثريت است و شارع مقدس هم از آن جلو كيرى نفرموده دليل بر 
ممضى بودن آن و مطابقت نظر شارع مقدس با عقلاى عالم است. ”© مشورت براى ولى فقيه هم طريقيت وهم موضوعيت دارد؛ 
بنابراين بر حاكم لازم است كه يس از مشورت به نظريه همه يا اكثريت مشاوران اعتنا كند. در انجام تغييرات فرادستورى در قانون 
اساسى امام خمينى قدس سره نه تنها به روند مشورت دهىء مشورت يذيرى و برنامه سازى و تصميم كيرى يايبند بودند بلكه نظر 
اكثريت را مورد توجه قرار مى دادند. نتيجه كيرى نهايى الف) در دين اسلام كمبود قانونى وجود ندارد و هيج موضوع مهمى نيست 
كه اسلام براى آن تكليفى مقرر نكرده باشد. ب) فتوا دادن بدون توجه به عرفء سيره؛ زمان و مكانء بناى عقلاء ارتكاز عقلى؛ 
عادت, سنت و طريقه عقلا نوعى كهنه نكرى و عدم توجه به مستحدثات زمانه است. ج) موضوعات عرفى موضوعاتى هستند كه 
شارع در آنها تصرف نكرده و معيار شناخت و تعيين مصداق آن همان عرف است. د) احكام امضايى» احكامى هستند كه بيش از 
تبيين شريعت و خارج از جارجوب وضع آن در ميان عرف مردم و عاقلا-ن قوم وضع شده و موجود هستند و شارع اين احكام را 
مخالف ساير احكام اختراعى يا تاسيسى خود نديده و ازاين رو آن ها را امضاء نموده است. ه“) منطقة الفراغ» منطقه اى است كه 
حكم الزامى اثباتى يا وجوبء و سلبى يا حرمت در آن وارد نشده است. و) حكم لزوم اصلاح قانون اساسى اكر از ديد كاه تكليف 
به حفظ نظام حفظ بيضه اسلام» حفظ دماء و فروج و اموال» عدم ضررء نفى سبيل و بعض ديكر از قواعد فقهيه نككريسته شود جزء 
احكام تكليفيه است و اككر از منظر لزوم ايقاع صحيح قانون يا عقد صحيح آن نككاه شود از احكام وضعيه به شمار مى آيد و در هر 
دو تقدير قابل دفاع است يعنى» اصلاح قانون اساسى هم واجب است و هم بايستى صحيح واقع شود. بى نوشت ها: )١‏ حقوق اساسى 
و نهادهاى سياسىء ابوالفضل قاضىء دانشكاه تهران» اسفند 8 ص .4١‏ ؟) كفتارهايى در حقوق عمومىء ابوالفضل قاضى؛ ص 
8. ”) حقوق اساسى و نهادهاى سياسىء ابوالفضل قاضىء. ص .١١1*‏ ©) راهنماى مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون 
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اولء ص 8*8 - ١0ش.‏ 8) همان. جلد جهارم؛ ص 157. 9) همان. ج 7 ص 878. )٠١‏ همانء ج ؟” ص 878 )١١‏ همان ج 7 ص 
-ع8١1. )1١‏ همانء ص .1١88‏ 17) همانء ص .1١87‏ ؟1) راهنماى صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون 
اساسى. ص )١0 .١1859‏ كفتارهايى در حقوق عمومى. ص )١18 .١178‏ ديده كاه هاى جديد در مسائل حقوقى» حسين مهريور. جاب 
دوم» /ا. )1١‏ فلسفه حقوقء ناصر كاتوزيان» ج 7 ص .6١‏ 18) ديدكاه هاى جديد در مسايل حقوقى» حسين مهريور جاب دوم؛ 
/. 19) همانء ص ١ذ. )3١‏ راهنماى مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون اساسى» ص )1١ .1١-7١‏ بررسى تاثير تحولات 
يس از ييروزى انقلاب اسلامى قانون اساسى» ص .١18"‏ ؟77) همان. ص .١180‏ 77) همان. ص .١108‏ 18) مبانى استنباط حقوق 
اساسىء ابوالحسن محمدى ص 198. 10) همان ومنابع اجتهاد, ابراهيم جناتى» ص 12#5. 18) اصول الاستنباط» على نقى حيدرى» ص 
8 77) روش كشف ملاكك و نقش آن در تغيير احكام» ص ١١‏ و 178. 18) كتاب البيع» امام خمينى قدس سره ج ؟» ص 878. 19) 
مبادى فقه و اصولء 708. ٠‏ فلسفه قانونكذارى در اسلام» صبحى مجمصانىء ترجمه اسماعيل كلستانى» ص ©70. 1”) مبانى 
احكام حكومتى از ديدكاه امام خمينى قدس سره. ص 788 -8ه". 7) كتاب البيع؛ امام خمينى قدس سرهء ص /ا#*. 077 فقه 
مصلحت نظام. على اكبر كلالنترى» مجله فقه سال جهارم» ش ١١و17‏ صص 7١١‏ -718. 3) مبانى استنباط» ابوالحسن محمدى» 
ص 7٠٠١‏ -707. 0؟) مصلحت شرعى و حاكميّت سياسى» هشام احمد عوض جعفرء ترجمه اصغر افتخارى» مجله حكومت اسلامى» 
سال سومء ش ". ص .١١‏ 8") در آمدى بر حقوق اسلامى» دفتر همكارى حوزه و دانشكاه. ص 07". /9”) اعتبار راى اكثريت» مجله 
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ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى 


ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى امروزه جايككاه ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى از موضوعات مهمى است كه در حوزه انديشه 
سياسى جامعه ما مطرح است. مسثئله اصلى در اين باره اين است كه آيا اختيارات ولى فقيه محدود به موارد مصرح در قانون اساسى 
است و يا فراتر از آن؟ مقاله اى كه در ادامه مى خوانيد از ديد كاه حقوقى به اين موضوع يرداخته و به ياسخ هاى متفاوتى رسيده 
اند. كفتنى است كه اين نوشتار كزيده اى است از مقاله هاى نويسند كان محترم كه متن كامل آن ها در مجموعه مقالات كنكره به 
حاب مى رسد. قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ولايت مطلقه فقيه را به صراحت در اصل 7ه خود يذيرفته و درباره آن جنين 
كفته است: «قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران عبارت اند از قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضاييه كه زير نظر ولايت مطلقه امر و 
امامت امت بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى كردند . اين قوا مستقل از يكك ديكرند.» با وجود اين صراحتء كاهى جنين 
ينداشته مى شود كه براى اثبات ولايت مطلقه فقيه از ديد كاه قانون اساسىء نمى توان به اين اصل استناد كرد زيرا عبارت «بر طبق 
اصول آينده اين قانون» تفصيل مطلب در مورد حدود اختيارات ولى فقيه را به اصول آ ينده (كه يس از اصل 017 آمده اند) ارجاع 
مى دهد واز ميان اين اصولء اصلى كه به طور مشخص به تبيين حدود اختيارات رهبر يرداخته» اصل ٠١١‏ است كه اختيارات و 
وظايف ولى فقيه را در يازده بند تبيين كرده است . بنابراين» تعبير «ولا-يت مطلقه امر) در اصل 7ه اصطلاحى است كه به اجمال 
حدود اختيارات رهبر را بيان كرده و تفصيل آن را بايد در يازده بند اصل ٠١١‏ جستجو نمود. نتيجه آن كه اختيارات رهبر از نظر 
قانون اساسى منحصر در همين يازده بند مى باشد و ولايت مطلقه از ديد كاه قانون اساسى به همين معنا است. نقد و بررسى: براى 
نقد اين سخن بايد نخست آن را تجزيه و سيس بررسى كرد. اين بيان مركب از دو قسمت است: الف) اصل 7 در مقام بيان حدود 
اختيارات ولى فقيه نيستء لذا نمى توان به كلمه «مطلقه» كه در آن آمده استء استناد كرد. شاهد اين سخن.ء عبارت «بر طبق اصول 
آينده اين قانون. ..») است. ب) اصل ٠١١‏ كه به صراحت بيان اختيارات و وظايف رهبر مى باشدء تنها به ذكر ١١‏ مورد اكتفا كرده و 


آوردن اين تعداد در مقام بيان» دلالت بر حصر وظايف و اختيارات رهبر در موارد مزبور دارد» زيرا به اصطلاح علم اصول فقهء عدد 
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مفهوم دارد. در نقد قسمت الف بايد بككوييم كه اين سخنء ادعايى است كه با مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى به عنوان 
يكى از منابع تفسير آن قانون» در تضاد مى باشدء زيرا در اين مذاكرات كاملا مشخص است كه قانون كذار دقيقا با عنايت به معناى 
كلمه «مطلقه) و دلا-لت آن بر كستردكى اختيارات رهبر حتى بيش از آن جه كه در اصل ٠١١‏ آمده اين كلمه را در اصل 7ه درج 
كرده و بدين صورت خواسته است از اين توهم كه اصل ٠١١‏ نشانكر حصر اختيارات ولى فقيه در موارد يازده كانه مزبور مى باشدء 
جلو كيرى نمايد. توضيح اين كه برخى از اعضاى شوراى بازنكرى قانون اساسى معتقد بودند كه اصل ٠‏ دلالتى بر انحصار 
اختيارات رهبر در موارد مذكور در آن اصل ندارد بلكه تنها نشانكر اين مطلب است كه اين اختيارات مختص به رهبر است و مقام 
ديكرى حق اعمال آن اختيارات و انجام آن وظايف را ندارد» مكر با تفويض مقام معظم رهبرى. اما اين كه رهبر اختيارات ديكرى 
ندارد» به هيج وجه از اصل مزبور قابل استنباط نيست. آيت الله محمد يزدى كه طرفدار اين نظريه بود» در آن مذاكرات جنين اظهار 
داشت: «... اين اصل يكك صد و دهم هم انحصار از طرف مواردى است كه ذكر شده است؛ يعنى اين موارد به عهده فقيه است كه 
نه فقيه فقط اين موارد را انجام مى دهد... اين وظايفى كه در اصل ٠١١‏ ذكر شده اين وظايفى است كه انحصارى او است؛ يعنى 
كس ديككرى نمى تواند اين كار را انجام بدهد» يعنى نصب فقهاى شوراى نككهبان» نصب عالى ترين مقام قضايى» نصب فرماندهى 
كل و ساير جيزهايى كه از اختيارات يا وظايف رهبرى ذكر شده. ما هم ابتدا ما نظرمان اين هست كه معناى ذكر اين ها نفى غير 
نيستء بلكه اختصاص اين كارها است به رهبر...» )١(‏ اما طرفداران اين نظريه» خود اذعان داشتند كه براى جلو كيرى از توهم 
انحصار اختيارات ولى فقيه در موارد مذكور در اصل ٠١١‏ بايد به «ولايت مطلقه» تصريح شود. لذا آيت الله يزدى به دنبال سخنان 
ييشين خود» جنين اظهار كرد: «منتها جون امكان دارد كسانى از اين مفهوم بككيرند و بككويند: نفى غير استء مى كوييم اين وصف 
مطلق را ذكر بكنيد كه اين نفى غير نكند.» (1) شبيه اين سخنان در كلام ديككر اعضاى شوراى بازنكرى قانون اساسى نيز ديده مى 
شود. براى مثال آيت الله مشكينى» رئيس شوراى بازنكرى جنين كفته است: «ما معتقديم كه بلا اشكال فقيه ولايت مطلقه دارد. ما 
مى كوييم در قانونتان يكك عبارتى را بياوريد كه بر اين معنا اشاره بشود»ء محدود نكنيد... ما مى خواهيم شما عبارتى در قانون 
اساسى ذكر بفرماييد كه به هدف ما كه ولايت مطلقه فقيه است و اين مذكورات هم از مصاديق آن استء اشاره كرده باشيد و يكى 
از مواردش كه به عقيده من مى تواند تأمين بكند» همين است. اككر در همين جا بكوييد: رهبر منتخب خب ركان ولايت امر و همه 
مسئوليت هاى ناشى از آن را به عهده خواهد داشت اين غرض ما تأمين مى شود. به هر حال؛ من از نظر شرعى از اين ناراحت بودم 
كه ما جون معتقديم براى فقيه يكك جنين ولا-يتى ثابت استء جرا در قانون اساسى اين را بيان نكنيم.» (”) در يايان اين بحث» 
حضرت آيت الله خامنه اى (كه نايب رئيس شوراى بازنكرى قانون اساسى بودند) با توجه دادن اعضا به اهميت ولابت مطلقه فقيه و 
لزوم تصريح به آن در قانون اساسىء جنين كفتند: «من به ياد همه دوستانى كه در جريان هاى اجرايى كشور بودند» مى آورم كه 
آن جيزى كه كره هاى كور اين نظام را در طول اين هشت سالى كه ماها مسئول بوديمء باز كرده همين ولايت مطلقه امر بوده و نه 
جيز ديكر... اكر مسئله ولايت مطلقه امر كه مبنا و قاعده اين نظام استء ذره اى خدشه دار شودء ما باز كره كور خواهيم داشت... اما 
مطلب دومى كه حالا در قانون اساسى بياوريم يا نه؟ من مى كويم اكر هم به صرافت امرء اكر ما ممكن بود اين را نياوريم» حالا كه 
بحث شده ديككر نمى شود نياوريم... اما الان كه بحث شد و يكى كفت آرى و يكى كفت نه. اكر نياوريد معنايش نفى است و لو 
شما برويد بكوييد كه نه آقا ما مقصودمان نفى نبود» ما مقصودمان اين بود كه باشد اما در قانون اساسى نيايد» اين ديكر خدشه دار 
خواهد شد؛ يعنى الآن هيج مصلحت نيست كه در اين ترديد بشود كه بيايد. حالا كجا بيايد من بحثى ندارم؛ يا اصل 27 بيايد يا اصل 
نمى دانم ٠١١‏ بيايد» هر جا مى خواهد بيايد» ٠١7‏ بيايدء اين تفاوت نمى كند... (و در آخر كلام خود جنين كفتند:) آن جايى كه 
اين سيستم با ضرورت ها برخورد مى كند و كارآيى ندارد. آن وقت ولايت مطلقه از بالا سر وارد مى شود كره را باز مى كند .» 


(؟) سيس در اين باره بحث مى شود كه عبارت «ولايت مطلقه امر) را در جه اصلى قرار دهند و نهايتا به اتفاق آرا تصويب مى كردد 
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كه عبارت مزبور در اصل ينجاه و هفتم قانون اساسى قرار داده شود. (8) بدين ترتيب ملاحظه مى كردد كه قانون كذار دقيقا با 
عنايت به معناى ولايت مطلقه و به قصد تفهيم اختيارات وسيع مقام رهبرى حتى بيش از موارد مذكور در اصل ٠٠١‏ اقدام به ذكر اين 
عبارت در اصل 01 نموده است. از اين جا جواب قسمت دوم بيان فوق نيز روشن مى كردد» زيرا بر فرض بذيرش مفهوم عدد در 
اصل (بدين معنا كه اختيارات رهبر منحصر در موارد مذكور در اين اصل مى باشد و اختيار ديكرى ندارد) اين مفهوم قابل 
استناد نيستء زيرا قانون كذار در اصل 7ه تصريح به خلا-ف اين مفهوم نموده است و واضح است كه منطوق صريح بر مفهوم 
مخالف مقدم مى باشدء بنابراين جايى براى استناد به مفهوم مخالف اصل ٠١١‏ باقى نمى ماند. (9) در نهايت استشهاد به عبارت «بر 
طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى كردند» به هيج وجه صحيح نيست»ء جرا كه اين عبارت مربوط به اعمال قواى سه كانه مقننه» 
مجريه و قضاييه است و ربطى به اعمال اختيارات ولى فقيه ندارد. ازاين رو فعل آن به صورت جمع «مى كردند) آمده است» در 
حالى كه اكر ناظر به اختيارات ولى فقيه بود به صورت مفرد مى آمد. بنابراين قانون ككذار در اصل 7ه به بيان سه مطلب يرداخته 
است: الف) قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران عبارت اند از قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضاييه كه بر طبق اصول آينده اين 
قانون اعمال مى كردند؛ ب) اين قوا زير نظر ولايت مطلقه امر و امامت امت اعمال مى كردند؛ ج) اين قوا مستقل از يكك ديكرند. 
راه ديكرى براى اثبات ولا-بت مطلقه فقيه در قانون اساسى به نظر مى رسد كه حتى اكر در استدلال به اصل 0ه با تفصيلى كه 
كذشت مناقشه شودء باز مى توان ولايت مطلقه را با استناد به ديككر اصول قانون اساسى اثبات كرد. توضيح اين كه : در بند هشت 
اصل ٠‏ قانون اساسى ايران» يكى از اختيارات رهبر ١حل‏ معضلات نظام كه از طرق عادى قابل حل نيست از طريق مجمع تشخيص 
مصلحت نظام) دانسته شده است. تعبير «معضلات نظام» كذشته از آن كه به صورت جمع آمده و تمام معضلات را شامل مى كردد 
اطلاق نيز دارد و در نتيجه تنها معضلات بيش آمده در زمينه خاصى را در بر نمى كيرد بلكه هر معضلى را در هر زمينه اى از امور 
حكومتى شامل مى شود. از سوى ديكرء قيد شده است كه مقصود از اين معضلات» آن هايى هستند كه از طرق عادى قابل حل نمى 
باشند. بدون شكك مقصود از طرق عادى همان طرق معهود قانونى استء زيرا اكر معضلى براى نظام بيش آيد كه راه حل قانونى 
داشته باشد قطعا مى توان كفت اين معضل از طريق عادى قابل حل است. نتيجه آن كه. حل معضلات نظام در هر يكك از زمينه ها و 
امور مربوط به حكومت در صورتى كه از راه هاى قانونى قابل حل نباشد؛ بر عهده رهبر است كه از طريق مجمع تشخيص مصلحت 
نظام به حل آن ها اقدام مى نمايد. بايد كفت كه اين همان ولايت مطلقه استء زيرا امور و مسائلى كه رهبر با آن ها مواجه است از 
يكى از دو حالت زير خارج نيست: الف) راه حل قانونى دارد؛ ب) راه حل قانونى ندارد. در حالت اول» رهبر موظف است از طرق 
قانونى به رتق و فتق امور و حل معضلات و مسائل نظام ببردازد» زيرا فرض بر اين است كه قانون بر اساس مصالح عمومى و موازين 
اسلامى وضع شده و بر رهبر نيز شرعا واجب است كه مصلحت اسلام و مسلمانان را رعايت نمايد» در نتيجه بر او لازم است قانونى 
را كه در بردارنده جنين مصالحى است مراعات كنذء جرا كه در غير اين صورث از عدالت» ساقط شدهء صلاحيث رهبرى رااز 
دست خواهد داد. اما حالت دوم؛ زمينه اعمال ولايت مطلقه است؛ يعنى دسته اى از معضلات عمومى و حكومتى كه در قانون راه 
حلى براى آنها بيش بينى نشده استء رهبر با استفاده از ولايت مطلقه خود (از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام) مى تواند به حل 
آن ها بيردازد. ممكن است كفته شود كه بدين ترتيب ولايت مطلقه در مواردى كه قانون وجود دارد» منحصر در جارجوب آن بوده 
و رهبر ملزم به رعايت آن استء در حالى كه به نظر مى رسد كه حدود اختيارات ولى فقيه بيش از اين محدوده است؛ به عبارت 
ديكر آيا منحصر كردن اختيارات ولى فقيه در جارجوب قانونء منافاتى با مطلقه بودن آن ندارد؟ در ياسخ بايد كفت: در فرض 
اشتمال قانون بر مصالح عمومىء به هيج وجه براى ولى فقيه جايز نيست از آن تخطى كندء زيرا همان طور كه كفته شد رعايت 
مصلحت مسلمانان بر رهبر الزامى استء لكن در مواردى ممكن است ولى فقيه يس از مشورت با صاحب نظران احراز كند كه قانون 
در بردارنده مصلحت مسلمانان نيست و يا راهى كه قانون براى حل يكك معضل در نظر كرفته است» عملا موجب فوت مصالح 
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بزركتر مى شود. ببدون شكك در جنين مواردى ولى فقيه مى تواند؛ بلكه ملزم است با اعمال ولا-يت فقيه به حل معضل ياد شده 
ببردازد و خود را در جارجوب تنكك و خالى از مصلحت قانون كرفتار نسازد. بنابراين» اعتبار قانون و لزوم عمل بر طبق آن تا زمانى 
است كه مشتمل بر مصالح اسلام مسلمانان باشد. البته قانون اساسى ايران يس از بازنكرى در سال 28: حتى مواردى كه احراز شود 
قانون فاقد مصلحت استء ضابطه مند كرده و اعمال اختيارات مطلقه رهبر را در خصوص آن ها از طريق مجمع تشخيص مصلحت 
نظام دانسته است. (0) در اين جا توجه به دو نكته اهميت فراوان دارد: اول اين كه» تشخيص مواردى كه قانون مصلحت خود را از 
دست داده باشد, نياز به كارشناسى دقيق و تأمل بسيار دارد. دوم اين كه» كاهى كنار كذاشتن يكك قانون خالى از مصلحت از سوى 
رهبر ممكن است مفاسدى بيش از حل معضل نظام از طرق فراقانونى؛ به همراه داشته باشدء بنابراين در همه موارد بايد به كسر و 
انكسار مصالح و مفاسد و ترجيح مصلحت اهم بر مهم دقيقا توجه كرد. تعبير به كار رفته در بند ‏ اصل ٠٠١‏ قانون اساسى «معضلات 
نظام كه از طرق عادى قابل حل نيست» تنها معضلاتى را كه قانون به صراحت راه حل آن ها را بيان نكرده استء در بر نمى كيرد 
بلكه علاوه بر آن»؛ معضلاتى را نيز شامل مى شود كه به ظاهر داراى راه حل قانونى بوده ولى قانون مزبور مشتمل بر مصالح عمومى 
نيست. هم جنين اين بند معضلاتى را در بر مى كيرد كه راه حل قانونى آن ها به هر دليلى موجب از بين رفتن مصالح بزركترى مى 
كرددء زيرا بر تمام اين موارد عنوان «معضلى كه از طريق عادى قابل حل نيست» صدق مى كند. بنابراين» مراد از «طرق عادى» همان 
طرق قانونى مشتمل بر مصلحت است و كرنه راه قانونى خالى از مصلحت يا در بردارنده مفسده» هيج كاه يكك طريق عادى محسوب 
نمى كرددء جرا كه اعتبار قانون در نظام اسلامى (بلكه در كليه نظام هاى عقلايى دنيا) اساسا به دليل اشتمال آن بر مصالح عمومى 
است. بدين ترتيب بند هشت اصل ٠١١‏ با عموم و اطلاءق خود. بيان كننده همان مفهوم ولايت مطلقه استء زيرا ولى فقيه با وجود 
قانون مشتمل بر مصالح عمومى» موظف به رعايت آن است و فقط در صورت نبودن جنين قانونى است كه مى تواند با استفاده از 
ولايت مطلقه خود به حل معضلات نظام و اداره امور عمومى مى يردازد. بى نوشت ها: ١.‏ مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون 
اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج 7 ص 1878 .1278 .؟ همان» ص .1278 ٠".‏ همان» ص 127١.‏ هم جنين حجة الاسلام و 
المسلمين مهدى كروبى كه يكى از اعضاى شوراى بازنكرى بود» يس از يايان كار اين شورا در مصاحبه اى صريحا اظهار داشت: 
«كرجه رهبر ولى امر و ما فوق قانون است ولى با تغييراتى كه صورت كرفت اختيارات جديد به رهبرى داده شده است.» (روزنامه 
رسالت: 28/6/1788 . .؟ مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى جمهورى اسلامى» ج ؛ ص 1278.127 .0 همان» ص 
.8 .2 بايد توجه داشت كه حتى با صرف نظر از استدلال فوق» اصل ٠١١‏ در مقام حصر اختيارات رهبر نيستء زيرا در ديكر 
اصول قانون اساسى اختياراتى براى رهبر ذكر شده كه در اصل 1١١‏ از آن ها ذكرى به ميان نيامده است مائند تعيين اعضاى ثابت و 
متغير مجمع تشخيص مصلحت و تأييد مقررات مربوط به آن (مندرج در اصل ١١5‏ قانون اساسى) و تعيبن موارد اصلاح يا تتميم 
قانون اساسى و بيشنهاد آن به شوراى بازنكرى قانون اساسى و تأييد و امضاى مصوبات آن شورا (مندرج در اصل 1017 . ٠.‏ توضيح 
بيش تر اين مطلب آن است كه وضعيت رهبر در مقابل قوانين از دو حال خارج نيست : يا اين است كه قانون منطبق بر موازين 
اسلامى و مصالح عمومى هست و يا اين كه جنين نيست . بدون شكك در صورت اولء ولى فقيه ملزم به رعايت قانون است و اصولا 
در صورت تخلف از جنين قانونى صلاحيت رهبرى رااز دست خواهد داد. اما در صورت دومء يا اين است كه قانون با موازين 
اسلامى مغايرت دارد و يا اين كه با مصالح عمومى مخالف است. در صورتى كه با موازين اسلامى مغاير باشد مرجع اظهار نظر در 
خصوص آنء فقهاى شوراى نككّهبان هستند لذا رهبر مى تواند از طريق آنان مانع اجراى قانون مزبور كردد و در صورتى كه قانون با 
مصالح عمومى مخالف باشد يا اين جنين است كه قانون مزبور به طور دائمى فاقد مصلحت است و يا به طور مقطعى و در شرايطى 
خاص در صورت اولء راه حل قانونى آن است كه از سوى شوراى بازنكرى حذف يا اصلاح شود هر جند احتمالا شوراى نككهبان 
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طريق مصوبات مجمع تشخيص مصلحت نظام كه احكام حكومتى مادام المصلحه هستند به حل مشكل مزبور اقدام نمايد. بدين 
ترتيب ملاحظه مى شود كه با وجود مجمع تشخيص مصلحت نظام و بند 4 اصل ٠١١‏ قانون اساسىء براى هر كونه مشكلى كه كشور 
ممكن است با آن مواجه شود راه حل قانونى در نظر كرفته شده و در نتيجه رهبر در هيج صورتى ناجار به كنار كذاشتن قانون 
نخواهد شد لذا مى توان كفت كه ولى فقيه همواره بايد در جارجوب قانون عمل كند. بايد توجه داشت كه اين سخن به معناى 
محدود كردن اختيارات رهبر نيستء بلكه فقط ضابطه مند كردن اعمال اختيارات او است؛ يعنى همان كارى كه قانون اساسى يس 
از اصلاحات سال 1728 انجام داده است. منابع مقاله: انديشه حكومت ”*؛ ارسطاء محمد جواد ؛ 


انتصاب يا انتخاب 


انتصاب يا انتخاب يكى از اركان اصلى ربلكه اصلى ترين ركن نظام جمهورى اسلامى ايران» ولا-يت فقيه مى باشد رُزيرا هم 
مشروعيت نظام وابسته به آن بوده» وهم نقطه اصلى تفاوت بين حكومت اسلامى شيعى و ديككر حكومتهاء در مساله ولايت فقيه 
است. بحث در اين موضوع از ديرباز در ميان فقهاى شيعه مطرح بوده و تمامى قائلين به ولايت فقيه» آن را مبناى نصب از سوى ائمه 
عليهم السلام تبيين مى كردند ويعنى معتقد بودند كه فقيه جامع الشرايط از سوى امام معصوم(ع) به سمت ولايت منصوب شده 
است. ييروزى انقلاب اسلامى در ايران و تشكيل حكومت اسلامى بر مبناى ولايت فقيه» باعث طرح بحثهاى بيشتر و عميقترى در اين 
زمينه كرديد واين مباحث؛. راه را براى ارائه نظريات جديد هموار نمود. يكى از اين آراى جديدء نظريه اتتخاب بود كه از سوى 
بعضى فقها و انديشمندان )١(‏ مطرح شد و از همان ابتدا مورد نقد و بررسى قرار كرفت. مطابق نظريه انتخاب, ائمه عليهم السلام 
فقهاى جامع الشرايط را به مقام ولايت نصب نكرده اند رُبلكه آنان را به عنوان كانديداها و نامزدهاى احراز مقام ولايت و رهبرى 
جامعه اسلامى به مردم معرفى نموده اند تا اينكه مردم به انتخاب خودء يكى از آنان را به عنوان رهبر بركزيده و به اين وسيله. مقام 
ولا-يت بالفعل را به منتخب خود تفويض كنند. در اين صورتهء براى فقهاى ديكر جايز نخواهد بود كه در امر ولايت و حكومت 
مداخله كنند رجه دخالت در امور جزيى و جه دخالت در امور كلىء مككر با اجازه فيه حاكم و تحت نظر او: «فلا محال يصيرالوالى 
بالفعل من الفقهاء من انتخبة الام و فوضت اليه الامانة الالهية فهو الذى يحق له التصدى لشؤون الولاية بالفعل و لايجوز للباقين - و 
ان وجدواالشرايط - مباشرتها الا تحت امره و نظره من غير فرق بين الامور المالية و غيرها و الجزئية والكلية. (؟) نظريه انتخاب بر دو 
يايه استوار است: -١‏ ناتمام بودن ادله نظريه انتصاب 17- دلا-يلى كه بر لزوم انتخابى بودن رهبر دلالمت مى كند. از ديد كاه اين 
نظريه» ادله انتصاب هم با اشكال ثبوتى مواجه است و هم با اشكال اثباتى. مقصود از اشكال ثبوتى» آن است كه اصولا امكان ندارد 
ائمه عليهم السلام» فقهاى جامع الشرايط را به مقام ولايت بالفعل بر جامعه اسلامى در عصر غيبت كبرى منصوب نموده باشند. ينابر 
اين» ديكر نوبت به بحث در مقام اثبات و بررسى ادله نظريه اتتصاب نمى رسد. (© بر طبق نظريه انتخاب؛ حتى اككر از اشكال ثبوتى 
انتصاب هم جشم يوشى كنيم» اشكالات اثباتى انتصاب. مانع از يذيرش آن مى كردند. (©) نظريه انتخاب در تبيين دومين يايه خودر 
يعنى ارائه دلا-يلى مبنى بر لزوم انتخابى بودن رهبرء به روايات متعددى از على(ع) كه در نهج البلاغه يا ديكر منابع روايى از آن 
حضرت نقل شده. يرداخته است. هدف مقاله حاضر به طور مشخص. بررسى همين روايات و ميزان دلالت آنها بر ديد كاه انتخاب 
است ,لذا به بحث و بررسى تفصيلى در مورد يايه اول نظريه انتخاب نمى يردازد. لكن از آنجا كه با فرض ورود اشكال ثبوتى بر 
نظريه اتتصاب و عدم امكان صدور جنين نظريه اى از سوى ائمه عليهم السلام» ديكر جايى براى بحث و مقايسه دو نظريه (انتتصاب و 
الخاب) با يكديكر باقى نمى :ماند. رُلذ| ابعدا بهطور مختصر به برزوشى.اشكال توق مزيور برداخته وسيس وارد بحث ذر موود اذله 
روايى نظريه انتخاب خواهيم شد. اشكال ثبوتى بر نظريه انتصاب بحث از نصب عام فقها در عصر غيبت»ء اثباتا متوقف بر صحت آن 


در مقام ثبوت است. از ديدكاه نظريه انتخاب» صحت جنين امرى ثبوتا مخدوش است ,ُبدين بيان كه اككر در يكك زمانء فقهاى 
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بسيارى واجد شرايط باشند» ينج احتمال در مورد منصوب بودن آنان وجود دارد كه هر يكك با اشكالاتى مواجه است: احتمال اول: 
همه فقهاى واجد شرايط يكك عصر به صورت عام استغراقى از جانب ائمه(ع) منصوب باشند كه در اين صورتء هر يكك از آنها 
بالفعل و مستقلا داراى ولايت بوده و به صورت مستقل حق اعمال ولايت و حاكميت دارند. احتمال دوم: همه فقهاى جامع الشرايط 
به نحو عموم ولا-يت دارند ,اما اعمال ولايت جز براى يكى از آنها جايز نيست. احتمال سوم: فقط يكى از فقهاى جامع الشرايط به 
مقام ولايت منصوب شده است. احتمال جهارم: همه فقهاى واجد شرايط» منصوب به ولايت باشند رُلكن اعمال ولايت هر يكك از 
آنان مقيد به هماهنكى و اتفاق نظر با ديكران باشد. احتمال ينجم: مجموع فقهاى واجد شرايط» من حيث المجموع به ولاءيت 
منصوب باشند كه در واقع همه آنها به منزله امام واحد هستند كه واجب است در اعمال ولايت با يكديكر توافق و هماهنكى كنند. 
البته نتيجه دو احتمال اخير (جهارم و ينجم) يكى است. (2) از ميان احتمالات ينج كانه فوقء آنجه با ظاهر نظريه نصب ساز كار بوده 
واز كلا-م طرفداران اين نظريه به دست مى آيدء احتمال اول و دوم است و سه احتمال ديككر اصولا مورد قبول نظريه نصب نمى 
باشد رُلذا در بررسى اشكالات ثبوتى فقط به اشكالات وارد بر احتمال اول و دوم مى يردازيم. اشكال احتمال اول: اين است كه اين 
نوع نصب بر شارع حكيم؛ قبيح است ززيرا فقها غالبا در استنباط احكام و در تشخيص حوادث روزانه و موضوعات مورد ابتلاى 
جامعه بويزه در امور مهمى نظير جنكك و صاح با يكديككر اختلاف نظر دارند. يس در صورتى كه همه آنها داراى ولايت بالفعل بر 
جامعه باشند و بخواهند فكر و سليقه خود را اعمال كنند» هرج و مرج و نقض غرض لازم مى آيد إجرا كه يكى از غرضهاى اساسى 
حكومتء حفظ نظام و وحدت كلمه است. (2) اشكال احتمال دوم: اين است كه اولك فقيهى كه حق ولايت دارده از بين ديكران 
جكونه معين مى كردد؟ اكر هيج راهى براى تعيين او وجود نداشته باشد» در اين صورت جعل ولايت لغو و قبيح خواهد بود و اكر 
تعيين او به وسيله انتخاب امت يا اهل حل و عقد يا توسط مجموع فقها باشد كه از بين خود يكى را انتخاب كنند؛ در اين صورت» 
باز ملاكك و معيار انتخاب در تعيين والى اعتبار يافته و واجب است والى بر اساس اين معيار از بين ديكران مشخص شود. ثانياء جعل 
ولا-يت براى ساير فقها طبق اين فرض عملى لغو و قبيح است رجرا كه در اين احتمال» شانيت و صلاحيت احراز اين مقام براى همه 
آنان ثابت است. (7) نقد و بررسى همان طور كه بيش از اين كفتيم رظاهر كلام فقهايى كه قائل به نظريه نصب هستندء دلالت بر 
اين مى كند كه آنان احتمال اول و دوم را يذيرفته اند زلكن در دو مقام جداكانه. بدين معنا كه تا زمانى كه حكومت اسلامى 
تشكيل نشده و احتمال تزاحمى نيز در بين فقهاى جامع الشرايط وجود ندارد» هر يكك از آنان به طور مستقل داراى ولايت بالفعل 
بوده و مجاز به تصرف در امور مى باشد (يعنى همان احتمال اول ,)اما يس از تشكيل حكومت اسلامى و يا ييدايش احتمال تزاحم 
در بين آنان» فقط يكى از آنها كه داراى شرايطى برتراز ديكران باشد, مجاز به اعمال ولايت خواهد بود (يعنى همان احتمال دوم) و 
فقهاى ديكر اكر جه ثبوتا داراى ولايت هستند رولى از حيث اعمال ولايت» فقط در محدوده اى كه با اعمال حاكميت فقيه حاكم 
متزاحم نباشد» حق اعمال ولايت خواهند داشت. بدين ترتيب» مشكل بى نظمى و هرج و مرج كه بر احتمال اول وارد شده استء 
بيش نخواهد آمد رزيرا احتمال اول از ديدكاه نظريه نصبء به صورتى اختصاص دارد كه مشكل تزاحم وجود نداشته باشدمْ 
همانكونه كه در طول قرون متمادى» فقهاى شيعه براساس همين نظريه به تصرف در بسيارى از امور عمومى و كفالت ايتام آل 
محمد عليهم السلام يرداخته اند» بدون آنكه اعمال ولايتشان منجر به بى نظمى و هرج و مرج كردد. همجنين بر احتمال دوم نيز 
اشكالى وارد نيست ,زيرا اكر جه مطابق اين احتمال» فقط يكى از فقهاى جامع الشرايط كه ثبوتا داراى مقام ولايت هستند» در مرحله 
عمل واثبات مجاز به اعمال ولايت مى باشد و آن فقيه نيز (برطبق آنجه از دلالت منطوقى يا مفهومى مقبوله عمر ابن حنظله و نيز 
سيره عقلاء استفاده مى كردد) فقيهى است كه واجد شرايط برتر باشد (8) و براى تعيين او از اتتخاب اهل حل و عقد يا خب ركان 
مورد قبول امت استفاده مى شود رُولى رجوع به خبركان, به هيج وجه به معناى يذيرش نظريه انتخاب و عدول از نظريه انتصاب نمى 
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دارد. توضيح اينكه: ماهيت عمل خب ركان» تشخيص مى باشد نه انتخاب رزيرا انتخاب جنانكه در كلام طرفداران آن آمده استء به 
معناى تفويض ولايت از سوى انتخاب كنند كان به شخص انتخاب شونده است (9 ,)در حالى كه تشخيصء به معناى كشف فقيه 
واجد شرايط برترء از بين فقهايى است كه حد نصاب شرايط را دارا هستند همان فقيهى كه ولايت از سوى ائمه عليهم السلام به او 
تفويض شده و ما فقط عهده دار شناخت و تشخيص او مى باشيم. واضح است كه بين اين دو بيان» تفاوت بسيارى وجود دارد. به 
عبارت ديكر انتخاب فقيه واجد شرايط برتر توسط خبركان مطابق نظريه انتصاب» ارزش طريقى دارد رزيرا فقط طريقى ست براى 
تعيين و تشخيص رهبر از بين ديكر فقهاى واجد شرايط ,در حالى كه انتخاب رهبر بر طبق نظريه انتخاب» ارزش موضوعى دارد. 
بدين معنا كه قبل از انتخاب» هيج يكك از فقهاى جامع الشرايط حتى در عالم ثبوت هم داراى ولايت نمى باشند و تنها بعد از انتخاب 
است كه فقيه منتخبء ثبوتا داراى مقام ولا-يت مى كردد. نظريه انتصاب مى كويد /فقيه واجد شرايط برتر از سوى ائمه(ع) ثبوتا 
داراى مقام ولايت است و خب ركان از طريق انتخاب خود, او را تشخيص مى دهد و هيج كونه ولايتى به او تفويض نمى كند در 
حالى كه نظريه انتخاب مى كويد رائمه معصومين(ع) فقهاى جامع الشرايط را به عنوان كانديدا و نامزد مقام رهبرى به مردم معرفى 
كرده اند و به هيج يكك از آنان تفويض ولايت ننموده اند ,رُبلكه اين كار را بر عهده مردم كذارده اند و مردم نيز با اتتخاب مستقيم يا 
غير مستقيم خود (ازطريق خبركان) به يكى از نامزدهاى مقام رهبرى» تفويض ولايت مى كنند. بدون شككء بين انتخاب به معناى 
تفويض با انتخاب به معناى تشخيصء فرق زيادى وجود دارد. اشكال ديكرى كه بر يذيرش احتمال دوم وارد شده. اين است كه اكر 
فقط يكى از فقهاى واجد شرايط مجاز به اعمال ولا-يت باشدء آنككاه جعل ولايت براى فقهاى ديكر لغو و قبيح خواهد بود. در 
توضيح اين اشكال» مى توان جنين كفت كه لغويت به معناى بيهودكى است و منظور از آن در اينجاء اين است كه جعل لايت براى 
ديكر فقهايى كه مجاز به اعمال ولا-يت نمى باشندء بى فايده است رزيرا فايده مترتب بر ولا-يت در اعمال آن ظاهر مى شود 
همانكونه كه فايده مالكيت اموال» تصرف در آنها اسث. بنابراين همجنان كه داشتن مال بدون اجازه تصرف در آنء فايده اى ندارد 
و لغو استء جعل ولا-يت براى يكك شخص و اجازه اعمال ولايت به او ندادن» نيز بى فايده و لغو است و با توجه به اين مطلب كه 
امام معصوم(ع) حكيم است و كارهاى خود رااز روى حكمت انجام مى دهاء بنابراين هيج كاه به جنين كار لغو و بيهوده اى اقدام 
نمى كند. همان طور كه ملاحظه مى شودء ياسخ اين اشكال مبتنى بر آن است كه بتوانيم حكمت و فايده اى براى جعل ولايت در 
مورد ديكر فقهاى واجد شرايط كه در راس حكومت قرار ندارندء بيابيم. دقت در مساله نشان مى دهد كه جعل ولايت به صورت 
مورد بحثء به هيج وجه لغو و بيهوده نمى باشد. توضيح آنكه مساله را در دو حالت مى توان بررسى نمود: الف - حالت قبل از 
تشكيل حكومت اسلامى مركزى ,ب - حالت بعد از تشكيل حكومت مركزى اسلامى. اما در حالت اولء فايده مترتب بر جعل 
ولايت براى تمام فقهاى جامع الشرايط كاملا واضح است ززيرا نتيجه جنين جعلى آن خواهد بود كه هر يكك از فقهاى مزبور مجاز 
به مداخله و تصرف در امور مى باشد و براى اعمال اين ولايتء به راى يا ابراز رضايت مردمى در قالب بيعت نيازى نيست ,در حالى 
كه بر طبق نظريه انتخابء تحقق ولا-يت بالفعل» متوقف بر بيعت مى باشد. )1١(‏ اما در حالت دومء براى ديكر فقهاى واجد شرايط 
جايز است در امورى كه فقيه حاكم در آنها مداخله نكرده» تصرف واعمال لايت بنمايند اما در امورى كه فقيه حاكم در آنها 
مداخله و تصرف كرده. هيج كس و از جمله فقهاى مزبور» حق مداخله ندارند» مككر با اجازه فقيه حاكم. يس در اين حالت نيز جنين 
نيست كه اعمال ولايت در هيج امرى براى فقهاى ديكر جايز نباشدء تا لغويت لازم بيايد. )١١(‏ از آنجه تاكنون كفته شد نتيجه مى 
كيريم كه اشكال ثبوتى بر نظريه انتصاب وارد نيست و نصب فقهاى جامع الشرايط به مقام ولايت از سوى ائمه عليهم السلام با هيج 
محذورى در عالم ثبوت مواجه نمى باشد. اما اينكه جنين نصبى از سوى ائمه(ع) واقع شده است يا نه بحث ديكرى است مربوط به 
مقام اثبات كه البته اين مقاله متكفل بررسى آن نيست و خوانند كان را به كتب معتبرى كه در اين زمينه نوشته شده است» ارجاع مى 


دهد. )١١(‏ جنانكه بيش از اين نيز اشاره شد» نظريه انتخاب براى اثبات مدعاى خود. ابتدا به رد نظريه انتتصاب مى بردازد. اين» بدان 
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علت است كه اين نظريه خود را در طول نظريه انتتصاب مى داند و معتقد است كه اكر بتوان انتتصاب را ثابت كرد ديكر نوبت به 
بحث در مورد انتخاب و بيعت نمى رسد. (1) بحث كذشته روشن ساخت كه نظريه انتخاب در تحكيم يايه اول خود كه اشكال 
ثبوتى بر نظريه نصب باشدء موفق نيست. اكنون به بررسى بايه دوم اين نظريه كه ارائه دلايلى از سنت براى اثبات انتخابى بودن ولى 
فقيه استء مى يردازيم. ادله لزوم منتخب بودن ولى فقيه نظريه اتتخاب در لزوم منتخب بودن ولى فقيه و رهبر حكومت اسلامى در 
زمان غيبت» به روايات متعددى استناد كرده كه دوازده روايت آن از على عليه السلام نقل شده است. دلالت اين روايات دوازده 
رطمي تار الفشاين ]52 النادرظة لوجر رده رايط أنه لدو سميكني ق بكر روا اهام رقع تيوتر بقاري لذ ار 
با استناد به اين روايات نتوان انتخابى بودن ولى فقيه را اثبات كردء بدون شكك با استدلال به احاديث ديكر نيز جنين امرى ميسور 
نخواهد بود. براين اساسء در مقاله حاضر تنها به بررسى روايات بيش كفته مى يردازيم: -١‏ يس از كشته شدن عثمان هنكامى كه 
مردم براى بيعت با اميرالمؤمنين(ع) هجوم آوردند» آن حضرت فرمود: «دعونى والتمسوا غيرى... واعلموا ان اجبتكم ركبت بكم ما 
اعلم و لم اصغ الى قول القائل و عتب العاتب و ان تركتمونى فانا كاحدكم و لعلى اسمعكم و اطوعكم لمن وليتموه امركم و انا لكم 
وزيرا خير لكم منى اميرا.» (؟1) مرا واكذاريد و شخص ديككرى را براى اين مسؤوليت انتخاب كنيد... و بدانيد كه اكر من دعوت 
شما را اجابت كنمء بر اساس آنجه خودم مى دانم بر شما حكومت خواهم كرد و به كفته اين و آن و سرزنش افراد كوش نخواهم 
داد رُولى اكر مرا واكذاريد, من نيز همانند يكى از شما هستم و شايد من شنواترين و مطيع ترين شما باشم نسبت به كسى كه 
حكومت خويش را به وى بسباريد و من وزير و مشاور شما باشم., برايتان بهتر است تا امير شما باشم. ؟- طبرى در تاريخ خود به 
سند خويش از محمد حنفيه روايت نموده كه كفت: «كنت مع ابى حين قتل عثمان» فقام فدخل منزله فاتاه اصحاب رسول الله(ص) 
فقالوا: ان هذا الرجل قد قتل و لابد للناس من امام و لا نجد اليوم احدا احق بهذاالامر منكك لا اقدم سابقة ولا اقرب من رسول 
الله(ص) فقال: لا تفعلوا فانى اكون وزيرا خير من ان اكون اميرا فقالوا: لا والله ما نحن بفاعلين حتى نبايعكك قال: ففى المسجد فان 
بيعتى لاتكون خفيا (خفيةٌ) و لاتكون الاعن رضى المسلمين.» (10) من يس از كشته شدن عثمان در كنار يدرم على(ع) بودم. آن 
حضرت به منزل وارد شد و اصحاب رسول الله(ص) اطراف وى اجتماع نمودند و كفتند: اين مرد (عثمان) كشته شد و مردم ناكزير 
بايد امام و رهبرى داشته باشند و ما امروز كسى را سزاوارتر از تو براى اين امر نمى يابيم. نه كسى سابقه تو را دارد و نه كسى از تو 
به رسول خدا(ص) نزديكتر است. على(ع) فرمود: اين كار را انجام ندهيد رُجرا كه من وزير شما باشم بهتر از اين است كه اميرتان 
باشم. كفتند: نه به خدا سوكند, ما دست برنخواهيم داشت تا با تو بيعت كنيم. حضرت فرمود: يس (مراسم بيعت) در مسجد باشدمْ 
جرا كه بيعت من مخفى نيست و جز با رضايت مسلمانان عملى نمى باشد. در اين روايت» على(ع) براى رضايت و نظر مسلمانان 
اعتبار قائل شده و ولايت را از نظر آنان ناشى دانسته است. " - ابن اثير مورخ معروف در كتاب «كامل » خود آورده است: جون 
روز بيعت فرا رسيد - و آن روز جمعه بود - مردم در مسجد كرد آمدند و على(ع) بر منبر بالا رفت و در حالى كه مسجد يراز 
جمعيت و همه سرايا كوش بودندء فرمود: «ايهاالناس - عن ملا و اذن - ان هذا امركم ليس لاحد فيه حق الا من امرتم و قد افترقنا 
بالامس على امر و كنت كارها لامركم فابيتم الا ان اكون عليكم الا و انه ليس لى دونكم الا مفاتيح مالكم و ليس لى ان آخذ درهما 
دونكم.) (18) اى مردم! اين امر (حكومت) امر شمااست. هيج كس به جز كسى كه شما او را امير خود كردانيد. حق امارت بر شما 
را ندارد. ما ديروز هنكامى از هم جدا شديم كه من قبول ولايت را ناخوشايند داشتم :ولى شما اين را نيذيرفتيد. آكاه باشيد كه من 
كسى جز كليد دار شما نيستم و نمى توانم حتى يكك درهم را به ناروا از بيت المال بركيرم. ؟ - در نهج البلاغه از على(ع) آمده 
است كه فرمود: «و انماالشورى للمهاجرين والانصار فان اجتمعوا على رجل و سموه اماماء كان ذلكك (لله) رضاء فان خرج عن امرهم 
خارج بطعن او بدعة ردوه الى ما خرج منه؛ فان ابى قاتلوه على اتباعه غير سبيل المؤمنين و ولاه الله ما تولى.» )١10‏ شورا با شركت 


مهاجرين و انصار صورت مى يذيرد. اكر آنان بر شخصى وحدت نظر بيدا كرده واو را امام خويش قرار دادندء اين امر مورد 
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رضايت خداوند است. اكر كسى به سبب عيب جويى يا براثر بدعتى از جركه آنان خارج كرديد و برامام خود خروج نمود, او را 
به راهى كه از آن خروج نموده بازكردانند واكر امتناع كند به خاطر بيروى از غير راه مؤمنان» با او بجنكند و خداوند او را به راهى 
كه خود انتخاب كرده است, واكذار خواهد كرد. ه - در نامه اميرالمؤمنين(ع) به شيعيان خويش آمده است: «و قد كان رسول 
اللهعص) عهد الى عهدا فقال: يا ابن ابى طالب لكك ولاء امتى فان ولوكك فى عافية و اجمعوا عليكك بالرضا فقم بامرهم و ان اختلفوا 
عليكك فدعهم و ما هم فيه.» (18) ييامبر خدا(ص) با من ييمانى بسته؛ فرمود: اى يسر ابى طالب! ولايت بر امت من از آن تو استء 
يس اكر با رضا و رغبت»ء ترا به ولايت خويش بركزيدند و با رضايت بر خلافت تو اجتماع و اتفاق نمودند» ولايت آنان را به عهده 
بككير واكر بر خلا-فت تو اختلا.ف كردندء آنان را با آنجه در آن هستند واككذار. ازاين كلام استفاده مى شود كه اكر جه طبق 
اعتقاد ماء خلاغت براى اميرالمؤمنين(ع) با نصب ثابت بود و روايت نيز بر آن دلا-لت دارد ,مُلكن نظر مردم نيز در قبول و يذيرش 
ولايت مؤثر بوده و اين امرء امر آنان است و در طول نص و در رتبه متاخر از آن داراى اعتبار مى باشد. )١19(‏ © - در كتاب سليم ابن 
قيس از امير المؤمنين(ع) روايت شده كه فرمود: «والواجب فى حكم الله و حكم الاسلام على المسلمين بعد مايموت امامهم او يقتل... 
ان لايعملوا عملا و لايحدثوا حدثا و لايقدموا يدا و لا رجلا و لايبدؤواالشىء قبل ان يختاروا لانفسهم اماما عفيفا عالما و رعا عارفا 
بالقضاء و السنة يجمع امرهم...) (30) آنجه در حكم خدا و حكم اسلام يس از مركك يا كشته شدن امام مسلمانان بر آنان واجب 
است... اين است كه عملى انجام ندهند و دست به كارى نزنند و دست يا يا جلو نككذارند و كارى را شروع نكنند بيش از آنكه 
براى خويش امام و رهبر ياكدامن» آكاه. باتقوى» آشنا به قضاء و سنت كه كار آنان را سر و سامان دهدء انتخاب كنند. از اين 
حديث استفاده مى شود كه انتخاب امام بر مردم مسلمان واجب بوده و اين انتخاب, منشا اثر است رولى در رتبه اى يس از اختيار 
خداوند. يس در شرايطى كه «امام منصوب » در جامعه نيست نظير عصر غيبت» انتخاب مردم همان جيزى است كه امامت با آن 
منعقد مى شود. )1١(‏ نظريه اتتخاب علاوه بر روايات فوقء به اخبار ديكرى كه اختصاص به موضوع بيعت دارد نيز استناد كرده و 
آنها را از ادله اى دانسته كه بر لزوم انتخابى بودن رهبر در زمان غيبت دلالت مى كند. بسيارى از اين اخبار كه دلالتى بهتراز ديكر 
روايات دارند» از على عليه السلام نقل شده اند كه اينكك به نقل و بررسى آنها مى يردازيم: /, - در ارشاد مفيد آمده است كه مطابق 
روايت شعبى» هنكامى كه عبدالله ابن عمرابن خطاب و سعد ابن ابى وقاص و محمداين مسلمه و حسان ابن ثابت و اسامةٌ ابن زيد از 
بيعت اميرالمؤمنين(ع) سرييجى كردند» آن حضرت ضمن خطبه اى فرمود: «ايهاالناس انكم بايعونى على ما بويع عليه من كان قبلى و 
انما الخيار للناس قبل ان يبايعوا فاذا بايعوا فلا خيار لهم و ان على الامام الاستقامة و على الرعية التسليم و هذه بيعة عامة من رغب عنها 
رغب عن دين الاسلام و اتبع غير سبيل اهله و لم تكن بيعتكم اياى فلتةُ و ليس امرى و امركم واحدا وانى اريدكم لله و انتم تريدوننى 
لانفسكم.» (19) اى مردم! شما بامن بر همان اساس بيعت كرديد كه با ديكران بيش از من براساس آن بيعت كردند. مردم بيش از 
آنكه بيعت كنند» صاحب اختيار ند راما هنكامى كه بيعت كردند, ديكر اختيارى (در نافرمانى) براى آنان نيست. همانا وظيفه امام» 
استقامت است و وظيفه مردمء تسليم نظر او بودن و اين بيعت همكانى بود. كسى كه از آن روى بككرداند» از دين اسلام روى كردان 
شده و راه ديككرى به غير از راه اسلام را بيموده است و بيعت شما با من يكك امر ناكهانى و بدون فكر و آكاهى نبود وامر من با شما 
يكى نيست. من شما را براى خدا مى خواهم و شما مرا براى خودتان مى خواهيد. 8 - در نهج البلاغه آمده است: «فاقبلتم الى اقبال 
العوذ المطافيل على اولادها تقولون البيعة البيعة. قبضت يدى فبسطتموها و نازعتكم يدى فجذتبموها. اللهم انهما قطعانى و ظلمانى و 
نكثا بيعتى و البا الناس على.» (11) شما به سوى من شتافتيد» همانند شتافتن حيوانى كه تازه بجه به دنيا آورده به سوى فرزندش. مى 
كفتيد بيعت بيعت. دستم را بستم» شما آن را كشوديد ,دستم را كشيدم؛ شما آن رابه سمت خود كشيديد. بار خدايا اين دو نفر 
(طلحه و زبير) ييمان مرا قطع و به من ستم كرده و بيعتم را شكسته و مردم را عليه من شوراندند. 9- در خطبه 7٠١‏ نهج البلاغه آمده 
است: «و بسطتم يدى فكففتها و مددتموها فقبضتها ثم تداككتم على تداكك الابل اليهم على حياضها يوم ورودها حتى انقطعت النعل 
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و سقط الرداء و وطى ء الضعيف و بلغ من سرور الناس ببيعتهم اياى ان ابتهج بهاالصغير و هدج اليها الكبير و تحامل نحوها العليل و 
حسرت اليها الكعاب.» (؟7) شما دستم را كشوديد, من آن را بستم» شما دستم را كشيديد» من جمع كردم رآنككاه شما به من هجوم 
آورديد (همانند هجوم شتران تشنه به آبشخور خويش به هنكام خوردن آب تا جايى كه كفش از ياى درآمد وعبا افتاد و افراد 
ناتوان زيردست ويا ماندند و شادمانى مردم از بيعت با من تا به آنجا رسيد كه كود كان به وجد آمده و افراد مسن» خرامان براى 
بيعت به راه افتادند و افراد عليل و دردمند از جا حركت كردند و دختران نوجوان از شوق بدون روبند براى بيعت شتافتند. -١٠١‏ 
على(ع) در نامه اى خطاب به طلحه و زبير مى فرمايد: «اما بعد فقد علمتما - و ان كتمتما انى لم اردالناس حتى ارادونى و لم ابايعهم 
حتى بايعونى و انكما لمن ارادنى و بايعنى و ان العامة لم تبايعنى لسلطان غالب و لا لعرض حاضر فان كنتما بايعتمانى طائعين فارجعا 
و توبا الى الله من قريب وان كنتما بايعتمانى كارهين فقد جعلتما لى عليكما السبيل باظها ركماالطاعةٌ و اسراركما المعصية.) (0؟) اما 
بعدء شما به خوبى مى دانيد -اكر جه ينهان مى كنيد - كه من به دنبال مردم نيامدم تا آنان به سراغ من آمدند و با آنان بيعت 
نكردم تا آنان با من بيعت كردند و شما نيزاز آنان هستيد كه به سراغ من آمدند و يا من بيعت كردند. توده مردم نيز به خاطر قدرت 
و زور و حادثه اى ناكهانى با من بيعت نكردند. يس اككر شما از روى اطاعت با من بيعت كرديدء از ييمان شكنى خود با زكرديد و 
تا دير نشده در ييشكاه خداوند توبه كنيد و اككر از روى كراهت و اجبار بيعت كرديدء خود, راه را براى من عليه خويش كشوديد: 
جرا كه ظاهرا اظهار فرمانبردارى كرديد ,اما نافرمانى خود را يوشانديد. -١١‏ در نهج البلاغه ضمن نامه على(ع) به معاويه آمده 
است: «انه بايعنى القوم الذين بايعوا ابابكر و عمر و عثمان على ما بايعوهم عليه فلم يكن للشاهد ان يختار و لا للغائب ان يرد...» (18) 
همه آن كسانى كه با ابوبكر و عثمان بيعت كردندء بر اساس آنجه با آنان بيعت كردند با من نيز بيعت نمودند يس كسانى كه در 
روز بيعت حضور داشته اند» ه ركز نمى توانند بيعت را نيذيرند و آنان كه غايب بوده اند» نمى توانند آن را رد كنند.... ١1١‏ - 
على(ع) در نامه ديكرى خطاب به معاويه مى فرمايد: «لانها بيعة واحدة لايثنى فيها النظر و لا يستانف فيها الخيار الخارج منها طاعن 
والمروى فيها مداهن.» (7317) بيعت يكك بار بيش نيستء تجديد نظر در آن راه ندارد و در آنء اختيار فسخ نمى باشد. آن كس كه از 
اين بيعت سربتابد» طعنه زن و عيب جو خوانده مى شود و آن كه در قبول و رد آنء انديشه كندء بى اعتناء به اسلام است.٠‏ نظريه 
اتتخاب به دنبال روايات فوقء اشاره كرده است كه در خطبه هاى شماره 8 وع” ولالاو”/اوع"١‏ و1/5١‏ و7١‏ و18١1‏ و نامه هاى ١‏ و/ 
و/ نهج البلاغه نيز مى توان موارد مشابهى را يافت زولى به اين دليل كه اين موارد از نظر سند و دلالت با ديككر مواردى كه از نهج 
البلاغه ذكر شدء يكسان بود به نقل تفصيلى آنها نيرداخته است. در هر حال» دقت در روايات بالا (كه تفصيلا آورده شد) نشانكر 
جايكاه نظريه انتخاب از ديد ائمه عليهم السلام و خصوصا على عليه السلام مى باشد و خطبه ها و نامه هاى مورد اشاره نيز مشتمل بر 
مطلب اضافه اى نيست إلذا به بررسى سند و دلالت روايات فوق بسنده مى كنيم. نقد و بررسى -١‏ اولين اشكالى كه در بررسى 
روايات مورد استناد نظريه انتخاب به نظر مى رسد. ضعف سندى آنها است ,زيرا تمامى اين روايات يا اكثريت غالب آنهاء از نظر 
سند ضعيف بوده و قابل استناد نمى باشند و همين براى رد استدلال به آنهاء كافى است. طراح نظريه انتخاب» خود به اشكال فوق 
توجه داشته إلذا در صدد جواب از آن برآمده و جنين كفته است: «غرض ماء استدلال به يكك يكك اين روايات متفرقه نيست تا در 
سند يا دلالت آنها مناقشه شود بلكه مقصود اين است كه از خلال مجموع اين اخبار كه به صدور برخى از آنها اجمالا اطمينان 
داريم» استفاده مى شود كه انتخاب امت نيز يكك راه عقلايى براى انعقاد امامت و ولايت است و شارع مقدس نيز آن را امضا فرموده 
است. يس طريق» منحصر به نصب از مقام بالاتر نيست زاكر جه رتبه نصب بر انتخاب مقدم است و با وجود آن» مجالى براى انتخاب 
باقى نمى ماند.» (18) بدين ترتيب» از ديدكاه نظريه انتخاب» نسبت به صدور برخى از اين روايات اجمالا اطمينان وجود دارد ريعنى 
اكر جه سند آنها قابل مناقشه است زولى از راههاى ديكر مى توان اطمينان بيدا كرد كه بعضى از اين اخبار از معصومين عليهم 


السلام صادر شده است و همين براى صحت استدلال به آنها از نظر سندى, كافى است. البته طراح نظريه انتخاب به صراحت نككفته 
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است كه عوامل اطمينان آورى كه باعث وثوق به صدور روايات مزبور مى شوند» كدامند رُولى در يايان بحث از روايات مربوط به 
بيعت» تواتر اجمالى آنها را ادعا كرده است. (19) به نظر مى رسد استناد به تواتر اجمالى در خصوص روايات مورد بحث» مخدوش 
است. توضيح اينكه: استناد به تواتر» براين اساس استوار است كه توافق ناقلين يكك خبر به طور عادى بر كذب. بعيد باشد. به بيان 
ديكرء اكر تعداد ناقلين يكك خبر به اندازه اى زياد باشد كه به طور معمول هماهنكى و اتفاق آنان بر دروغ ممكن نباشدء خبر را 
متواتر مى نامند. در واقع» احتمال توافق ناقلين بر كذب در جنين صورتى بسيار ضعيف است إبه كونه اى كه اصلا مورد توجه و 
اعتناى عقلا قرار نمى كيرد و لذا خبر متواتر را موجب علم به مضمون خبر مى دانند. مرحوم شيخ بهايى خبر متواتر را جنين تعريف 
كرده است: «فان بلغت سلاسله فى كل طبقِهُ حدا يؤمن معه تواطؤهم على الكذب فمتواتر و يرسم بانه خبر جماعة يفيد بنفسه القطع 
بصدقه.» (0") نتيجه بيان فوقء اين است كه توافق بر كذب در موارد عادى كه هيج انككيزه اى براى دروغ كفتن وجود نداشته باشد 
بعيد است رولى اكر انككيزه قابل توجهى براى دروغ كفتن در نزد ناقلين بتوان تصور كردء ديككر احتمال توافق بر كذب از سوى آنها 
بعيد نخواهد بود و در موضوع مورد بحث ماء مساله از همين قرار است ,زيرا خلفاى ظالمى كه خلافت اسلامى را از مسير صحيح 
خود منحرف كرده و حق ائمه معصومين(ع) را غصب نموده بودند» در توجيه مشروعيت خلادفت خود بر بيعت مردم تاكيد مى 
كردند و بيعت را به عنوان عاملى براى ايجاد مشروعيت معرفى مى نمودند. بنابراين» طبيعى است كه در جنين فضايى احتمال تعمد 
بر كذب از سوى ناقلين» يكك احتمال ضعيف و غير عقلائى نخواهد بود و بدين ترتيبء با راه يافتن جنين احتمالى» استناد به تواتر 
اجمالى ديكر مفيد اطمينان نبوده و در نتيجه» حجيت و اعتبار شرعى نخواهد داشت. (1") 7- دومين اشكالء مربوط به دلاللت 
روايات است. به اين بيان كه احتمال داده مى شود اميرالمؤمنين(ع) در مقابل كسانى كه منصوب بودن آن حضرت را براى جانشينى 
رسول خدا(ض) و امافت يرافت اسلا قول تداشسد» به«جيزى استاد فرموده كه موود قبول آثان يودة استث وبع عمان مساله 
بيعت و انتخاب مردمء تا به اين وسيله با استفاده از روش جدلء مخالفين را ساكت نمايد و به آنان بككويد كه اكر شما بيعت را عامل 
مشروعيت خلافت مى دانيد» بايد به خلافت من نيز كردن نهيد رجرا كه مردم با من بيعت كردند همان طور كه با خلفاى بيش از 
من بيعت كردند. بدين ترتيب» حضرت على(ع) با استناد به يكى از مقبولات خصم در صدد اسكات (ساكت كردن) او برآمده 
است. بر اين اساسء با وجود احتمال جدلى بودن سخنان على(ع) در مقابله با كسانى كه مخالف حضرتش بودند ديكر نمى توان به 
هيج يكك از روايات مزبور براى اثبات مشروعيت بيعت و انتخاب امت به عنوان يكك راه عقلايى براى انعقاد امامت و ولايت استناد 
نمود رُزيرا هدف در جدلء اسكات خصم است و براى رسيدن به آنء از قضايايى استفاده مى شود كه مورد قبول خصم باشد رُحتى 
اكر در نزد شخص جدل كننده مقبول و صحيح نباشد. به عبارت ديكر, احتمال جدلى بودن در تمامى استدلالهاى اميرالمؤمنين(ع) 
در مقابل مخالفين خود وجود دارد (””) واين احتمال» موجب مى شود كه استناد به سخنان آن حضرت در موارد فوق براى اثبات 
مشروعيت انتخاب امتء اعم از مدعا باشد رُزيرا اين استناد فقط در صورتى تمام است كه بتوان اثبات نمود قضايايى كه آن حضرت 
در استدلالهاى خود به كار برده» مورد قبول خودشان نيز بوده است ,در حالى كه الزاما جنين نيست و امكان اثبات اين مطلب وجود 
ندارد رُجرا كه جدل همواره از قضاياى مورد قبول مجادل تشكيل نمى شود رُبلكه جون هدف از آن اسكات خصم استء ممكن 
است قضايايى در آن به كار رود كه مورد تصديق و قبول مجادل نباشد رُولى جون مقبول خصم بوده و مى تواند او را اسكات 
نمايد. مجادل از آنها در استدلال خود بهره جسته باشد. طراح نظريه انتخاب با وجود يذيرش جدلى بودن استدلالهاى 
اميرالمؤمنين(ع) در روايات مورد بحث؛ سعى نموده از اشكال فوق ياسخ دهد و لذا جنين كفته است: «لايقال: هذا منه(ع) جدل فى 
قبال المنكرين لنصبه(ع) ء فانه يقال: نعم و لكنه ليس جدلا بامر باطل خلاف الواقع بل النص كما عرفت مقدم على الانتخاب و حيث 
انهم لم يسلموا نصبه(ع) ذكرالانتخاب المتاخر عنه رتبة.» (77) «اشكال نشود كه اين سخنان از اميرالمؤمنين(ع) جدلى است در مقابل 
كسانى كه منكر نصب آن حضرت براى امامت و لافت بودند رُزيرا در ياسخ كفته مى شود ربلى جدل است رلكن جدل به يكك امر 
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باطل خلاف واقع نيست ,بلكه نصء مقدم بر انتخاب است و جون مخالفين» نصب آن حضرت را به امامت و خلافت نيذيرفته بودند» 
لذا على (ع) به انتتخاب كه در رتبه متاخر از نصب استء استدلال نموده اند. بدين ترتيب» جدلى بودن استدلال اميرالمؤمنين(ع) از 
ديد كاه نظريه انتخابء به اين معنا نيست كه آن حضرت براى بيعت و انتخاب مردم هيج كونه اثرى قائل نبوده و فقط براى اسكات 
خصم به آن استناد كرده است ربلكه به معناى يذيرش جدلى اين قسمت از مدعاى خصم است كه بعضى از جانب خداوند در امر 
خلاغت وجود ندارد. در نتيجه» على(ع) با يذيرش مدعاى خصم در اين زمينه از ياب جدلء به سراغ دومين عامل انعقاد امامت و 
ولا-يت رفته و براى الزام مخالفين خود به بذيرش حكومت حضرتشء به انتخاب و بيعت مردم با خود استدلال فرموده است: «و ما 
يقال من ان تمسكك اميرالمؤمنين(ع) لاثبات خلافته فى مكاتباته و مناشراته ببيعة المهاجرين والانصار وقع منه جدلا فلا يراد منه انه 
عليه السلام لم يكن يرى للبيعة اثرا و انهاكانت عنده كالعدم؛ بل الجدل منه(ع) كان فى تسليم ما كان يزعمه الخصم من عدم النصب 
من قبل الله تعالى و قد مر منا ان الانتخاب من قبل الامهُ انما يعتبر فى طول النصب من الله.) (”) به نظر مى رسد كه ايراد سخن فوق 
(يعنى تاكيد بر اين مطلب كه جدل على(ع) », به يكك امر حق بوده است نه باطل) واضح است رزيرا جنان كه از توضيحات كذشته 
معلوم شد, لازم نيست كه جدل همواره براساس استناد به امر حقى استوار باشد رُبلكه ممكن است مجادل به امر باطلى استناد نمايدمْ 
جرا كه هدف از جدلء ساكت نمودن حريف است و اين هدف رااز طريق استناد به امورى كه مورد قبول طرف مقابل باشد» مى 
توان تامين نمود رجه مورد قبول خود مجادل نيز باشد و جه نباشد رجنانكه منطقيون به اين مطلب تصريح كرده و نوشته اند: 
«فالقياس الجدلى مؤلف مما اشتهر اى من القضايا المشهورات او مااى مما تسلمت له ممن شجر اى نازع معكك سواء كان حقا 
عندكك او باطلا.» (0”) قياس جدلى يا از قضاياى مشهور تشكيل شده و يا از قضايايى كه مورد قبول طرف مقابل مى باشد ,اعم از 
اين كه در نزد مجادل نيز حق باشد يا باطل. «اما الجدل فانما يعتمد على المقدمات المسلمة من جهة ما هى مسلمة و لا يشترط فيها ان 
تكون حقا» (7) جدلء مبتنى بر مقدمات مسلم است راز اين حيث كه مسلم مى باشند و لازم نيست كه مقدمات مزبور حق باشند. 
در قرآن مجيد نيز وقتى خداوند متعال داستان احتجاج ابراهيم خليل(ع) را با ستاره يرستان و مش ركان زمان خود نقل مى كندء از 
قول آن جناب(ع) مى فرمايد كه با ديدن ستاره و ماه و خورشيد كفت: هذا ربى و جون هريكك از آنها غروب كردندء از آنها روى 
كردانده» نسبت به شركك بيزارى جسته و كفت: انى وجهت وجهى للذى فطرالسموات والارض حنيفا و ما انا من المشركين (/”) من 
به كسى روى آوردم كه آسمانها و زمين را آفريده است ,در حالى كه در ايمان خود حنيف و خالص هستم و از مشركان نمى 
باشم. بدون شككء اينكه ابراهيم(ع) هر يكك از ستاره و ماه و خورشيد را يرورد كار خود معرفى كرده؛ از روى عقيده و اعتقاد نبوده 
است ,حرا كه آن حضرت در زمانى اين سخنان را كفته است كه ييش از آنء, ملكوت آسمانها و زمين به او نمايانده شده و در زمره 
موقنين (يقين آورندكان) قرار كرفته بود رجنانكه قرآن كريم به اين مطلب تصريح كرده و مى فرمايد: و كذلكك نرى ابراهيم 
ملكوت السموات والارض و ليكون من الموقنين (8”) و يس از آنء داستان احتجاج حضرت ابراهيم(ع) را بيان مى كند. حق اين 
است كه اين استدلال از باب جدل و با استناد به مقدماتى بود كه مورد قبول خصم قرارداشت. صاحب تفسير كرانقدر الميزان در 
اين مورد مى نويسد: «اينكه حضرت ابراهيم(ع) در برابر ستاره و ماه و خورشيد كفت: هذا ربى» در حقيقت از باب تسليم و به زبان 
خصم حرف زدن است. وى در ظاهر خود را يكى از آنان شمرده و عقايد خرافى آنان را صحيح فرض نموده آنكاه با بيانى 
مستدلء فساد آن را ثابت كرده است و اين نحو احتجاجء بهترين راهى است كه مى تواند انصاف خصم را جلب كرده. و از طغيان 
عصبيت او جلو كيرى نموده و او را براى شنيدن حرف حق آماده سازد.» (9*) ملاحظه مى شود كه دليلى بر لزوم استفاده از قضاياى 
مطابق با حق» در جدل وجود ندارد و در سخنان على(ع) نيز قرينه اى نيست كه اثبات كند» آن حضرت در احتجاج خود با مخالفين 
به قضايايى استناد كرده اند كه مورد قبول خودشان نيز بوده است. بدين ترتيب» استدلال نظريه انتخاب به اين روايات مخدوش و 
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است. (60) بيانى ديككر در استدلال به روايات بيعت طراح نظريه انتخاب در يايان بحث از روايات بيعتء با بيانى ديككر در استدلال به 
آنها كفته است: اكر بيعت موجب تحقق ولا-يت نبود و اثرى در تشبيت امامت نداشت» يس جرا رسول خدا(ص) براى خودش و 
امي رالمؤمنين(ع) از مردم مطالبه بيعت كرد و جرا اميرالمؤمنين(ع) در بعضى موارد بر بيعت اصرار مى نمود و جرا صاحب الامر (عج) 
بعد از آنكه با قدرت ظهور كندء با مردم بيعت خواهد كرد؟ اما اينكه كفته مى شود بيعت براى تاكيد نصب است (و اثرى در تحقق 
ولا-يت ندارد) در واقع؛ به همان جيزى كه ما مى كوييم برمى كردد رزيرا اكر بيعت موجب تحقق يافتن امامت نباشدء باعث تاكيد 
آن نيز نخواهد بود رجرا كه دو شىء بيكانه و بى ارتباط با هم؛ هيج كاه يكديكر را تاكيد نخواهند كرد و اصولا نام مؤكد بر سببى 
اطلاق مى شود كه بر سبب ديككر وارد شده باشد: «و كيف كان فالبيعة مما تتحقق به الولاية اجمالا. كيف و لو لم يكن لها اثر فى 
تثبيت الامامة و تحقيقها فلم طلبها رسول اللهع(ص) لنفسه و لاميرالمؤمنين(ع) ؟ و لم كان اميرالمؤمنين(ع) يصر عليها فى بعض الموارد؟ 
ولم يبايع صاحب الامر(ع) بعد ظهوره بالسيف والقدرة؟ و ما قد يقال من انها لتاكيد النصب فمآله الى ما نقول ايضا اذ لو لم يكن 
يترتب عليها تحقيق الامامة لم تكن مؤكدة فان الشى ء الاجنبى عن الشى ء لاي ؤكده و انما يطلق المؤكد على السبب الوارد على سبب 
آخر.» (91) نقد و بررسى با مراجعه به موارد بيعت در صدر اسلام مانند بيعت عقبه اولى و ثانيه و بيعت رضوان و بيعت غديرء 
ملاحظه مى شود كه هيج يكك از اين بيعتها براى اعطاى ولايت به شخصى كه با او بيعت مى كردندء نبود (بلكه يس از يذيرش اصل 
ولايت و امامت وىء با او ييمان مى بستند كه امور معينى را مراعات كنند رُمانند اينكه به خدا شرك نورزند واز فواحش دورى 
كنند واز شخصى كه با او بيعت كرده بودندء دفاع نمايند. عباد ابن صامت كه از اصحاب رسول خدا(ص) استء مى كويد: من در 
ييمان اول عقبه حضور داشتم. ما دوازده نفر بوديم و با يبامبر ييمان بستيم كه به خداوند شركك نورزيم» دزدى نكنيم» زنا نكنيم و 
فرزندان خود را نكشيم و به كسى افتراء نزنيم و فرمانبردار رسول خدا(ص) باشيم. (67) براءاين معرور» يكى از اصحاب رسول 
خدا(ص) در بيعت عقبه دوم» دست ييامبر(ص) را كرفت و كفت: به خدايى كه تو را به حق فرستاده استء از تو مانند كسان خود 
حمايت مى كنيم و براين قضيه ييمان مى بنديم. (517) در بيعت رضوانء, مسلمانان با ييامبر اكرم(ص) بيعت كردند كه در صورت 
جنكك» از صحنه نبرد نككريزند وايا مطابق بعضى نقلها با آن حضرت بيعت كردند كه تا سرحد مركك بايستند و بجنكند. (58) بيعت 
با اميرالمؤمنين(ع) در روز غدير يس از آن بود كه ييامبر اكرم(ص) آن حضرت را به عنوان خليفه و امام بعد از خود منصوب 
نمودند. در اين حال از مردم بيمان كرفتند كه از حمايت على(ع) دريغ نورزند ودر تثبيت بايه هاى حكومتش بكوشند. بدين 
ترتيب» اصولا بيعت در صدر اسلام جنبه اعطا يا تفويض ولايت به شخص بيعت شونده را نداشته ربلكه به معناى معاهده و ييمان بر 
حمايت از او بوده است و لذا لغت شناسان بيعت را جنين تعريف كرهده اند: «بيعت» به معناى دست به هم دادن براى ايجاب فروش و 
براى مبايعه و اطاعت است. ببعت» نوعى عقد و عهد است كويا هريكك از طرفين بيعتء آنجه در نزد خود داشته به طرف ديكر 
فروخته واز روى خلوص و صدق نيت با او برخورد كرده و اطاعت از او را يذيرفته است.» «البيعة: الصفقة على ايجاب البيع و على 
المبايعة و الطاعة و البيعة: المبايعة والطاعة... و فى الحديث انه قال: الا تبايعونى على الاسلام؟ هو عبارة عن المعاقدةٌ والمعاهدة كان 
كل واحد منها باع ما عنده من صاحبه و اعطاه خالصة نفسه و طاعته و دخيلة امره.» (58) با سلطان بيعت نمود ميعنى تعهد كرد كه در 
مقابل مال اندكى كه از او مى كيرد» اطاعت خود را براى وى مبذول دارد و از فرمانهاى او يبروى كند. «و بايع السلطان اذا تضمن 
بذل الطاعة له بما رضخ له و يقول لذلكك بيعة و مبايعة » (68) بنابراين» سر اين مطلب كه رسول خدا(ص) براى خودشان و 
امزالم مفين لع ) لاله بحت لوذه وار المويهو و اودر عقن هوازى بن السك يبعت اميزراومى كردكلة شديق يوي كدم 
خواستند حمايت و همكارى مردم را جلب نموده و در راه ييشبرد اهداف الهى خود از مشاركت آنان» حسن استفاده را بنمايند. 
بدين ترتيب» بيعت يكى از بزركترين نمودهاى مشاركت سياسى مردم در امر حكومتشان بود كه در تحقق اهداف حكومت تاثير 


فراوان داشته و موجب تاكيد و تحكيم آن مى شد. البته ممكن است كاهى اوقات» بيعت به منظور انشاء وايجاد ولايت براى شخص 
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بيعت شونده نيز مورد استفاده قرار كيرد مانند بيعت با بعضى از خلفاى جور (57 م)ولى جنين جيزى در مورد معصومين(ع) سابقه 
نداشته است. اما اين سخن كه مؤكد بودن بيعت»ء فرع بر اين است كه موجب تحقق يافتن امامت باشد» سخن صحيحى نيست رُزيرا 
تاكيد و تحكيم حكومت منحصرا ناشى از اين نيست كه بيعت را سببى براى تحقق ولا-يت و امامت بدانيم رُبلكه مى توان يكك 
حكومت رااز طريق معاهده و بيمان عمومى مردم بر اطاعت و يشتيبانى از آنء مورد تاييد قرار داد. بديهى است كه نتيجه جنين 
معاهده و التزامى» تحكيم يايه هاى حكومت مى باشدء بدون اينكه متعلق آنء انشاء ولايت و تفويض قدرت باشد. به عبارت ديكر 
ه ركاه حاكمء ياورانى داشته باشد كه بر اطاعت از او هم ييمان شده و تا ياى جان حاضر به فداكارى در راه او باشند» بدون شككء 
قدرتش استقرار بيشترى مى يابد و در نتيجه حكومتش تاكيد و تثبيت مى شود. اما اين بدان معنا نيست كه ياوران حاكم در ضمن 
ييمان خود» قدرت و ولايت را به او تفويض نموده و بدين وسيله» موجب تحقق حكومت او شده باشند. نتيجه آنكه از تاكيدى بودن 
بيعت» نمى توان استنباط كرد كه بيعت سببى براى تحقق ولايت است ززيرا اين دليل اصطلاحا اعم از مدعا مى باشد. حاصل كلام تا 
اينجا اثبات شد كه نه اشكالات ثبوتى نظريه انتخاب بر نظريه نصب وارد است و نه دلايل اين نظريه در اثبات اين مساله كه انتخاب و 
بيعت» يكك راه مشروع براى انعقاد ولا-يت و امامت استء تمام مى باشد. اكنون مى توان با استدلال به آنجه نظريه انتخاب به 
صراحت يذيرفته استء ديدكاه انتصاب را اثبات نمود. يكى از دلايل نظريه انتصابء دليلى است كه مرحوم آيهُ الله بروجردى (قده) 
بدان استناد نموده و خلاصه اش اين است كه: در زندكى اجتماعى مردم؛ امورى وجود دارد كه براى حل و فصل آنها بايد به حكام 
يا به قضات مراجعه نمود. از طرفى اين امورء عام البلوى هستند و مورد ابتلاى عموم مردم مى باشند وو از طرف ديكرء ائمه(ع) به 
شيعيان خود اجازه نداده اند كه براى حل وفصل امور مزبور به طاغوتها و قضات جور مراجعه كنند. با دقت مى توان به اين نتيجه 
رسيد كه وضعيت اين امور از دو حال خارج نيست ويا اين است كه ائمه(ع) آنها را به حال خود رها كرده و شخصى را براى اداره 
امور مزبور معين نكرده اند ويا اينكه فقيه را براى اداره آنها تعيين نموده اند. لكن احتمال اول باطل است» يس ناكزير احتمال دوم 
بايد صحيح باشد. بدين ترتيب» براساس يكك قياس استثنائى كه از يكك قضيه منفصله حقيقيه و يكك قضيه حمليه تشكيل يافته است - 
كه دلالت بر رفع يا بطلان مقدم مى كند - مى توان به نتيجه مطلوب كه وضع يا اثبات تالى و در حقيقت همان نظريه انتصاب است» 
دست يافت. (68) اشكال نظريه انتخاب بر استدلال فوق اين اسث كه براى انعقاد ولا-يت» راه ديكرى نيز وجود دارد كه همان 
انتخاب است. بنابر اين در اطراف مساله سه احتمال وجود دارد نه دو احتمال: الف - احتمال اينكه ائمه عليهم السلام امور مزبور را 
اهمال كرده باشند ,ب - احتمال اينكه ائمه(ع) براى اداره آنها فقيه را نصب نموده باشند مج - احتمال اينكه ائمه(ع) اداره امور 
مزبور را به انتخاب امت واكذاشته باشند مُلكن بر امت الزام نموده باشند كه فقط از بين فقهاى جامع الشرايط مى توانند شخصى را 
براى اداره آن امور بركزينند. نتيجه آنكه بطلا-ن احتمال اول براى اثبات احتمال دوم كافى نيست ززيرا احتمال سومى نيز در ميان 
است. بر اين اساسء از ديد كاه نظريه انتخاب» دليل فوق نمى تواند نظريه انتصاب را اثبات نمايد و به اصطلاح اعم از مدعا مى باشد. 
لكن در اين مقاله به اثبات رسيد كه دلايل نظريه انتخاب براى اثبات مشروعيت انتخاب والى از سوى امت به عنوان راهى براى 
انعقاد امامت و ولايت كه در طول انتصاب قرار دارد» تمام نيست و با اشكال سندى و دلالتى روبرواست. بنابراين» احتمال انتخابى 
بودن والى اكر جه در مقام تصور وجود دارد رُولى در مقام اثبات و تصديق» جنين احتمالى مردود است. در نتيجه» قياس استثنائى 
مزبور با هيج اشكالى مواجه نمى كردد ,جرا كه در اطراف مساله فقط دو احتمال وجود دارد: يكى اهمال امور مزبور از سوى ائمه 
عليهم السلام و ديكرى نصب فقيه براى اداره آنها و جون احتمال اول قطعا باطل استء لذا احتمال دوم به اثبات مى رسد. بدين 
ترتيب در يايان اين مقاله به اين نتيجه مى رسيم كه: از ديد كاه اميرالمؤمنين على (ع) نظريه انتخاب صحيح نيست رُزيرا انتخاب حاكم 
از سوى امت؛ طريق مشروعى براى انعقاد امامت و ولايت نمى باشد. علاوه بر اين» از راه يكك استدلال عقلائى كه مورد قبول نظريه 


اتتخاب نيز مى باشدء مى توان ديدكاه انتتصاب را اثبات نمود. بى نوشت ها: .١‏ از طرفداران نظريه اتتخاب مى توان به آيةٌ الله 
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حسينعلى منتظرى در كتاب «دراسات فى ولايةهٌ الفقيه و فقه الدولهٌ الاسلاميةٌ » و آيهُ الله محمد مهدى آصفى دركتاب «ولاية الامر) 
اشاره كرد. ؟. آيت الله منتظرى؛ بيشين: ج ١ءص 8١189‏ ". همان؛ ص .8١8‏ *. همان» صص 570 - 847. ه. همان» صص 5:4 - 
.*٠‏ #. همان» ص .6٠١‏ /. همان» صص 51 -815. 8. دليل اين مساله؛ ذيل مقبوله عمرابن حنظله است كه مطابق آن, امام 
صادق(ع) مى فرمايد: درصورتى كه دو نفر براى قضاوت يا حكومتء واجد شرايط بودند بايد از بين آن دوه شخصى را كه داراى 
شرايط برتر است بركزيد: «الحكم ما حكم به اعدلهما و افقههما و اصدقهما فى الحديث و اورعهماا. اكنون اكر اين مقبوله را شامل 
باب حكومت (فرمانروايى سياسى برجامعه) نيز بدانيم» به منطوق آن مى توان استدلال كرد و اكر آن را مختص باب قضاء بدانيم؛ 
بايد به مفهوم يا طريق اولويت آن استدلال نمود. به اين بيان كه وقتى در صورت تعدد قضات بايد قاضى واجد شرايط و صفات برتر 
را بركزيدء يس در مساله تعدد فقهاى جامع الشرايط رهبرى نيز كه اهميتش از باب قضاء بيشتر استء به طريق اولى بايد به همين 
صورت عمل كرد.(براى توضيح بيشتر رجوع كنيد به مقاله نكارنده تحت عنوان: مجلس خب ركان از ديد كاه نظريه ولايت فقيه» مجله 
حكومت اسلامى؛ شماره ل# ص 8/-78. 9. آيت الله منتظرى» يبشين» صص .٠١ .ع٠8- 5١0‏ همان» ص /10,877878. .١١‏ ر.كك: 
آيهُ الله سي دكاظم حائرىء ولايةُ الامر فى عصر الغيبةه ص 578 .١7‏ مانند: امام خمينى» كتاب البيع» ج 7 ص 584 به بعد و آيةٌ الله 
ناصر مكارم شيرازىء انوار الفقاهة كتاب البيع» ص به بعد و آيةُ الله سي دكاظم حائرىء ولايةُ الامر فى عصر الغيبة. 17. آيت الله 
منتظرى» ييشين» صص 508 -804. 15. نهج البلاغه فيض الاسلام» ص 271١‏ خطبه 47. 10. تاريخ طبرى» ج 6 ص "١28‏ ربه نقل از 
دراسات فى ولاية الفقيه» ج ١‏ ص ©20. .١18‏ كامل ابن اثير» ج *, ص 19 به نقل از دراسات» ج 2١‏ ص 2008. .١17‏ نهج البلاغه 
فيض الاسلام» نامه 2 ص 850 18. ابن طاووس» كشف المحجةء ص 18١‏ ربه نقل از دراسات فى ولاية الفقيهه ج ١ص‏ 208. 19. 
آيت الله منتظرى؛ ببشين» ص 8١ذ. .٠١‏ كتاب سليم ابن قيس» ص 187» به نقل از ماخذ بيشين. ١؟.‏ آيت الله منتظرى» بيشين» ص 
."١‏ ارشاد مفيد» ص ١١8‏ به نقل از دراسات فى ولاية الفقيه» ج ١‏ ص 218. 7. نهج البلاغه فيض الاسلام» خطبه 17 ص 
٠ع.‏ 8”. همان خطبه 77١‏ ص 77. 10. همان, نامه 2 ص .٠١"8‏ 58. همانء نامه © ص .85١٠‏ /اا. همانء نامه لا ص 88 /73. 
آيت الله منتظرى» بيشين» ص .8١١‏ 19. همان» ص 817. 0. سيد حسن صدر عاملىء نهايةٌ الدراية فى شرح الوجيزةٌ للشيخ البهائى» 
ص 97. ."١‏ ر. كث: آي الله سيد كاظم حائرىء ولاية الامر فى عصر الغيبة. ص 188. به نظر مى رسد كه اشكال ديكرى نيز بر 
اسعدلال بدحواتر اجتمالى وازد باشند:و أن اين اسع كد بر اساص ثوائر اجمالن: اثناث مى شوذ كاحداقل يكن از .وواعات مورد 
بحث از معصوم(ع) صادر شده است رولى معلوم نمى شود كه آن يكى دقيقا كدام روايت است. بنابراين» با استناد به تواتر اجمالى 
تنها مى توان به قدر مشتركك روايات مزبور كه در همه آنها وجود دارد» استدلال نمود. با دقت در اين روايات» ملاحظه مى شود كه 
همه آنها بر مشروعيت انتخاب رهبر توسط مردم دلالت نمى كنند ,ُبلكه بعضى از آنها تنها بر لزوم مقبول بودن رهبر در نظر مردم 
دلالت مى نمايند. بدين معنا كه ولى فقيه علاوه بر عنصر مشروعيت بايد از عنصر مقبوليت عمومى نيز برخوردار باشد. بدين ترتيب» 
ال آنها كهقدر عقن و مش ركف روايات فوق» همين معناى اخيراست *لذا اسعدلال نه ايخ ووابات براق اثباث مشروعيت انتشات 
رهبر توسط مردم كه مطلوب نظريه انتخاب است» صحيح نمى باشد. 7*. علت راه يافتن احتمال جدل در استدلالهاى على (ع) » اين 
است كه آن حضرت به عقيده حقانى» شيعه اماميه» براساس نص خاص از سوى خداوند به مقام امامت و خلافت بعد از ييامبر(اص) 
منصوب شده است (ر.كك: نهج البلاغه» خطبه 47 و در اين مورد هيج نيازى به عامل ديكرى همجون بيعت وانتخاب مردم ندارد 
درحالى كه على (ع) در استدلالهاى خود اصلا به مساله نصب اشاره ننموده و فقط به انتخاب و بيعت مردم استناد فرموده است. ". 
آيت الله منتظرى» بيشين» ص 205. #. همان» ص 077. ه". شرح منظومه؛ ج 2١‏ ص 67" ربا تصحيح و تعليق آيه الله حسن زاده 
آملى. 8" منطق مظفرء ج * ص 775 ,نيز ر.كث: حاشيه ملا عبدالله» طبع دفتر انتشارات اسلامى» ص .78٠١‏ /8*. انعام.1/9. 78. انعام» 


44 أاخارة تفسير الميزان» ج ع ص //ا١ا‏ ونيز ر.كك: تفسير كشاف» ج 3 ص نري رةه أت الله منتظرى» ييشين» ص عمة. ١ت68.‏ همان» 
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ص 6772. "'5. سيره ابن هشام» ج 5 صس 55337 5.همان» ج 5 صص 5557و 595. 55. واقدى» المغازى» ج ؟, ص ”07 و انساب 
الاشراف. ج اءعص ١‏ به نقل از رسول جعفريان» سيره رسول خداء ص /57م. ؟. لسان العرب. ذيل وازه بيع . 68. مفردات راغب» 
ذيل وازه بيع /اع. آية اللّه مشكينى» مصطلحات الفقهه ص .58.1١١7‏ آيت اللّه منتظرى» ييشين» ص 504. منابع مقاله: مجله علوم 


سياسى» شماره © ارسطاء محمد جواد ؛ 
شؤون مختلف ولى فقبه 


شؤون مختلف ولى فقيه فقيه جامع الشرايط» داراى جهار شان دينى مى باشد كه دو شانش علمى است و دو شان ديكر آن» عملى 
مى باشد. اين جهار وظيفه. عبارتند از: .١‏ حفاظت ؟. افتاء 5. قضاء *. ولاء. -١‏ وظيفه حفاظت از آنجا كه مهم ترين وظيفه امام 
معصوم (عليه السلام)» تنزيه قرآن كريم از تحريف يا سوء برداشت و نيز تقديس سنت معصومين (عليهم السلام) از كزند اخذ به 
متشابهات و اعمال سليقه شخضى وحمل آن بر بيش فرض ها و بيبش ساخته هاى ذهنى ديكران است. همين رسالت بزركك دو 
عصر غيبت» بر عهده فقيه جامع الشرايط خواهد بود ززيرا سريرست نظام اسلامى» جامعه مسلمين را بر اساس معارف اعتقادى و 
احكام عملى كتاب و سنت معصومين اداره مى كند و از اينرو» بايد ييش از هر جيزء به حفاظت و صيانت و دفاع از اين دو وزنه 
وزين بيرازد كه توضيح آن از حيث لزوم تبيين و تعليل و دفاع؛ ييش از اين بازكو شد .)١(‏ ؟- وظيفه افتاء وظيفه فقيه در ساحت 
قدس مسائل علمى و احكام اسلامى» اجتهاد مستمر با استمداد از منابع معتبر و اعتماد بر مبانى استوار و يذيرفته شده در اسلام و 
يرهيز از التقاط آنها با مبانى حقوق مكتب هاى غيرالهى و دورى از آميختن براهين و احكام عقلى با نتايج قياس و استحسان و 
مصالح مرسله و... مى باشد. وظيفه فقيه جامع الشرايط در زمينه افتاء» فقط كشف و به دست آوردن احكام اسلامى است بدون 
آنكه هيج كونه دخل و تصرفى در آن نمايد رُزيرا اسلام» به نصاب كمال نهايى آمده و منزه از آسيب نقص و مبراى از كزند فزونى 
است و راهى براى نفوذ نسخ و تبديل و تغبير ويا تخصيص و تقييد بيكانه در آن وجود ندارد و احدى يس از رسول اكرم صلى الله 
عليه و آله و سلم نمى آيد كه از وحى تشريعى برخوردار باشد و لذا يس از ارتحال آن رسول كرامى» حضرت اميرالمؤمنين (عليه 
السلام) جنين فرمود: «لقد انقطع بموتكك ما لم ينقطع بموت غيركك من النبوة و الانباء و اخبار السماء» ( م)به سبب رحلت تو (اى 
بيامبر!) جيزى منقطع كشت كه به مركك غير تو منقطع نكشت و آنء همان نبوت و خبردهى و اخبار آسمان است. *- وظيفه قضاء 
حاكم اسلامى» عهده دار شان قضاء رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و امامان معصوم (عليهم السلام) نيز هست ,به اين معنا كه 
نخست با تلاش و كوشش متمادى و اجتهاد علمى» مبانى و احكام قضاء اسلامى را از منابع اصيل آن به دست مى آورد و سيس بر 
اساس همان علوم و احكام و بدون آنكه تصرفى از خود در آنها داشته باشدء به رفع تخاصمات و اجراى احكام قضايى و صادر 
نمودن فرامين لازم مى يردازد. اين وظيفه حاكم اسلامى» يعنى تنفيذ عملى احكام صادرشده. بر خلاف وظيفه سابق» مربوط به عمل 
ودر محدوده اجراى احكام اسلام است. ؟- وظيفه ولاء حاكم اسلامى يس از اجتهاد عميق در متون و منابع دين و به دست آوردن 
احكام اسلام در همه ابعاد زندكى مسلمين» موظف به اجراى دقيق آنهاست. فقيه جامع الشرايط» در زمينه هاى مختلف اجتماعى» جه 
در امور فرهنكى نظير تعليم و تربيت و تنظيم نظام 5موزشى صالح, جه در امور اقتصادى مانند منابع طبيعى» جنكل هاء معادن, 
درياهاء ...؛ جه در امور سياسى داخلى و خارجى مانند روابط بين الملل» در زمينه هاى نظامى همانند دفاع در برابر مهاجمان و تجهيز 
نيروهاى رزمىء و در ساير امور لازمء به تطبيق قوانين اسلامى و اجراى احكام ثابت الهى مبادرت مى ورزد. احكام اسلامى» برخى 
فردى است و برخى اجتماعى» برخى مربوط به مردم است و برخى مخصوص مجتهد و حاكم ,كه در همه اين موارد» ولى فقيه بايد 
يس از شناخت دقيق حدود اين احكام؛ وظيفه هر فرد يا كروهى را در جامعه اسلامى مشخص سازد و با هماهنكك ساختن آنان 


اداره درست جامعه را صورت دهد و با اجراى احكام اسلام و رفع تزاحم احكام و تقديم «احكام اهم » بر «احكام مهم ١‏ . هدايت هر 
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جه بيشتر مسلمين و جامعه اسلامى را متحقق سازد. تزاحم احكام در مقام اجراء احكام كسترده اسلام» تا زمانى كه به مقام عمل و 
اجراء درنيامده باشند» هر كز كرفتار مانع و مزاحمى نمى شوند ,اما در مقام اجراءء به دليل آنكه عالم طبيعت و حركت,ء عالم تضاد و 
مزاحمت استء دجار تزاحم مى كردند. به عنوان مثال» «وجوب نجات غريق » و«حرمت عبور بى اجازه از ملكك غيرا » دو حكم 
شرعى اند كه در مقام ثبوت يا اثبات شرعىء هيج كونه اصطكاكى با هم ندارند» ولى در مقام عمل» ممكن است دجار تزاحم 
كردند رمثلا آنجا كه فردى در خانه اى» در معرض مركك است و در آن زمانء اجازه كرفتن از صاحب خانه ممككن نيست» هر دو 
حكم مذكورء قابل اجراء نيستند تند رزيرا اككر آن فرد را نجات دهيم؛ بدون اجازه وارد خانه ديكرى شده ايم و اكر بخواهيم بى اجازه 
در خانه ديككران وارد نشويمء بايد آن فرد را رها كنيم تا بميرد. «تزاحم » » به اين معناست كه در يكك زمانء تحقق دو يا جند دستور 
دينى امكان يذير نباشد و اجراى هر يكك» سبب تركك ديكرى كردد. در جنين مواردى» جز فدا كردن دستور مهم و عمل نمودن به 
دستور مهم تر جاره اى وجود ندارد. قاعده «تقديم اهم بر مهم » » قاعده اى عقلى است كه همه انسان هاى عاقل آن را ادراك مى 
كنند و بدان ملتزم مى باشند و در تزاحم وظايف فردى خود؛ به آن عمل مى كنند و كار كم اهميت را فداى كار يراهميت مى 
سازند. رفع تزاحم از احكام اسلامى» كارى بسيار دشوار است و دو ويزكى را در شخص رهبر و حاكم اسلامى مى طلبد ريكى 
آكاهى به زمان و مصلحت نظام اسلامى» و ديكرى شناخت حكم مهم تر كه در سايه اجتهاد مطلق فقيه و ديكر شرايط لازم او محقق 
مى شود. بنابراين» وقتى كه دستورهاى اسلام در سطح جامعه يياده مى كردد؛ به طور طبيعى مواردى بيش مى آيد كه لازم است 
بعضى از قوانين» به صورت موقت اجرا نككردند و با تعطيل آنهاء قوانين مهم تر تحقق يابند و اين مساله» هيج ربطى به تغيير احكام 
اسلامى ندارد رُزيرا هيج يكك از واجبات» محرمات» مكروهات»؛ مستحبات» و يا مباحات اسلام, قابل تغيير نيست. حلال و حرام 
رسول اكرم صلى الله عليه و آله و سلمء تا روز قيامت ثابت است: «حلال محمد حلال ابدا الى يوم القيامة وحرامه حرام ابدا الى يوم 
القيامة » () و آنجه را كه ائمه هدى (عليهم السلام) يس از ارتحال حضرت رسول صلى الله عليه و آله و سلمء در تقييد يا تخصيص 
حكمى بيان فرموده اند» همه از باب وراثت از رسالت و در جهت تبيين ويزكى هاى احكام صادره است. حكم حاكم اسلامى و فقيه 
ل ا ار ا ا 
واجبء بر تركك يكك حرام مقدم مى شودء از باب تغيير احكام يا تقييد و تخصيص آنها نيستء بلكه به دليل تزاحم و از باب مقدم 
شدن حكم مهم تر و برتر بر حكم كم اهميت تراست. به عنوان مثال لو ب توه ا ارس در 
تنباكو كه فرمودند: «اليوم استعمال تنباكو و توتون باى نحو كان» در حكم محاربه با امام زمان (صلوات الله وسلامه عليه) است » (6) 
» به دليل آن بود كه در آن زمانء حلالم بودن استعمال تنباكوء مزاحم حكم «وجوب حفظ اسلام و مسلمين از تسلط و استيلاى 
كافران » بود واكر مردم بر اساس حلال بودن تنباكو» آن را استعمال مى كردند» سبب تسلط كافران بر جامعه اسلامى مى شد و به 
اين جهت و به دليل مهم تر بودن «وجوب دفع تسلط كافران » » حليت تنباكوء به طور موقت و تا زمانى كه سبب استيلاى كافران 
د تعطيل شد. اكر طبيب حاذق و دلسوزء شخصى را از استفاده برخى خوردنى هاى حلال منع مى كند و يا در موردى كه علاج 
او منحصر در مصرف داروى نجس و حرام استء دستور خوردن آن را مى دهدء در اين موارد» آن طبيب» نه حلال را حرام كرده 
است و نه حرام و نجس را حلال و ياكك كردانيده؛ بلكه او فقط ضرورت نخوردن حلال مشخص يا خوردن حرام معين را بيان مى 
كند وازروى اضطرارء خوردن يا نخوردن آن اشياء را دستور مى دهد واين دستورهاء تنها در محدوده عمل است نه در محدوده 
علم و حكم شرعى. فقيه جامع الشرايط نيز هيج دخالتى در محدوده قانونكذارى و جعل احكام دينى ندارد و نمى تواند به مصلحت 
خود آنها را كم يا زياد كند. آنجه در اختيار اوستء اجراى قوانين الهى است كه اكر اين قوانين بدون تزاحم قابل اجرا باشند 
مشكلى وجود ندارد و هيج حكمى از احكام الهى» حتى به صورت موقتء تعطيل نمى شود راما اكر اجراى يكك قانون, منجر به 
تزاحم آن قانون با قوانين ديكر شدء ولى فقيه؛ بر اساس مصلحت نظام اسلامى و نيز بر اساس جايكاه هر حكم از نظر اهميت» حكم 
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برتر و مهم ترررا مقدم مى دارد و آن را اجرا مى كند و حكم مزاحم با آن را به طور موقت و تا زمانى كه تزاحم وجود دارد» تعطيل 
مى نمايد و يس از رفع تزاحمء بلاافاصله» حكم تعطيل شده را به اجرا درخواهد آورد. از اينرو» حاكم اسلامى در عصر غيبت امام 
زمان (عج»» همانند ديكر مسلمانان» بنده محض و تسليم مطلق قوانين خداست و براى اجراى همه جانبه آن قوانين تلاش مى كند و 
اكر در موارد تزاحم» يكى از احكام را تعطيل مى كندء اولا بر اساس قاعده عقلى و نقلى «تقديم اهم بر مهم » است و ثانيا تعطيل 
حكمء به معناى اجرا نشدن آن به طور موقت است و هيج كاه سبب تغيير در احكام خداوند نمى شود. ولى فقيه» موظف است نظام 
اسلامى را براى اجراى احكام تشكيل دهد وبراى اين منظورء اكر حكمى از احكام را مانع اصل نظام اسلامى و مضر به حال 
مسلمانان دانستء موقتا آن را تعطيل مى نمايد و اين» همان است كه امام خمينى (قدس سره) در يكى از بيانات خود فرمودند: 
«حكومت كه شعبه اى از ولايت مطلقه رسول الله صلى الله عليه و آله و سلم استء يكى از احكام اوليه اسلام است و مقدم بر تمام 
احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است. حاكم, مى تواند مسجد يا منزلى را كه در مسير خيابان است خراب كند و يول منزل را 
به صاحبش رد كند ,ُحاكم مى تواند مساجد را در موقع لزوم تعطيل كند و مسجدى كه ضرار باشد» در صورتى كه رفع» بدون 
تخريب نشود خراب كند. حكومت مى تواند قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته استء در موقعى كه آن قرارداد مخالف 
مصالح كشور و اسلام» باشد يكك جانبه لغو كند و مى تواند هر امرى را جه عبادى و يا غيرعبادى كه جريان آن مخالف مصالح 
اسلام استء از آنء مادامى كه جنين است جلو كيرى كند. حكومت مى تواند از حج كه از فرائض مهم الهى استء در مواقعى كه 
مخالف صلاح كشور اسلامى دانستء موقتا جل وكيرى كند) (2). بى نوشت ها: .١‏ ركك: ص 778 /771. 7. نهج البلاغه» خطبه 370 
بند .١‏ ". كافى رج »١‏ ص 6ل ح 19. ؟. تاريخ سياسى معاصر ايران بمج »١‏ ص 19. ه. صحيفه نور رج 27١‏ ص .11١‏ منابع مقاله: 


ولابت فقيه» جوادى آملى, عبد اللّه؛ 
اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها 


اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها با توجه به اينكه مسئله(( اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزهاى كشورى كه تحت ولايت 
اوست )از نظر ترتيب منطقى در رديف هاى متاءخر از سلسله مسائل حكومت اسلامى و ولايت فقيه» قرار ميكيرد و ياسخ آن تا 
حدود زيادى متوقف بر حل مسائل قبلى و تابع مبانى و نظرياتى است كه در مراحل بيشين يذيرفته شده استء از اين رو بايد نخست 
نكاهى به مسائل متقدم بر آن بيندازيم . بيش از هر جيز براى شناختن مسائل متقدم و مورد نياز در اين بحثء بايد عنوان اين مقاله را 
مورد دقت قرار دهيم اين عنوان نشان ميدهد كه قبل از طرح اين مسئله. وجود جامعه يا كشورى اسلامى با مرزهاى جغرافيايى معينى 
فرض شده كه با سيستم حكومت خاصى به نام( ولا-يت فقيه ))اداره ميشود و اوامر حكومتى(( ولى فقيه )دست كم نسبت به 
كسانى كه در داخل مرزهاى مزبور زندكى ميكنند و با او بيعت كرده اند نافذ و لازم الاجراست .به ديككر سخن, اصل ولايت فقيه و 
مشروعيت نظامى كه با آن اداره ميشود و نفوذ حكم ولى فقيهى كه با شرايط خاصى به حكومت رسيده است نسبت به مردمى كه 
در داخل مرزها با او بيعت كرده اند محقق است و با دليل يا دلايل مقبولى به اثبات رسيده است .اكنون, ييرامون اين مسئله حل 
شده. مسائل ذيل مطرح ميشود كه احتياج به حل و تبيين دارد : ١‏ .اكر فرد يا كروه مسلمانى در يكك كشور غير اسلامى( بيرون از 
مرزهاى كشور اسلامى مفروضى كه با سيستم ولايت فقيه اداره ميشود )زند كى ميكند آيا واجب است كه از اوامر حكومتى فقيه 
مزبور» اطاعت كند يا نه؟ جنان كه ملا-حظه ميشود خود اين سوال دو فرض دارد :فرض اول آن كه مسلمانان مقيم در خارج از 
مرزهاى كشور اسلامىء با ولى فقيه» بيعت كرده باشند» و فرض دوم آن كه با وى بيعت نكرده باشند . ” .كر دو كشور اسلامى 
وجود داشته باشد كه مردم يكىء نظام ولايت فقيه را يذيرفته اند و با فقيه جامعالشرايطى بيعت كرده اند اما كشور ديكر با سيستم 


حكومتى ديكرى اداره ميشود آيا اطاعت مردم كشور دوم از ولى فقيه مزبور» واجب است يا نه؟ در اين جا نيز دو فرض فوق( بيعت 
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وعدم بيعت فرد يا كروه مسلمانى كه در كشور دوم زندكى ميكند )را ميتوان تصور كرد. | ”.كر دو كشور اسلامى» نظام ولايت 
فقيه را يذيرفتند اما مردم هر كدام از آنه فقيه خاصى را براى ولايت تعيين كردند يا خب ركان هر كشور به فقيهى غير از فقيه كشور 
ديكر راءى دادند آيا در اين صورت» حكم هر يكك از دو فقيه مفروض تنها در حوزه ولايت خودش نافذ است يا شامل مردم كشور 
ديكر هم ميشود يا بايد قائل به تفصيل شد؟ در اين مسئله هر جند فرض بر اين است كه اهل هر كشورى با فقيه خاصى بيعت كرده 
اند اما در عين حال ميتوان فرض كرد كه بعضى از افراد يكك كشور با فقيه حاكم در كشور ديكرء بيعت كرده باشند .از اين رو» دو 
فرض مذكور در مسائل يبشين در اين جا هم به شكلى قابل تصور است . نكته شايان توجه اين است كه در دو مسئله اخير» فرض بر 
وجود دو كشور مستقل اسلامى» و در مسثله اخير فرض بر مشروعيت تعدد ولى فقيه در دو محدوده جغرافيايى مجاور يا غير مجاور 
است . 5.اككر افرادى در داخل مرزهاى كشورى كه با نظام ولايت فقيه اداره ميشود به هر دليلى با ولى فقيه بيعت نكردند آيا اوامر 
حكومتى او نسبت به ايشان نافذ و لازمالاجراست يا نه؟ براى ياسخ به اين سوال ها و بيان ابعاد مسئله مورد بحث بايد از يكك سوىء 
مسئله مرز كشور اسلامى و كيفيت تعيين آن را نسبت به كشور غير اسلامى يا كشور اسلامى ديكر مورد بررسى قرار دهيم و مسئله 
تعدد حكومت هاى اسلامى يكك كشورهاى اسلامى را در نظر بككيريم] واز سوى ديكر ادله اعتبار ولايت فقيه را مورد بازنكرى قرار 
دهيم تا كيفيت شمول آن هارا نسبت به موارد سوال روشن كنيم و ضمنا نقش بيعت در اعتبار ولايت فقيه را تعيين كنيم تا معلوم 
شود كه بيعت كردن و نكردن افراد جه تاءثيرى در وجوب اطاعت ايشان از ولى فقيه خواهد داشت . وحدت و تعدد كشورها در 
باره بيدايش ملت ها و كشورها و عوامل تمايز و انفكاك آن ها از يكديكر يا اتصال و اتحادشان بحث هاى كسترده اى انجام كرفته 
و آراء و نظريه هاى مختلفى مطرح شده استء جنان كه ملاكك تابعيت افراد نسبت به كشورها و اقسام آن از قبيل تابعيت اصلى و 
اكتسابى و تبعى و نيز كيفيت خروج از تابيعت به صورت اجبارى يا اختيارى» مورد بحث واقع شده است(.١1)آنجه‏ به طور اختصار 
بايد اشاره كنيم اين است كه :اتصال و وحدت سرزمينء يا وحدت زبان و لهجه. يا وحدت نزاد و خونء هيج كدام نميتواند عامى 
تعيين كننده وحدت ملت و كشور باشد جنان كه وجود مرزهاى طبيعى مانند كوه ها و درياهاء يا تفاوت زبان و لهجه.ء يا اختلاف در 
خون و رنكك يوست هم نمى تواند علت قطعى براى تعدد و تماز ملت ها و كشورها باشد و حتى مجموع اين عوامل هم تاءثير قطعى 
نخواهد داشت ,ْ يعنى ممكن است مردمانى با وحدت سرزمين و زبان و نؤاد» دو كشور جداكانه تشكيل دهند جنان كه ممكن است 
مردمانى با وجود مرزهاى طبيعى و اختلاف در زبان و نثاد» كشور واحدى را تشكيل دهند جنان كه نمونه هايى از آن ها در جهان 
امروز يافت ميشود . البته هر يكك از عوامل نامبرده براى وحدت؛ء كما بيش اقتضاى ارتباط و ييوند بين انسان ها را دارد و زمينه را 
براى وحدت ملت و كشور فراهم ميكند ولى آنجه بيش از همه موثر است اتفاق بينش ها و كرايش هايى است كه به وحدت 
حكومت ميانجامد و ساير عوامل به عنوان اسباب ناقص و كمكى و جانشين يذير براى عامل اخير به شمار ميآ يند . از ديد كاه اسلام؛ 
عامل اصلى براى وحدت امت و جامعه اسلامى» وحدت عقيده است ولى در عين حال بايد توجه داشت كه از يكك سوى» وحدت 
سرزمين و وجود مرزهاى جغرافيايى» اعم از طبيعى و قراردادى» به طور كلى فاقد اعتبار نيست و جنان كه ميدانيم (( دا رالاسلام))؛ 
كه طبعا با مرزهاى خاصى مشخص ميشود؛ در فقه اسلام احكام خاصى داردمٌ مثلا مهاجرت به آن در مواردى واجب است يا ذمى 
كه از احككام ذمه سربيجى كند از آن اخراج ميشود از سوى ديكر, اختلا.ف در عقيده عامل قطعى براى بيكانكى و بينونت كامل 
نيستء زيرا ممكن است اشخاص غير مسلمانى در داخل مرزهاى كشور اسلامى تحت حمايت دولت اسلامى قرار كي رند و نوعى 
تابعيت را نسبت به آن بيدا كنند . حاصل آن كه : جامعه اسلامى اصالتا از افرادى به وجود ميايد كه با اختيار و انتخاب خودشان 
اسلام را يذيرفته باشند و مخصوصا ملتزم به قوانين اجتماعى و قضايى و سياسى آن باشند و سرزمين كه جنين جامعه اى در آن 
زندكى ميكنند كشور اسلامى و دارالاسلام ناميده ميشود ولى در مرتبه بعد» بعضى از غير مسلمانان با عقد قرارداد خاصى ميتوانند 
تابعيت كشور اسلامى را بيذيرند و در كنار مسلمانان زندكّى امن و مسالمت آميزى داشته باشند . بدين ترتيب» مرز كشور اسلامى با 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع لإ أ ماع13 6. الا لالالالا صفحه 7/117 از اره ددا 


كشورهاى غير اسلامى» تعيين ميشودمٌ يعنى(( سرزمينى كه اتباع حكومت اسلامى در آن زندكى ميكنند دارالاسلام شناخته ميشود و 
مرز املاكك ايشان( با توابع و لواحق )مرز دارالاسلام خواهد بود خواه با عوامل طبيعى مانند دريا و كوه مشخص شود يا با علائم قرار 
دادى .)) از آنجه كذشت اجمالا به دست آمد كه ملاك وحدت و تعدد كشورها وحدت و تعدد حكومت آن هاست, يعنى هر 
مجموغة اق :از اسان ها كد حت يكن دبتيكاء حكريض ادازه شوند اهل' يكف كقون يه شمان ميا ينه و بن فكين» تمده دستكاء فاق 
حكومتى مستقل در عرض يكديكر» نشانه تعدد كشورهاست .البته ممكن است هر شهر يا ايالتى نوعى خودمختارى داشته باشد ولى 
در صورتى كه مجموعه جند ايالت با قانون اساسى واحد تحت مديريت يكك دستكاه حكومت مركزى باشند و در سياست خارجى 
و امور دفاعى و مانند آنها از تصميمات حكومت مركز تبعيت كنند(مانند كشورهاى فدرال )كشور واحدى تلقى ميشوند و تعدد 
حكومت هاى غير مستقل زيانى به وحدت آن ها نميزند . اما آنجه عملا نقش تعيين كننده را در تحديد مرز كشورها و تشخيص 
وحدت و تعدد حكومت ها و اتصال و اتحاد يا انفصال و تجزيه آن ها داشته غالبا(( قدرت سلاح )) بوده است و در جهان اسلامى 
نيز متاءسفانه اين عامل» نقش خود را ايفا كرده است جنان كه جنك هاى داخلى مسلمين و ييدايش و انقراض سلسله هاى متعدد 
خلافت و سلطنت در سرزمين هاى اسلامى» كواه كويايى براين واقعيت تلخ تاريخى به شمار ميرود. البته آنجه براى ما اهميت دارد 
بررسى مسثله از ديد كاه فقهى است از اين رو بايد نظرى هر جند سريع بر آراء فقها در اين زمينه بيفكنيم . تعدد كشورها از ديدكاه 
فقهى جنان كه دانستيم(( دارالاسلام ))عبارت است از سرزمين يا سرزمين هايى كه امت اسلامى در آن جا زندكى ميكنند و غير 
مسلمانان نيز با شرايط خاصى ميتوانند در سايه حكومت اسلامىء زندكّى امن و مسالمت آميزى داشته باشند» و مرزهاى طبيعى يا 
قراردادى اين سرزمين ها(مرزهاى دارالاسلام)محسوب ميشود . اما اين مسثله كه(( آيا دارالاسلام قابل تجزيه به جند كشور كاملا 
مستقل ميباشند يانه؟ ))مورد بحث ييشينيان واقع نشده است هر جند سياق سخنانشان ناظر به(( كشور اسلامى واحد ))تحت مديريت 
عاليه(( امام واحد ))است و هنككامى كه جند دستكاه حكومتى كه وجود داشته هر يكك از سران آن ها خود را(( خليفه راستين 
))قلمداد ميكرده و ديكران را تخطئه ميكرده و(( ياغى ))ميشمرده است .ولى ميتوان كفت كه سخنان بسيارى از فقهاء ناظر به شرايط 
خاصى بوده و به طور كلى در صدد نفى مشروعيت از حكومت هاى متعدد نبوده اند و شايد از اطلاق بعضى از سخنان در تعيين 
شرايط امام يلكه از ياره اى تصريحات بتوان استفاده كرد كه وجود دو حكومت در دو منطقه متمايز در صورتى كه مسئولين آن ها 
واجد شرايط باشند را نامشروع نميدانسته اند(؟؟ )مخصوصا با توجه به اين كه بسيارى از بزركان اهل سنت( مانند احمد بن حنبل 
)حكومت فاسق و شارب الخمرى كه به زور بر مردم مسلط شده باشد را نيز مشروع و واجب الاطاعه ميدانسته اند(!**) و اما فقهاى 
شيعه بالاتفاق حكومت اسلامى را بعد از رحلت رسول خدا(ص )اصالتا از آن امام معصوم(ع )ميدانند و امامت بالفعل را براى دو 
امام معصوم در زمان واحد نفى ميكنند(5؟ )هر جند يكى از آنان على الفرض در شرق عالم و ديكرى در غرب باشدمْ به ديكر 
سخنء به عقيده شيعيان سراسر دارالاسلام بايد تحت قيادت و امامت امام معصوم واحدى اداره شود و حاكمان هر منطقه از طرف او 
نصب و به كار كمارده شوند و طبعا همه آنان مجريان قانون اسلام و فرمان هاى امام معصوم خواهند بود هر جند ممكن است در 
حوزه حكومت خويش اختياراتى از طرف امام معصوم به ايشان تفويض شود و مقررات ويه اى را در جهارجوب قوانين كلى 
اسلامى و با رعايت مصالح مسلمين و به اقتضاى شرايط خاص زمانى و مكانى به اجرا كذارند و بدين ترتيب نوعى خودمختارى در 
مناطق مختلف دارالاسلام قابل قبول است .البته همه اين مطالب در صورتى است كه امام معصوم, مبسوط اليد و داراى قدرت 
ظاهرى بر تصدى امور باشدممْ يعنى حكومت مشروع او از طرف مردم نيز مقبول افتاده باشد ولى جنان كه ميدانيم جنين شرايطى جز 
در دوران كوتاهى از امامت اميرمزمنان على بن ابى طالب(ع )و امام حسن(ع )فراهم نشد و ساير ائمه طاهرين : نه تنها متصدى اداره 
كشور اسلامى نشدند بلكه اجازه اظهار نظر در اين مسائل هم به ايشان داده نميشد و غالبا تحت نظر و در حال تبعيد بودند يا در 


زندان به سر ميبردند واين كونه مسائل را تنها براى اصحاب خاصشان مطرح ميكردند و در عين حال سفارش به كتمان آن ها 
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مينمودند. بدين ترتيب» شيعيان كه از يكك سوى از بركات حكومت امامان اهل بيت :محروم بودند واز سوى ديككر حكومت هاى 
موجود را مشروع نميدانستند در تنككناى سختى واقع شده بودند و در جنين شرايطى بود كه موظف شدند طبق دستور العمل هايى كه 
در رواياتى از قبيل مقبوله عمرين حنظله و مشهوره ابى خديجه آمده است نيازهاى حكومتى( به ويزه نيازهاى قضايى )خود را با 
رجوع به فقهاى واجد شرايط» برطرف كنند و در بعضى از اين روايات تاء كيد شده كه مخالفت با جنين فقيهانى به منزله مخالفت با 
امام معصوم و در حكم نوعى شركك به خداى متعال است(!58 ) همجنين نيازهاى حكومتى اقليت شيعه در زمان غيبت هم با رجوع 
مخفيانه به فقهاى واجد شرايط. برطرف ميشد تا اين كه شيعيان در بعضى از مناطق» قدرت قابل توجهى يافتند و از جمله فاطميان در 
مصر حكومت مستقلى تشكيل دادند و حاكمان ديلمى و آل بويه در بعضى از بلاد ايران به قدرث رسيدند و حتى دستكاه خلافت 
عباسى را كه قوس نزولى خود را ميككذراند تحت تاءثير قدرت خويش قرار دادند و سرانجام حكومت مقتدر صفويه در ايران 
تشكيل شد و با دستكاه خلافت عثمانى به رقابت يرداخت . در جنين اوضاع و احوالى بود كه فقهاى شيعه؛ مجال طرح .بحث هاى 
فقهى در زمينه حكومت اسلامى يافتند و علنا به نقد نظريات و آراى فقهاى اهل سنت و تبيين ديد كاه شيعه مبنى بر ولايت فقيه 
يرداختند . ما در اين جا در صدد بررسى تفصيلى نظريه ولا-ءيت فقيه واصول و مبانى و فروع و لوازم آن نيستيم ولى جنان كه در 
مقدمه بحث اشاره كرديم براى ياسخ به سوال هاى مطروحه ناجاريم نككاهى به نظريات فقها در اين مسئله و ادله آن ها بيندازيم و در 
واقع» اين مطلب» اصلى ترين بخش نوشتار حاضر را تشكيل ميدهد . مبناى ولايت فقيه جنان كه كذشت شيعيان تا زمانى كه اميدى 
به تشكيل حكومت نداشتند به طور ارتكازى و با الهام كرفتن از امثال روايات عمر بن حنظله و ابو خحديجه و توقيع صادر از ناحيه 
مقدسه. نيازهاى روزمره خو را با رجوع به فقهاى بلاد برطرف مى كردند و در واقع» فقهاى واجد شرايط را(( نواب عام امام عصر )) 
عجل الله فرجه الشريف ميشمردند در برابر(( نواب خاص )در زمان غيبت صغرى . ولى از هنكامى كه بعضى از حكام شيعه اقتدارى 
يافتند مسئله ولا-يت فقيه در زمان غيبت كبرى به صورت جديترى مطرح شد و با كسترش اين مباحث در ميان توده ها حكام و 
سلاطين شبعه براى مشروع جلوه دادن حكومتشان كوشيدند كه موافقت فقهاى بزركك را به دست آورند و حتى كاهى رسما از آنان 
استيذان ميكردند و متقابلا فقها هم اين فرصت ها را براى نشر معارف اسلامى و ترويج مذهب تشيع مغتنم ميشمردند ولى ظاهرا در 
هيج عصرى هيج سلطانى حاضر به تحويل دادن قدرت به فقيه واجد شرايط نبوده جنان كه هيج فقيهى هم اميدى به دست يافتن به 
جنين قدرتى نداشته است و در واقع با ييروزى انقلا.ب اسلامى ايران بود كه عملا ولايت فقيه به معناى واقعى كلمه تحقق يافت و 
نياز به بررسى هاى دقيق يبرامون مبانى و فروع آن آشكار كشت . مهم ترين مسئله مبنايى اين است كه ملاكك مشروعيت ولايت فقيه 
جيست؟ و شكل فنى دليل آن كدام است؟ زيرا با دادن ياسخ روشن و دقيق به اين سوال است كه ميتوان جواب مسائل فرعى و از 
جمله سوال هاى مطروح در آغاز بحث را به دست آورد . در اين جا به دو مبناى اساسى ميتوان اشاره كرد : مبناى اول :مشروعيت 
ولاميت و حكومت فقيه؛ از ولاءيت تشريعى الهى سرجشمه ميكيرد و اساسا هيج كونه ولا-يتى جز با انتساب به نصب و اذن الهى؛ 
مشروعيت نمييابد و هركونه مشروع دانستن حكومتى جز از اين طريق» نوعى شرك در ربوبيت تشريعى الهى به شمار ميرود .به 
ديكر سخن, خداى متعال؛ مقام حكومت و ولايت بر مردم را به امام معصوم عطا فرموده» و اوست كه فقيه واجد شرايط را جه در 
زمان حضور و عدم بسط يد وجه در زمان غيبت نصب كرده است و اطاعت از او در واقع» اطاعت از امام معصوم است جنان كه 
مخالفت با او مخالفت با امام و به منزله انكار ولايت تشريعى الهى است (( :و الراد علينا الراد على الله و هو على حد الشركك بالله(.))2 
) مبناى دوم :شارع مقدس تنها به امام معصوم؛ حق ولايت داده است و طبعا اعمال آن» اختصاص به زمان حضور وى خواهد داشت 
واما در زمان غيبت بايد مردم بر اساس قواعد كلى مانند(( اوفوا بالعقود ))و(( المسلمون عند شروطهم )يا احيانا..... در صورتى كه 
جنين دلايلى يافت شود كسى را كه شايسته حكومت است انتخاب كرده با او بيعت كنند نظير آنجه اهل تسئن در باره حكومت بعد 
از رحلت بيامبر اكرم(ص ) معتقدند .حداكثر اين است كه شارع» شرايط حاكم صالح را بيان كند و مسلمانان موظف باشند كه در 
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بيعتشان شرط كنند كه حاكم طبق دستورهاى اسلام عمل كند و تعهد به اطاعت مطلق به منزله(( شرط خلاف شرع در ضمن عقد 
)»)است و اعتبارى ندارد . طبق اين مبناء ملاكك مشروعيت ولايت فقيه قراردادى است كه با مردم منعقد ميكند و در واقع» بيعت است 
كه نقش اساسى را در مشروعيت بخشيدن به ولايت فقيه ايفا ميكند . به نظر ميرسد كه مرتكز در اذهان شيعه و مستفاد از سخنان 
فقها همان مبناى اول است و تعبيرات وارده در روايات شريفه كاملا آن را تاءييد ميكند و در واقع آنجه موجب طرح نظريه دوم شده 
يا كرايش به دموكرات مآبى غربى است كه متاءسفانه در كشورهاى اسلامى هم رواج يافته است و يا بيان يكك دليل جدلى براى 
اقناع و الزام مخالفان است جنان كه در بيانات اميرمومنان(ع )خطاب به معاويه در مورد اعتبار بيعت مهاجرين و انصار آمده است(./) 
به هر حال» ما مسائل مورد نظر را بر اساس هر دو مبنا مورد بررسى قرار ميدهيم ولى قبل از يرداختن به آن» لازم است توضيحى در 
باره اصل نظريه ولا-يت فقيه و مفاد ادله آن بدهيم . ادله ولايت فقيه دليل اثبات ولايت براى فقيه جامع الشرايط به دو بخش كلى 
تقسيم ميشود :عقلى و نقلى . دلايل عقلى :با توجه به ضرورت وجود حكومت براى تاءمين نيازمندى هاى اجتماعى و جلو كيرى از 
هرج و مرج و فساد و اختلالل نظام؛ و با توجه به ضرورت اجراى احكام اجتماعى اسلام و عدم اختصاص آن ها به زمان حضور 
بيامبر و امامان :با دو بيان ميتوان ولا-يت فقيه را اثبات كرد: يكى آن كه هنككامى كه تحصيل مصلحت لانزم الاستيفايى در حد 
مطلوب و ايدآلء ميسر نشد بايد نزديكك ترين مرتبه به حد مطلوب را تاءمين كرد .يس در مسئله مورد بحث هنككامى كه مردم از 
مصالح حكومت امام معصوم, محروم بودند بايد مرتبه تاليه آن را تحصيل كنندمٌ يعنى حكومت كسى را كه اقرب به امام معصوم 
باشد يتيرق ,و ايق اقرييك :در سدامر اصلى معاون ميقوة :يكى علم به احكام كلى اسلام(فقاهت)» دوم شايستككى روحى و اخلاقى 
به كونه اى كه تحت تاءثير هواهاى نفسانى و تهديد و تطميع ها قرار نككيرد(تقوى )و سوم كارآيى در مقام مديريت جامعه كه به 
خصلت هاى فرعى از قبيل درك سياسى و اجتماعىء 1 كاهى از مسائل بين المللى» شجاعت در برخورد با دشمنان و تبهكاران» 
حدس صائب در تشخيص اولويت ها و اهميت ها و ...قابل تحليل است . يس كسى كه بيش از ساير مردم؛ واجد اين شرايط باشد 
بايد زعامت و يبشوايى جامعه را عهده دار شود و اركان حكومت را هماهنكك نموده به سوى كمال مطلوب سوق دهد .و تشخيص 
جنين كسى طبعا به عهده خب ركان خواهد بود جنان كه در ساير شئون زندكى اجتماعى جنين است . بيان دوم آن كه ولايت بر 
اموال و اعراض و نفوس مردم از شئون ربوبيت الهى است و تنها با نصب و اذن خداى متعال» مشروعيت مييابد و جنان كه معتقديم 
اين قدرت قانونى به ييامبر اكرم(ص »و امامان معصوم :داده شده است اما در زمانى كه مردم عملا از وجود رهبر معصومء محروم اند 
يا بايد خداى متعال از اجراى احكام اجتماعى اسلام؛ صرف نظر كرده باشد يا اجازه اجراى آن را به كسى كه اصلح از ديكران 
است داده باشد تا ترجيح مرجوع و نقض غرض و خلااف حكمت لازم نيايد و با توجه به باطل بودن فرض اول» فرض دوم ثابت 
ميشودمٌ يعنى ما از راه عقل» كشف ميكنيم كه جنين اذن و اجازه اى از طرف خداى متعال و اولياى معصوم؛ صادر شده است حتى 
اكر بيان نقلى روشنى در اين خصوص به ما نرسيده باشد .و فقيه جامع الشرايط همان فرد اصلحى است كه هم احكام اسلام را بهتر 
از ديكران ميشناسد و هم ضمانت اخلااقى بيشترى براى اجراى آنها دارد وهم در مقام تاءمين مصالح جامعه و تدبير امور مردم 
كار مدتر است . يس مشروعيت ولا-يت او را از راه عقل» كشف ميكنيم جنان كه بسيار از احكام فقهى ديكر به ويه در مسائل 
اجتماعى (مانند واجبات نظاميه )به همين طريق( دليل عقلى ) ثابت ميشود . دلايل نقلى : عبارت است از رواياتى كه دلالت بر ارجاع 
مردم به فقها براى رفع نيازهاى حكومتى( به ويزه مسائل قضايى و منازعات )دارد يا فقها را به عنوان (( امنا ))يا(( خلفا ))و(( وارثان 
))ييامبران و كسانى كه مجارى امور به دست ايشان است معرفى كرده است و بحث هاى فراوانى در باره سند و دلالت آن هاانجام 
كرفته كه در اين جا مجال اشاره به آن ها نيست و بايد به كتاب ها و رساله هاى مفصل مراجعه كرد .در ميان آن ها مقبوله عمربن 
حنظله و مشهوره ابو خديجه و توقيع شريفه بهتر قابل استناد است و تشكيكك در سند جنين رواياتى كه از شهرت روايتى و فتوابى 


برخوردارند روا نيست و دلالت آن ها بر نصب فقها به عنوان كاركزاران امام مقبوض اليد روشن است و اككر احتياج به جنين نصبى 
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در زمان غيبت بيشتر نباشد كم تر نخواهد بود يس به(( دلالت موافقه ))نصب فقيه در زمان غيبت هم ثابت ميشود .و احتمال اين كه 
نصب ولى امر در زمان غيبت به خود مردم واكذار شده باشد با توجه به اين كه كوجكك ترين دليلى بر جنين تفويضى وجود ندارد 
با توحيد در ربوبيت تشريعى» سازكار نيست و هيج فقيه شيعهاى( جز در اين اواخر )آن را به عنوان يكك احتمال هم مطرح نكرده 
است . به هر حال» روايات مزبور مويدات بسيار خوبى براى ادله عقلى به شمار ميرود . ضمنا روشن شد كه طبق اين مبنا بيعت» هيج 
نقشى در مشروعيت ولايت فقيه ندارد جنان كه هيج نقشى در مشروعيت حكومت امام معصوم نداشته است بلكه بيعت كردن مردمء 
زمينه اعمال ولا-يت را فراهم ميكند و با وجود آنء حاكم شرعى عذرى براى كناره كيرى از اداره جامعه نخواهد داشت( :لو لا 
حضور الحاضر و قيام الحجه بوجود الناصر)..8 در اين جا سوالى مطرح ميشود كه :نصب فقيه از طرف خداى متعال و امام معصوم به 
جه صورت انجام كرفته است؟ آيا هر فرد جامع الشرايطى بالفعل داراى مقام ولايت استء يا فرد خاصىء و يا مجموع فقهاى هر 
عصر؟ در جواب بايد كفت : اكر مستند اصلى» دليل عقل باشد مقتضاى آن روشن استء زيرا نصب فقيهى كه هم از نظر فقاهت و 
هم از نظر تقوا و هم از نظر قدرت مديريت و لوازم آن افضل باشد و امكان تصدى امور همه مسلمانان جهان را با استفاده از نصب 
حكام و عمال محلى داشته باشد اقرب به طرح اصلى حكومت امام معصوم است و هدف الهى داير بر وحدت امت اسلامى و 
حكومت عدل جهانى را بهتر تاءمين ميكند اما در صورتى كه شرايط جهانى براى تشكيل جنين كشور واحد وجود نداشت بايد به 
شكل هاى ديكرى با رعايت الاقرب فالاقرب تنزل كرد .و در صورتى كه مستئد اصلىء روايات باشد كرجه مقتضاى اطلاق آن ها 
ولايت هر فقيه جامعالشرايطى است ولى با توجه به رواياتى كه تاءكيد بر تقديم اعلم و اقوا دارد( مانند نبوى مشهور(59 )و صحيحه 
عيص بن قاسم ) همان مفاد ادله عقلى به دست ميآيد . سوال ديككرى كه در اينجا قابل طرح است اين است كه اككر فردى كه از هر 
جهت افضل باشد يافت نشود جه بايد كرد؟ ياسخ اجمالى به اين سوال اين است كه فردى كه در مجموع(( افضل نسبى ))باشد بايد 
عهدهدار اين مسئوليت كردد و مردم هم بايد ولايت او را ببذيرند .البته شقوق مختلف مسثئله جاى بحث فراوان دارد و مجال وسييع 
ترى را ميطلبد . نتيجه اينكك باز ميكرديم به ياسخكويى به سوال هايى كه در آغاز بحث مطرح كرديم : نخستين سوال اين بود كه :ا 
كر كشور اسلامى واحدى تحت ولايت فقيهى اداره شود آيا بر مسلمانانى كه در كشورهاى غير اسلامى زندكّى ميكنند واجب است 
اوامر حكومتى او را اطاع كنند يا نه( البته در صورتى كه اوامر وى شامل ايشان هم بشود)؟ جواب اين سوالء طبق مبناى اول( ثبوت 
ولايت به نصب يا اذن امام معصوم )روشن استء زيرا على الفرضء افضليت فقيه مزبور براى تصدى مقام ولايت» احراز شده است و 
طبق ادله عقلى نقلى» جنين كسى بالفعل حق ولايت بر مردم را دارد .بنابراين» فرمان وى براى هر مسلمانى نافذ و لازم الاجرا خواهد 
بود يس اطاعت او بر مسلمانان مقيم در كشورهاى غير اسلامى هم واجب است . و اما طبق مبناى دوم( توقف ولايت بالفعل فقيه بر 
اتتخاب و بيعت )ميتوان كفتانتتخاب اكثريت امت يا اكثريت اعضاى شورا و اهل حل و عقد بر ديكران هم حجت است( جنان كه 
مورد عمل عقلا ميباشد و شايد بعضى از بيانات جدلى نهج البلاغه( 00 ) مبنى بر اعتبار بيعت مهاجرين و انصار را بتوان مويد آن 
شمرد )بنابراين» طبق اين مبنا هم اطاعت ولى فقيه بر مسلمانان مقيم در كشورهاى غير اسلامى نيز واجب است خواه با او بيعت كرده 
باشند و خواه نكرده باشند . ولى ممكن است كفته شود :اين انتخاب و بيعت» بيش از تفويض اختيارت خويش به ديكرى طى يكك 
قرار داد نيست و از اين روء اطاعت ولى فقيه تنها بر كسانى واجب است كه با او بيعت كردهاند و مسلمانان خارج از كشور بلكه 
مسلمانان داخل هم اكر بيعت نكرده باشند شرعا ملزم به اطاعت از او نيستند .و بناى همكانى و هميشكى و انكار نشده عقلا در جنين 
مسئله اى ثابت و مسلم نيست جنان كه در بيانات جدلىء هدفى جز اقناع و الزام خصمء, منظور نبوده است . سوال دوم اين بود كه : 
اكر دو كشور اسلامى وجود داشته باشد و تنها مردم يكى از آن ها با نظام ولايت فقيه اداره شود آيا اطاعت او بر مسلمانانى كه در 
كشور ديكر زندكى ميكنند واجب است يا نه؟ ياسخ اين سوال هم نظير سوال قبلى است با اين تفاوت كه در اين جا يكك صورت 
نادر ديكرى را ميتوان فرض كرد و آن اين است كه مسلمانان مقيم در كشور ديكر با اجتهاد يا تقليد حكومت خودشان را( هر جند 
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به شكل ديكرى غير از ولا-يت فقيه اداره شود )مشروع و واجب الاطاعه بدانند كه در اين صورت»ء وظيفه ظاهرى آنان اطاعت از 
حكومت خودشان خواهد بود نه ازولى فقيهى كه حاكم كشور ديكرى است . اما سوال سومى كه در اين جا مطرح ميشود اين است 
كه : اكر هر يكك از دو يا جند كشور اسلامى؛ ولايت فقيه خاصى را يذيرفتند آيا حكم هيج يكك از فقهاى حاكم در حق اهالى 
كشور ديككر نفوذ دارد يا نه؟ ياسخ به اين سوال نياز به تاءمل بيشترى دارد» زيرا اولا : بايد جنين فرض كنيم كه ولايت هر دو فقيه( 
يا جند فقيه 4امشروع است و فرمان او قدر متيقن در كشور خودش واجب الاطاعه ميباشد جنان كه قبلا اشاره كرديم كه وجود دو 
كشور اسلامى كاملا مستقل با دو حكومت شرعى در شرايطى كه امكان تشكيل حكومت واحد اسلامى به هيج وجه وجود نداشته 
باشد قابل قبول است .و اما فرض اين كه تنها ولايت يكى از فقيهان» مشروع و محرز باشد در واقع به مسئله ييشين باز ميككردد . ثانيا 
:بايد فرض كنيم كه لا- اقل فرمان يكى از فقهاى حاكم؛ شامل مسلمانان مقيم در كشور ديكرى هم ميشود وكرنه نفوذ حكم وى 
نسبت به آنان موردى نخواهد داشت. با توجه به دو شرط مذكور در بالا-اكر يكى از فقهاى حاكم, فرمان عامى صادر كرد به 
كونهاى كه شامل مسلمانان مقيم در كشور ديكرى كه تابع فقيه ديكرى است هم بشود اين مسثئله دست كم سه صورت خواهد 
داشتء زيرا حاكم ديكر يا آن را تاءييد و يا نقض ميكند و يا در برابر آن ساكت ميماند . در صورتى كه حاكم ديكر حكم مزبور را 
تاءييد كند جاى بحثى نيستء زيرا به منزله انشاى حكم مشابهى از طرف خود اوست و طبعا لازم الاجرا خواهد بود. ودر صورتى 
كه حكم مزبور را نقض كند و طبعا نقض قابل اعتبار» مستند به علم ولى به بطلان ملاكك حكم به طور كلى يا نسبت به اتباع كشور 
او خواهد بود دراين صورت» حكم نقض شده نسبت به اتباع كشورش اعتبارى نخواهد داشت مكر اين كه كسى يقين بيدا كند كه 
نقض مزبور بى جا بوده است. و اما در صورتى كه نسبت به حكم مزبور سكوت كند طبق مبناى اول در اعتبار ولايت فقيه( نصب از 
طرف امام معصوم)اطاعت او حتى بر ديكر فقها هم لازم است جنان كه حكم يكى از دو قاضى شرعى حتى نسبت به قاضى ديكر و 
حوزه قضاوت او هم معتبر خواهد بود . و اما طبق مبناى دوم بايد كفت كه حكم هر فقيهى تنها نسبت به مردم كشور خودش ( بلكه 
تنها نسبت به كسانى كه با او بيعت كرده اند )نافذ است و در باره ديكّران اعتبارى ندارد و در اين جا ديكر جايى براى تمسكك به 
بناى عقلا-ادعا شده در مسئله ييشين هم وجود ندارد . و اما فرض اين كه مسلمانان مقيم در يكك كشور با فقيه حاكم در كشور 
ديكرى بيعت نمايند در واقع به منزله خروج از تابعيت كشور محل اقامت و يذيرفتن تابعيت كشورى است كه با ولى امر آن» بيعت 
كرده اند .و اين مسئله فعلا- محل بحث ما نيست . بى نوشت ها : ١‏ .در اين زمينه به كتابهاى حقوق اساسى و حقوق بين الملل 
مراجعه كنيد . ١‏ .ر.كك :امام الحرمين جوينى» كتابالارشاد, به نقل از نظام الحكم فى الشريقه و التاريخ الاسلامى» ص 777و ص 78" 
. “.ر.كك :قاضى ابويعلى؛ الاحكام السلطانيه ص 7٠١‏ و 757: ابن قدامه حنبلى» المغنى» ج١٠‏ ص ْ/2١‏ النووى» المنهاج» ص 218 د كتر 
وهبه الزحيلىء الفقه الاسلامى وادلته. جع ص 287 . ؟ .ر.كك :الكلينى» الكافى» ج١1‏ ص1728١,‏ المجلسىء بحارالا-نوار» ج10 
ص ٠١7 0٠١8‏ رصدوق عيون اخبار الرضاء ج7. ص ,٠١١‏ علل الشرائع» ج ١‏ ص 787 . 0 .ر.كك :الكلينى» الكافى» ج ١‏ ص /91ز و ج / 
ص 5١١‏ . © .وسايل الشيعه» ج18 ص48 اصول كافى» ص97 تهذيب» ج7ء ص18١7‏ و 01 7 .نهج البلاغه» خطبه 17 و نامه ع 
شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد. ج5» ص17 . 8 .ر.كك :نهج البلاغه. خطبه شقشقيه . 4 .برقى» محاسن» عن رسول الله(ص )من ام 
قوما و فيهم اعلم منه او افقه منه لم يزل امرهم فى سفال الى يوم القيامه .و نيز رجوع كنيد به نهج البلاغه خطبه 2١77‏ وسائل الشيعه» 
ج١1‏ ص 0" تحف العقول» ص 7/8 كتاب سليم بن قيس» ص ٠١ .١158‏ .ر.كك :نهج البلاغه» خطبه 177 و نامه 2م شرح ابن ابى 
الحديد. ج؟؛ ص1 . منابع مقاله: مجله حكومت اسلامى شماره »١‏ مصباح يزدى» محمد تقى ؛ 


حكومت اسلامى و مرزهاى سياسى 


حكومت اسلامى و مرزهاى سياسى در شمارهء اول نشريه وزين حكومت اسلامى مقاله اى بسيار مهم و يرمغز از استاد محترم آيه الله 
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مصباح يزدى دام ظله العالى تحت عنوان اختيارات ولى فقيه درخارج از مرزها به طبع رسيده است كه بهانهء حقير براى يادداشت 
فعلى مى باشد. از آن جا كه استاد محترم در مقاله خود مطالب مهمى را به اختصار بيان فرموده انده مى توان نوشتار حقير را نوعى 
شرح بر برخى قسمت هاى آن دانست. مرزهاى سياسى: مصلحت و توجيه عقلايى الف) امروز جمعيت كرهء زمين در ميان عناصر 
اجتماعى خاصى به اسم كشور تقسيم شده اند وهر كشور داراى حكومتى است و در خانوادهء بين المللى داراى شانى و با ديكر 
اعضا, شبكه اى از روابط را داراست. از جمله ويزكى هاى اين كشورها داشتن سرزمين معين است كه حدود آن ها با مرزهاى 
سياسى مشخص مى شود. مرزهاى سياسى امروز, محصول حوادث تاريخى متعددى است كه طى سال ها و قرن هاى كذشته اتفاق 
افتاده است. اما كذشته از دلايل آن حوادث و بر حق يا بر باطل بودن عناصر اصلى جريان هاى سابق, مردم دنيا به اين اصل مهم 
رسيده اند كه: بايد مرزهاى كشورها را محترم شمرد و حكومت ها بايد سعى كنند با احترام به حاكميت ساير كشورها منافع برون 
مرزى خود را دنبال نمايند. استدلال عمده براى اين حكم, مصلحتى است يعنى اكر غير آن باشد نتيجه اش جنكك و خون ريزى 
است و اين امر حتى اكر منافع موقتى براى برخى كشورها دربر داشته باشد انهايتا به ضرر همه است. سازمان ها وقوانين بين المللى 
همه بر اين اساس استوارشده اند. ب) علماى علم سياست, ضمن قبول مصلحت انديشى فوق, از ديرباز سعى كرده اند توجيه درستى 
از مرزبندى سياسى بيداكنند. انككيزهء آنان در اين كاوش نظرى عمدتا دو مطلب بوده است: اول اين كه: اكر فرض كنيم همهء 
مردم, زمام كار راابه دست عقلا بدهند, در آن صورت جه نوع تقسيم بندى درست و معقولى به جاى وضع قبلى مى توان ارائه 
كرد؟ دوم ١:مرزهاى‏ سياسى امروز محصول لشك ركشى ها و جاه طلبى هاى حكومت هاى خودكامه و زورمدار سابق (و لاحق!) و 
نوعى خروج ازحالت طبيعى و جه بسا سرجشمه كرفتاريهاى متعددى بين جوامع بشرى است. لذاء اكر مبناى درست, كشف شود و 
به تدريج همه بدان مذعن شوند, مى توان سيرى تدريجى به سوى حالت معقول به راه انداخت كه در زمان مناسب مرزبندى سياسى 
عقلايى را تحقق بخشد. ج) كاوش هاى نظرى در اين مورد را مى توانيم به سه دسته تقسيم كنيم: دستهء اول: علمايى كه سعى كرده 
اند با ارائدء مفهوم مليت []أ]1/3]10113) ) آن را مبناى مرزبندى قراردهند. اين مسلكك غالب در فكر سياسى قرون نوزدهم و بيستم 
بوده است و فقط در دهه هاى آخر قرن جارى ميلادى است كه ترديد دربارهء آن در ادبيات فلسفه سياسى غرب ظاهر شده است.١‏ 
دستهء دوم: تلاش براى ترسيم حدود عقلايى يكك كشورع]5]8) ) بر اساس كارآمدى حكومت است. اين مسلكك از ارسطو 
آغازشد و عمدتا در ادبيات مدرن به دست فراموشى سيرده شده است. دستهء سوم: تلاش براى ترسيم حدود كشور بر اساس 
اقتتضاى عقلا-نيت مشتركك است كه بايد قويترين مبنا در بحث مرزها شمرده شود, اكرجه غالب سياستمداران با آن سر خوشى 
ندارند! مسائل مليت الف ) اتكا به مفهوم مليت براى ترسيم حدود كشورها مسلكك مختار فلاسفه ليبرال است و در طول جهار قرن 
كذشته كتاب ها و رساله هاى متعددى در غرب دربارهء حدود اين مفهوم و كاربردهاى آن در غرب نككارش يافته است. قطع نظر از 
اختلاف ديد كاه هاى مطرح شده مى توانيم تثورى كلاسيكك مليت را در سه اصل زير خلاصه كنيم: اصل اول: مليت ماهيت تاريخى 
دارد و درنتيجه, امرى جعلى نيست و مردمى كه داراى يكك مليت مشتركك هستند, داراى اشتراكات متعددى مانند زبان, فرهنكك و 
دين و امثال اين ها مى باشند. سرزمين مشتركك هم غالبا جزء اين اشتراكات محسوب مى شود. اصل دوم: مليت امرى محترم و 
مقدس است و احترام به آن بايد همكانى باشد. مردم صاحب يكك مليت مشترك بايد ضمن مقدس شمردن مليت خود در راه حفظ 
آن از هيج امرى (حتى فداكردن جان خود!) دريغ نورزند. اصل سوم: حق مسلم هر مليتى اين است كه حكومت خود را داشته باشد. 
ب) على رغم ضعف هاى اساسى كه متفكران ليبرال در استدلال براى مبناى فوق با آن روبه رو بوده اند, مليت كرايى در قرون 
هيجدهم و نوزدهم و نيمه اول قرن بيستم را بايد يايه تاسيس اغلب حكومت هاى ارويايى امروز به شمار آورد! و بايد كفت 
روشنفكران و اصحاب قلم سهم مهمى درعمومى كردن مسلكك مليت كرايى داشته اند. از جمله مشكلات نظرى كه تثورى مليت با 


آن روبه رواست مى توان به دو مورد مهم زير اشاره نمود: اشكال اول: مربوط به وضع اقليت ها است اين مشكل را بايد قديمى 
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ترين مشكل فكر سياسى ليبرال دانست. فرض كنيد جمعيت كوجكى از مليت آلمانى در وسط سرزمين لهستانى ها در شهرى 
زندكى مى كنند لهستانى ها و آلمانى ها حكومت هاى خاص خود را دارند اما با اين اقليت جه بايدكرد؟ اكر بخواهيم آنان را 
مستقل كنيم (يا به آلمانى ها بييوندند) حفظ امنيت لهستان دجار مشكل مهمى خواهدشد. از سوى ديكر فكر ليبرال, شهروند درجه 
دو را هم رفض مى كند به عبارت ديكر اقليت مذكور, على رغم اين كه رسما شهروند درجه يكك به حساب ميآ يند, اما به خاطر 
اقليت بودن عملا نمى توانند هيج قدرتى را در جامعه لهستان از طريق دم وكراتيكك كه مبتنى بر راى عمومى است, به دستاورند. 
اشكال دوم: جان فشانى براى حفظ مليت با اصالت فردى در تعارض كامل است, زيرا حكومت دليل وجودى خود رااز زاندارمى 
آزاديهاى فردى به دست ميآورد تا انسان ها بتوانند در محدودهء قانونى هرجه مى خواهند بكنند. فداشدن براى مليت نقض اين 
غرض است.؟ ج) اشكال اول قديمى است و براى علاج آن نسخهء خودمختارى (و تشكيلات فدرالى براى دولت) ارائه شده است. 
اين امر به معناى عدول از اصل سوم, يعنى حق استقلال سياسى براى مليت ها است. درنتيجه در همهء اصول ايجاد ترديد مى نمايد 
مثلا فداكارى براى خودمختارى معناندارد. ترديد در اصل اول كه مدعى ماهيت تاريخى براى مليت است تكان دهنده تر است! 
فرض كنيد حكومتى داراى بخش هاى خودمختار متعددى باشد در آن صورت جه جيزى بايد وحدت حكومت را قوام دهد؟ 
تجربهء جديد تشكيل دولت آمريكا اصل اول تئوى كلاسيكك مليت را تغييرداد مبتنى بر نظر جديد, مليت مى تواند جعلى باشد 
همانند مليت آمريكايى كه به كورهء ذوب فرهنكك ها تشبيه شده است يعنى همهء مليت ها بايد در مليت جديدى مبتنى بر زبان 
انكليسى, تفكر ليبرال و منش آمريكايى! ذوب شوند. رهبران سياسى اين تجربه معتقدبودند كه با سرمايه كذارى در نحوهء آموزشى 
و تبليغات مى توان در طى يكى دو نسل مليت جديدى را شكل داد كه اساس وحدت كشور جديد باشد. تجربهء ماركسيست ها در 
شوروى سابق هم دقيقا همين بود. آن ها زبان روسى و مكتب ماركسيسم لنينيسم را مبناى مليت جديد قراردادند. اما تجربهء جديد با 
مشكلات فراوانى روبه رو شده است: در مبانى نظرى, نياز براى داشتن توجيه در تعريف مليت جعلى, سيستم ليبرال را با بن ببست 
روبه رو كرده است: جرا زبان انكليسى يا روسى, جرا فكر ليبرال يا ماركسيسم, جرا منش آمريكايى يا روسى؟ در تحقق خارجى هم 
شكست اين تز كم تر از ميدان فكر و نظر نبوده است: همككان شاهد تجربه روسى بوديم و تجربهء آمريكايى هم جامعه اى يرتنش و 
ير از تبعيض ارائه داده است. ارويايى ها در تجديدنظر در تثورى مليت كلاسيكك, به فرمول تعدد مليت ها رسيده اند كه نمونه بارز 
آن كشور سوئيس است: جند زبان رسمى, جند مليت و. د) يس از برخورد با مسائل فوق و عناصر ديكرى كه فعلا مجال بحث آن 
ها نيست", توجه متفكران سياسى ليبرال به تثورى جديدى جلب شده است كه در آن مرزهاى سياسى موجود به تدريج كم رنكك 
شده و جهان به سوى نظم مدنى واحدى سير خواه د كرد كه در آن ارزش هاى ليبرال مبناى روابط مدنى خواهدبود. البته عجيب 
نيست كه سياستمداران آمريكايى و غربى از اين تثورى بيش ترين استقبال را بكنند. براى آن ها جه بهتر از جهانى كه توسط كلوب 
غرب اداره شود!؟ مرزهاى سياسى و كار آمدى حكومت الف) مسلكك معروف ديكر در مورد مبناى نظرى مرزهاى سياسى استفاده 
از عنصر كارآمدى حكومت است. اكرجه اين نظر در آراى سقراط و افلاطون بيان شده است, ليكن ارائه مدون آن با ارسطو است. 
ارسطو خود را در موضع طراحى نظرى حكومت قرارمى دهد واز خود مى برسد: حدود و ثغور حكومتى كه تمامى امور آن بر 
مبناى عقلايى استوار باشد (مدينه يا شهر سياسى در اصطلاح ارسطو», جككونه بايد تحديد شود؟ در كتاب سياست سه ويؤكى مهم 
براى حكومت بيان شده است: اول: حكومت بايد خودكفا باشد دوم: حكومت بايد قادر به دفاع معقول از خود باشد سوم: حكومت 
بايد بتواند با شهروندان ارتباط برقرا ركند. ارسطو سعى مى كند از اين سه اصل حدود عقلايى شهر سياسى را (كه همان حكومت 
عقلا-بى يكك كشور است) استنباط نمايد. ب) لازم است در اصول ذكرشده تاملى بكنيم: خود كفايى در نظر ارسطو مادى نيست 
بلكه مديريتى است يعنى مردم يكك كشور مى توانند عمدتا بازر كان باشند و اصلا جيز مهمى توليدنكنند! اما حكومت بايد در همهء 


امورى كه براى سعادت شهروندان ضرورى است برنامه ريزى و مديريت نمايد, و هيج امرى بدون تصدى يا مقررات نباشد. مسثلهء 
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دفاع همواره در انديشهء سياسى عنصر اساسى در وظايف حكومت بوده است. از نظر ارسطو كشورها بايد آن قدر بزركك باشند كه 
بتوان از آن دفاع كرد و آن قدر كوجك نباشند كه نتوان عده و عده لازم را براى دفاع تمهيدنمود. البته وى با فرزانكى درمى يابد 
كه دفاع الزاما و ضرورتا متكى به قدرت نظامى نيست, بلكه بايد از امكانات سياسى و اقتصادى هم در اين امر كمكك كرفت مثلا 
كاه مى توان با خرج كردن و يا با برقرارى اتحاديه هاى سياسى با رقباى دشمن, وى را از تهاجم بازداشت.ه در عين حال داشتن 
حداقلى از توان نظامى هم ضرورى است. عنصر ارتباطات هم از ابداعات ارسطو است وى معتقد است, بز ركى شهر بايد تا حدى 
باشد كه اكر حاكم مردم را در ميدانى جمع كند بتواند سخنش را به كوش همه برساند! ج) همان طور كه از توضيحات فوق روشن 
مى شود, محور مرزيندى حكومت ها امكان مملكت دارى حاكمان وانجام وظايف توسط آنان است و بدين خاطر تثورى مرزيندى 
بر اساس كار مدى خوانده مى شود. ليكن نتايج اين مبنا بستككى فراوانى به وضع علوم و فنون و امكانات هر زمان دارد مثلا در آخر 
قرن بيستم, مى توان كفت ارتباطات ديكر نمى تواند حدى را براى وسعت كشور الزام نمايد, يا سلاح هاى اتمى بازدارندكى بالايى 
را ممكن مى سازند كه نقش و اهميت تعداد سربازان را كاملا تغيير مى دهد. مديريت يا سازمان دهى حكومت هم مى تواند صرفا 
ابعاد بديهى را حذف كند والا امروز جمعيت كشورها از صدهزار تا بالغ بر يكك ميليارد تغيير مى نمايد! ماهيت حكومت و مسثله 
مرزها الف) اكنون, يس از توضيح اجمالى دربارهء دو مسلكك معروف در باب مرزبندى سياسى, به بيان تثورى سومى كه مبتنى بر 
ماهيت حكومت است, مى يردازيم به عبارت ديكر, همهء ويزكى هاى حكومت بايد از ماهيت آن سرجشمه بككيرد ودراين مورد 
مسئله مرزها مستثنانيست. روش بحث جنين است: ابتدا فرض مى كنيم كه زمام امور كاملا به عقل سيرده شده و حدود حكومت ها 
رادر جنين وضعيت ايدهآلى به دست ميآ وريم. مرحلهء دوم در بحث اين است كه سير از وضعيت موجود به سوى آن صورت 
كمالى را اولا: جكونه مى بينيم؟ و ثانيا: جه راه هايى مى تواند داشته باشد؟ نقطهء آغاز بحث, سوال مهمى است: حكومت جيست؟ 
حكومت تجمع عاملى است كه در آن عقلاانيت جامعى مشتركك است. اين حكم را با توضيحات زير مورد توجه قراردهيد. اولا: 
انسان ها كه مى توانند به صورت فردى مصدر عمل ارادى باشند, جمعا هم مى توانند حيثيت عامل بودن بيداكنند (وجود تجمع 
عامل). ثانيا: تجمع عامل, دو ركن اساسى دارد: عقلا-نيت مشترك و سازمان دهى مسلط. ثالثا: عقلانيت(/9إ]]|153110113) مبناى 
عمل است (جه فردى و جه جمعى) بر اساس عقلانيتلا جايكاه عمل در شبكهء مقاصد و طرق نيل بدان ها روشن مى شود. عقلانيت 
جامع آن است كه در اين شبكه آن قدر بالا-رود تا ربط عمل را به سعادت حقيقى انسان ييداكند. عقلانيت هاى ديكر كه صرفا 
مقاصدى را دنبال مى كنند عقلانيت جزئى خوانده مى شوند. رابعا: مشروعيت بايد سيطرهء سازمان دهى را توجيه نمايد, و اين 
توجيه بايد بر اساس عقلا-نيت جمعى مشترك باشد. كا رآمدى جنبه ديكرى از سازمان دهى را كه همانا مربوط به انجام وظايف 
حكومت است بيان مى نمايد. آن جه در بالا به اختصار آورده ايم. اصول مسلكك خاصى در باب حكومت است كه آن را تثورى 
ذاتى حكومت ناميده ايم.* تثورى ذاتى حكومت در ياسخ به سوال هاى اساسى فلسفه سياسى از قدرت و استحكام جشمكيرى 
برخوردار است كه در اين مقاله مسئلهء مرزهاى سياسى را به عنوان نمونه ميآوريم. ب) همان طور كه قبلا-اشاره كرديم, همهء 
خصوصيات حكومت و نظام مدنى بايد از ماهيت حكومت استنباطشود لذا مسئلهء حدود كشورها و مسائل متفرع بر آن هم ازاين 
جمله اند. از تثورى ذاتى حكومت جنين به دست ميآ يد كه در حكومت دو ركن مهم وجوددارد: عقلانيت مشترك و سازمان دهى. 
البته كرويدن مردم به عقلانيتى خاص, مسثئله اى جدا از حقانيت آن عقلانيت است, اين كروش را بايد يديده اى اجتماعى با علل 
كوناكون قلمدادكرد. از سوى ديكر ظهور سازمان دهى هم تابع امكانات است وهم شدت و ضعف دارد. از اين رو, به خلاف 
مبانى قديمى در باب حكومت كه مرزهاى جغرافيايى معينى را طلب مى كردند, تثورى ذاتى حكومت مرزها رابا شدت و ضعف (با 
قوت مدرج) مطرح مى كند! به عبارت ديكر, مرزهاى جغرافيايى, مرزهاى حقيقى عنصر حكومت نيستند!! براى تحقق حكومت, 
مطابق اين مسلكك, ابتدا بايد عقلانيتى جامع در ميان جمعى از مردم فراكير شود و سيس سازمان دهى خاصى سيطره ييداكند. داشتن 
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يكك سرزمين ويزه, كمكك بزركى به استقرار سازمان دهى حكومتى مى كند, اما به هيج وجه شرط ضرورى ذاتى آن نيست! از 
سوى ديكر سيطرهء سازمان دهى مى تواند در ميان طرفداران آن عقلانيت, درجات متفاوتى از ظهور را دارا باشد. اكنون اين مبناى 
نظرى عام را به كار مى كيريم تا مسثلهء مرزها را در نظام اسلامى مورد تجزيه و تحليل قراردهيم. ج) تعاليم اسلامى (كه در معارف 
مختلفى از قبيل فقه, تفسير, اخلا-ق, عرفان و كلا-م و منطوى است) مبناى روشنى براى عمل ارائه مى دهد كه ما آن را عقلانيت 
اسلامى مى ناميم. حكومت اسلامى يعنى تجمع عاملى كه بر اساس اين عقلانيت مشتركك تشكيل شده است. بديهى است كه صرفا 
كرويدن به اين عقلانيت باعث تشكيل حكومت نمى شود, بلكه لا-زمهء آن تسلط سازماندهى خاص حكومتى (شامل سه ركن 
رهبرى, نظام تصميم كيرى و تقسيم كار) است. اين سيطره مى تواند در يكك سرزمين معين در برهه اى از تاريخ كامل و تمام عيار 
باشد و در ساير نقاطى كه امت اسلامى يراكنده هستند با درجات ضعيف تر وجود داشته باشد. اكرجه نمى توانيم در آن نقاط از 
سيطرهء حكومت صحبت كنيم, ليكن در عين حال وجود درجات خاصى از آن سازمان دهى هم قابل انكار نيست. طبيعى است 
سرزمينى كه در آن حكومت اسلامى, به معناى سازمان دهى كامل آن١‏ مسلط شده است, داراى موقعيت ممتازى مى باشد كه ما 
در آثار خود آن راام القرى ناميده ايم.8 ويزكى مهم و اصلى ام القرى در اين است كه در آن سرزمين اولا: حكومت اسلامى 
مستقر شده است و ثانيا: صلاحيت و كسترهء رهبرى ام القرى نسبت به كل امت اسلامى است يعنى اين رهبرى, لياقت ولايت بر كل 
امت را دارد, اكرجه فعلا سازمان دهى محدود به سرزمين ام القرى تحقق يافته است. مسائل مربوط به ((ام القرى)) ظاهرشدن ام 
القرى مسائل متعددى را به همراه دارد كه ذيلا به برخى از آن ها اشاره مى كنيم: الف) همان طور كه اشاره كرديم در سازمان دهى 
حكومتى ام القرى رهبرى از لحاظ صلاحيت در سطح امت اسلامى است. اين امر به همراه خود الزاماتى را دارد: اولا: اكر مردم ام 
القرى نقشى در به قدرت رسيدن رهبرى دارند بايد در انتخاب (بيعت) خود همواره صلاحيت رهبرى كل امت را در نظر بككيرند 
مثلا-اكر حكومت اسلامى در ايران امروز را ام القرى دارالاسلام بدانيم (كه حقيقتا جنين است», در آن صورت شوراى خب ركان 
رهبرى در معرفى رهبر به مردم بايد فرد لايق رهبرى كل امت اسلامى را در نظر بككيرند. اين امر آن قدر جدى است كه فرد مذكور 
مى تواند ايرانى هم نباشد. ثانيا: رهبر ام القرى اكرجه در سرزمين محدودى سيطرهء رسمى دارد, ليكن همهء امت اسلامى بايد تولى 
او را به عهده كيرند. ب) شكست يا ييروزى ام القرى, شكست و ييروزى اسلام است, لذا اكر ام القرى مورد تعرض قراركيرد, همه 
امت اسلامى بايد براى دفاع از آن قيام نمايد مكر آن كه عده و عده موجود كفايت نمايد. امت اسلامى مجموعه مردمى هستند كه 
اسلام را براى مبناى عمل خود بركزيده اند و بدان ايمان آورده اند. بنابراين: هر فرد از امت نسبت به ام القرى مسئوليت دارد حتى 
اكر فرسنكك ها دور, در بلاد كفر زندكى كند. ج) رهبرى ام القرى نسبت به كل امت اسلامى مسئوليت دارد, لذا منافع ملى ام 
القرى و استراتزى ملى آن (براى نيل بدان منافع) با ساير كشورها متفاوت است, زيرا صلاح امت اسلامى در محاسبات آن نقش 
روشن دارد. ممكن است كسى بككُويد: مطابق ادعاى فوق, اككر قائل هستيد كه ايران اسلامى امروز ام القرى جهان اسلام است, يس 
هرجه درآمد نفتى داريد بين يكك ميليارد مسلمان تقسيم كنيد نه اين كه فقط در ايران خرج نماييد. در ياسخ مى كوييم: ايران 
اسلامى ام القرى امت و مصالح امت اسلامى در مصالح ام القرى به نحو اصولى ظهوردارد, اكر خرج درآمد نفتى ايران در ساير 
نقاط به نفع امت اسلامى باشد, مسلما بايد اين كار صورت بككيرد و يا تا حدى كه اين نفع, آشكار است بايد عمل شود. اكر امروز 
جنين عملى صورت نمى كيرد دقيقا به اين دليل است كه اين كار به ضرر آشكار دنياى اسلام است اكر ما درآمد نفتى ايران را 
صرف ساير نقاط كنيم, ايران اسلامى ضعيف و فشل مى شود و جون اين سرزمين اكنون ام القرى است يس ضعف ١‏ ازهم 
كسيختكى آن, بايد ازهم كسيختكى امت اسلامى به حساب بيايد. درنتيجه: نه تنها صرف درآمدهاى نفتى ايران براى ام القرى 
موجه است كه اكر درآمد ساير نقاط را هم صرف ام القرى كنيم به خطا نرفته ايم. د) فرض كنيد در دو كشور الف و ب از دنياى 
اسلام, دو فقيه جامع شرايط قيام كرده و حكومت هاى اسلامى تشكيل داده اند. آيا تداخلى بين سيطرهء دو فقيه فوق بيدانمى شود؟ 
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واكر مى شود جكونه بايد حل كردد؟ در ياسخ بايد بككوييم كه روابط اين دو كشور و فقهاى در راس آن ها بايد در حالت هاى 
مختلف بررسى كردد: حالت اول: فرض مى كنيم كشور الف ام القرى است. در آن صورت همهء امت اسلامى بايد به او اقتداكنند 
و حكومت كشور ب تماما تحت اختيار وى قرا ركيرد. يعنى فقيهى كه در راس كشور ب است, با توجه به فرض صلاحيت رهبرى 
كشور الف در سطح كل امت اسلامى, بايد تنفيذ ولا-يت خود را از فقيه رهبرام القرى بككيرد. حالت دوم: هردو فقيه از لحاظ 
صلاحيت در ميان امت اسلامى شانى مساوى دارند لذا بايد شوراى رهبرى امت را تشكيل دهند و اين شورا بر هر دو كشور سيطره 
كامل داشته باشد و امت اسلامى هم به اين نهاد رهبرى اقتداكند. حالت سوم: هيج يكك از دو فقيه حاكم درحالى كه در ميان مردم 
خود بالياقت تر هستند لياقت رهبرى در سطح امت را ندارند و در ميان امت فرد ديكرى براى اين كار صلاحيت دارد, لذا بر آن دو 
فقيه است كه هردو به ولايت آن فرد لايق تن دردهند. ه) در مطالب بالا همواره صحبت از بايدها كرده ايم. مقصود ما از بايد الزام 
بر اساس عقلانيت اسلامى است. از سوى ديكر نحوهء اقدام به اين بايدها خود مقوله مجزايى است مثلا معناى دقيق لياقت جيست؟ 
آيا لياقت ويزكى ثابتى است يا مى تواند تغيي ركند؟ در آن صورت با جه روشى بايد لياقت را مراقبه كرد؟ عنصر معروف بودن در 
آن جه نقشى دارد؟ جكونه بايد لايق ترها را شناخت؟ لايقها بايد توسط جه كسانى شناسايى و جككونه به مردم معرفى شوند؟ اين ها 
امورى است كه مى توانند راه هاى انجام مختلف داشته باشند و بر اساس زمان تكامل ييدانمايند. ملاحظات نهايى الف) عقلانيت 
ليبرال كه امروز يايهء تمدن غربى است, به نحو طبيعى به سوى تجزيهء واحدهاى انسانى كرايش دارد, زيرا در اين عقلانيت, رشد 
انسانى اين است كه بتواند در حوزه اى هرجه وسيع تر آزادانه عمل كند و نقش حكومت در تمهيد اين وضعيت است. از سوى 
ديكر, ساختار اقتصادى اجتماعى نظام ليبرال بيش ترين نفع را از جهانى شدن مى برد! و درواقع در مقابل معارضه ايدئولوزيكك 
صريح احساس ضعف مى نمايد. به همين دليل است كه سياستمداران تمدن غربى امروز مهم ترين رسالت خود را در استقرار نظمى 
سياسى اقتصادى بر اساس فكر ليبرال در سرتاسر جهان مى بينند. دنياى ايدهآل آنان مجموعه اى از انسان ها است كه در مشى 
تكن عرنى غوف كاملا ابن ذنياى لسكورلار) فكرس كتدد يعي اقرافي كازداة وقث تناس ومشيارك مشهددى قينا سيار 
يرتسامح. هركس در خانه خود هرجه مى خواهد انجام مى دهد فقط عبور از مرزهاى حقوق فردى خلاف است. در دنياى ايدهال 
آنان هركس به دين خود است و دين كلا به خانه ها فرستاده شده است, مككر مذهب سكولار ليبراليسم. دنياى مورد علانقهء 
سياستمداران امروز غربى طبقه اى است: در راس آن كلوب, كشورهاى اروبايى آمريكايى كه داراى اقتصاد و صنعت يبشرفته 
هستند قراردارند و بقيه به اين كلوب تاسى مى كنند. در يكك كلام, تمدن غربى امروز نه تنها منافع خود را در جهان كشايى مى 
بيند, بلكه تداوم حيات و سيطره جهانى خود را بدان منوط مى داند. ب) در مقابل عقلانيت غربى, امروز عقلانيت اسلامى سر بلند 
كردة أسنت كاز ديد اندي كدان لبيزال زتكه خط عدص حوب من شوت ارال ها تفدوز عن كروند كه بعد از شكسث 
ما ركسيسم ديكر نبايد رقيبى در ميدان باشد و لذا فروياشى امبراتورى شوروى را فتح الفتوح تمدن غربى مى نامند. عقلانيت اسلامى 
اقتضاى تشكيل امت واحده با حكومت واحد در ميان امت دارد. اين امر البته نقطه اوج تمدن جديد اسلامى خواههدبود و نبايد 
فاصلهء وضع امروز امت اسلامى را با آن نقطه دست كم بككيريم و لذا معقول است اككر مراحل متعددى را براى رسيدن به آن نقطه 
قايل شويم: در مرحله اول: لزوم ييداشدن آكاهى و توجه به احياى اسلام به عنوان راه درست براى زندكى فردى و جمعى است. 
مرحله دوم: تلاش براى تاسيس حكومت هاى اسلامى در كشورهاى مختلف و متعدد فعلى دنياى اسلام است. طبيعى است كه اين 
تلاش بايد عمدتا توسط مردم هر كشور صورت كيرد و در هرجا به تناسب وضعيت است: كاهى مى توان از امكانات موجود مانند 
انتخابات يارلمان و غيره استفاده كرد و كاهى بايد نهضت را با ريختن به خيابان ها به نتيجه رساند. تجربهء الجزاير و مصر نشان داده 
است كه سياستمداران غربى در مقابله با نهضت احياى اسلام از هيج خشونتى دريغ ندارند و شعارهاى حقوق بشر و امثال آن صرفا 


در جهت منافع غربى ها است و نه مسلمانان! مرحله امروزين نهضت همين مرحله است. مرحله سوم: هنكّامى آغاز مى شود كه مردم 
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كشورهاى متعدد و مهم جهان اسلام قادر به تاسيس حكومت اسلامى شده باشند در آن صورت بايد حكومت هاى اسلامى به سوى 
اندراج در يك حكومت واحد در ميان امت حركت نمايند و سازمان دهى جديدى را به وجود آورند. با توجه به اختلافات ريشه 
دار در دنياى اسلام و وجود علماى متحجر و دنيايرست و دسائس كفار و تحصيل كرده هاى دل باختهء تمدن غرب, بايد كفت 
انبوهى از مشكلات بر سر راه ديده مى شود. دراين جا است كه ما بايد به مبناى مهمى در عقلانيت اسلامى خود توجه كنيم و آن 
ضرورت انجام وظيفه است توفيق از سوى خداى سبحان ميآ يد.ان شاءالله بى نوشت ها: .١‏ يكى از محققان بنام معاصر در زمينه 
مسائل مليت و مليت كرايى اى.دى.اسميت) 5111111 .8.10 )است كه در اين باره آثار كران بهايى عرضه موده اسث. كتاب زير 
يكى از آن هااست كه مورد استفاده حقير در اين رساله مى باشد: (0؟ 1/3110103115177 01 110115 ناآ.4. امك 
؟ 1١98*‏ 01117/اكاعلاما :0170017 1) 01]1017ع. ر.ك به: محمدجواد لاريجانى, كاوشهاى نظرى در سياست خارجى (تهران: 
انتشارات علمى و فرهنكى, 110) ص 758. . محمد جواد لاريجانى, نظم بازى كونه (تهران: انتشارات اطلاعات, ,)171/١‏ ص 77. 
*. براى نقد جهار تثورى معروف در اين زميئه ركك: محمدجواد لاريجانى كاوشهاى نظرى در سياست خخارجى, ص *18#. ه. ر.كك 
به: نقد ارسطو از آراء فالياس ),11 ©17لا|0/ارع/]أم0أوالث 01 كانامل/الا ع١‏ صاء"كع ا أامط",رع لام وام :(ردوعاومط 
ء ١94١‏ 80015 ]3ع ,112300 0 لتأأواع/ ألملا ©11) :116300). محمدجواد لاريجانى, حكومت: بحثى در 
مشروعيت و كارآمدى (ثهران: انتشاراث سروش .)١79/6‏ /3 محمدجواد لاريجانى كاوشهاى نظرى در سياست تخارجى, ص 2.7628 
محم دجواد لاريجانى, مقولا-تى در استراتزى ملى (تهران: مركز ترجمه و نشر كتاب, ,)١781‏ ص 58. منابع مقاله: مجله حكومت 


اسلامى شماره إل لاريجانى» محمد جواد ؛ 
وظايف و اختيارات ولى فقيه 


وظايف و اختيارات ولى فقيه وقتى مى كُوييم ولا-يتى را كه رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - ووائمه - عليهم السلام - 
داشتند» بعد از غيبت فقيه عادل دارد» براى هيج كس اين توهم نبايد بيدا شود كه مقام فقها همان مقام ائمه - عليهم السلام - و 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - است. زيرا اينجا صحبت از مقام نيستء بلكه صحبت از وظيفه است. ولا-يت يعنى 
حكومت واداره كشور و اجراى قوانين شرع مقدسء يكك وظيفه سنكين و مهم است نه اينكه براى كسى شان و مقام غير عادى به 
وجود بياورد واو را از حد انسان عادى بالا-تر ببرد. به عبارت ديكر ولا-يت مورد بحثء يعنى حكومت و اجرا واداره؛ بر خلااف 
تصورى كه خيلى افراد دارند امتياز نيستء بلكه وظيفه اى خطير است. ولايت فقيه از امور اعتبارى عقلائى است و واقعيتى جز جعل 
ندارد. مانند جعل (قرار دادن و تعيين) قيم براى صغار. قيم ملت با قيم صغار از لحاظ وظيفه و موقعيت هيج فرقى ندارد. مثل اين 
است كه امام - عليه السلام - كسى را براى حضانت» حكومت يا منصبى از مناصب تعيين كند. در اين موارد معقول نيست كه 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - و امام با فقيه فرق داشته باشد. مثلا يكى از امورى كه فقيه متصدى ولايت آن است»ء 
اجراى حدود (يعنى قانون جزاى اسلام) است. آيا در اجراى حدود بين رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - و امام و فقيه 
امتيازى است؟ يا جون رتبه فقيه يائين تر استء بايد كمتر بزند؟ حد زانى كه صد تازيانه است اكر رسول اكرم - صلى الله عليه و آله 
و سلم - جارى كند ١‏ تازيانه مى زند و حضرت امير المؤمنين - عليه السلام -» ٠‏ تازيانه و فقيه ١ه‏ تازيانه؟ يا اينكه حاكمء 
متصدى قوه اجرائيه است و بايد حد خدا را جارى كند, جه رسول الله - صلى الله عليه و آله و سلم - باشد و جه حضرت امير 
المؤمنين - عليه السلام -» يا نماينده و قاضى آن حضرت در بصره و كوفه؛ يا فقيه عصر. ديككر از شؤون رسول اكرم - صلى الله عليه 
و آله و سلم - و حضرت امير - عليه السلام - اخذ ماليات» خمسء زكات, جزيه و خراج اراضى خراجيه است. آيا رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم - اكر زكات بككيرد» جقدر مى كيرد؟ ازيكك جاء ده يكك وازيكك جاء بيست يكك؟ حضرت امير 
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المؤمنين - عليه السلام - خليفه شدند» جه مى كنند؟ جناب عالى فقيه عصر و نافذ الكلمه شديد» جطور؟ آيا در اين امورء ولايت 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - با حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - و فقيه» فرق دارد؟ خداوند متعال رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم - را «ولى » همه مسلمانان قرار داده و تا وقتى آن حضرت باشند, حتى بر حضرت امير - عليه السلام - 
ولاءيت دارند. يس از آن حضرت. امام بر همه مسلمانان حتى بر امام بعد از خود ولايت دارد» يعنى اوامر حكومتى او درباره همه 
نافذ و جارى است و مى تواند قاضى و والى نصب و عزل كند. )١(‏ همين ولايتى كه براى رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم 
- و امام در تشكيل حكومت و اجرا و تصدى اداره هستء براى فقيه هم هست. لكن فقها «ولى مطلق » به اين معنى نيستند كه بر همه 
فقهاى زمان خود ولايت داشته باشند و بتوانند فقيه ديكرى را عزل يا نصب نمايند. در اين معنى» مراتب و درجات نيست كه يكى 
در مرتبه بالا-تر و ديكرى در مرتبه يائين تر باشد» يكى والى» ديكرى والى تر باشد. يس از ثبوت اين مطلبء لازم است كه فقها 
اجتماعا يا انفرادا براى اجراى حدود و حفظ ثغور و نظام» حكومت شرعى تشكيل دهند. اين امر اكر براى كسى امكان داشته باشده 
واجب عينى است و كر نه واجب كفائى استء در صورتى هم كه ممكن نباشد ولايت ساقط نمى شودء زيرا از جانب خدا منصويند. 
اكر توانستند بايد ماليات» و زكات» خمس و خراج را بككيرند و در مصالح مسلمين صرف كنند, و اجراى حدود كنند. اينطور نيست 
كه حالا كه نمى توانيم حكومت عمومى و سراسرى تشكيل بدهيمء كنار بنشينيم رُبلكه تمام امور كه مسلمين محتاجند و از وظائفى 
است كه حكومت اسلامى بايد عهده دار شود» هر مقدار كه مى توانيم» بايد انجام دهيم. (؟) اكر فرد لا-_يقى كه داراى اين دو 
خصلت باشدء بيا خاست و تشكيل حكومت داد. همان ولايتى را كه حضرت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - در امر اداره 
جامعه داشت,ء دارا مى باشد و بر همه مردم لازم است كه از او اطاعت كنند. اين توهم كه اختيارات حكومتى رسول اكرم - صلى 
الله عليه و آله و سلم - بيشتر از حضرت امير - عليه السلام - بود» يا اختيارات حكومتى حضرت امير - عليه السلام - بيش از فقيه 
استء باطل و غلط است. البته فضائل حضرت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - بيش از همه عالم است و بعد از ايشان 
فضائل حضرت امير - عليه السلام - از همه بيشتر است ,ُلكن زيادى فضائل معنوىء اختيارات حكومتى را افزايش نمى دهد. همان 
اختيارات و ولايتى كه حضرت رسول و ديكر ائمه - صلوات الله عليهم - در تدارك و بسيج سياه» تعيين ولات و استانداران» كرفتن 
ماليات و صرف آن در مصالح مسلمانان داشتند» خداوند همان اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده استء منتهى شخص معينى 
نيستء روى عنوان عالم عادل است. (”) روحانيت نقش دارد» در حكومت هم نقش دارد. روحانى نمى خواهد حاكم باشد» لكن 
مى خواهد نقش داشته باشد» شما در همين قضيه رئيس جمهورى به ما ييشنهاد مى كردند كه؛ بييشنهاد كردند از اشخاص» حتى از 
دانشكاه به اينكه ما حالا بعد از مدت ها فهميديم كه اطمينان به ديكران نيست. روحانى باشد من مى كفتم نه روحانى نقش بايد 
داشته باشد» خودش رئيس جمهور نشود» لكن در رياست جمهور نقش بايد داشته باشدء كنترل بايد بكند» آن به منزله كنترل يكك 
ملتى است, يكك مملكتى استء نمى خواهد روحانى رئيس مثلا-فرض كنيد كه رئيس دولت باشدء لكن نقش دارد در آنء اكر 
رئيس دولت بخواهد باشد كذاء يا را كجا بككذارد اين جلويش را مى خواهد بككيرد. اينكه در اين قانون اساسى يكك مطالبى و لو به 
نظر من يكك قدرى ناقص است و روحانيت بيشتر از اين در اسلام اختيارات دارد و آقايان براى اينكه خوب ديكر خيلى با اين 
روشنفكرها مخالفت نكنند يكك مقدارى كوتاه آمدند اينكه در قانون اساسى هستء اين بعض شؤون ولايت فقيه هست نه همه 
شؤون ولايت فقيه» واز ولايت فقيه آنطورى كه اسلام قرار داده است به آن شرايطى كه اسلام قرار داده است» هيج كس ضرر نمى 
بيند. (؟) در صورتى كه در ضمن عقّد با مرد (وقتى كه مى خواهند عقد كنند) شرط بكنند ودر ضمن عقد اين شرط بشود كه - 
طلاءق - وكيل در طلاق خودش باشد يا مطلق. يا در شرائطى يكك سثوالى بيش آورده است به اينكه اين زن هائى كه حالا تحت 
زوجيت هستند جه؟ اين ولايت فقيه را مخالفت مى كنند در صورتى كه نمى دانند از شؤون فقيه هست كه اكر جنانكه يكك مردى با 


زن خودش رفتارش بد باشد او را اولا نصيحت كند و ثانيا تاديب كند و اككر ديد نمى شود اجراء طلاق كند. شما موافقت كنيد با 
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اين ولا-يت فقيه» ولايت فقيه براى مسلمين يكك هديه اى است كه خداى تباركك و تعالى داده است. منجمله همين معنايى كه شما 
سؤال كرديد و طرح كرديد كه زن هائى كه الان شوهر دارند اككر جنانجه كرفتارى هائى داشته باشند جه بايد بكنند؟ آنها رجوع 
مى كنند به آنجائى كه فقيه استء به مجلسى كه در آن قضيه است به داد كاهى كه در آن فقيه است و فقيه رسيدكَى مى كند و اكر 
جنانجه صحيح باشد» شوهر را تاديب مى كند» شوهر را وادار مى كند به اينكه درست عمل كند و اكر جنانجه نكرد طلاق مى دهد. 
ولا-يت دارد براين امر كه اكر جنانجه به فساد مى كشدء يكك زندكَى به فساد كشيده مى شود طلاق مى دهد و طلاق اكر جه در 
دست مرد است لكن فقيه در جائى كه مصلحت اسلام را ديد» مصلحت مسلمين را ديد ودر جائى كه ديد نمى شود به غير اين» 
طلاق بدهد. اين ولايت فقيه هسث. (8) ولايث فقيه ولايث بر امور است كه نككذارد اين امور از مجارى خودش بيرون برود» نظارت 
كند بر مجلسء بر رئيس جمهور كه مبادا يكك ياى خطائى بردارد» نظارت كند بر نخست وزير كه مبادا يكك كار خطائى بكند. 
نظارت كند بر همه دستكاه هاء بر ارتش كه مبادا يكك كار خلافى بكند. (2) اين اشخاص هم اموالشان همانطورى كه كفتيد اين 
اموال بسيار مجتمع اينها از راه مشروع نيست,ء اسلام اينطور اموال را به رسميت نمى شناسد و در اسلام اموال مشروع و محدود به 
حدودى است و زائد براين معنا مااكر فرض بكنيم كه يكك كسى اموالى هم دارد» خوب اموالش هم مشروع استء لكن اموال 
طورى است كه حاكم شرع فقيهء ولى امر تشخيص داد كه اين به اينقدر كه هست نبايد اينقدر باشد براى مصالح مسلمين مى تواند 
غصب كند و تصرف كند و يكى از جيزهايى كه مترتب بر ولا-يت فقيه است و مع الا-سف اين روشنفكرهاى ما نمى فهمند كه 
ولايت فقيه يعنى جه. يكى اش هم تحديد اين امور است. مالكيت را در عين حال كه شارع مقدس محترم شمرده استء لكن ولى 
امر مى تواند همين مالكيت محدودى كه ببيند خلاف صلاح مسلمين و اسلام استء همين مالكيت مشروع را محدودش كند به يكك 
حد معينى و با حكم فقيه از او مصادره بشود. () بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه #دولاه. ؟. كتاب ولايت فقيه - 
صفحه ١ه.‏ ”. كتاب ولايت فقيه - صفحه 20. . صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه .8/٠١/88-1١*‏ ه. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 
لو /-/9/8/0. *. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 79-/4/8/8. /ا. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه .15/8/88-١78‏ منابع مقاله: 


سخن آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى؛ 
لزوم مشورت 


لزوم مشورت جايككاه مشورت يكى از اساسى ترين يايه هاى استوارى نظام حكومت در اسلام؛ كسترش دامنه مشورت در تمامى 
ابعاد زندكى از جمله شؤون سياسى - اجتماعى است. قرآن در اين باره در توصيف مؤمنان مى فرمايد: «و امرهم شورى بينهم » . (1) 
وازه «امرهم » از نظر ادبى اسم جنس است كه به ضمير جمع اضافه شده. بنابراين شامل تمامى شؤون مربوط به زندكَى بويزه در 
رابطه با زندكى كروهى كه در راس آن شؤون سياسى اجتماعى استء خواهد بود. خداوند در اين آيه مؤمنان را مورد ستايش قرار 
داده كه در تمامى ابعاد خيات فردى و اجتماعىء شيوه مشورت :وا رهسود خود قرار مى ذهند و در ضسن رابطه تتكاتك ميان ايمان 
و ضرورت مشورت را كوشزد مى كند ودر حقيقتء اين يكك دستور شرعى محسوب مى شود. كارها بويزه امور مربوط به مسائل 
جامعه. اكر با مشورت انجام كيرد» احتمال خطاى آن كمتر است. «من شاور الرجال شاركها فى عقولها» . (7) هر كه با رجال 
كار آزموده به كنكاش بنشيند» از خرد و كاردانى آنان بهره كامل برده است. «من شاور ذوى الالباب دل على الرشاد» . (") هر كه با 
صاحبان خرد به شور بنشيند به راه راست هدايت كرديده است. مشورت در نظام اسلامى يكك اصل و يايه است. بويزه مسؤولان 
امر. صريحا دستور مشاورت دارند. خداوندء ييامبر اسلام را مخاطب قرار داده مى فرمايد: «و شاورهم فى الامر فاذا عزمت فتوكل 
على الله » . (©) در اينجا سه مطلب بايد مورد توجه قرار كيرد: اول: ييامبر اسلام (ص) داراى سه شخصيت بوده است: -١‏ محمد بن 


عبدالله بن عبدالمطلب, يكى از افراد برجسته قبيله قريش كه در جزيرةٌ العرب مانند ديكر مردم زندكى روزمره خود را داشت و به 
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عنوان يكك فرد ممتاز از آحاد مردم بوده واين جهت» شخصيت حقيقى و فردى و جنبه شخصى او را تشكيل مى دهد. -١‏ ييامبر خدا 
و حامل رسالت الهى بود كه شريعت اسلام را به عنوان يكك بيام آسمانى به مردم تبليغ و تبيين مى نمود. «و انزلنا اليكك الذكر لتبين 
للناس ما نزل اليهم و لعلهم يتفكرون » (5). *- علانوه بر دو مورد كذشته ولى امر مسلمين و زعيم سياسى امت بود كه با ايجاد 
وحدت ملى (بر اساس برادرى اسلامى) و تشكيل دولت (بر اساس عدالت اجتماعى) رهبرى سياسى امت را بر عهده كرفته بود و اين 
حق را به اقتضاى مقام نبوت خويش دريافت كرهده بود» زيرا خود صاحب شريعت بود و خود را موظف مى دانست كه مسؤوليت 
اجرايى آن را نيز بر عهده كيرد. جنانكه خداوند مى فرمايد: «انا انزلنا اليكك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس بما اراكك الله » (9). و 
آيه «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم » (7) نيز اشاره به همين حقيقت است. اكنون» مورد خطاب در دستور «و شاورهم فى الامرا 
كدامين شخصيت ييامبر اكرم است» شخصيت فردى او يا شخصيت رسالى يا شخصيت سياسى و مقام رهبرى او؟ بدون شكء 
شخصيت سياسى او در اين آيه مورد خطاب قرار كرفته استء زيرا مقصود از «امر) امور شخصى وى نيست و نيز در امر رسالت و 
شريعت با كسى مشورت نمى كندء بلكه تنها امر زعامت است كه زمينه مشورت دارد واز همين رو تمامى مسؤولين سياسى و 
رهبران امت مورد خطاب قرار كرفته اند و اين دستور به ييامبر اكرم اختصاص ندارد. دوم: ضمير «هم » اشاره به كيست؟ بدون ترديد 
مرجع اين ضمير امت اندء به دليل صدر آيه: «فبما رحمة من الله لنت لهم و لو كنت فظا غليظ القلب لانفضوا من حولك فاعف عنهم 
واستغفر لهم و شاورهم فى الامر. . .» كه مدارا كردن با مردم و در همين راستا طرف مشورت قرار دادن آنان را دستور مى دهد. 
البته جكونكى مشاورت با مردم در برنامه هاى سياسى به موضوع مورد مشورت بستككى دارد و به اقتضاى هر موضوع يا به راى 
عمومى كذاشته مى شودء يا با نخبكان و نمايندكان مردم در ميان نهاده مى شودء كه شرح آن خواهد آمد. سوم: همان كونه كه 
روشن شدء مقصود از «امرا شؤون سياسى و ادارى كشور وامت استء. زيرا در امور شخصىء مشاورت با عامه مردم مفهومى ندارد و 
در امر نبوت نيز ييامبر تنها با وحى در ارتباط است و جائى براى مشورت در امور مربوط به ييامبرى نيست. در نتيجه تمامى مسؤولين 
امر و دست اند ركاران سياسى و ادارى در نظام اسلامى شرعا موظفند تا در تمامى شؤون سياسى - ادارى» در كنار مردم باشند و 
آنان را كاملا در جريان بككذارند و همواره راى اعتماد مردم را يشتوانه اقدامات خود قرار دهند. و اين خود. مجال دادن به مردم 
است تا بيوسته در صحنه سياست حضور فعال داشته باشند. علاوه كه اين كارء بها دادن به جايكاه مردم و حركت در راستاى 
خواسته هاى مشروع امت خواهد بود. و بدين سان مردم همواره خود را در حكومت سهيم مى دانند و حكومت مردمى به معناى 
درست كلمه نيز همين است و بس. در اينجا اين نكته قابل يادآورى است كه عبارت ذيل آيه: «فاذا عزمت فتوكل على الله ان الله 
يحب المتوكلين » را برخى جنان تفسير مى كنند كه دستور مشورت تنها براى دلجويى از مردمء يا آكاه شدن ولى امر استء ولى 
تصميم كيرى با خود اوست و هركونه صلاح بداند رفتار مى كندء همان كونه كه امروزه مرسوم است و بيشتر رؤساى جمهور 
مشاورينى دارند و تنها براى روشن شدن با آنان مشورت مى كنندء ولى راى نهايى با خود آنها است و مساله تنفيذ راى اكثريت 
مطرح نيست. ولى خواهيم كفت كه اين تفسير» مخالف آيه «و امرهم شورى بينهم » مى باشد و در مواردى مايه بى اعتبار نمودن 
آراى عمومى و وقع ننهادن به نظرات صاحب نظران مربوطه خواهد بود. در صورتى كه آيه فوق به مردم بها مى دهد و آراى آنان 
راارج مى نهد. و اساسا تفسير ياد شده مخالف مفهوم «شور) در متعارف و عرف عقلا-است كه معمولا يس از مشورت, راى 
اكثريت را مورد تنفيذ قرار مى دهند. و شرع نيز تشخيص اين كونه مفاهيم را به عرف واكذار كرده است. بنابراين تفسير آيه جنين 
خواهد بود: در موقع تنفيذ راى اكثريت - طبق معمول - هيج كونه نككرانى به خود راه نده و اككر در مواردى احتمال صواب را در 
خلاف راى اكثريت مى بينى» نكران نباش» زيرا اين دغدغه بر اثر سنكينى بار مسؤوليت بر تو رخ داده» يس آسوده خاطر باش و بر 
خدا توكل نما كه خداوند كارساز تو خواهد بود زيرا طبق روال معمول رفتار كرده اى و به وظيفه محوله درست عمل كرده اى و 


خداوند مددكار درست كاران است. روايات در اين زمينه نيز همين معنى را مى رساند. مشورت با مردم در روايات -١‏ امام جعفر 
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بن محمد صادق از يدرش امام محمد بن على باقر (ع) روايت مى كند كه فرمود: «قيل لرسول الله (ص) ما الحزم؟ قال: مشاورة ذوى 
الراى و اتباعهم » (6). از بيامبر اكرم (ص) يرسيده شد: حزم (استوارى در تصميم) جيست؟ بيامبر فرمود: مشورت با صاحب نظران و 
بيروى كردن از نظرات ايشان است. در اين كفت و شنود, دو نكته جالب وجود دارد: نخست آن كه سه وازه از لحاظ مفهوم 
نزديكك به يكديككر وقريب الافق هستند: عزم؛ جزم؛ حزم. - عزم» مطلق قصد و تصميم است. - جزم, قاطعيت در قصد و تصميم 
كيرى است. - حزم» قاطعيت در تصميم كرفته شده بر اساس حكمت و انديشه درست است. و در اين روايت از «حزم » سؤال شده 
كه تصميم كيرى حكمت آميز جككونه است؟ نكته دوم آن كه بيامبر در اين روايت علاوه بر آن كه راه كنكاش با انديشمندان 
مربوطه را يبشنهاد كرده» متابعت و يذيرفتن آراء صواب آنها را نيز توصيه فرموده است يعنى» حكمت عملى اقتضا مى كند كه 
تصميم كيرنده از راى صاحب نظران بيروى كندء نه آن كه يس از مشورتء آنجه به نظر خودش رسيدء عمل كند و اين همانكونه 
كه خواهيم كفتء متابعت از راى اكثريت قاطع صاحب نظران است. به همين جهت است كه حضرت امير (ع) مى فرمايد: «الخلاف 
يهدم الراى » (4). مخالفت با راى اكثريتء مايه تباهى راى تصميم كيرنده است. و در جاى ديكر مى فرمايد: «من استبد برايه هلكك » 
(6)دهر كدواى ورا يسندة ويه آراق ذ يكران بها تدهده راه اود وادو يكن كرفته است: "- ييامبر (ص) فرمود: «الحزم؛ ان 
تستشير ذا الراى و تطيع امرهء و قال: اذا اشار عليك العاقل الناصح فاقبل؛ و اياكك و الخلاف عليهم؛ فان فيه الهلاكك » .)١١(‏ تدبير 
حكمت آميز آن است كه كار رابا صاحب نظران در ميان ككذارده واز صلاحديد آنان ييروى كنى و هركاه خردمند صاحب نظرى 
دلسوزانه واز روى يند و اندرز ييشنهادى داد» آن را بيذير و مبادا با جنين كسانى مخالفت ورزى كه راه نابودى خود را هموار 
ساخته اى! نكته قابل توجه اين است كه «عاقل ناصح » در اينجا عنوان كلى دارد و فرد مراد نيستء به دليل ضمير جمع «و اياكك و 
الخلاءف عليهم » كه بر اساس آن در صورت مشاورت با انديشمندان بايد به آراى آنان ارج نهاده شود و مورد عمل قرار كيرد و 
لازمه آن بيروى از راى اكثريت قاطع است. و لذا امام صادق (ع) مى فرمايد: «المستبد برايه» موقوف على مداحض الزلل » .)١1١(‏ هر 
كه بر راى خود يافشارى كند و به آراى ديككران بها ندهدء بر لبه يرتكاه لغزشكاهها قرار كرفته است. جالب آن كه «مداحض الزلل 
- لغزشكاههاا به صورت جمع آمده؛ يعنى: جنين كسى لغزشهاى فراوانى در يبش رو خواهد داشت. و مولا امير مؤمنان (ع) فرموده: 
«لا راى لمن انفرد برايه » (11). هر كه خودراى باشدء راى او نادرست آيد. 1- رسول اكرم (ص) فرمود: «استرشدوا العاقل و لا 
تعصوه فتندموا» (15) با خردمندان به كنكاش بنشينيد و با آنان به مخالفت نورزيد كه يشيمانى در بى دارد. و در حديث ديكر 
فرمود: «مشاورة العاقل الناصح رشد و يمنء و توفيق من الله فاذا اشار عليكك الناصح العاقل؛ فاياكك و الخلافء فان فى ذلكك العطب » 
(10). مشورت با فرهيختككان فرزانه مايه يبشرفت و بركت و موفقيت است و همواره عنايت الهى را همراه دارد. يس هر كاه 
خردمندان خيرانديش» ييشنهادى ارائه دادند» زنهار كه سربيجى نكنى كه دجار رنج و دشوارى خواهى كرديد. - امير مؤمنان (ع) 
فرمود: «لا ‏ ظهير كالمشاورة » و نيز «لا مظاهرة اوثق من مشاورة » . (18) هيج يشتوانه اى همجون مشاورت نيست. و يشتوانه اى 
مستحكم تراز مشاورت نيست. 2- و نيز فرمود: «من شاور الرجال شاركها فى عقولها» . هر كه با مردان كارآزموده به كنتكاش 
بنشيند از انديشه و خرد آنان سهمى براى خود فراهم ساخته است. *- همجنين فرمود: «من استقبل وجوه الآراء» عرف مواقع 
الاخطاء» . هر كه آراى كوناكون را دريافت كند و مورد بررسى و سنجش قرار دهد. نقاط ضعف و قوت آنها براو روشن مى 
كردد. آنجه امام فرموده است در رابطه با مسائل علمى است كه با مراجعه به آراء مختلفء راه انتخاب درستء بهتر آشكار مى شود. 
لدو دزجاق ديك ر فرموه: «الاسشقارة عين الهذابة ).. مقورت كردن» عين هدايت اسث. يعتى: راه رذن به سوى هدايت» از طريق 
مشورت ميسر است. لزوم مشورت دولتمردان اكنون اين سؤال ييش مى آيد كه اين همه سفارشها كه از ييامبر اكرم و اوصياى اطهار 
وى درباره مشورت آمده يا آيه مباركه كه مؤمنان را در مشورت نمودن مورد ستايش قرار داده و ترغيب نموده» آيا مخصوص عامه 
مردم است» يا آن كه به اولويت قطعى شامل اولياى امور و مسؤولا-ن كشور نيز مى كردد؟ ياسخء قطعا مثبت است. به همين دليل 
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است كه امام جعفر بن محمد صادق (ع) مى فرمايد: «لا يطمعن القليل التجربة المعجب برايه فى رئاسة ١‏ (17). هر كز كسى كه بيشينه 
آزمودكى ندارد و شيفته راى خويشتن استء در بى عهده دارى رياست و رهبرى نباشد. البته كسانى را بايد طرف مشورت خويش 
قرار داد كه علاوه بر آزمودكى» همواره خدا را در نظر داشته باشند. امام صادق (ع) به سفيان ثورى مى فرمايد: «و شاور فى امركك 
الذين يخشون الله عز و جل » (18). و مولا امير المؤمنين (ع) مى فرمايد: «شاور فى حديثكك الذين يخافون الله » (19). امام صادق (ع) 
نيز مى فرمايد: «استشر العاقل من الرجال الورعء فانه لا يامر الا بخير. و اياكك و الخلافء فان خلاف الورع العاقل» مفسدة فى الدين و 
الدنيا» .)»2١(‏ با مردان فرزانه يارسا به كنكاش بنشينء زيرا آنان جز به نيكى دستور نمى دهند و زنهار كه با آنان مخالفت ورزىء كه 
دين و دنياى خود را تباه ساخته اى. نكته مهم ديكرى كه در اينجا هست اين است كه مشاورت هركز يشيمانى ندارد: بيامبر اكرم 
(ص) هنككامى كه على (ع) را به سوى يمن روانه ساخت, به او سفارش فرمود: «يا على؛ ما حار من استخار, و لا ندم من استشار) 
(١؟).‏ هركز سركردان نخواهد ماند كسى كه از خداوند درخواست رهنمود كند وهر كز يشيمان نمى كردد كسى كه مشورت 
نمايد. مولا امير مؤمنان (ع) خود مى فرمايد: «من لم يستشر يندم » (71). هر كه مشورت نكند يشيمان خواهد كرديد. امام موسى بن 
جعفر (ع) مى فرمايد: «من استشار لم يعدم عند الصواب مادحاء و عند الخطاء عاذرا» (5). هر كه با مشورت كارها را انجام دهدء 
اكر درست درآيد. كار او ستوده خواهد بود واكر نادرست آيدء مورد نكوهش قرار نخواهد كرفت و معذور خواهد بود. در همين 
رابطه مولا امير مؤمنان (ع) درباره مواردى كه نص شرعى درباره آن نرسيده باشدء از ييامبر اكرم (ص) مى يرسد: «يا رسول الله 
(ص) ارايت اذا نزل بنا امر ليس فيه كتاب و لا سنةُ منكك. ما نعمل به؟ ييامبر در جواب مى فرمايد: «اجعلوه شورى بين المؤمنين. و لا 
تقصرونه بامر خاصة » (225). آن را با مشورت انجام دهيد. سيس اضافه مى فرمايد: مشورت را در همه موارد بكار بريد. يعنى: همه 
كارهاى مسلمين بايد با شور انجام كيرد. خلاصه آن كه روايات درباره دستور مشورت فراوان است و در درجه اول» مسؤولان امت 
راشامل مى كردد كه در تمامى كارها با فرزانكان خيرائديش و كارشناسان كارآزموده همواره به شور بنشينند و ه ركز مسؤولان 
دولت در حكومت اسلامىء از اين قاعده مستثنى نيستند. لزوم مشورت دولتمردان روش مشورت شارع مقدسء تنها دستور مشورت 
داده تا جامعه اسلامى در تمامى ابعاد زندكى و از همه مهمتر در شؤون سياسى با شور و كنكاش به تصميم كيرى بيردازند» ولى اين 
كه طريقه شورى حِككونه استء به خود مردم واككذار شده. تا آن را مطابق شيوه خردمندان و معمول و متعارف جهانيان كه اصطلاحا 
«سيره عقلا.ئيه » كفته مى شود انجام دهند. بى نوشت ها: -١‏ سوره شورى 57: 54. 7- نهج البلاغه» قصار الحكم: -٠ .١18١‏ بحار 
الانوار» ج 77 (مؤسسة الوفاء - بيروت) ص 2٠3١8‏ رقم 08 از كنز الفوائد كراجكى. - آل عمران *: 189. ه- سوره نحل؛ *1: 58. 
#- سوره نساء *: .٠١0‏ لا- سوره احزاب *0: #. 8- بحار الانوار (مؤسسة الوفاء - بيروت) ج 7 ص 33٠١‏ از محاسن برقى. 9- بحار 
الانوار» ج ”/ا ص ٠١8‏ از نهج البلاغه. -٠١‏ همانء ص -1١ .٠١©‏ بحار الانوان ص ٠١8‏ رقم -١7 .8١‏ بحار الانواره ج "لا ص 
-١١‏ همان» ص ٠١8‏ رقم 8". -١‏ بحار الانوار» ج الا ص -١0 .٠١8‏ همان» ص 2٠١8‏ رقم 4". -١8‏ همان» ص رقم 0 از 
نهج البلاغة. -١١/‏ بحار الانوار» ج الا ص 48) رقم 27 از خصال صدوق. -١8‏ همان» ص 48) رقم ه» از خصال صدوق. -١15‏ همان» 
ص 48: رقم ؛ خصال صدوق. -٠١‏ همان» ص 23١7-1١١١‏ رقم 38 از محاسن برقى. -1١‏ همان» ص 23٠٠١‏ رقم 21 امالى شيخ 
طوسى. ؟١؟-‏ بحار الانواره ج 7 ص 23٠١5‏ رقم 28 از تفسير عياشى. -١7“‏ همانء رقم /29 از الدرة الباهرة. -١*‏ تفسير فرات بن 
ابراهيم كوفى» ص .6١8‏ منابع مقاله: ولايت فقيه» معرفت» محمد هادى؛ 


رابطه ولى فقيه و قانون اساسى 


رابطه ولى فقيه و قانون اساسى مفاد ادله ولايت فقيه» ولايت مطلقه را براى فقيه جامع شرايط اثبات مى كند. حال اكر د ركشورى 


حكومتى با زعامت يكك فقيه تشكيل و درآن كشور يكك قانون اساسى با هدايت و حمايت فقيه مزبور» تهيه و تصويب شود و در آن 
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محدوده هاى مشخصى براى دخالت مستقيم فقيه تعيين كردد و زمينه هاى ديكر حكومتى بر عهده كاركزاران ديكر كذاشته ودر 
عين حال زعامت عظماى فقيه يذيرفته شدء اين يرسش هامطرح مى شود: ١.آيا‏ فقيه مزبور مى تواند در محدوده اى كسترده تراز 
آنجه دراين قانون آمده. دخالت مستقيم داشته باشد؟ ”. آيا مى تواند خود اين قانون را تغيبر دهد؟ ". ارزش جنين قانونى در نظام 
ولايت فقيهءبويزه از ديد كاه نظريه انتصاب كه نظريه صحيح استء جيست؟ )١(‏ بيبش از اين اشاره كرديم: فقيه هنكامى كه باتوجه به 
ضوابط معين شرعى حكمى را متناسب باشرايط صادر كرد؛ بر همككانء از جمله خود اوء اطاعت از اين حكم واجب است. قانون 
اساسى در واقع مجموعه اى از احكام الهى و ولايى محسوب مى شودكه براى شرايط معينى در يكك موقعيت خاص» وضع مى كردد 
و مادامى كه آن مصالح وجود دارد» هيج كس نمى تواند با آن مخالفت نمايد» جه فقيه باشد, جه غير فقيه» جه رهبر باشد و جه غير 
رهبر. بنابراين» مادامى كه قانون - به دليل بقاى مصالح اقتضاكننده آن - به اعتبار خود باقى است.فقيه مى بايست در محدوده آن 
عمل كند. البته اكرمصالح مقتضى آن حكم. به تشخيص فقيه و يامشاوران كارشناس اوء تغيير و در نتيجه وجودقانون ديكرى؛ 
ضرورت يبدا كرد؛ فقيه مى توانددستور جانشين ساختن قانون اساسى جديدء به جاى قانون اساسى ببشينء يا بازنكرى در قانون 
اساسى سابق را صادر كند و يس از اين امرء بازاطاعت از قانون جديد بر همكان, از جمله شخص فقيهء لازم خواهد بود. با اين 
وصفء ياسخ دو يرسش نخست آشكاركرديد. اما برسش سوم, هنككامى قابل ياسخ است كه به يكك نكته توجه كنيم: در يكك 
كشورء هنكامى كه حكومت اسلامى؛ به رهبرى فقيه جامع شرايط تشكيل شود همواره كروهى كه ولا-يت فقيه راء اجتهادا يا 
تقليداءنيذيرفته اند ويا در محدوده ولايت او با ديكران اختلاف نظر دارند» بيدا مى شوند. اين اقليت ازديدكاه نظرياتشان خود را 
ملزم به اطاعت از فقيه درتمام موارد يا برخى از آنهاء نمى بينند ,ُولى وجود يكك «ميثاق ملى » را امرى التزام آور براى تمام افراد 
كشورمى شمارند واكر جنين قانونى وجود داشته باشدءخود را ملزم به اطاعت از آن مى دانند. قانون اساسى كه به آراى عمومى 
مردم كذاشته مى شود؛ مى تواندمصداقى از اين ميثاق ملى باشد و در واقع جنين جيزى خود يكى از مصالحى است كه وجود قانون 
اساسى را در يكك كشور اقتضا مى كند. با اين وصفضءياسخ يرسش سوم نيز آشكار مى كردد. بى نوشت: )١‏ اين مطلب همان است 
كه در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» اتفاق افتاد و سيبس يرسش هايى مشابه آنجه آمد. مطرح ومنشاء بحث هاى كسترده 
شد. منابع مقاله: مجله كتاب نقد» شماره /ا» هادوى تهرانى» مهدى ؛ 


كزارشى از تصويب اصل ولايت فقيه در قافون اساسى 


كزارشى از تصويب اصل ولا-يت فقيه در قانون اساسى اصل ولايت فقيه, از اصول بنيادين و محورى قانون اساسى است. مى توان 
كفت: ولايت فقيه, روح قانون اساسى و بسان خونى است كه قلب نظام اسلامى را به تكايو وا مى دارد. در اين برهه, شبهه هايى در 
جامعه مطرح شده كه شايسته مى نماد: اين اصل را به خوبى بشناسيم, جايكاه آن را در قانون اساسى دريابيم, آثار و ييامدهاى آن 
را در نظام اسلامى نظاره كنيم. براى روشن شدن اين مقوله ها و مبانى مشروعيت و حوزه اختيارات, بهتر آن است كه درنكى بكنيم 
در كفت وكوهاى فنى و عالمانه و دقيق خبركان بررسى نهايى قانون اساسى و آنجه كه آنان از اين اصل فهميده اند و به تصويب 
رسانده اند, كه اين, موضوع را براى ما شفاف تر خواهد كرد. با تثبيت جمهورى اسلامى در ؟١‏ فروردين 88, زمينه هاى عملى 
حاكميت اسلام فراهم آمد. تدوين قانون براساس اسلام ضرورت يافت, تا بر مدار آن, بنيادهاى سياسى, اجتماعى, اقتصادى, 
فرهنكى و ...جامعه شكل كيرد. با بى كيرى و اصرار امام خمينى, يبش نويس قانون اساسى تهيه شد.١‏ در جهاردهم تيرماه /ه, 
شوراى انقلاب قانون انتخابات مجلس خب ركان بررسى نهائى قانون اساسى جمهورى اسلامى راو تصويب كرد. در تاريخ ١7/0/88‏ 
خب ركان بررسى قانون اساسى, از سوى مردم بركزيده شدند. در اين بين, كروهها, نويسندكَان, حقوقدانان, روشنفكران با آزادى 


كامل, بحثهاى علمى و فنى بسيارى درباره اصول ييشنهادى قانون اساسى, مطرح كردند. نوشته ها و مقاله هاى بسيارى در رسانه 
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هاى نوشتارى انتشار يافت, راديو وقت ويزه اى براى اظهار نظر ويزه كاران و اهل نظر, ويزه كرد. حجم زيادى طرح اصلاحى, 
تكميلى براى استفاده در كميسيونهاى مجلس خب ركان كرد آمد و...؟ مجلس خبركان, با بيام سرنوشت ساز امام خمينى, كه بيانكر 
خط مشى كلى خب ركان در تدوين و تصويب اصول و قوانين بود. افتتاح شد.٠‏ دولت و شوراى انقلاب, آيين نامه اى جهت بررسى 
نهايى بيش نويس قانون اساسى و تصويب قانونها, تهيه ديده بودند كه در آن آمده بود: (تخلف از جهارجوب اصول بيش نويس, 
ساة نه احازة شوراي القللات اسك ) مجلس غتب ركان, انن بين تامه وا يد يرفكنازيرا خرد وا تيادئ مسقا مى دانست ران اين روف 
آبين نامه كار امدترى براى ررسى اصول, تدوين و تصويب كرد.؟ در آن آيين نامه مجلس موظف شده بود, كاستيهاى موجود در 
بيش نويس را جبران و اصول غيرلازم را بردارد. از اين روى, مجلس خب ركان كستره وظيفه خود را محدود به رسيدكى اصول بيش 
اوسن تدايت: اعبولن كداز ديد هبيه كنيد كان يكن توس نياة ماده ور ذد خ تعره كان نان قرار كرفت دن يروسى اصول: 
نخستين كاستى مهمّى كه خب ركان با آن روبه رو شدند, اصل اساسى (ولايت فقيه) بود, همان اصلى كه اساس انقلاب بود و حركت 
مردم به مدار آن مى جرخيد و مشروعيت نهضت اسلامى به آن بستكى داشت. مجلس خبركان, بحث و بررسى اصل ولايت فقيه را 
در دستور كار خود قرار داد. بحثهاى كسترده در كميسيونهاى كوناكون, به كونه مشتركك انجام كرفت.0 در جلسه علنى مخالف و 
موافق, به نقد و بررسى طرح يبشنهادى برداختند. در نتيجه, روز جهارشنبه "١‏ شهريور 88, اصل ولا-يت فقيه (اصل ينجم قانون 
اساسى) به تصويب خب ركان رسيد. از همان اوان, كه ولا-يت فقيه به كفت وكلو كذاشته شدو, تا به امروز, در برابر اين اصل, 
كروههاى سياسى واكنشهاى كوناكونى از خود نشان داده اند. اين واكنشها هم در حوزه خوديها و طرفداران انقلاب بود وهم در 
حوزه غرب كرايان ديككر انديشان. خوديها اصل ولايت فقيه را يذيرفته بودند, بيش تر در نوع نككرش و برداشت از اصل, اختللاف 
نظر داشتند. ولى ديكر انديشان, بيش تر با اصل ولايت فقيه سر ناسا زكارى داشتند و ناسازكارى خود را به كوناكون كونه ها ابراز 
مى داشتند. ابتداء طرح بيش نويس قانون اساسى براى نظام اسلامى را زود رس خواندند, آن كاه كه ديدند امام بر تهيه بيش نويس 
قانون اساسى و تشكيل مجلس خب ركّان, ياى مى فشرد, از آن جا كه مى دانستند, قانونى كه خب ركان تدوين كند, به سود آنان 
نخواهد بود, تلاش ورزيدند, مجلس خب ركان شكل نككيرد. در محفلها و نشستهاى رسمى و غيررسمى, در مصاحبه ها و سخترانيها و 
اطلاعيه هاو خواستار مجلس مؤسسان شدند. اينان بر آن بودند با تشكيل جنين مجلسى, شمار بسيارى از نيروها و وابستكان و هم 
قبيله هاى خود را به درون آن بخزاندد و با در دست كرفتن جنين اهرمى, به هر سوى كه بخواهند, مجلس را بكشانند و قانونهاى 
دلخواه خوة وال مجلس بكذراتنده ابن برد كد يوقينا نيدت و بر ظليا كرفضة: مجلين تسسات سيار اهنيبت دارد, اكر عدية 
مجلسى تشكيل نشود, هيج قانونى اعتبار ندارد و ...از جمله نوشتند: (شخصيتهاى حقوقى اعلام كردند: قانون اساسى بايد با رأى 
نمايند كان منتخب مردم, كه تجسم آن مجلس مؤسسان است, تدوين كردد.)2 يا ...: (هيج قانون اساسى كه از مجلس مؤسسان 
نككذرد, ارزش و اعتبار قانونى نخواهد داشت)...7 در ياسخ اين كروه, كه وام دار فرهنكك غرب بودند,8 امام خمينى اعلام داشت: 
..افتاده اند دوره كه نه ما مى خواهيم مجلس مؤسسان باشد. آن مجلس مؤسسان عريض و طويلى كه 7٠١ 20١‏ نفر بايد جمع 
بشوند كه اكر بخواهد اصلش تحقق بيدا بكند. يكك شش ماهى لازم است. ...بعد هم افراد مختلف افراد مغرض نمى كذارند كه 
اين قانون درست تحقق بيدا كند نظرشان به اين است, كه طول بكشد ...1آنها توطئه ها را بكنند....4 وقتى مجلس مؤسسان را 
نتوانستند جا بيندازند و بر مردم بيذيرانند, به مبارزه منفى روى آوردند. اعلام كردند: در انتخابات خب ركان براى قانون اساسى, 
شركت نمى جويند. با اين كار, بر آن بودند, مجلس خب ركان را كم اعتبار جلوه دهند. ٠١‏ از آن جا كه شمار اينان اندكك بود رأى يا 
ندادن رأى اينان, تاثير جندانى در انتخابات نداشت. خب ركان با رأى بالايى ب ركزيده شدند, مجلس خب ركان تشكيل شد, كار براى 
اصول ييش نويس آغاز كرديد, اما دشمنان زخم خورده از يا ننشستند, به حيله جديدى دست يازيدند و آن اين كه به دفاع از ييش 


نويس قانون اساسى برخاستند. در اين حركت به ظاهر دفاعى, افزودن بر جوسازيها, شانتازها, وازكونه كوييها, به دروغ, اين جا و 
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آن جا يراكندند, اصول ييش نهادى قانون اساسى, از هر جهت كامل, مورد تأيبد علما و مراجع تقليد و تصويب حضرت امام است و 
جنين وانمودند كه منظور دولت از تشكيل مجلس خب ركان, بيش از انجام يكك حركت تشريفاتى نيست. مى خواهد خب ركان در جند 
جلسه بيش نويس را تاييد و تصويب و به رفراندم بككذارد ...: (قانون اساسى بيشنهادى توسط عده اى از افراد اسلام شناس و مورد 
اعتماد, تهيه شده و تا آن جا كه بنده اطلا-ع دارم, اين قانون به تصويب شوراى انقلااب و مراجع تقليد و رهبر انقلااب رسيده 
است)...١١‏ يذيرش و تبليغ بيش نويس قانون اساسى, از سوى اينان, بدان خاطر بود كه دين و حوزه اختيار عالمان دين, در آنو كم 
رتكه موق ال شرق ديكر موث وبين تكدوور باز نودو اعفان سماد دافيقه اذ امم روفي سياد #تعانى داشسة كدييين لايش 
تصويب شود. مهم تراز همه هراس داشتند, نكند اصولى به يبش نويس افزوده شود كه خواب خوش آنان را يريشان سازد. با همه 
اين تبليغها و شانتازها و جوسازيها, جشم هميشه بيدار انقلاب توطئه و ترفند حساب شده اينان را خنثى ساخت و دست فتنه انككيزان 
را رو كرد و وظيفه خبركان را به روشنى بيان داشت ...: (بيش نويس هيج جيزى نيست, بايد رأى بدهيد, بايد نظر بدهيد)...7١‏ 
هياهو در هنكام طرح اصل ولايت فقيه هنكامى كه از طرح بيشنهادى اصل ولايت فقيه در مجلس سخن به ميان آمد, شمارى طرح 
اين اصل را در مجلس خب ركان بررسى نهايى قانون اساسى, شايسته, ندانستند و شمارى, در يوشش اسلام خواهى, آن را قدرت مند 
شدن روحانيت دانستند واز قدرت مندى روحانيت به عنوان خطر براى اسلام و معنويت ياد كردند.17 كروهكهاى سياسى كه سر 
در دامن غرب و شرق داشتند, مردم را از استبداد دينى, ترساندند و كروهى, اصل ولايت فقيه را با جمهورى اسلامى, ناسازكار 
ديدند .... (طرح و تصويب ولا-يت فقيه در قالب جمهورى اسلامى, به علت تعارضات و تضاد ماهوى و شكلى در بين دو مفهوم, 
موجد اشكالات فراوان در مرحله اجرا خواهد شد.)؟١‏ هجوم همه جانبه نيروهاى استكبار و كروهكهايى كه مخالف اسلامى شدن 
قانون اساسى بودند, كوجكك ترين ترديدى در عزم راسخ فقيهان بيدار و زمان شناس يديد نياورد. اينان, با استدلال و منطق نيرومند, 
اصل ولا-يت فقيه را تشريح كردند, با ارائه تفسير و قراءت روشن از ولا-يت فقيه, نه تنها آن را در ناسا زكارى با ديككر اصول و 
جمهوريت نظام نديدند, بلكه آن را تضمين كننده حاكميت مردم شناختند. توطئه انحلال مجلس خبر كان طرح مباحث دقيق علمى 
تخصيصى, تدوين و تصويب قانونها و آيينهاى استوار بر اصول اسلام و نااميد كننده استكبار, اعتبار مجلس خب ركان را دو جندان 
كرد. با طرح و تصويب اصل ولايت فقيه در مجلس, ريشه سلطه اجانب بركشور براى هميشه خشكيده شد. از آن سوى, كسانى كه 
غرب, كعبه آمال شان بود و خواب سلطه اربابان خود را مى ديدند, به جاره جويى برخاستند. جاره اى كه در اين برهه انديشيدند, 
انحلال مجلس خب ركان بود.10 متأسفانه در اين ترفند, دولت موقت وهم مشربان آن, كه از جكونكى شكل كيرى مجلس خب ركان, 
طرح اصول بيشنهادى, بويزه اصل ولايت فقيه, بسيار ناخشنود بودند, نقش داشتند. امير انتظام, سخنكوى دولت موقت, نامه اى در 
جهت انحلال مجلس تهيه كرد. قرار شد, يانزده نفر از وزراى دولت بازركان, آن را امضا كنند و به اطلاع امام برسانند و از ايشان 
بخواهند: يا مجلس خب ركان را منحل سازد, يا همه آنان استعفا مى دهند: موضوع در هيأت دولت مطرح شد. اعضاى تيزبين و روشن 
شوراى انقلاب نيزه در آن جلسه حضور داشتند و با كمال شجاعت در برابر اين توطئه ايستادند. از آن جلسه, مقام معظم رهبرى, كه 
از اعضاى شوراى انقلاب بود و حاضر درجلسه, جنين كزارش مى دهد (بنده آن شب, حضور داشتم و كفتم: مجلس نماينده 
مردم است و بايد بماند و قانون اساسى را تمام كند. البته آقايان تندى كردند, حتى به ما اهانت كردند, اما بالاخره اظهارات ماو مانع 
كارشان را روشن كرد.)...12 از افشاكريهاى امام. يس از كذشت حدود دو سال از اين جريان, روشن شد كه اين كروه, در اجراى 
توطئه خائنانه خود از يا ننشسته و با كمال يررويى و جسارت در ملاقاتى با امام موضوع انحلال مجلس خب ركان را مطرح كرده اند. 
حضرت امام, از سخنان توطئه آميز آنان سخت برآشفته مى شود ...: (آقاى بازركان و رفقايش آمده بودند بيش ما و كفتند: ما 
خيال داريم كه اين مجلس خب ركان را منحلش كنيم. من كفتم: شما جكاره هستيد, اصلش كه مى خواهيد اين كار را بكنيد. شما 
جه سمتى داريد كه بتوانيد مجلس منحل كنيد.)17 امام, در همان زمان, دست اينان را براى مردم رو مى كند و جهره فتنه انككيزان را 
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مى شناساند و از نيت آنان براى مردم به روشنى سخن مى كويد ...: (در مجلس خبركان, به مجرد اين كه صحبت ولايت فقيه شد, 
شروع كردند به مخالفت. حتى اخيراً در همين دو سه روز بيش, در يكى از مجالسشان اين منحرفين ...كفتند كه: اين مجلس 
خب ركان بايد منحل شود)...16 با موضع كيرى بجا و حساب شده امام اعضاى روحانى و انقلابى شوراى انقلاب, از اين خيانت 
بزركك جلوكيرى و دست خيانت كران رو شد و مجلس خب ركان توانست در فضاى امن و آرامى كه امام و ياران هشيار و شجاع او 
به وجود آوردند, به كار خود ادامه دهد و اصولى شفاف و والايى را در راستاى استوارى حاكميت دين و روشن كرى جايكاه و 
حوزه اختيار رهبرى بود, مانند: اصول: ينجم, ينجاه و هفتم, صد و هفتم, صد و هشتم, صد و نهم, صد و دهم و صد و يازدهم و صد 
و دوازدهم, تصويب كند واين دستاورد بزركك كه همانا قانون اساسى باشد, در حالى به تأييد مردم هشيار, مؤمن و متعهد رسيد كه 
هياهوى بسيارى ورشكستكان سياسى و ايادى شرق و غرب به راه انداختند كه مردم به ياى صندوقها نروند و رفراندم قانون اساسى 
به شكست انجامد. ناكفته نماند, خب ركان بررسى نهايى قانون اساسى, اصول قانون اساسى, بويزه اصل ولايت فقيه و اصول مربوط به 
آن را بر اساس مبانى شرعى استوارى تدوين و تصويب كرهه اند كه يرداختن به آن مبانى از حيطه بحث اين مقال بيرون است. آنجه 
مادراين جادر بى آنيم, اشاره كزارش كونه اى است به ديد كاههاى خب ركان قانون اساسى, شوراى بازنكرى و شمارى از 
شخصيتهاى علمى ديكر, دركاه تدوين و تصويب اصل ولايت فقيه ارائه, تا زواياى بحث, هرجه بيش تر روشن شود و به تفسير خود 
خب ركان ازاصل ولايت فقيه بى ببريم: اصل ولايت فقيه و قرائتها قراءتهايى كه درباره اصل ولايت فقيه ارائه شده, بيش تر حول دو 
موضوع: مبناى مشروعيت و حوزه اختيار ولى فقيه است. مبناى مشروعيت در مذاكرات مجلس خب ركان براى نهايى قانون اساسى, 
وقتى اصل ولايت فقيه مطرح شد, همه خب ركان, در اين معنى كه: فقيه داراى شرايط, ولايت دارد, ديد كاه يكسانى داشتند. بحث بر 
سر اين بود كه فقيه بر جه اساس و مبنايى حاكميت دارد. آيا بر مبناى نصب از سوى امام معصوم(ع) يا بناى عقلا يا جهتهاى ديكر. 
خب ركان در كفت وكوهاى علمى خود, به دو مبنا, كه اكنون به آنها اشاره مى كنيم, نظر داشتند. .١‏ نصب: از آن جا كه بيش تر 
فقهاى مجلس خب ركان, درس آموختكان امام خمينى بودند و با مبناى ايشان در باب ولايت فقيه آشنايى داشتند, برداشت آنان از 
حاكست ققبه بابق يانه اسغوار بوذ؛ شاكديت نطلق بالذات از اث :خداوند اسث. خداونه.عى ساكديتة رافك رايه بامبرلاضص) 
واكذار كرده و يس از ييامبر(ص) امامان(ع) به ولا-يت كمارده شده اند. در عصر غيبت, جون حكومت تعطيل بردار نيست, 
سريرستى مردم مسلمان بر عهده فقيهان عادل كذاشته شده و همه آنان كه شرايط را داراند, از سوى امام معصوم(ع) كمارده شده 
اند ٠١‏ اكر فقيهى تشكيل حكومت داد و مردم حكومت او را يذيرا شدند, ولايت او از قوه به فعل در مى آيد و ديككر فقيهان بايد از 
او يرو كندد و كسى سق مراحسة يا اونرا تدارد:١؟‏ ما وشود اين كه فقهاء مجلس خب ركان مشروعيت ولايك فقية واب اسان 
مبناى نصب يذيرفته بودند, اما براى سرعت كار و يا روشن و مسلّم بودن موضوع و آكاهى عميق همه سويه خب ركان فقيه و مجتهد 
مجلس, از مبانى مشروعيت ولايت فقيه, كُويا خبركان نيازى به اين نديده اند كه از اين مقوله بحث كنند. از اين روى اصل ولايت 
فقيه را بدون بحث از مبانى مشروعيت, به تصويب رسانده اند. ؟. بناى عقلا: مبناى ديكرى كه از شروع مذاكرات مجلس خب ركان 
استفاده مى شود, بناى عقلا-است. به اين بيان: در همه جامعه بناى عقلا بر اين است, مردم در امورى كه آكاهى ندارند, به اهل 
خبره مراجعه مى كنند. در جامعه ما كه مردم با رأى و اختيار خود, نظام اسلامى را بركزيده اند, وقتى بخواهد قانونها و آيينهاى 
اسلام بباده شود, بى كمان مردم به كسى روى مى آورند كه از همه به اسلام و قانونهاى آن آشناتر در فهم و درك واقعيتهاى 
خارجى و روح مكتب شايسته ترين فرد باشد و بتواند به رويدادهاى بيش بينى نشده, ياسخ مناسب بدهد. در حوادث واقعه از قدرت 
تصميم كيرى بالايى برخوردار باشد. به طور طبيعى, خردمندان, براى اداره امور اجتماعى, سياسى, اقتصادى, فرهنككى و ...فردى با 
اين ويزكيها بر مى كزينند واين, همان الكوى ولايت فقيه است كه در جهارجوب رجوع به اهل فن و متخصص در همه جاى دنيا 
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دوكونه هستند: يكى جامعه ها و نظامهاى اجتماعى كه فقط بر يككث اصل متكى هستند و آن اصل عبارت است از: آراى عموم, 
بدون هيج قيد و شرط كه معمولاً به اينها كفته مى شود, جامعه هاى دم وكراتيكك, يا ليبرال ...اما جامعه هاى ديكر هستند, 
ايدئولوزيك يا مكتبى ...را انتخاب كرده اند. در حقيقت اعلام كرده اند: از اين به بعد, بايد همه جيز ما در جهارجوب اين مكتب 
باشد ...جمهورى اسلامى, يكك نظام مكتبى است, فرق درد با جمهورى دموكراتيكك ...جون ملت ما در طول انقلاب و در رفراندم 
اول انتخاب خودش را كرد ...با اين اتتخاب, جهارجوب نظام حكومتى بعدى را خودش معين كرده و در اين اصل و اصول ديكر 
اين قانون اساسى كه مى كوييم بر طبق ضوابط و احكام اسلام ...بر عهده يكك رهبر اسلام و يكك رهبر آكاه و اسلام شناس و فقيه, 
همه, به خاطر آن انتخاب اول ملت ماست. در جامعه هاى مكتبى, در همه جاى دنيا, مقيد هستند كه حكومتشان بر يايه مكتب 
باشد.)"7 حوزه اختيار رهبرى در مجلس خب ركان قانون اساسى, هنكامى كه اصل ٠١١‏ بيشنهادى مربوط به اختيارهاى رهبرى مطرح 
شد, كفت وكوها روى اين محور بود كه آيا حوزه اختيار رهبرى, ويه همان مواردى است كه در اصل ٠١١‏ بيشنهادى آمده, يا 
دايره اختيارهاى وى محدودتر از آن است؟ نمايند كان و خب ركان در اين باب, دي دكاههاى كوناكونى داشته اند كه به ياره اى از 
آنها اشارت مى كنيم: .١‏ بيش تر خب ركان, بر اين باور بودئد كه هر آنجه در اصل بيشتهادى درباره اختيارهاى رهبرى آمده (شش 
موود) درسةة اسة. اينات قراتر از اين ترقتسد وذاسه يع را تكبعرانةاند جاابق كه من شد ازاماتى تعب استفادة كرد و حوزه 
اختيار ولى فقيه را كستراند, امّرا جنين نكردند و تلاش براين بود, كه همين جند مورد را به تصويب برسانند.؟7 اعضاى شوراى 
نكهبان كه يس از تصويب قانون اساسى, به تفسير اين اصل نشستند نيزه بر همين باور بودند.8؟ 7. شمار اندكى بر اين باور بودند 
كه اختيارها بين رهبرى و رئيس جمهور يخش بشود و همه اختيارها در يكك شخص تمركز نيابد.72 7. كروهى ديكر براين باور 
بودند مواردى كه اختيارهاى رهبرى در اصل ٠١١‏ يبشنهادى آمده, بيانكر بخشى از اختيارهاى ولى فقيه است. ولى فقيه, اختيارات 
بسيار كسترده اى دارد كه در اصول قانون اساسى بدان تصريح نشده و با درنكك در اصول ديكر, مانند اصل ,٠١7‏ مى توان آن را 
استفاده كرد ...: (اين رهبر, ولايت امر و همه مسؤوليتهاى ناشى از آن را بر عهده دارد) ...از اين عبارت استفاده مى شود: ولى فقيه, 
از اختيارات كسترده اى برخوردار است. آنجه در اصل ٠‏ آمله, براى جداسازى مسؤوليتهاى مديران اجرائى كشور بوده است. 
ديدكاه امام, درباره قلمرو اختيارات رهبرى جنانكه اشاره شد, از ديد كاه امام خمينى, همه فقيهان, در عصرغيبت به نصب عام از 
سوى امام معصوء(ع) به ولايت كمارده شده اند. اكر يكى از فقيهان داراى شرايط, آنان تشكيل حكومت داد و مردم ولايت او را 
يذيرا شدند, ولا-يت او از قوه به فعل در مى آيد و در همه امور كه امام معصوم(ع) ولا-يت دارد, به جز مواردى كه ويزه امام(ع) 
است77, ولى فقيه نيز مى تواند به مصلحت جامعه وامت اسلامى ولايت خويش را به كار بندد.18 بنابراين مبناء ولى فقيه را امام 
معصوم(ع) به دستور خداوند, به ولا.يت مطلقه بركمارده است و نظام اسلامى و نهادهاى حكومتى, قواى سه كانه قانون اساسى, 
قوانين عادى و ...مشروعيت خود را از او مى كيرند. در باب حوزه اختيار حكومت نيز, بى كمان هر اندازه كه ييامبر(ص) و امامان 
معصوء(ع) در اداره جلسه, اختيار داشته اند, ولى فقيه هم دارد.19 بنابراين, حوزه ولايت ولى امر مسلمين, كسترده است و در بر مى 
كيرد هر آنجه را كه در اداره جامعه و سامان دهى اقتصادى و سياسى از آن ناكزير است. امَّرا در اسلام, به كار بستن ولا-يت و 
استفاده از اختيارها محدود به نككهداشت مصلحت جامعه اسلامى و مسلمانان است. اين قراءت ويزه امام خمينى نيست, بلكه بسيارى 
ال قبيارة مي سورة ا سحن وال «# راحب در افر ال [ويعه الله بروجردى7” و ...بدان باور داشته اند. اما امام خمينى در اين 
روزكار آن را احيا كرد و بر زرفا و كستره آن افزود. وى, با برداشت زرف از ولا-يت انتصابى فقيه, براساس همين الككُو, به اداره 
كشور يرداخت و امور جامعه را سامان داد و حاكميت اسلامى را جزء احكام اوليه به حساب آورد."” بنابراين امام, براى فقيه عادل, 
ولا-يت مطلقه و حوزه اختيارى كسترده باور داشت. با اين كه نظر امام خمينى در باب قلمرو ولا-يت فقيه, روشن بود و با نكاهى 


كذرا در آثار و كفتار آن بزركوار, اين معنى به دست مى آمد, جا داشت در مجلس خب كان, مباحثى بر مدار ديد كاه امام مطرح 
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كردد, ولى جنانكه اشارت رفت, جز حاكم بر آن برهه زمانى اين مجال را به خب ركان نداد و در عمل هم كارايى نظريه موجود 
آزموده نشده بود, در نتيجه, در قانون اساسى به ولايت مطلقه فقيه تصريح نككرديد. بدين جهت امام خمينى(ره) آنجه را در قانون 
اساسى در زمينه اختيارات آمده بود, كافى ندانست6” و اين تصميم خب ركان را فرايند جوسازى مخالفان, شتابزد كى خب ركان به 
شمار آورد و براين باور بود, آنجه در قانون اساسى درباره اختيار رهبرى آمده, اندكى از شؤون ولى فقيه است ...: (اين كه در 
قانون اساسى يكك مطلبى بود ولو به نظر من يكك قدرى ناقص است و روحانيت بيش تر از اين در اسلام اختيارات دارد و آقايان 
براى اين كه خوب ديكر خيلى با اين روشنفكرها مخالفت نكنند, يكك مقدارى كوتاه آمدند, اين كه در قانون اساسى هستو اين 
بعض شؤون ولا-يت قيه هست, نه همه شؤون ولايت فقيه)...70 اين سخن را امام زمانى فرمود كه بيش از دو ماه از تصويب و همه 
يرسى قانون اساسى نمى كذشت. از آن جا كه در اداره امور كشور, هيج كاه بر آن نبود كه اراده و نظر خود را بر روال قانونى 
كشور تحميل كند, به ولايت مطلقه, كه به آن باور عميق داشت, يافشارى نورزيد, تا كم كم زميه آماده شد. مديران كشور در مقام 
عمل, به اين نتيجه رسيدند, بدون ولايت مطلقه فقيه دشواريهاى نظام حل نمى شود و خلأهاى قانونى روز آمد, بى ياسخ مى مانند. 
البته امام. در موارد ديكرى جون: در ياسخ به يرسش نمايند كان مجلس شوراى اسلامى 2", در نامه به رئيس جمهور/ا", در نامه به 
قوه قضائيه8" و ...ديد كاه روشن خود را درباره ولا-يت فقيه و حوزه اختيار رهبرى بيان كرد. شوراى بازنكرى قانون اساسى از 
موضع كيريهاى روشن امام يس از تصويب قانون اساسى و رفراندم آن, بر مى آيد كه وى, از آنجه در مجلس خب ركان بررسى 
نهايى قانون اساسى در باب ولا-يت فقيه, قلمرو اختيارات از تصويب كذشته, خشتود نبوده است, از اين روى, با روشن بينى كه 
داشت نياز به بازنكرى و ترميم آن را در همان اوان كار احساس كرد. اين ضرورت را نه تنها امام, بلكه بسيارى از دست اند ركاران 
اجرائى و قانون كذارى احساس كرهده بودند زيرا يس از ده سال كه از اجراى قانون اساى كذشت, كاستيها, به خوبى خود را 
نمايانده بودند و هر كسى دستى دركارها داشت به آنها يى برده بود. حضرت امام, در يايان عمر با بركت خويش: براى بازنكرى و 
ترميم كاستيهاى قانون اساسى, كروهى از دانشمندان و كارشناسان دين و سياست و كسانى كه بيش تر آنان دست اند ركار امور 
اجرائى كشور بودند و به كره هاى كور قانونى و بن بستهاى نظام ادارى و ...1 شنايى داشتند, درتاريخ 28/9/6 بركزيد و در نامه اى 
به رئيس جمهور محترم وقت (حضرت آيت الله خامنه اى) نوشت: (از آن جا كه يس از كسب ده سال تجربه عينى و عملى از اداره 
كشور, اكثر مسؤولين و دست اند ركاران و كارشناسان نظام مقدس جمهورى اسلامى ايران, بر اين عقيده اند كه قانون اساسى با اين 
كه دارا قاط قرف سما دخو وتهاودانه اسع اراق تقا سن و اشكالاى امت كدر قدوين و تصويب انو عسوتت انيب 
ابتداى بيروزى انقلاب و عدم شناخت دقيق معضلات اجرايى جامعه, كم تر به آن توجه شده است, ولى خوشبختانه مسأله تتميم 
قانون اساسى يس از يكى دو سال مورد بحث محافل كوناكون بوده است و رفع نقايص آن يكك ضرورت اجتناب نايذير جامعه 
اسلامى و انقلابى ماست ...من نيز, بنابر احساس تكليف شرعى و ملى خود, از مدتها قبل در فكر حل آن بوده ام كه جنكك و مسائل 
ديكر مانع از انجام آن مى كرديد, اكنون ...هياتى را براى رسيدكى به اين امر مهم تعيين نمودم كه يس از بردن و تدوين و 
تصويب موارد و اصولى كه ذكر مى شود, تاييد آن را به آراء عموم مردم شريف و عزيزان بككذارند.)...9" نكته شايان توجه اين 
كه: در نامه امام به رئيس جمهور و حتى در ياسخ امام به نامه آيت الله مشكينى در مورد متمم قانون اساسى, 5٠‏ مطلب خاصى در 
باب ولا-يت مطلقه فقيه و حوزه او نيامده بود, ولى از آن جا كه اعضاى شوراى بازنكرى, با ديدكاه امام آشنا بودند واز سويى, 
مدتى از اجراى قانون اساسى كذشته بود, دريافته بودند كه ولايت مطلقه فقيه در ييشبرد نظام و كارآمدى آن نقش بسيار اساسى 
دارد. وقتى اصل ٠١١‏ مربوط به قلمرو حوزه اختيار رهبرى در شور اول شوراى بازنكرى در كميسيون و جلسه علنى مطرح شد,و 
تمامى اعضاى شورا در اين معنا كه ولى فقيه در جشم انداز شرع, از اختيارات كسترده اى برخوردار است و اين بايد در قانون 


اساسى كنجانده شود, اتفاق نظر داشتند و بر اين باور بودند: همان اختيارات وسيعى كه بيامبر(ص) و ائمه(ع) در اداره جامعه داشته 
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اند, ولى فقيه هم در عصر غيبت دارد ...: (مسأله ولا.يت فقيه) ...ادامه امامت ييامبر و امام معصوم است. بنابراين, از جهت اداره 
كشور, همان اختياراتى كه براى امام معصوم, سلام الله عليه, هست براى ولى فقيه هم هست. يس بنابراين, ما نمى توانيم از نظر 
اختيارات محدود كنيم ولى فقيه را از نظر شرعى.)...١5‏ در شوراى مازتكرى: حك در ابن بود كه جكونه به اختيارهايئ كه ولئى 
فقيه از منظر شرع دارد, در قانون اساسى رسميت بخشند. در بحث از حِككُونكى قانونمندى اختيارات ولى فقيه, سه ديد كاه اساسى 
وجود داشت: .١‏ اختيارات كسترده: اكثريت اعضاى شوراى بازنكرى بر آن بودند براساس مبناى نصب, ولى فقيه, اختيارات كسترده 
اى دارد. مى تواند در همه امورى كه مربوط به مديريت و رهبرى جامعه مى شود, با نككهداشت معيارها و ترازهاى اسلامى و مصالح 
مسلمانان دخالت كند راز اين روى, اختيارات او به موارد خاصى كه در اصل ٠١١‏ بيشنهاد شده محدود نمى كردد. بى كمان در فقه 
قلمرو كارى ولى فقيه روشن شده, ولى در اين اصل بدان اشاره نشده است كه بايد كنجانده شود. بدين جهت آيت الله مشكينى در 
يكى از جلسه هاى شوراى بازنكرى اعلا-م مى دارد: (بيشنهاد مى كنم: يكك جيز ديككرى در اين جا (اصل )13١١‏ بايد اضافه شود و 
آن اين است كه: همه وظايف ...فقيه واجد شرايط را اين جا شما استقصا نكرده ايد ...ييشنهاد ماين اسث كه: دنبال اين جمله يا به 
عنوان يازدهم قرار بدهيد, ذكر كنيد كه: (ساير آنجه در قانون اساسى و در كتب فقهى از وظايف حاكم اسلامى شمرده شده) 
بالادخره, وظايف ديككرى كه حاكم دارد كه به عنوان ولايت امر آن وظايف جزء وظايف حاكم است. اين جا اضافه نشده)...51 يا 
يكى ديكر از خب ركان محترم مى كويد...: (ييشنهاد من اين است ...همين جا تصريح كنيم ابتدا كه دايره ولايت فقيه عين همان 
محدوده ...اختياراتى است كه بيامبر(ص) و ائمه معصومين(ع) داشتند, اين عموم دارد.)"5 بنابراين, به اختياراتى كه در اصل 
ييشنهادى ٠‏ آمده, نمى شود بسنده كرد. ". اختيارات محدود قانونى: در شوراى بازنكرى, ديدكاه ديكرى نيز در باب حوزه و 
قلمرو كارى ولى فقيه مطرح شد, برين شرح: ولى فقيه از اختيارات مطلقه بهره مند است ,اما اين اختيارات را مى تواند از اصول 
ديكر استفاده كند. حوزه كارى فقيه حاكم را كستردن كه غير امام, روشن نيست از جه اندازه ويزكى برخوردار باشد, به مصلحت 
نيست, بلكه جه بسا زيان به نظام اسلامى برساند: (ما بياييم بيش از آن كه در قانون اساسى, بالصراحه اختيارات به رهبر بدهيم... 
اختيارات بيش از اختيارات امام بالصراحه قانون اساسى اين مضر است ....اكر آن رهبر, آن رهبرى باشد كه امتيازات فوق العاده 
جالبى داشته باشد كه از همان اصل ينجم استفاده مى كند و هر كجا مصلحت بداند, اقدام مى كند و طبيعى است حق رهبرى است, 
اما اكر جنانجه مصلحت نباشد, خوب ديكر محدود است.)...56 بنابراين, حوزه كارى ولى فقيه, از اين منظر, محدود به همان حوزه 
كارى است كه در قانون اساسى ييشين آمده و نياز به كستردن حوزه كارى وى نيست. ". راه جمع: ديدكاه ديكرى كه در باب 
حوزه و قلمرو كارى ولى فقيه ارائه شد, ديدكاه كميسيون رهبرى بود كه راه جمع ميان دو ديد كاه ييشين را بيش رو كذاشت 
اعضاى كميسيون بر اين باور بودند: از نظر مبناى شرعى قلمرو كارى ولى فقيه محدود به قانونها و آيينهاى اسلام است. او در 
محدوده مصالح اسلام و تدبير امور مسلمانان حق إعمال ولايت دارد. اما از سويى, اكر بنا باشد, حوزه كارى او را شناور و بدون 
قاعده و معيار رها سازيم, بر حسب اتهام ناهمخوانى اصول قانون اساسى, به ما خواهد خورد وازاين روى, براى نككهداشت كستره 
قلمرو كارى ولى فقيه ترازمند ساختن آن, نظر كميسيون بر اين قرار كرفت, به موارد اختيارات اصل ٠١١‏ قانون اساسى مصوب 88, 
بندهاى جامع و فراكير و اختيارات كليدى و اساسى كه نياز قانونى كشور و رخدادهاى بيش بينى نشده را ياسخكو باشد, افزوده 
كردد. از آن جا كه در قانون اساسى مصوب 28, روشن نشده بود, سياستكذارى كلى نظام با كدام نهاد است و دولت در اين باره 
وضع روشنى نداشت و به خاطر اين كه ميدان تصميم كيريهاى مهم و اصولى نظام در دست ولى فقيه قرار كيرد و در هر كار دشوار 
و ببجيده, ولى فقيه بتوائد به كونه قاثونى. دخالت كنذ و كره ها وين ستها وا بكشابد, بتدهايى در جهت كستردن حوزة كازق ولى 
فقيه در شور اول بازنكرى و شور دوم افزوده شد, از جمله: .١‏ تعيين سياستهاى كلى نظام جمهورى اسلامى ايران, يس از مشورت با 
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نيست, از طريق مجمع تشخيص مصلحت به خاطر كسترش دامه اختيارات ولى فقيه به اصل ٠١١‏ اضافه شد. بند اول, تعيبن سياستهاى 
كلى نظام, تمامى مسائل مربوط به نظام در همه ابعاد را در مى كيرد. براساس اين ماده قانونى, ولى فقيه, يس رايزنى با مجمع 
تشخيص مصلحت, حق دارد نسبت به همه امور كشور هر كونه بيش بينى و مصلحت انديشى لازم را براساس اصول اسلام و قانون 
اساسى ارائه دهد و اختيارات كسترده خويش را كه از سوى شرع مقدس عهده دار است, به كونه قانونى به كار كيرد. اين ميدان 
كسترده, براى بهره كيرى نظام از ديد كاههاى كاربردى ولى فقيه وكرفتن راه كارهاى كارآمد, در مورد نظارت بر اجراى درست و 
نيكوى سياستهاى كلى نيز, ولى فقيه به طور رسمى در تمامى امور اقتصادى سياسى, نظامى, فرهنكى و ...بدون قيد و شرط, حق 
دارد وارد شود و در مقام اجرا بر محورهاى كليدى نظارت كند وهر جا تشخيص داد. از سمت و سوى سياستهاى كلى به انحراف 
كراييده, با دخالت مستقيم يا غيرمستقيم, جلو انحرافها را بككيرد. مهم ترين عرصه اى كه ولى فقيه در آن جا حضور كارساز دارد, 
در موارد ارائه راه كارها براى كشودن كره ها و دشواريهاى نظام اسلامى است, آن هم مواردى كه از راههاى معمول, حل شدنى 
نيستند. ولى فقيه, يس از رايزنى با مجمع تشخيص مصلحت و استفاده از اين اختيارات, مى تواند در مسائل نو ييداو بازدارنده ها را 
از سر راه بردارد و نظرراه كشا بدهد و در هر جا مشكلى يديد آمد, بيش روى مديران كشور بككذارد. با همه تلاشى كه براى 
قانونمند كردن حوزه كارى كسترده ولى فقيه انجام كرفت, كروهى از خبركان آن را بسنده ندانستند و براين نكته به كونه عالمانه 
و دقيق ياى مى فشردند كه بايد در قانون اساسى به (ولايت مطلقه) تصريح كردد راز اين روى, در شور سوم جلسه بررسى و تنظيم 
اصول تصويب شده, به هنككام طرح اصل ,٠١7‏ از سوى اين كروه ييشنهادى ارائه شد مبنى بر اين كه: به عبارت (ولا-يت امر و 
همه) ...كلمه مطلقه افزوده كردد و اصل ٠١7‏ اصلاح شود به: (ولايت مطلقه امر و همه) . ...از آن جا كه همه اعضا يذيرفته بودند 
كه ولى وفقيه, از سوى امام معصوء(ع) ولايت مطلقه دارد, در اين كه فقيه داراى شرايط و ويزكيها, ولايت مطلقه دارد, بحثى نبود, 
بحث اين بود كه در متن قانون اساسى, به ولا-يت بت مطلقه تصريح شود يا نه از اصول ديككر ولايت مطلقه استفاده مى شود؟ در اين 
باره, دو ديدكاه وجود داشت: .١‏ نيازى به آوردن وازه مطلقه در قانون اساسى نيست. اين معنى از اصل ,٠١7‏ جمله (اين رهبر, 
ولا-بت امر و همه مسؤوليتهاى ناشى از آن را بر عهده دارد) ...استفاده مى شود. در حقيقت منظور آقايان اين بود كه ولى فقيه, از 
اختيارات حكومتى خود استفاده كتدو.ولى دان متن قانون اساسى به كونه روشن بدان يرداخته نشود رزيرا ييامدهايى دارد كه به 
مصلحت جامعه و نظام اسلامى نيست ...: (كميسيون ...به همين معنى معتقد بود كه: ولايت مطلق است, منتهى, اين را ما در قانون 
اساسى بياوريم ...به اين رأى ندادند, نه اين كه در اصلش اشكال داشتند. كفتند: اين در قانون اساسى بيايد, خلاصه آنهايى كه بر 
مى دارند اين قانون اساسى را تفسير و تحليل مى كنند, مى كويند: در حكومت اسلامى اينها كفته اند: تمام ازمه امور به دست يكك 
نفر است...58 آيا مصلحت است كه ما در قانون اساسى, جنين تأويلى بياوريم) ...بنابراين, صاحبان اين ديدكاه نيز, ولايت مطلقه را 
بيذيرفته اند, ولى براين باور بوده اند كه نيازى نيست در قانون اساسى اين وازه آورده شود رزيرا شايد از آن برداشتهايى بشود كه به 
مصلحت نظام, نباشد و يا ناسازكار با ديكر اصول باشد. ؟. اما اكثريت بر اين باور بودند كه بايد به ولايت مطلقه فقيه در قانون 
تصريح كردد رزيرا اصل ش, /اه, ٠١‏ و مانند آنها, به روشنى, ولايت مطلقه را نمى رسانند واز سويى, در كذشته با وجود همين 
اصول, وقتى امام افزون بر اختياراتى كه در قانون اساسى بدانها به روشنى اشاره شده بود, از روى ناجارى دست به كارى مى زدو 
ل ل 
روع مسنلحت رادو اين تسعد كهولايت مطلقه بسطور رسع ذرقاتون انناسى. بتكتجاقد كه بس ان كفت وكرهاى سيار اين 
ديد كاه يذيرفته شد. اما اين كه وازه (مطلقه) به اصل ٠١7‏ افزوده شود, يا به اصل ديكرى, كروهى از اعضا ييشنهاد كردند: به اصل 
اللي ص ا ار ا ا ...اصلاح شد. بنابراين, از مرور 
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مذاكرات خبر كان بررسى نهايى قانون اساسى, به خاطر جوسازيها و رو در رو نشدن خبركان در مقام اجرا, با بن بستهاى قانونى و 
ادارى, آن كونه كه بايسته بود, در مسأله ولايت فقيه و قلمرو كارى او, درنكك نشده بود در نتيجه, آنجه از تصويب كذشته بود, 
كاستيهايى است كه يس از ده سال, در مقام اجرا, به خوبى خود را نشان داد و بايستكى بازنكرى قانون اساسى را بر همكان روشن 
ساخت. در شوراى بازنكرى, با توجه به ديدكاه حضرت امام خمينى در باب ولايت فقيه و قلمرو اختيارات كه به روشنى بارها بيان 
شده بود و آكاهى شوراى بازنكرى از بازدارنده هاى قانونى و اجرايى همه اعضا نسبت به اين كه فقيه, ولايت مطلقه دارد و قلمرو 
اختياواق سيان كسرده اسك اثقاق نكر داشسد. م كه وجوه داشت ادر سكرلكى رشت حشيدة بلاولايت مطلقه و حوره 
كارى كسترده فقيه حاكم بود كه با راه جمعى كه بيموده شد و تصريحى كه به ولايت مطلقه در اصل 01 كرديد, آنجه در قانون 
اساسى به تصويب رسيد, با ديدكاه امام خمينى, به طور كامل هماهنكى يافت و در قانون اساسى ديد كاه امام تبلور يافت و تفسيرى 
كه هم اكنون در باب ولايت فقيه و قلمرو حوزه كارى او مورد يذيرش شوراى نككهبان و مدار كار نظام اسلامى است, با قراءتى كه 
امام خمينى از ولا-يت فقيه ارائه كرده است, هماهنككى و سازوارى كامل دارد. ياورقيها: .١‏ (صحيفه نور) رهنمودهاى امام خمينى, 
ج١/98؟,‏ وزارت ارشاد اسلامى. ؟. (صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهائى قانون اساسى), ج١/5/,‏ مجلس شوراى 
اسلامى. . (صحيفه نور), ج780/8. *. (حقوق اساسى در جمهورى اسلامى ايران), سيد جلال الدين مدنى, ج 1/9/١‏ سروش. 0. 
(صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهائى قانون اساسى), ج 5/7/١‏ *. (نككرشى بر نقش مطبوعات وابسته در روند انقلاب 
اسلامى ايران», ج "//ام . وزارت ارشاد, به نقل از مجله ( يغام امروز), .58/7/١‏ ل/. همان مدركك, به نقل از روزنامه, آيندكان, 
8.8 همان مدرك. 4. (صحيفه نور), ج177/7. .٠١‏ نككرشى بر نقش مطبوعات وابسته», به نقل از روزنامه (آيندكان), 
؟/ذ/لان و /08/0/7. .١١‏ (صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسينهايى قانون اساسى), ج١/8/,‏ جلسه .١1١ .١10‏ (صحيفه نور), 
ج71/8. 1. (طلوع و غرب دولت موقت), احمد سميعى /١١١‏ جاب شباويز. ؟1. (نككرشى بر نقش مطبوعات وابسته», به نقل از 
روزنامه (بامداد), 08/1//7. .١8‏ همان مدرك. 18. روزنامه (جمهورى اسلامى), 04/15/10. .١7‏ (صحيفه نور), ج10/. 18. همان 
مدرك, 18 شهريور 88. 14. نككرشى بر نش مطبوعات وابسته), به نقل از مجله (بيغام امروز), 8/7/52ه, (اطلاعات), 38/9/9. .٠١‏ 
(صورت مشروح مذاكرات مجلسبررسى نهايى قانون اساسى), ج (718/١‏ رمكتب جمعه), ج١09/1. .1١‏ (ولا-يت فقيه), امام خمينى, 
٠‏ مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام. 77. (صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون اساسى), ج 0/1/١‏ ( زمكتب جمعه), 
ج04/1. "7. (صورت مشروح مذاكرات بررسى نهايى قانون اساسى), ج١/8/8.‏ 7. همان مدركك, ج1188/1, جلسه 7©. 10. 
(صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنككرى قانون اساسى), ج628/7. 8؟. (صورت مشروح مذاكرات بررسى نهايى قانون اساسى), 
ج6/7١11,‏ جلسه ,١‏ اصل .1١4‏ /7”. (كتاب البيع), ج 1/4/7 589, اسماعيليان قم. 18 . (صحيفه نور), ج .17١/٠١‏ 79. (ولايت فقيه), 
امام خمينى 9/, مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام. "٠‏ (عوائد الايام), ملا احمد نراقى 17/, بصرتى, قم. .١‏ (جواهر الكلام, محمد 
حسن نجفى, ج "89/1١‏ رج .100/1١‏ ادر الذاهر )قفري راث ارسي آنه الله بروجردى 81/. 7 (صحيفه نور), ج .1072/9١‏ 3. 
(صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى), ج/117. 80. (صحيفه نور), ج١1/؟1,‏ تاريخ: .08/٠١//‏ 8" 
(صحيفه نور), ج77//2. /5. همان مدرككث, ج "8١ ١7١/1‏ روزنامه (جمهورى اسلامى), / ارديبهشت 88. 79 . (صحيفه نور), 
ج 1771/7١‏ إتاريخ 28/1/6. .5٠‏ همان مدركث, ج١17194/7,‏ تاريخ 88/1/4. .6١‏ (صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون 
اساسى), ج859/1. ؟6. همان مدركك, ج 9/1/7 ٠‏ #ا. همان مدركك. 58 . همان مد رك, ج "امع /الاع. ه؟. همان مدركك, 
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وظايف و اختيارات رهبرى اول در سياستهاى كلى نظام 8#.سياستككذارى در امر كشوردارى عبارت از تعيين» تدوين و ارائه ضوابط 
و موازينى است كه در آن مقتضيات كلى دولت اعمال و مصالح جمعى ملت تأمين شود. )١(‏ منظور از سياست كلى دولت در درجه 
اول تثبيت حاكميتء استقرار نظم و حفظ حدود و ثغور استقلال كشور و منظور از مصالح جمعى ملت بكار كيرى سياستهاى متنوع 
اجتماعى؛ اقتصادىء فرهنكى. صنعتى» خدماتى؛ كشاورزىء بهداشتى و غيره است تا در آن خواسته هاى مردم برآورده شود. 
سياستكذارى از امور مديريت سياسى به شمار مى رود كه متكى به اصول مهم برنامه ريزى» سازماندهى» نظارت و كنترل است. (5) 
در اداره امور كشور خطوط كلى سياسى معرف نظام سياسى و معمولا بيش بينى شده در قوانين اساسى است: «قانون اساسى 
جمهورئ اسلامن ايران مبين تهادهائ فرهكى؛ اجتماعى» سياسى و اقتضادى جامعه ايران و بر اساس اضول و ضوابط اسلامئ اسث» 
. (") دراين قانون» خطوط كلى سياسى در وجوه و ابعاد مختلف بيش بينى شده است: محورهاى سياست عملى (اصل 2» أزادى و 
استقلال (اصل 9)» سياست خارجى (فصل دهم) و نظاير آن از جمله مواردى است كه جارجوب كار زمامداران را مشخص نموده 
است. از سوى ديككرء دولت در جريان اجرا ناكزير از تدوين سياستهاى عملى متنوع و متناسب با زمان و مكان است.در نظام تفكيكك 
قواء تدوين سياستها از طريق طرحها و لوايح (اصل 75) با تصويب مجلس شوراى اسلامى (اصل )2١‏ و اجراى آنها به وسيله 
دسككاههائى الجرائئ كشور اث (اضل +2) تعيين و اجراق سياشت (سباستكذارق و سباستكرارى) نتكى به سلسلة للاشهايى اسث 
كناتتها بامشاركث وساعى هماهتك اركان ومامداري و اجراادر مصوعة شاكديت امكان يدير حوافه يوه وتابزاية» تدى تان 
آن را در عهده يكك فرد يا مقام هر جند عالى تصور نمود. در نهايت» قواى عاليه و نهادهاى سياسى كشور زير نظر ولايت مطلقه امر 
و امامت امت (رهبرى) است (اصل 80) كه بر طبق اصول قانون اساسى اعمال مى كردد.آنجه كه اصل ٠١١‏ اصلاحى قانون اساسى 
جديدا در خصوص سياستهاى كلى نظام در عهده مقام رهبرى دانسته بدين شرح است: ١١.تعيين‏ سياستهاى كلى نظام جمهورى 
اسلامى ايران يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام, ؟.نظارت بر حسن اجراى سياستهاى كلى نظام...» با توجه به آنجه كه 
فوقا اشاره شدء ديديم كه خطوط كلى سياست در قانون اساسى مقرر كرديده و سياستهاى عملى بر عهده مجموعه مؤثر اركان 
دولت است.حال بايد ديد كه منظور از تعيين سياستهاى كلى نظام جمهورى اسلامى ايران (مذكور در بند ١‏ اصل )٠١١‏ جيست كه 
مقام رهبرى نسبت به آن رأسا و بدون مشاركت دادن قواى سه كانه كشورء يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت, اتخاذ 
تصميم مى نمايد. در اين خصوص قرينه قانونى روشنى وجود ندارد تا حدود و ثغور امر مذكور را به راحتى تشخيص دهيم.يس 
ناكزيريم با بهره كيرى از ساير اصول قانون اساسى به بررسى مطلب بيردازيم.در اينجا سه فرض را مى توان بيان داشت: فرض اول؛ 
مربوط به ولاءيت و اشراف مقام رهبرى بر قواى سه كانه است. (اصل 217) . در اين موردء همان كونه كه قبلا-اشاره شدء تعيين و 
اجراى سياست متكى به سلسله تلاشها و مساعى هماهنكك اركان و عواملى است كه زير نظر مقام رهبرى قرار دارند.اين امر مستلزم 
تشخيص مسايل و مشكلات» ييدا كردن طرق مختلف» بررسى و تجزيه و تحليل نتايج هر يكك از طرق و انتخاب طريقه اى است كه 
بايد بيروى شود. (6) قانون اساسى وظايف هر يكك را در تدوين و تضمين و اجرا آن جنان مشخص كرده است كه اعراض از آن 
ممكن نيستء به ترتيبى كه دخالت و تصرف مقام رهبرى به عنوان عاليترين مدير سياسى در هر يكك از شقوق» موجب آشفتكّى 
نظام مى شود و هر يكك از اركان نظام بنا به مورد دخالت و تصرفء از سوى آن مقام عالى (رهبرى) در موقعيت متزلزلى قرار مى 
كيرند.بنابراين» به نظر مى رسد كه در اين فرض صلاحيت مقام رهبرى در مقام ولايت از باب نظارتى باشد كه قانون اساسى مقرر 
داشته است. فرض دوم؛ مربوط به مواردى است كه قانون اساسى در اصول يكصد و دهم (نظير فرماندهى كل نيروهاى مسلح بند © 
اعلان جنكك و صلح و بسيج نيروها بند ه حل معضلات نظام بند 8 و فرمان همه يرسى بند 0 يكصد و هفتاد و ششم (در تأييد 
مصوبات شوراى امنيت ملى) و يكصد و هفتاد و هفتم (در اتخاذ تصميم در خصوص بازنكرى قانون اساسى) بر عهده مقام رهبرى 
قرار داده است.اين موارد كلا و هر كدام نيازمند تعيين سياستهاى روشن و مفصل است كه جندان به دور از «سياستهاى كلى نظام) به 
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نظر اتمى وسد.البتة در بعضى أن موارد مذكون يدوق هماهتكى نا شاير وستكاء ها و اركان قوائ سه كانه تمن توان به'تعييق سياسث 
مطلوبى دست يافت. فرض سوم, مربوط به حالتى است كه مقام رهبرىء از باب رياست كشوره ابتكار ياره اى از جهت كيرى هاى 
خاص سياسى را داشته باشد, نظير ابتكارهايى كه رؤساى كشورها در موضعكيرى هاى بين المللى و يا سياست داخلى به خرج مى 
دهند.در حقوق اساسى احكام و فرامين نبايد با اصول قوانين اساسى و عادى مغايرت داشته باشد. (8) از سوى ديكر, ناكفته نماند 
كه تعيين سياستها بدون در نظر كرفتن قابليتهاى كشور و بدون مشاورت و هماهنكّى و همكارى ساير عوامل زمامدارى و اجرائى 
ميسر نخواهد بود. به هر حالء اكر اين فرض را بيذيريم مقام رهبرى در تعيين سياست كلى نظام با مشورت مجمع تشخيص مصلحت 
(كه اصولا متشكل از مقامات و مسؤولا-ن مهم كشور است) اتخاذ تصميم مى نمايد.در اين ارتباط» نامه مورخ 18/8/19/1 مقام 
مذ كور حاوى تعيين سياستهاى حاكم بر برنامه دوم توسعه» خطاب به رياست جمهورى نمونه جالب توجهى به نظر مى رسد كه در 
آنء سياستهاى كلى ذيل جهت بكاركيرى در برنامه دوم توسعه عنوان شده است: ١‏ رعايت عدالت اجتماعى در شؤون مختلف 
اجتماعى» اقتصادى» سياسىء قضائى و ادارى» ؟ تقويت و ترجيح ارزشهاى انقلابى در عرضه كردن منابع مالى و امكانات دولتى و 
اولويت دادن كسانى كه در راه تحكيم انقلاب و نظام اسلامى تلاش بزركى كرده اندء 7 كسترش توليد داخلى و كاهش واردات 
اجناس مصرفى غير ضرورء ‏ تصحيح و اصلاح نظام ادارى» 0 اهتمام لازم به بخش هاى اجتماعى از قبيل امنيت عمومى و قضائى؛ 
فرهنكك و آموزشء بهداشت و درمان» حفظ محيط زيست و تربيت بدنى» 8 جهت دادن كليه فعاليتهاى اجرائى و تبليغى به سمت 
رشد معنوى, اخلا.قى و دينى و ايجاد نظم و قانون يذيرى و روحيه كار و تلاش» ” رعايت اولويت سرمايه كذارى زير بنائى و غير 
زيربنائى و بى نياز كردن كشور از خارج. 8 توجه وعنايت جدى بر مشاركت عامه مردم در سازندكّى كشور در جارجوب قانون 
اساسى و اصول و ارزشهاى حاكم بر جامعه؛ 4 اتخاذ تدابير لازم براى نظارت شايسته بر اجراى برنامه و جلو كيرى از اعمال سليقه 
هاى فردى و بخشىء ٠١‏ تقويت بنيه دفاعى كشور در حد نياز ودر محدوده سياستهايى كه از طرف رهبرى اعلام مى شود» ١١‏ تنظيم 
سياستهاى يولى و بانكى در جهت امحاء تدريجى استقراض داخلىء احياء سنت قرض الحسنه؛ تسهيل اعتبار براى شايستكان و رهايى 
از استقراض خارجىء ١١‏ رعايت اصول اعلا-م شده سياست خارجى و توجه به عناوين عزت» حكمت و مصلحت جامعه. (8) در 
حكم مورخ 77/1١/1170‏ مقام رهبرى» موضوع سياستكذارى كلان كشور مورد توجه ويزه قرار كرفته و جنين آمده است كه «اين 
نهاد برجسته (مجمع تشخيص مصلحت) براى اينكه بتواند وظايف مهم خود به خصوص در زمينه سياستكذارى كلان كشور را به 
انجام برساندء لا-زم است كه از آخرين فرآورده هاى كارشناسى دستكاههاى دولتى بهره مند كردد» .با اين ترتيبء و با توجه به 
اينكه هم اينكك مجمع تشخيص مصلحت نظام؛ در سمت قانونى مشورت با مقام رهبرى» سركرم تداركك و تعيين سياستهاى بسيار 
وسيع و كلا-نى مى باشدء تا يس از امضاء آن مقام, امر به اجراء شودء مفهوم «تعيين سياستهاى كلى نظام را ازاين يس مى توان 
نوعى توسعه اقتدار براى رهبرى به شمار آورد.اين توسعه اقتدار كه راه را براى ورود و دخالت در جزئيات باز مى نمايد» در تضييق 
ابتكارات قواى مقننه و مجريه در انجام وظايف قانونى خود كه همان اشتراكك مساعى در «تعيين جزئيات سياستهاى ملى» استء بى 
تأثير نخواهد بود. دوم فرمان همه يرسى (بازنكرى قانون اساسى) 28.همه يرسى و مراجعه به آراء عمومى به سه صورت متصور 
است: همه يرسى تقنينى» وقتى است كه در مسايل مهم امر قانونكذارى به آراء عمومى كذاشته مى شود. همه يرسى سياسىء وقتى 
است كه رئيس كشور براى اتخاذ تصميمات سياسى فوق العاده با مراجعه به اكثريت آراء مردم, اعتماد آنها را نسبت به خود جلب 
مى كند. همه يرسى اساسىء براى تجديد نظر در قانون اساسى صورت مى كيرد. بند سوم اصل يكصد و دهم, كه در بازنكرى 
68" به قانون اساسى اضافه شده. «فرمان همه يرسى» را از اختيارات مقام رهبرى مقرر داشته است.با توجه به اينكه در اصل مذ كور 
به نوع همه يرسى اشاره نشده. توجه به قرائن ديكر در قانون اساسىء موارد اختيار رهبر را در اين خصوص براى ما مشخص مى 


نمايد: ١‏ در مورد همه يرسى تقنينى» اصل ينجاه و نهم قانون اساسىء» درخواست مراجعه به آراء عمومى را موكول به تصويب دو 
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سوم مجموع نمايند كان مجلس دانسته است (/0) همجنين ماده 8" قانون همه يرسى در جمهورى اسلامى ايران مصوب /5/12/؟ 
مقرر مى دارد: «همه يرسى به ييشنهاد رئيس جمهور يا يكصد نفر از نمايند كان مجلس شوراى اسلامى و تصويب حداقل دو سوم 
نمايند كان شوراى اسلامى انجام خواهد شد . با توجه به اينكه رهبر فرمان همه يرسى را صادر مى نمايد» با موضوع مذكور در 
مقررات فوق معارض مى باشد.در اين صورت به نظر مى رسد كه اختيار رهبر شامل همه يرسى تقنينى نباشد. ١‏ در مورد همه يرسى 
سياسىء هيج قرينه روشنى در قانون اساسى مشاهده نمى شود اما به نظر مى رسد كه مقام رهبرى براى اتخاذ برخى از تصميمات 
سياسى و قانونى خود كه با افكار عمومى و مشاركت مردم قابليت ارتباط بيشترى دارد» از طريق مراجعه به آراء عمومى اعتماد مردم 
را جلب نمايد. “ادر مورد همه يرسى بازنكرى قانون اساسى (همه يرسى اساسى) قرينه فرمان همه يرسى توسط رهبرى (موضوع بند 
سوم اصل يكصد و دهم) را در قسمتى از اصل يكصد و هفتاد و هفتم مى بينيم كه مقرر مى دارد: «...مقام رهبرى يس از مشورت 
با مجمع تشخيص مصلحت نظام طى حكمى خطاب به رئيس جمهور موارد اصلاح يا تتميم قانون اساسى را به شوراى بازنكرى 
قانون اساسى ييشنهاد مى نمايد...مصوبات شورا يس از تأييد و امضاى مقام رهبرى بايد از طريق مراجعه به آراء عمومى به تصويب 
اكثريت مطلق شركت كنند كان در همه يرسى برسد...» . سوم نظارت بر صدا و سيماى جمهورى اسلامى ايران 8#.اصل يكصد و 
هفتاد و ينجم سابق مقرر مى داشت كه: «رسانه هاى كروهى (راديو و تلويزيون) زير نظر مشترك قواى سه كانه قضائيه» مقننه و 
مجريه اداره خواهد شد.ترتيب آن را قانون معين مى كند» در اجراى اصل مذكورء مواد ١‏ و ؟ قانون اداره صدا و سيماى جمهورى 
اسلامى ايران مصوب 8/٠١/1784‏ مقرر مى داشت: هر يكك از قوا با تعيين يكك نماينده» به صورت شوراى سريرستى سازمان را اداره 
مى كند. به موجب بند ؟ ماده 7 قانون مذكورء تعيين مدير عامل با اكثريت آراء از افراد خارج از خود با شوراى سريرستى بود.در 
مقررات مذكور براى مقام رهبرى نظارت مستقيم بيش بينى نشده بود.نظر به اين كه صدا و سيما با نقش تبليغاتى تعيين كننده اى كه 
داشت و عملا به صورت يكك نهاد سياسى مؤثر در آمده بود» موضوع «تمركز در مديريت صدا و سيما به صورتى كه قواى سه كانه 
در آن نظارت داشته باشند» در دستور كار شوراى بازنكرى (128) قرار كرفت و اصل يكصد و هفتاد و ينجم, با سيردن نظارت بر 
صدا و سيما به مقام رهبرى» بدين شرح به تصويب رسيد: «در صدا و سيماى جمهورى اسلامى ايران آزادى بيان و نشر افكار با 
رعايت موازين اسلامى و مصالح كشور بايد تأمين كردد.نصب و عزل رئيس سازمان صدا و سيما با مقام رهبرى است و شورايى 
مركب از نمايند كان رئيس جمهورهء رئيس قوه قضائيه و مجلس شوراى اسلامى (هر كدام دو نفر) نظارت بر اين سازمان خواهند 
داشت...» . (4) جهارم حل اختلاف و تنظيم روابط قواى سه كانه /ات.قانون اساسى نظام تفكيكك قواى سه كانه (اصل ينجاه و هفتم) 
را مقرر داشته استء بدين ترتيب كه هر يكك از قواى مذكور وظايف مربوط به خود را انجام دهد.اما ممكن است بين آنها ارتباط 
موضوعى در خصوص سازمان و تشكيلات و مسايل وجود داشته باشد و يا تعارض در صلاحيت آنها مشاهده شود. از طريق تنظيم 
روابط مى توان موجبات تشريكك مساعى بين سه قوه را به منظور نيل به هماهنكى و حسن اجراى امور فراهم نمود.قانون اساسى 
8 مسؤوليت «تنظيم روابط قواى سه كانه» را بر عهده رئيس جمهور قرار داده بود (اصل يكصد و سيزدهم سابق) .در بازنكرى 
68 اين موضوع تحت عنوان «حل اختلاءف و تنظيم روابط قواى سه كانه (بند / اصل يكصد و دهم) جزء صلاحيتهاى مقام 
رهنبزق قزار كرفت عنوان هذ كوو بك اضل كلى اسّث كه ازطريق أن فن توان بهجرفات مخض و روفي دست يافثازيرا 
اوضاع و احوال كشور در هر زمان مستلزم تدبير و حركت متناسب است.تنظيم روابط» در واقع؛ يكك كردار سياسى است كه نمى 
توان آن را در قالب موضوعات مشخص درا ورد.اما به هر حال» در صورت بروز و وقوع اختلاف»؛ مقام رهبرى» به علت اشرافى كه 
بر قواى سه كانه دارد» مى تواند به حكميت و داورى بنشيند و اختلاف فى ما بين راء هر جه كه باشد» حل كند.بديهى است كه در 
اين صورتء اصول قانون اساسى حاكم بر قواى مذ كور همجنان مى بايست يا بر جا باشد. ينجم حل معضلات نظام از طريق مجمع 
تشخيص مصلحت نظام 88.اصل يكصد و دهم (8) يكى از وظايف و اختيارات مقام رهبرى را «حل معضلات نظام كه از طريق 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الاللالانا صفحه معال از رهدلا 


عادى قابل حل نيست از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام) مقرر داشته است. با آنكه قانون اساسىء وظايف و اختيارات همه 
اركان و قواى زمامدارى را به تفكيكك معين نموده است و كارهاى حكومتى اصولا طبق اصول و ضوابط مشخص بايد صورت 
كيردء برخى از مشكلات و مسايل» رهبرى كشور را به اتخاذ تصميمات فوق العاده واداشته است.اصلاحيه مذكور كه حاصل اين 
تجربيات مى باشدء بسيار مبهم و كلى به نظر مى رسد و راه را براى هر كونه كريز از نظام تعيين شده در قانون اساسى باز مى كذارد 
(9). بند سوم وظايف و اختيارات رهبرى در قواى سه كانه «قواى حاكم بر جمهورى اسلامى ايران عبارتند از قوه مقننه» قوه مجريه و 
قوه قضائيه كه زير نظر ولا-يت مطلقه امر و امامت امت...اعمال مى كردند» (اصل ينجاه و هفتم) .آن قسمت از وظايف و اختيارات 
مقام رهبرى كه در ارتباط با اين اصل مى باشدء مورد بررسى قرار مى كيرد: اول رهبرى در قوه مقننه 9*.شوراى نككهبان وظيفه 
ياسدارى از احكام اسلام و قانون اساسى را بر عهده دارد.اين شورا متشكل از شش نفر فقيه عادل و شش نفر حقوقدان مى 
باشد.انتخاب فقها كه بايد عادل و آكاه به مقتضيات زمان و مسايل روز باشندء با مقام رهبرى است (اصل نود و يكم) .قوه مقننه 
بدون شوراى نككهبان رسميت ندارد (اصل نود و سوم) .بدين ترتيب مى توان كفت كه تماميت قوه مقئنه بستكى به وجود شوراى 
نكهبان و تماميت شوراى نككهبان بستكى به فقهاى منصوب از طرف مقام رهبرى دارد.نقش مقام رهبرى در قوه مقننه از طريق 
شورائ تكهبان به ترتبهذيل اسمثه ١‏ «اشورائ نكيبان نظارث ير التخانات مجلس شوراق اسلامن را برغهده دارة) . (+1) قاين 
نظارت استصوابى و عام و در تمام مراحل و در كليه امور مربوط به انتخابات جارى است» . )١١(‏ بدين ترتيب» صلاحيت شخصى 
نمايندكان و صحت جريان انتخابات بطور غير مستقيم زير نظر مقام رهبرى قرار مى كيرد. ؟ «تشخيص عدم مغايرت مصوبات 
مجلس شوراى اسلامى با احكام اسلام با اكثريت فقهاى شوراى نككهبان و تشخيص عدم تعارض آنها با قانون اساسى بر عهده 
اكثريت همه اعضاى شوراى نككهبان است» . )١7(‏ دوم رهبرى در قوه مجريه 1١.‏ «اعمال قوه مجريه جز در امورى كه در اين قانون 
مستقيما بر عهده رهبرى كذارده شده. از طريق رئيس جمهور و وزراء است» . (17) امورى را كه مقام رهبرى در ارتباط با قوه 
مجريه مستقيما بر عهده دارد بدين شرح است: الف فرماندهى كل نيروهاى مسلح 7١.‏ «فرماندهى كل نيروهاى مسلح)» با رهبر است 
(بند * اصل يكصد و دهم) .اطلاق عبارت نشان دهنده مديريت تام و عام مقام رهبرى به كل امور و شؤون نيروهاى مسلح اعم از 
نظامى و انتظامى )١5(‏ مى باشد.اقتضاى نيروهاى مسلح بر وحدت فرماندهى استء )١6(‏ زيرا بدون وحدتء. امور نظامى و دفاعى 
كشور از انسجام لازم برخوردار نخواهد بود.قانون اساسى ضمن بيان اين اطلاق» ياره اى از اقتدارات مهم مقام رهبرى در نيروهاى 
مسلح را تصريحا بيان نموده است: ١‏ عزل و نصب فرماندهى عالى نيروهاى مسلح: نصب و عزل و قبول استعفاى رئيس ستاد 
مشترككء فرمانده كل سياه ياسداران انقلاب اسلامى و فرماندهان نيروهاى نظامى (زمينى» دريايى و هوايى) و انتظامى با مقام رهبرى 
است (18١).علاوه‏ بر آن» رئيس ستاد فرماندهى كل نيروهاى مسلح (17) به عنوان هماهنكك كننده نيروهاى مسلح, مقام عالى نظامى 
محسوب مى كردد كه به نظر مى رسد نصب و عزل وى نيز با مقام رهبرى باشد. ١‏ اعلان جنكك و صلح و بسيج نيروها: سياست 
خارجى جمهورى اسلامى ايران بر «روابط صلح آميز متقابل با دول غير محارب استوار است» . (18) اما لزوم حفظ استقلال و 
تماميت ارضى كشور در مقابل تهديدات خارجى, احتمال در كيريهاى مرزى و وقوع جنكك را همواره به همراه دارد حق و تكليف 
اعلا-ن جنكك بر عهده مقام رهبرى است. در اين خصوصء هر جند كه اين مقام به تنهايى فرمان صادر مى كندء اما شوراى عالى 
امنيت ملى به عنوان نهاد سياستكذار در امور نظامى؛ وى رادر اتخاذ تصميم يارى مى نمايد. اعلان صلح نيز به ترتيب مذكور از 
اختيارات رهبرى به شمار مى رود.اما اين جنين تصميمى هميشه قراردادها و معاهدات مفصلى را به دنبال دارد كه يس از انعقاد» 
اجراى آن صلح را عملا محقق مى سازد.انعقاد قرارداد صلح ظاهرا با دولت است كه يس از تصويب مجلس شوراى اسلامى (19) با 
امضاى رئيس جمهور يا نماينده قانونى او رسميت مى يابد. )3١(‏ از جمله عهدنامه هايى كه ممكن است با صلح ارتباط مستقيم 


داشته باشد» تغيير خطوط مرزى است كه با رعايت ضوابط آمره و خاص بايد به تصويب مجلس شوراى اسلامى برسد .)71١(‏ بسيج 
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نيروهاى مسلح و آماده سازى آنها براى دفاع ويا حمله از جمله امور فرماندهى كل مى باشد كه رهبر در اين مقام با صدور 
دستورات لازم به فرماندهى عالى اقدام مى نمايد. " در شوراى عالى امنيت ملى (52): هدايتء راهبرى و دخالت رهبرى در شوراى 
عالى امنيت ملى بدين ترتيب است كه: اولات شوراى عالى امنيت ملى سياستهاى دفاعى و امنيتى كشور را در «محدوده سياستهاى 
كلى تعيين شده از طرف مقام رهبرى» تنظيم مى نمايد؛ (31) ثانياء «دو نماينده به انتخاب مقام رهبرى» در شوراى مذكور عضويت 
دارد؛ (7) ثالثاء مصوبات اين شورا يس از تأيبد مقام رهبرى قابل اجراست. (10؟) ب امضاى حكم رياست جمهورى الا.رئيس 
سمهو ردن صورك اهراز شرارط 0180 وشركت هر اهارا بااراك متشي الاب من اقورة :910/3 ب موسي يقد 6 اصال يكيل 
دهم: «امضاى حكم رياست جمهورى يس از انتخاب مردم با مقام رهبرى است» . سؤالى كه در اينجا مطرح مى باشد اين است كه 
امضاى مذكور جنبه تشريفاتى و يا تنفيذى دارد؟ فرض اولء تشريفاتى بودن امضاء استء با اين استدلال كه: اولاء حاكميت ملت در 
تعيين سرنوشت خود (18) نوعا از طريق آراء عمومى مردم, از راه انتخابات و همه يرسى اعمال مى شود (19) كه انتخابات رئيس 
جمهور با رأى مستقيم مردم يعنى همان آراء عمومى صورت مى كيرد.فلذا مى توان كفت كه شرط لازم براى احراز مقام رياست 
جمهورىء كسب آراء مردم استء همجنانكه تعبين رهبر نيز «بر عهده خب ركان منتخب مردم است» .مخالفت و عدم امضاى حكم 
رئيس جمهور بى اعتنايى به آراء عمومى و حاكميت ملى تلقى مى كردد. ثانياء «صلاحيت داوطلبان رياست جمهورى از جهت دارا 
بودن شرايطى كه (در قانون اساسى) مى آيد (0 بايد قبل از انتخابات به تأييد شوراى نككّهبان و در دوره اول به تأيبيد رهبرى برسد» 
. 21 دراين خصوص شوراى نككهبان (كه نيمى از اعضاى آن فقهاى نماينده منتخب و مستقيم مقام رهبرى مى باشند)» نظارت و 
كنترل لازم را با دقت تمام بر شرايط داوطلبان رياست جمهورى مى نمايد و صلاحيت آنان را مورد تأييد قرار مى دهد. از طرف 
ديكر» شوراى مذكور بر انتخابات رياست جمهورى نظارت مى كند. (7") بنابراين» يكى از داوطلبان صالح (با تشخيص شوراى 
نكهبان) يس از شركت در انتخابات صحيح مردمى (زير نظارت شوراى نككهبان) به رياست جمهورى نائل مى كردد.با توجه به 
اينكه نظر مقام رهبرى در نظارت هاى مذكور كاملا تأمين شده است» صلاحيت و درستى رئيس جمهور بدون ترديد به نظر مى 
رسد و مقام مذكور جز امضاء راه ديكرى بيش روى نخواهد داشت.در غير اين صورتء حجيت و اعتبار نمايندكى مقام رهبرى و 
شوراى نككهبان مورد ترديد خواهد بود. فرض دومء تنفيذى بودن امضاء رياست جمهورى است.در اين خصوص. مذاكرات مجلس 
بررسى نهايى قانون اساسى» حكايت از تنفيذى بودن (*”) امضاء دارد.علااوه بر آن» ماده ١‏ قانون انتخابات رياست جمهورى 
اسلامى ايران مصوب 0/6/1288 در اين ارتباط مقرر مى دارد: «دوره رياست جمهورى ايران جهار سال است و از تاريخ تنفيذ 
اعتبارنامه وسيله مقام رهبرى آغاز مى كردد) . ج عزل رئيس جمهور .77 «عزل رئيس جمهور با در نظر كرفتن مصالح كشور يس از 
حكم ديوان عالى كشور به تخلف وى از وظايف قانونى» يا رأى مجلس شوراى اسلامى به عدم كفايت وى بر اساس اصل هشتاد و 
نهم» با مقام رهبرى است (بند ٠١‏ اصل يكصد و دهم) . رئيس جمهور داراى مسؤوليت سياسى و قانونى استء از نظر سياسى» 
مجلس شوراى اسلامى حق استيضاح رئيس جمهور را داشته و مى تواند با اكثريت دو سوم آراء كل نمايندكان بر عدم كفايت 
سياسى وى رأى بدهد (5”) واز نظر قانونى ديوان عالى كشور رئيس جمهور را محاكمه مى نمايد.اما در هر دو صورت ييشنهاد 
عزل به مقام رهبرى تسليم مى شود و آنككّاه اين مقامء با در نظر كرفتن مصالح كشورء اقدام به عزل مى نمايد . در حكم قانونى 
مذكور دو نكته جلب توجه مى نمايد: نكته اول» در تشخيص مصالح مى باشد كه بر عهده رهبرى كذاشته شده است. بر فرض قبول 
ضرورت عزل به دليل عدم كفايت سياسى و يا تخلف قانونى نظر به اينكه رئيس جمهورء به عنوان عاليترين مقام يس از رهبرى و به 
عنوان نماينده مستقيم مردم» موقعيت برجسته اى را در جامعه داراست» عزل وى ممكن است آثار سياسى تشنج بارى را به بار آورد 
كه بر اوضاع و احوال جامعه مؤثر باشد.در اينجا بايد ديد كه بين عزل و بقاى رئيس جمهور كداميك به مصلحت جامعه است؟ 


قانون اساسىء در اين خصوص. رهبرى را مقام صالح تشخيص مصالح مقرر داشته است.وانكهى»؛ وى از باب ولايت بر هر يكك از 
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قواى سه كانه نظارت دارد. (0) اكر بر فرض رأى نامساعد مجلس (مبنى بر عدم كفايت سياسى) و يا ديوان عالى كشور (مبنى بر 
تخلف از وظايف قانونى) خلل سياسى و يا حقوقى يديد آيد» مقام رهبرى با تشخيص وجود يا عدم وجود خلل حكم عزل و يا ابقاء 
وى را صادر مى نمايد.به طور مثال اكر اكثريت دو سوم نمايند كان مجلس كرايش سياسى مخالف رئيس جمهور داشته باشندء 
موضوع عدم كفايت سياسى به عنوان بهانه اى در دست مخالفين (اكثريت يارلمانى) امكان سقوط وى را فراهم مى نمايد.فلذا مقام 
رهبرى نظارتا و با علم به اوضاع و احوال مذكور اقدام مى كند. نكته دوم» عبارت از برخوردى است كه بين تصميم سياسى مجلس 
ويا تصميم قضائى ديوان عالى كشور در ييشنهاد عزل رئيس جمهور يبش مى آيد و شايد اين كونه ايراد شود كه نهادهاى مذ كور 
از نظر برآورد اجتماعى در موضع ضعيف قرار مى كيرند و اعتبار خود را در مقابل جامعه از دست مى دهند: ١‏ در خصوص اقدام 
قوه مقننه مبنى بر عدم كفايت سياسى رئيس جمهور و تأمل رهبرى در تنفيذ ويا عدم تنفيذ رأى مجلسء آنجه كه قابل طرح است 
اين است كه بين دو قوه (كه هر دو ريشه و اساس مردمى دارند) تضاد اصولى بيش مى آيد.در جنين صورتى» مصلحت جامعه در 
ماندن يا نماندن رئيس جمهور است: اكر امر بر عزل رئيس جمهور داير كردد» در نتيجه يس از تعيين رئيس جمهور جديد دولت 
وى هم سقوط مى كند و اقدام مجلس مورد تأييد قرار مى كردد.اما اكر بر عدم عزل و در نتيجه بقاى رئيس جمهور داير كردد؛ فى 
الواقع اين مجلس است كه رأيش مورد تأييد قرار نككرفته و حقانيتش مردد به نظر مى رسد.در اين صورت»ء براى خروج از اين حالت 
سياسى كه جندان هم خشنود كننده نيستء انحلاءل يارلمان متبادر به ذهن مى شود همجنانكه بر اساس قانون اساسى بعضى از 
كشورهاء در صورت بروز برخى از بن بستهاء يارلمان منحل و انتخابات مجدد صورت مى كيرد.اما به هر حالء قانون اساسى در اين 
مورد ساكت است.ينابراين» بدست آوردن راه حل سياسى مناسب را بايد به زمان سيرد. ؟ در خصوص رأى ديوان عالى كشور مبنى 
بر تخلف رئيس جمهور از وظايف قانونى» بايد توجه داشت كه در تمام نظامهاى سياسى حكم قضائى اعتبار امر قضاوت شده (8*) 
را دارد.در اين صورتء اككر رأى ديوان را بمنزله حكم قطعى محكوميت رئيس جمهور بدانيم» مى توان تصميم مقام رهبرى را مغاير 
اصل مذكور تلقى نمود.اما اكر بين «موضوع» و «حكم» قائل به تفكيكك شويم و رأى ديوان مذكور را مبنى بر تشخيص موضوع 
بدانيم» رهبرى» در مقام حاكم قضائى» يس از تطبيق موضوع با حكم» حكم عزل و يا ابقاى رئيس جمهور را صادر مى كند.اين نظر 
در مذاكرات خب ركان بررسى قانون اساسى نيز مورد توجه قرار كرفته است. (97) سوم رهبرى در قوه قضائيه الف نصب و عزل 
رئيس قوه قضائيه *.بند دوم اصل يكصد و دهم سابق «تعيين عاليترين مقام قضائى كشور را بر عهده مقام رهبرى قرار داده بود.در 
بند © (ب) اصل يكصد و دهم اصلاحى نيز نصب و عزل و قبول استعفاى «عاليترين مقام قوه قضائيه» همجنان بر عهده مقام مذ كور 
است.در قانون اساسى 21788 عاليترين مقام قضائى بر حسب قرينه اصل يكصد و شصت و دوم, عبارت از رئيس ديوان عالى كشور 
و دادستان كل بودند كه رهبرى آنها را براى مدت ينج سال انتخاب مى نمود. (7”) اين دو مقام به اتفاق سه نفر قاضى مجتهد در 
مجموعه اى به نام «شوراى عالى قضائى» قوه قضائيه را اداره مى نمودند. (9) بنابراين» اشراف و نظارت مقام رهبرى بر مديريت قوه 
قضائيه نسبى بود.بس از بازنكرى قانون اساسى «شوراى عالى قضائى» منحل شد و رئيس قوه قضائيه كه منصوب مقام رهبرى است 
جايكزين كرديد.به موجب اصل يكصد و ينجاه و هفتم مصوب 1788: «به منظور انجام مسؤوليتهاى قوه قضائيه در كليه امور قضائى 
و ادارى و اجرائى مقام رهبرى يكك نفر مجتهد عادل و آكاه به امور قضائى و مدير و مدبر را براى مدت ينج سال به عنوان رئيس 
قوه قضائيه تعيين مى نمايد كه عاليترين مقام قوه قضائيه است» . ب عفو و تخفيف مجازات محكومين 0/.عفو كذشتى است كه بنا 
بر مصالح فردى و اجتماعى از ناحيه زمامدارى كشور متوجه مجرمين و يا محكومين مى شود.در حقوق جزاء اصطلاح «عفوا در 
مفهوم «عفو خصوصى» (250) و «عفو عمومى'» )6١(‏ به كار رفته وهر كدام داراى مبانى و آثار خاص خود مى باشد.قانون اساسى 
جمهورى اسلامى ايران نيز «عفو و تخفيف مجازات محكومين» را در صلاحيت مقام رهبرى (67) مى داند كه در ارتباط با 
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زمامداران كشورء نسبت به فردى كه مجرم شناخته شده و به حكم دادكاه محكوم كرديده. اعمال مى نمايد» و در نتيجه محكوم 
عليه از تمام يا قسمتى از مجازات مقرر معاف مى كردد.حق عفو در سابقه تاريخى, اختصاص به يادشاهان داشته است.اكنون نيز اين 
اهر با تحولادت و تغبيراتى اعمال مى كردد.هر حند كه ياره اى از صاحيتظران برجسته هميحون بكاريا (7©) كذشت نسبت به 
تبهكاران را دور از مصلحت و عدالت دانسته اند» (55) امروزه عفو مى تواند به عنوان ياسخى مثبت به باره اى از توقعات 
عدالتخواهانه براى جبران برخى از ١‏ اصل يكصد و ينجاه و هشتم قانون اساسى 1788: «شوراى عالى قضائى از ينج عضو تشكيل مى 
شود: اشتباهات قضائى و يا تلطيف ياره اى از مجازاتهاى سخت و غير متناسب تلقى شود. (580) عفو خصوصى از اختيارات رئيس 
كشور محسوب مى شود و داراى آثارى بدين شرح است: ١‏ عفو موجب معافيت محكوم از تمام يا قسمتى از مجازات مى شود و يا 
مجازات خفيفترى اعمال مى كردد. 7 مى توان برخى شرايط را مقدمه لازم براى عفو قرار داد. ' در عفو خصوصى محكوميت 
همجنان به قوت خود باقى است و به اعتبار قضيه محكوم بها لطمه اى وارد نمى شود.بدين ترتيب سابقه محكوميت در سجل كيفرى 
محفوظ مى ماند و محكوميت در تكرار جرم محسوب مى شود. ؟ عفو خصوصى شامل مجازاتهاى تبعى و تكميلى نمى شود (68). 
دو عفو عمومى /الا.عفو عمومى عبارت از اقدامى است كه در آن ياره اى از جرايم و مجازاتها بنابر دلايل و مصالح سياسى و 
اجتماعى» مورد بخشش زمامدارى قرار كرفته و رسما به دست فراموشى سبرده مى شود. (57) عفو عمومى اقدام سياسى و اجتماعى 
خاصى است كه هدف آن ايجاد محيط مساعد و اطمينان بخش مى باشد كه يس از اغتشاش و يا انقلاب ضرورت بيدا مى كند.در 
جنين حالتى است كه آرامش خاطر» صلح و عدالت مورد توجه دولت قرار مى كيرد تا جامعه با فراغت» رضايت خاطرء امنيت و 
اميدوارى به زند كَى خود ادامه دهد. (؟) عفو عمومىء از آن جهت كه جنبه كلى و نوعى دارد و مواردى از جرائم رااز شمول 
مجازات كلا معاف مى نمايدء از صلاحيتهاى قانونككذارى به شمار مى رود.دليل آن متكى بر اصل قانونى بودن جرائم و 
مجازاتهاست.زيرا همان كونه كه قانونكذار جرائم و مجازاتها را مقرر مى دارد» هم او حق حذف آنها را خواهد داشت. آثار عفو 
عمومى بدين شرح است: ١‏ عفو عمومى موجب معافيت تمام متهمين و محكومين مشمول مجازات شده و مانع از تعقيب يا ادامه 
تعقيب مى كردد. ١‏ عفو عمومى موجب معافيت محكومين از مجازات و يا ادامه آن مى كردد و سابقه محكوميت كيفرى محو و در 
تكرار جرم احتساب نمى شود (69). على رغم اصول مذكورء محدوديتهاى خاصى در عفو عمومى وجود دارد: ١‏ عفو عمومى فقط 
حالت مجرمانه را از بين مى برد.اما آثار و نتايج حقوقى هر دعوا يا بر جا مى ماند. (20) ١‏ عفو عمومى به خاطر حفظ منافع جامعه 
شامل اقدامات تأمينى نمى شود. )8١(‏ “"عفو عمومى در مورد خسارتهاى وارذه قبلى و جبران آن عغطف به عا سبق نمى شود. (87) ؟ 
عفو عمومى نمى تواند حقوق اشخاص ثالث را تحت الشعاع قرار دهد (07) و به منافع اشخاص ثالث لطمه وارد سازد. (0) سه عفو 
و تخفيف مجازات محكومين در قانون اساسى 8/.بند ١١‏ اصل يكصد و دهم قانون اساسى «عفو و تخفيف مجازات محكومين در 
حدود موازين اسلامى يس از يبشنهاد رئيس قوه قضائيه)» را از اختيارات مقام رهبرى مقرر داشته است. با توجه به اختلاف مفاهيم 
«عمومى» و «خصوصى؛ عفوء اين سؤال مطرح مى شود كه «عفو و تخفيف» مذكور در اصل بالا مربوط به كدام يكك از مفاهيم مى 
باشد؟ يبيش نويس قانون اساسى تصريحا اشاره به «اعلام عفو عمومى» و تخفيف «مجازات محكومان) نموده است (88) حال آنكه 
در مذاكرات خب ركان قانون اساسى دقت جندانى نسبت به قضيه به عمل نيامده؛ اما قضيه با «عفو عمومى'» شروع و با تصويب ١عفوو‏ 
تخفيف مجازات محكومين» يايان يافته است. (298) بنابراين با مراجعه به قراين تثورى و اجرائى» جايكاه مفهوم مذكور را به نظر مى 
رسانيم: ١‏ همانكونه كه اشاره شدء عفو عمومى به دليل آنكه داراى مفهوم كلى و نوعى استء همانند برقرارى مجازات بايد به 
تصويب قوه مقننه برسد.اين عفو شامل مجموعه جرائم و مجازاتهاى مورد نظر مى باشد. عفو خصوصى كذشت توأم با عطوفتى 
است كه در آنء قوه مجريه (عاليترين مقام كشور) تمام يا قسمتى از محكوميت را مى بخشد يا تخفيف مى دهد يا مجازات را به 


مجازات سبكترى تبديل مى نمايد. (00) اين عفو و كذشت. به دليل آنكه توجه به اوضاع و احوال خاص و شرايط برخى از 
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محكومين به صورت فردى ويا كروهى اعمال مى كردد» جنبه فردى و غير نوعى داشته و نيازى به تصويب قانونكذار ندارد» هر 
جند كه به نظر مى رسد ضوابط كلى آن را قانونكذار بايد تعيين نمايد. " حكم بند ١‏ اصل يكصد و دهم راء از آن جهت كه اشاره 
به تصويب قوه مقننه ندارد و محدود به مجازات محكومين است و جرايم را شامل نمى شود» نمى توان «عفو عمومى» دانست.اماء از 
آن جهت كه عفو و تخفيف از طرف مقام رهبرى (عاليترين مقام قوه مجريه) اعمال مى شود اين امر را مى توان «عفو خصوصى' 
تلقى نمود. ؟ يبشنهاد عفو و تخفيف مجازاتها با رئيس قوه قضائيه است. (88) اين مقام به لحاظ اينكه رياست عالى تمام 
دستكاههاى قوه مذكور را بر عهده دارد» ظاهرا با دريافت كزارش موارد ضرورى تخفيف و يا عفوء آنها را جمع آورى و به مناسبت 
برخى از اعياد مذهبى و يا ملى براى صدور حكم تقديم مقام رهبرى مى نمايد. 0 مندرجات آيين نامه كميسيون عفو و بخشود كى» 
مصوب 7١/7/1784‏ كه ظاهرا بمنزله دستور العمل قوه قضائيه در اين خصوص مى باشدء مبناى كار و ميزان بخشودكى را شرايط و 
اوضاع و احوال محكوم عليه قرار داده است. (04) مراتب مذكورء نظر مبنى بر خصوصى بودن «عفو و تخفيف مجازات محكومين) 
راقوت مى بخشد. نكته اى كه ذكر آن در اينجا موجب رفع ابهام بيشتر مى شود اين است كه يس از تشخيص عفو خصوصى و 
عفو عمومىء بين «عفو خصوصى فردى» (20) و «عفو خصوصى كروهى) )2١(‏ بايد قائل به تفكيكك شدء بدين ترتيب كه «عفو 
خصوصى فردى» در هر زمان ممكن است بيش آيد.اما «عفو خصوصى جمعى' اصولا و معمولاء به هنكام اعياد و برخى مناسبتها 
صورت مى كيرد كه بر اساس آن جمعيت كثيرى از زندانيان آزاد شده و يا مجازاتشان تخفيف مى يابد (27). در نظام جمهورى 
اسلامى ايران» از آغاز تاكنون به مناسبتهاى مختلف و ارزيابى عفو مندرج در بند ١١‏ اصل يكصد و دهم قانون اساسى به عنوان يكك 
سياست كلىء اين موضوع را متبادر به ذهن مى نمايد كه ممكن استء عفو عمومى تلويحا از طريق بكار كيرى آيين عفو خصوصى 
كروهى اعمال كردد.بحث بيشتر نسبت به اين موضوع به حقوق جزا مربوط مى شود. بى نوشت ها: ١‏ دكتر سيد محمد هاشمى: 
مديرنك ساسى (از سباستكتذارى 'نا سباسشعكدارى)ءانتشاراشترياسف يورق تيان 82ل ع :88 ار كف وكير عايسشيد 
اقتدارى: سازمان و مديريت» جاب هجدهم. انتشارات مولوى» تهران, .188 " ديباجه قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران. ؟ دكتر 
على محمد اقتدارى: همان مأخذ. ص ."7 0 دكتر قاسم زاده: حقوق اساسى» جاب هفتم. ابن سيناء تهران 217٠‏ ص .17 ع 
خب ركزارى جمهورى اسلامى ايران 54/4/1717/7: تبيين جارجوب سياستهاى نظام جمهورى اسلامى ايران از سوى مقام رهبرى. ٠‏ 
اصل ينجاه و نهم قانون اساسى: «در مسايل بسيار مهم اقتصادى» سياسى» اجتماعى و فرهنككى ممكن است اعمال قوه مقننه از راه همه 
يرسى و مراجعه مستقيم به آراء مردم صورت كيرد.درخواست مراجعه آراى عمومى بايد به تصويب دو سوم مجموع نمايند كان 
مجلس برسد) . 4رك: همين كتاب» ش 278.208 4 رك: همين كتاب» ش ./057 ٠١‏ اصل نود و نهم قانون اساسى. ١١‏ ماده " 
اصلاحى مصوب 8/8/1775 قانون انتخابات مجلس شوراى اسلامى. ١١‏ اصل نود و ششم قانون اساسى. ١١‏ اصل شصتم قانون 
اساسى. ١5‏ ماده ؟ قانون ارتش جمهورى اسلامى ايران مصوب 128////: «نيروهاى مسلح جمهورى اسلامى ايران عبارتند از: 
ارتشء» سياه و نيروهاى انتظامى» . ١6‏ ماده * قانون مذكور: «نيروهاى مسلح تحت فرمان فرماندهى كل بوده و اصل وحدت 
فرماندهى در تمامى رده هاى آن حاكم مى باشد» . ١8‏ بند 8 (ده و) اصل يكصد و دهم. ١7‏ اصل يكصد و هفتاد و ششم قانون 
اساسى. 18 اصل يكصد و ينجاه و دوم قانون اساسى. 19 اصل هفتاد و هفتم قانون اساسى: «عهدنامه هاء مقاوله نامه هاء قراردادها و 
موافقت نامه هاى بين المللى بايد به تصويب مجلس شوراى اسلامى برسد» . ٠١‏ اصل يكصد و بيست و ينجم قانون اساسى: «امضاى 
عهدنامه هاء مقاوله نامه هاء موافقت نامه ها و قراردادهاى دولتى ايران با ساير دولتها...يس از تصويب مجلس شوراى اسلامى با 
رئيس جمهور يا نماينده قانونى اوست» . ١١‏ اصل هفتاد و هشتم قانون اساسى: «هر كونه تغيير در خطوط مرزى ممنوع است مكر 
اصلاحات جزئى با رعايت مصالح كشور به شرط اينكه يكك طرفه نباشد و به استقلال و تماميت ارضى كشور لطمه نزند و به 


تصويب جهار ينجم مجموع نمايند كان مجلس شوراى اسلامى برسد» . 77 شورا عالى امنيت ملى جداكانه مورد بررسى تفصيلى قرار 
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مى كيرد.ركك: ش 877 .0*8 7 اصل يكصد و هفتاد و ششم )١(‏ قانون اساسى. 75 اصل فوق. 10 ذيل همان اصل. ١8‏ اصل يكصد 
و يانزدهم قانون اساسى. 7٠‏ اصل يكصد و جهاردهم قانون اساسى. 18 فصل ينجم و اصل ينجاه و ششم قانون اساسى. 9؟ اصل 
ششم قانون اساسى. ٠١‏ اصل يكصد و يانزدهم قانون اساسى. ”١‏ اصل يكصد و دهم (4) قانون اساسى. ؟”اصل نود و نهم و يكصد 
و هيجدهم قانون اساسى. " صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» انتشارات مجلس 
شوراى اسلامى 188 صفحه .1189 6” اصل هشتاد و نهم قانون اساسى» قسمت دوم. 0” اصل ينجاه و هفتم قانون اساسى. 
.30 ا.ء” 'عع ولاز 01705 3ا 0 0116ألاة صورت مشروح مذاكرات مجلس بررسى نهايى قانون اساسىء مأخذ بيشين صفحه 
78 اصل يكصد و شصت و دوم قانون اساسى 1"88: «رئيس ديوان عالى كشور و دادستان كل بايد مجتهد عادل و آكاه به 
امور قضائى باشند و رهبرى با مشورت قضات ديوان عالى كشور آنها را براى مدت ينج سال به اين سمت منصوب مى نمايد) . 
ا.رئسن ذيوان عالى كشورء ؟.دادستان كل كشور #سه ثفر قاضى مستهد غادل به اشاب قضات كقور.اغضاى ابن شورا برا 
مدت ينج سال و طبق قانون انتخاب مى شوند» . 5٠ ١٠.‏ |/ع3]10115]1. 9 0130 3/ اصل يكصد و دهم )١١(‏ قانون اساسى. 
.*ع 5ع 22063113 سزاربكاريا (1179 011778 رساله جرايم و مجازاتهاء ترجمه دكتر محمد على اردبيلى انتشارات دانشكاه شهيد 
بهشتى 1788 فصل بيستمء صفحات 98 تا .1.103/1102.191١.00 41/2 . ٠٠١.‏ 31.1]ع7ع9 |73اع2 غ001]. اكت لا80 عنرعام 
001 ع0 غ131.لا1آلا ع:لمة أء عاع الا يعومظ". ءء ددم 00.لاطا. هع ممم غأء لمحم 5مل10.8طا. عء 
مع لاع ع197 35.19217/.30[لان) 01610115 0111111 دكتر عبد الحسين على آبادى» حقوق جنايى» جلد دوم؛ جايخانه بانكك 
ملى 2787 صفحات 8١ع‏ و .2.ع .87 908 ل11. ١ه 1١2‏ 1010. ١ه‏ 00و ل0أ0]. ع ذ١و‏ وللا.أأه.مه. اكتثكلا0ن8 ععرعزم 
* *0 404 110. اصل نودم بيش نويس قانون اساسى: «اعلا.م عفو عمومى يس از تصويب مجلس شوراى ملى با رئيس جمهور 
است.همجنين رئيس جمهور حق دارد در حدود قوانين» مجازات محكومان را تخفيف دهد» . 0ه صورت مشروح مذاكرات مجلس 
بررسى نهايى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» مأخذ بيشين صفحات ١14‏ تا.1708 88 يروفسور كارو مطالعات نظرى و 
عملى در حقوق جزا ترجمه دكتر ضياء الدين نقابت» جلد ١‏ صفحه .7/78 /اه ماده 75 قانون مجازات اسلامى مصوب 18/٠١/24‏ 
مجلس شوراى اسلامى و تأييد 171٠/17/8‏ مجمع تشخيص مصلحت نظام: «عفو يا تخفيف مجازات محكومان» در حدود موازين 
اسلامى يس از بيشنهاد رئيس قوه قضائيه با مقام رهبرى است» . 88 تبصره ” ماده “” آيين نامه كميسيون عفو و بخشودكى. .12 
١ع‏ .8لا ولا أك.م0 241 لا0ن8 ععرعام. .ء عل/اأاعع|امه عع23و ها. ده عااعنلألاألما 030 منابع مقاله: حقوق 


جيستى ولايت ولى فقيه 


جيستى ولايت ولى فقيه درباره اينكه نظريه ولايت فقيه كدام يكك از اقسام ولايت استء بايد كفت: كسى براى فقيه» مدّعى ولايت 
تكوينى نيست و نمى خواهد اورا تصرف كننده نظام خلقت و قانونمندى هاى جهان آفرينش معرفى كند(,١)‏ كرجه ممكن است 
احياناً» فقيهى» به طور فردىء در اثر مجاهدت نفسانى و بزركى روح, به درجاتى از كمال برسد كه توان تصرّف تكوينى در بخش 
هايى از عالّم را دارا باشد. بس آنجه از مفهوم ولايتء در نظريه ى ولايت فقيه اراده مى شود آن است كه خداوند سبحان و امامان 
معصوم (عليهم السلام) حق قانون كذارىء اجراى قانون» تصرف و تدبير امور اجتماعى و امامت سياسى جامعه را كه نياز قطعى 
تمامى جوامع استء براى فقيهان جامع الشرايط جعل كرده اند. فقيهه كسى است كه دين شناس باشد و با برخوردارى از ملكه ى 
اجتهاد و قوّهى استنباط احكام شرعى از منابع آنء توان استخراج حكم الهى راء در هر مسئله و حادثه ى فردى يا اجتماعى دارد. 


فقيه با ولا-يت تدبيرى و سياسى خود, بر اساس منابع كتاب و سنّتء و مصالح اجتماعى تصميم مى كيرد و همان طور كه مردم 
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موظف به بيروى و اطاعت از حكم او هستند» خود او هم مستثنا نيست و بايد از آن حكمى كه خودش استنباط و صادر كرده استء 
بيروى نمايد» وكرنه از ولايت ساقط مى شود. وقتى كه ميرزاى شيرازى براساس ولايت شرعى خود و به خاطر مصالح اسلامىء به 
تحريم تنباكو حكم مى كندء خود او نيز بايد همانند مردم, از اين حكم بيروى كند. به تعبير حضرت امام(رحمه الله) حكومت در 
اسلام» حكومت قانون است(:1) آن هم قانون الهى كه بر طبق مصالح و مفاسد دنيوى و اخروي واقعى بشر وضع كرديده است. در 
حقيقت, اين فقه و شريعت الهى است كه تدبير و تنظيم كننده ى حيات فردى و جمعى است. نه شخص فقيه. فقيه از نظر شخصيّت 
حقيقى. با افراد جامعه. هيج تفاوتى ندارد. ولايت سياسىء در اختيار فقاهت است و فقيهء در مقام يكك قانون دان و كسى كه خبره و 
كارشناس است و توان استنباط حكم و قانون را دارد» داراى اين ولايت شده است. البتّه اين شؤون و اختيارات» براى مجتهدٍ مطلق 
استء نه مجتهدٍ متجزّى. مجتهد مطلق» كسى است كه كارشناس كامل دين باشد رُيعنى در تمامى احكام دينى و در جميع زمينه هاء 
اعم از عبادات؛ معاملات» احكام سياسىء اجتماعى» اقتصادىء فرهنكى» نظامى و امور بين الملل» توان استنباط داشته باشد و بتواند 
حكم الهى را به صورت مستند ارائه دهد» و در هيج مسئله ى مستحدثه اى» از إعلام حكم شرعى عاجز نباشد. بنابراين در ياسخ اين 
كه ولايت فقيه جيستء مى توان كفت: حق تصرفء تدبير و تنظيمى است كه درباره جامعه و مسائل اجتماعىء به تبع ولايت امامان 
معصوء(عليهم السلام) براى فقيه جامع الشرايط جعل شده است. يس ولايت فقيه» به معناى قيمومت بر محجوران نيست. منظور از 
اين ولايت» خلافت تكوينى و الهى فقيه هم نيست. و نيز جنين نيست كه براى فقيه» مقام وساطت ميان مردم و خدا مطرح باشد رآن 
جنان كه در جهان مسيحيتء در قرون وسطىء اربابان كليساء خويش را حاكم مطلق و واسطه ى ميان خدا و خلق مى ينداشتند» و 
خود راء در برابر هيج مقامى» مسؤول و ياسخ كو نمى ديدند.(7) در يايان» تذكر اين نكته مفيد است كه ولايت يادشده؛ براى هر 
فقيهى وجود ندارد. علاوه بر فقاهت كه شرط لازم ولايت است» شرايط بسيار مهم و اساسى ديكرى» نظير عدالت» توانٍ تدبير و 
مديريّت جامعه. قدرت تجزيه و تحليل مسائل سياسى و اجتماعىء و آكاهى از روابط حاكم بر كشورهاى جهان را نيز بايد دارا 
باشد. اين ولايت» براى فقيهى جعل شده است كه جامع الشرايط باشد.(9) ولا-يت و قيموميّت در بحث ولايت و قيموميت» نخست 
بايد به بيش فرض آن نظر افكند كه آيا به راستى مى توان ولايت را به رابطه قيمومت تفسير كرد و اين دو را يككانه انكاشت و آنكاه 
لوازم قيمومت را به هركونه ولا-يتى تعميم داد؟ در كدام مرجع مونّق» فرهنكك لغت يا متن فقهى معتبرى» ولايت به قيمومت تفسير 
شده است تا به آثار آن ملتزم كرديم؟ براى يافتن ياسخ و بى بردن به ماهيت و مفهوم ولايت شرعىء نخست بايد مفهوم ولايت را 
در لغت و كاربرد عرفى مشاهده كرد آنككاه بايستى به سراغ دانش فقه و ابواب كوناكون آن رفت. اما در لغت» ريشه لغوى ولايت» 
وولعاعة معناى قري الضال و يرثن دو اند شىء است. از ييوند عميق دو شىء»ء ولايت يديد مى آيد.(0) ولايت معانى مختلفى 
مثل فرمان روايى» محبت» نصرت و سلطان براى آن ذكر كرده اند كه ريشه اصلى واره با همان معناى لغوىء در تمامى اين معانى 
مشاهده مى شود. از ميان معانى يادشده. كاربرد ولايت در إمارت و فرمان روايى» كستردكى و شيوع خاصّى دارد ,به طورى كه 
اذعاى انصراف ولايت به امارت» سخنى صواب و منطبق بر استعمال عرفى است.(2) اما در فقه با توجه به اين كه ولايت در متون 
فقهى» باب و كتابى مخصوص به خود كه تمام فروع و مسائل مرتبط با آن يكك جا طبقه بندى شده باشد» ندارد» مى توان با شيوه ى 
استقراء به تتبع در نمونه هاى كاربرد ولايت و اقسام شرعى آنء در كتب فقهى يرداخت» تا آشكار كردد كه يكانه انكارى ولايت با 
قيموميت جه حظ و بهره اى از واقعيت را دارد؟ تحقيق كامل و فْنْى در اين موضوع, كفتارى مفصّل و تخصّصى مى طلبدء از اين 
روى در اين مجالء تنها به اهم اقسام ولا.يت شرعى كه در متون فقهى فقيهان طراز اول منعكس استء اشاره مى كنيم. اين اقسام 
عبارت اند از: .١‏ ولايت بر تجهيز مت 77. ولايت بر فرايض عبادى ميت م". ولايت بر بردكان (؟. ولايت بر دارايى و اموال كودكك 
نابالغ ,ه. ولايت بر همسر *. وصايت م72 قيمومت 8. حضانت :9. قصاص .٠١(‏ ولايت كودكان سرراهى .١١7‏ توليت اوقاف 17. 


قضاوت ١7‏ . ولايت بر امور حسبه .٠/‏ ولايت سياسى.(/01) امور جهارده كاتهى يالات اقسام ولايتى است كه فقيهان از آن ياد مى 
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كنند. با تأمل در اين اقسام» آشكار مى كردد كه قيموميّت» تنها يكك قسم از اقسام ولايت شرعى است. رابطه ى منطقى ولايت و 
قيمومتت» رابطه عام و خاص مطلق است (اكرجه قيموميت از اقسام ولايت اسث» ولى الزاماً عر ولابتى قيموميت فيست ,از اين روى 
يكسان انككاشتن ولايت با قيمومتت» مثل يكسان دانستن هر كردى با كردو است. اكنون كه روشن شد ولايت مساوى و همسان با 
قيموميّت نيستء مى توان ماهيت و جوهره واقعى ولا-يت شرعى را مديريّت و يا در اصطلاح زبان فارسى» سريرستى ناميد. وجه 
مشترك اقسام ولا-يت شرعى» همان حق مديريّت و اداره و سريرستى امور مختلف جامعه است. در حقيقت» مسثله ى ولا-يت و 
سريرستى از اختراعات شريعت نيست وُيعنى مفهوم ولايت مفهومى نوين, مانند زكات» صلات و وضو نيست كه شريعت آن را يديد 
آورده باشد. ولايتء امر امضايى استء نه تأسيسى. ولايت» از موضوعات عرفى است كه از ضروريّات حيات جمعى بشر به شمار 
مى رود و با تاريخ انسان كره خورده است. ولايت»ء به فرهنكك و جغرافيايى خاصء وابسته نيست. اكر زيست جمعى را فطرى بشر 
بدانيم» ولاميت از اجزاى تفكيكك ناشدنى آن است. امور نيازمند مديريّت و اداره در جوامع بشرى را مى توان به دو كروه خرد و 
كلان يا جزئى و كلى تقسيم كرد. هر جامعه اى بنابر مقتضيات فرهنكى و دينى خويش براى اين امور جاره اى مى انديشد و افرادى 
را براى تصميم كيرى دربارهى آنها برمى كزيند. اين مديريّت و تدبير» هركاه طبق مقررات و قوانين شرعى انجام يذيرد» «ولايت 
شرعى» ناميده مى شود. ولايت شرعى عهده دار اداره ى جامعه در بُعد كلان است و احكام كسترده اى را در سراسر ابواب فقهى» 
مثل نماز جمعه؛ جمع آورى خمس و زكاتء جهاد. امر به معروف و نهى از منكرء اقامه ى حدود و قصاص و ديات و غيره را به 
خود اختصاص مى دهاد. با توجه به اهمّيِت و كسترهى ولايت سياسىء مى توان آن را مهم ترين قسم ولايت شرعى و ركن ركين 
فقه در جميع احكام شرعى دانست رزيرا در يرتو اين ولايت است كه امكان اجراى احكام سياسى دينى فراهم مى آيد. در نظريه ى 
ولايت فقيه» غرض از وازه ى ولايت» همين ولايت سياسى است. نتيجه آن كه اولاء ولايت» نه عين قيمومت است و نه ملازم با نم 
ازاين رو نمى توان لوازم قيموميت» يعنى ناتوانى مولى عليه و نيازمندى وى به قم راء به تمامى اقسام ولا-يت سرايت بخشيد. هر 
ولايتى؛ در حيطه اى كه مقرّر مى كرددء لوازمى دارد كه تابع و وابسته به همان حيطه است و قابل سرايت به اقسام ديكر نيست. ثانياء 
در بحث ولا-يت فقيه» منظور از ولا-يت» همان ولا-يت سياسى و مديريّت اجتماعى است كه هر دولت و حاكم سياسىء مشروع يا 
نامشروعء اين ولايت را در اختيار دارد. منظور از ولايت سياسىء همان امامت امّت است كه براى ييامبر اكرم(صلى الله عليه وآله) و 
امام على (عليه السلام)ثابت بوده و حقٌّ مشروع ايشان به حساب مى آمده است. ولا-.يت و محجوريّت ملالزم انككارى ولا-يت و 
محجوريّتء ناشى از مغالطه اى است مشابه آنجه در يككانه يندارى ولا-يت و قيمومدت وجود دارد كه در بحث قبل اشاره شد. با 
بررسى دقيق متون فقهى بى مى بريم كه نمى توان ولايت را با محجوريّت ملازم دانست. هدف هر ولايتى كه جعل مى شود جبران 
نقص مولَى عليهم نيست تا در افراد تحت ولايتء به دنبال نقص باشيم. رابطه ى منطقى ولايت و محجوريّت, عام و خاص من وجه 
است كه تنها در ولايت بر سفيه و مجنونء با يكديككر جمع شده اند.(1)- ر.كك: امام خمينى» ولايت فقيه» ص 5١‏ - 57 و همو كتاب 
البيع» ج03 ص 6528. (1) ر.كك: امام خمينى» ولا-يت فقيهه ص #١‏ و همو كتاب البيع» ج 7 ص 52١‏ - 8520. ()- ر.كك: شهيد 
مرتضى مطهرىء علل كرايش به مادّيكرى. ج ١‏ ص ”007 - 0هه. (5)- ر.كك: امام خمينى» صحيفه ى نورء ج ٠١‏ ص 584 وج ١‏ 
ص ١/ا.‏ (0) راغب اصفهانى» المفردات فى غرايب القرآن. ص 27#. (6) ر.كك: راغب اصفهانى» المفردات» ص ”0*7 ابن منظور» 
لسان العرب؛ ج ١0‏ ص 507-500 و نكارنده» مجله ى حكومت اسلام؛ شماره ى 4) مقاله ى «مفهوم ولايت فقهى)» ص "5 و 58. 
(0)- براى تفصيل بيش تر ر.ك: نكارنده. مجله ى حكومت اسلامى؛ شمارهى 4 باييز 0/1 «مفهوم ولايت فقهى)» ص 718 -14. در 
اين جا مولى غلب كرفتار توعى ثاقوائى استاء اما در مواردى مثل ولآيت برقصاضن» اوقاق» قضاوت يا ولآأنث سباسى» ميحجوريت 
به مفهوم نقص و ناتوانى مطرح نيست. جنان كه در مواردى مثل ورشكستككى يا بيماري مشرف به مرككء به نظر برخى از فقهاء با آن 


كه محجوريّت وجود دارد» ولا.يت موجود نيست.١(١)‏ اينكك براى روشن شدن بيش تر بحثء بايد مولَى عليه را در اقسام ولا-يت 
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شرعى بررسى كنيم. براى ولايت شرعىء جهارده قسم بر شمرده شد. در اين اقسام جهارده كانه» مولّى عليه به سه شكل ظهور مى 
كند: اشيا :زاطفال :اشخاص. يس جنين نيست كه مولّى عليه» همواره اشخاص و انسان ها باشند. در مواردى مثل توليت وقف و 
وصايتء ولايت مربوط به اموال و دارايى هاست ,در بعضىء مثل فرايض عبادي ميّتء ولايت بر فعل است ربدين صورت كه بزركك 
ترين يسر متت» موظف است نماز و روزه هاى قضا شده ى ميت را يا خودش انجام دهد يا براى انجام آنها نايب بكيرد راما در كروه 
سوم كه ولايت مربوط به اشخاص است. مولّى عليه به دو شكل ظهور مى كند: اشخاص محجور ماشخاص غير محجور. محجورانى 
كه براى حفظ مصالح آنها ولا-يت جعل مى شود يا صغيرند يا مجنون كه نقص و ناتوانى شان موجب ولايت شده است راما در 
ولايت بر افراد غير محجوره مثل ولايت بر قضا و قصاص و ولايت سياسىء نقص و ناتوانى موجب ولايت نيست إبلكه هدف اين سه 
قسم از ولايت» تنظيم امور اجتماعى و قانونمندى جامعه بوده است. مغالطه ى مهمّى كه در يرسش رخ نموده؛ آن است كه فلسفه ى 
كلَى بُعد ولايتء جبران نقص مولّى عليهم دانسته شده و آن كاه محجوريّت, با ناتوانى و ضعفء برابر بنداشته شده است در حالى 
كه فلسفه ى جعل ولايت» تدبير و تنظيم امور اجتماعى و سامان دهى امور جامعه است و اين حقيقت» اختصاص به جامعه ى اسلامى 
ندارد همان كونه كه «ولايت» از نوآورى هاى شريعت نيستء بلكه وازه اى عرفى است. در همه ى جوامع» براى تدبير و تنظيم امور 
اجتماعىء افرادى را براى مديريّت بخش هاى مختلف برمى كزينند» در حالى كه هيج ضعف و نقصى مطرح نيست. در جامعه ى 
اسلامى؛ از مديريّت هاى كوناكون به ولايت شرعى تعبير مى شود رمثلا در ولايت بر اوقاف.» شخص واقف يا شارع» براى حفظ و 
جل وكيرى از حيف و ميل اموال موقوفه» توليت را در اختيار فردى قرار مى دهد ويا شارع براى تكريم مت و حفظ حرمت اقرباى 
وىء ولايت بر تجهيز را به اولياى مت مى سيارد رو يا براى تشفَى خاطر اولياى مقتول يا فرد زيان ديده» حقّ قصاص و ولايت بر آن 
را جعل مى كند. در ولا-يت سياسى هم براى تدبير و تنظيم امور اجتماعى» فردى براى رهبرى و مديريّتٍ جامعه انتخاب مى شود. 
بنابراين» مطرح كردن بحث نقص و ناتوانى در جعل ولا-يت فقيه» تشويش اذهان است. البتّه طبيعى است كه هر اندازه حيطه ى 
مأموريّت و مديريّت يكك مدير كسترده تر باشدء اختيارات افزون ترى مى يابد و ديككران حق دخالت در حوزه ى مسئوليت او را 
ندارند. اين مسثله» به معناى حاكميّت اصل عدم تساوى نيست. همه ى افراد و شهروندان, در برابر قانون يكسان اند و كسىء از اين 
حيثء امتيازى ويزه ندارد و در جامعه ى اسلامىء تنها امتياز» تقوا و فضايل اخلاقى است. اما اختيارات قانونى كه از آثار ولايت و 
مديريّت استء امتياز و تبعيض و عدم تساوى نيست. هركز نمى توان محدوديت ناشى از قانون را محجوريّت ناميد. محدوديّتٍ اراده 
از لوازم قانون و طبيعت ذاتى هر حكم شرعى يا غير شرعى است ,در غير اين صورتء بايد به هرج و مرج تن داد. در دم وكراسى 
هم» وقتى مردم كشورى به ياى صندوق آرا مى شتابند» در واقع به محدوديّت اراده ى خودء آرى مى كويند ززيرا محدوديت را بر 
هرج و مرج رسو دعل مسلمان رشيد و هوشمندى كه ولايت خداء رسول و امام را مى يذيرد و به مقرّرات آن ياسخ مثبت مى 
دهدء محجور نيست واين نمى تواند نشانه ى نقص و ناتوانى او باشد. مردم؛ همان طور كه؛ در حوزه ى امور خصوصى مكلف اند 
واين تكليف ناشى از آزادى ارادهى ايشان است. در حوزه ى امور عمومى هم مكلف اند و با آزادى اراده ى خود» در سرنوشت 
خويش دخالت و تصرف مى كنند و كسى را كه مرضى و تأييد شدهى خداوند است براى تصدّى ولايت و سريرستى جامعه 
اتتخاب مى كنند. كامل ترين انسان ها در عرصه ى خردورزىء على (عليه السلام)» ولايت رسول اكرم(صلى الله عليه وآله)را مى 
يذيرد واو را سريرست خود مى داند. آيا ولا-يتى كه ييامبر(صلى الله عليه وآله)بر امثال امام على (عليه السلام)دارد يا ولايت امام 
على (عليه السلام)بر امام حسن و امام حسين (عليهم السلام)» نشان از نقص و ناتوانى ايشان است؟! بنابراين» ملازم انككارى ولايت و 
محجوريّت» مغالطه اى بيش نيست و نشان مى دهد كه كوينده اين نظريه؛ به جوهره واقعى ولايت بى نبرده است. در نظريه ولايتِ 
فقيه هم منظور از ولايت» همين ولايت سياسى است و به تعبير امام خمينى(رحمه الله) ولايتى را كه رسول اكرم(صلى الله عليه وآله) 
و ائمه(عليهم السلام)(1)داشتند» در زمان غيبتء فقيه عادل دارد.(”) و اين امامت و ولايت با ضعف و محجوريّت مردم ملازمه اى 
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ندارد. (1)- ررءكك: تكارنده همان» ص "6 . قةضء) رةه وام. (0)- رر.كك: همانجا. (9)-امام خمينى» ولا-يت فقيه» ص ا مصطفى 


جعفرييشه فرد - مركز مطالعات و يزوهش هاى فرهنككى حوزه علميه 
شئون حاكم اسلامى 


شئون حاكم اسلامى فقيه جامع الشرايط» داراى جهار شان دينى مىباشد كه دو شان علمى است و دو شان ديكر آنء عملى مى باشد. 
اين جهار وظيفه. عبار تند از: .١‏ حفاظت "5.افتاء ". قضاء ع ولاله. -١‏ وظيفه حفاظت از آنجا كه مهمترين وظيفه امام 
معصوء(عليهالسلام)» تنزيه قرآن كريم از تحريف يا سوء برداشت و نيز تقديس سنت معصومين(عليهمالسلام) از كزند اخذ به 
متشابهات و اغمال سليقه شخصى وحمل آن بر ييشنفرضها و بيش ساعتهدهاى ذعتى ديكران اسث. همين رسالةيزركك در عصر 
غيبت» بر عهده فقيه جامع الشرايط خواهد بود رُزيرا سريرست نظام اسلامى» جامعه مسلمين را بر اساس معارف اعتقادى و احكام 
عملى كتاب و سنت معصومين اداره مى كند و از اينروء بايد بيش از هر جيز» به حفاظت و صيانت و دفاع از اين دو وزنه وزين ببرازد 
-١ .‏ وظيفه افتاء وظيفه فقيه در ساحت قدس مسائل علمى و احكام اسلامى؛ اجتهاد مستمر با استمداد از منابع معتبر و اعتماد بر مبانى 
استوار و يذيرفته شده در اسلام و يرهيز از التقاط آنها با مبانى حقوق مكتبهاى غيرالهى و دورى از آميختن براهين و احكام عقلى 
با نتايج قياس و استحسان و مصالح مرسله و... مى باشد. وظيفه فقيه جامع الشرايط در زمينه افتاء» فقط كشف و به دست آوردن احكام 
اسلامى است ربدون آنكه هيج كونه دخل و تصرفى در آن نمايد رزيرا اسلام» به نصاب كمال نهايى آمده و منزه از آسيب نقص و 
مبراى از كزند فزونى است و راهى براى نفوذ نسخ و تبديل و تغيير ويا تخصيص و تقيبد بيككانه در آن وجود ندارد و احدى يس از 
رسول اكرمصلى الله عليه و آله و سلم نمىآيد كه از وحى تشريعى برخوردار باشد و لذا يس از ارتحال آن رسول كرامى» حضرت 
امي رالمؤمنين (عليهالسلام) جنين فرمود: «لقد انقطع بموتكك ما لم ينقطع بموت غيركك من النبوه والانباء واخبار السماء» ١(‏ ,)به سبب 
رحلت تو(اى ييامبر!) جيزى منقطع كشت كه به مركك غير تو منقطع نكشت و آنء همان نبوت و خبردهى و اخبار آسمان است. 7- 
وظيفه قضاء حاكم اسلامى؛ عهدهدار شان قضاء رسول اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم) و امامان معصوء(عليهم السلام) نيز هست, 
به اين معنا كه نخست با تلاش و كوشش متمادى و اجتهاد علمى» مبانى و احكام قضاء اسلامى را از منابع اصيل آن به دست 
مى آورد و سيس بر اساس همان علوم و احكام و بدون آنكه تصرفى از خود در آنها داشته باشد» به رفع تخاصمات و اجراى احكام 
قضايى و صادر نمودن فرامين لازم مىيردازد. اين وظيفه حاكم اسلامى» يعنى تنفيذ عملى احكام صادرشده.؛ بر خلاف وظيفه سابق» 
مربوط به عمل و در محدوده اجراى احكام اسلام است. - وظيفه ولاء حاكم اسلامى يس از اجتهاد عميق در متون و منابع دين و به 
دست آوردن احكام اسلام در همه ابعاد زندكَى مسلمين» موظف به اجراى دقيق آنهاست. فقيه جامع الشرايط» در زمينههاى مختلف 
اجتماعى» جه در امور فرهنكى نظير تعليم و تربيت و تنظيم نظام آموزشى صالحء جه در امور اقتصادى مانند منابع طبيعى» جنكلهاء 
معادن» درياهاء... » جه در امور سياسى داخلى و خارجى مانند روابط بينالملل» در زمينههاى نظامى همانند دفاع در برابر مهاجمان و 
تجهيز نيروهاى رزمىء و در ساير امور لازم, به تطبيق قوانين اسلامى و اجراى احكام ثابت الهى مبادرت مىورزد. احكام اسلامى؛ 
برخى فردى است و برخى اجتماعى» برخى مربوط به مردم است و برخى مخصوص مجتهد و حاكم ,كه در همه اين موارد» ولى 
فقيه بايد يس از شناخت دقيق حدود اين احكامء وظيفه هر فرد يا كروهى را در جامعه اسلامى مشخص سازد و با هماهنكك ساختن 
آنان» اداره درست جامعه را صورت دهد و با اجراى احكام اسلام و رفع تزاحم احكام و تقديم «احكام اهم بر «احكام مهم » هدايت 
هر جه بيشتر مسلمين و جامعه اسلامى را متحقق سازد. تزاحم احكام در مقام اجراء احكام كسترده اسلام؛ تا زمانى كه به مقام عمل 
واجراء درنيامده باشند» هركز كرفتار مانع و مزاحمى نمىشوند ,اما در مقام اجراءء به دليل آنكه عالم طبيعت و حركت,. عالم تضاد 


و مزاحمت استء دجار تزاحم مى كردند. به عنوان مثال» «وجوب نجات غريق و «حرمت عبور بىاجازه از ملك غيرا» دو حكم 
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شرعىاند كه در مقام ثبوت يا اثبات شرعى» هيج كونه اصطكاكى با هم ندارند» ولى در مقام عمل» ممكن است دجار تزاحم 
كردند رمثلا آنجا كه فردى در خانهاى» در معرض مركك است و در آن زمانء اجازه كرفتن از صاحبخانه ممكن نيست» هر دو 
حكم مذكورء قابل اجراء نيستند ززيرا اكر آن فرد را نجات دهيمء بدون اجازه وارد خانه ديكرى شدهايم و اكر بخواهيم بىاجازه در 
خانه ديكران وارد نشويمء بايد آن فرد را رها كنيم تا بميرد. «تزاحم » به اين معناست كه در يكك زمانء تحقق دو يا جند دستور دينى 
امكانيذير نباشد و اجراى هر يكك» سبب تركك ديكرى كردد. در جنين مواردى» جز فدا كردن دستور مهم و عمل نمودن به دستور 
مهمترء جارهاى وجود ندارد. قاعده «تقديم اهم بر مهم » قاعدهاى عقلى است كه همه انسانهاى عاقل آنرا ادراك مى كنند و بدان 
ملتزم مى باشند و در تزاحم وظايف فردى خودء به آن عمل مى كنند و كار كماهميت را فداى كار يراهميت مى سازند. رفع تزاحم از 
احكام اسلامى» كارى بسيار دشوار است و دو ويزكى رادر شخص رهبر و حاكم اسلامى مىطلبد ريكى آكاهى به زمان و 
مصلحت نظام اسلامى» و ديكرى شناخت حكم مهمتر كه در سايهاجتهاد مطلق فقيه و ديكر شرايط لازم او محقق مى شود. بنابراين» 
وقتى كه دستورهاى اسلام در سطح جامعه بياده مى كرددء به طور طبيعى مواردى بيش مىآيد كه لازم اس بعضى از قوانين» به 
صورت موقت اجرا نككردند و با تعطيل آنهاء قوانين مهمتر تحقق يابند و اين مساله» هيج ربطى به تغيير احكام اسلامى ندارد رُزيرا 
هيج يكك از واجبات» محرمات؛ مكروهات؛ مستحبات» و يا مباحات اسلام؛ قابل تغيبر نيست. حلال و حرام رسول اكرمصلى الله عليه 
و آله و سلم, تا روز قيامت ثابت است: «حلال محمد حلال ابدا الى يوم القيامه وحرامه حرام ابدا الى يوم القيامه (؟) و آنجه را كه 
ائمه هدى (عليهم السلام) يس از ارتحال حضرت رسولصلى الله عليه و آله و سلمء در تقييد يا تخصيص حكمى بيان فرمودهاند» همه 
از باب وراثت از رسالت و در جهت تبيين وي كىهاى احكام صادره است. حكم حاكم اسلامى و فقيه جامعالشرايط» همكى در 
حيطه اجراى احكام الهى است نه در اصل احكام ُو اكر در موارد تزاحم» طبق حكم ولى فقيه» انجام يكك واجبء بر تركك يكك 
حرام مقدم مىشودء از باب تغيير احكام يا تقييد و تخصيص آنها نيستء بلكه به دليل تزاحم و از باب مقدم شدن حكم مهمتر و برتر 
بر حكم كماهميتتر است. به عنوان مثال بُحكم تاريخى ميرزاىشيرازى(رض) در حرمت استعمال تنباكو كه فرمودند: «اليوم 
استعمال تنباكو و توتون باى نحو كان؛ در حكم محاربه با امام زمان(صلواتالله وسلامه عليه) است ()» به دليل آن بود كه در آن 
زمان» حلال بودن استعمال تنباكو» مزاحم حكم «وجوب حفظ اسلام و مسلمين از تسلط و استيلاى كافران بود واكر مردم بر اساس 
حلا-ل بودن تنباكو؛ آن را استعمال مى كردند» سبب تسلط كافران بر جامعه اسلامى مىشد و به اين جهت و به دليل مهمتر بودن 
«وجوب دفع تسلط كافران » حليت تنباكوء به طور موقت و تا زمانى كه سبب استيلاى كافران بود» تعطيل شد. اكر طبيب حاذق و 
دلسوز. شخصى رااز استفاده برخى خوردنىهاى حلال منع مى كند وو يا در موردى كه علاج او منحصر در مصرف داروى نجس و 
حرام است» دستور خوردن آن را مىدهدء در اين موارد» آن طبيب» نه حلال را حرام كرده است و نه حرام و نجس را حلال وياكك 
كردانيده» بلكه او فقط ضرورت نخوردن حلال مشخص يا خوردن حرام معين را بيان مى كند و از روى اضطرار»ء خوردن يا نخوردن 
آن اشياء را دستور مىدهد واين دستورهاء تنها در محدوده عمل است نه در محدوده علم و حكم شرعى. فقيه جامعالشرايط نيز هيج 
دخالتى در محدوده قانونتكذارى و جعل احكام دينى ندارد و نمىتواند به مصلحتخود آنها را كم يا زياد كند. آنجه در اختيار 
اوستء اجراى قوانين الهى است كه اككر اين قوانين بدون تزاحم قابل اجرا باشند» مشكلى وجود ندارد و هيج حكمى از احكام الهى؛ 
حتى به صورت موقت»ء تعطيل نمى شود زاما اكر اجراى يكك قانون» منجر به تزاحم آن قانون با قوانين ديككر شد ولى فقيه؛ بر اساس 
مصلحت نظام اسلامى و نيز بر اساس جايككاه هر حكم از نظر اهميت» حكم برتر و مهمتر را مقدم مىدارد و آن را اجرا مىكند و 
حكم مزاحم با آن را به طور موقت و تا زمانى كه تزاحم وجود دارد» تعطيل مىنمايد و يس از رفع تزاحم, بلاافاصله» حكم 
تعطيل شده را به اجرا درخواهد آورد. از اينرو» حاكم اسلامى در عصر غيبت امام زمان(عج)» همانند ديكر مسلمانان» بنده محض و 
تسليم مطلق قوانين خداست و براى اجراى همهجانبه آن قوانين تلاش مى كند واكر در موارد تزاحم؛ يكى از احكام را تعطيل 
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مى كندء اولا بر اساس قاعده عقلى و نقلى «تقديم اهم بر مهم است و ثانيا تعطيل حكم, به معناى اجرا نشدن آن به طور موقت است 
و هيج كاه سبب تغيير در احكام خداوند نمىشود. ولى فقيه» موظف است نظام اسلامى را براى اجراى احكام تشكيل دهد وبراى 
اين منظور» اكر حكمى از احكام را مانع اصل نظام اسلامى و مضر بهحال مسلمانان دانستء موقتا آن را تعطيل مىنمايد و اين» همان 
است كه امام خمينى(قدس سره) در يكى از بيانات خود فرمودند: «حكومت كه شعبهاى از ولايت مطلقه رسول الله صلى الله عليه و 
آله و سلم استء يكى از احكام اوليه اسلام است و مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است.(١)‏ . نهجالبلاغه» خطبه 
بند .١‏ (9) . كافى رج ١‏ ص 48 ح 19. 0 . تاريخ سياسى معاصر ايران مُج ١‏ ص 19. حاكم» مى تواند مسجد يا منزلى را 
كه در مسير خيابان اسستخراب كند و يول منزل را به صاحبش رد كند ,حاكم مىتواند مساجد را در موقع لزوم تعطيل كند و 
مسجدى كه ضرار باشدء در صورتى كه رفع» بدون تخريب نشود خراب كند. حكومت مىتواند قراردادهاى شرعى را كه خود با 
مردم بسته استء در موقعى كه آن قرارداد مخالف مصالح كشور و اسلام» باشد يككجانبه لغو كند و مى تواند هر امرى را جه عبادى 
ويا غيرعبادى كه جريان آن مخالف مصالح اسلام استء از آنء مادامى كه جنين است جل وكيرى كند. حكومت مىتواند از حج كه 
از فرائض مهم الهى استء در مواقعى كه مخالف صلاح كشور اسلامى دانستء موقتا جلوكيرى كند» .)١(‏ اختيارات يا 
مسؤوليتهاى مطلقه فقيه از برهان ضرورت وجود ناظم و رهبر براى جامعه اسلامى و نيزاز نيابت فقيه جامعالشرايط از امام 
عصر(عليهالسلام) در دوران غيبت آن حضرت واز آنجه در فصول كذشته كفته شدء به خوبى روشن مى كردد كه ولى فقيه» همه 
اختيارات ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و سلم و امامان(عليهمالسلام) در اداره جامعه را داراست رزيرا او در غيبت امام عصر(عج)» 
متولى دين است و بايد اسلام را در همه ابعاد و احكام كوناكون اجتماعىاش اجرا نمايد. حاكم اسلامىء بايد براى اجراى تمام 
احكام اسلامى» حكومتى تشكيل دهد و در اجراى دستورهاى اسلام» تزاحم احكام را به وسيله تقديم اهم بر مهم رفع كند. اجراى 
قوانين جزايى و اقتصادى و سائر شؤون اسلام و جل وكيرى از مفاسد و انحرافات جامعه؛ از وظايف فقيه جامعالشرايط است كه تحقق 
آنها نيازمند هماهنكى همه مردم و مديريت متمركز و حكومتى عادل و مقتدر است. حاكم اسلامىء براى اداره جامعه و اجراى 
همهجانبه اسلام» بايد مسؤولان نظام را تعيين كند و مقررات لازم براى كشوردارى را در محدوده قوانين ثابت اسلام وضع نمايدم 
فرماندهان نظامى را نصب كند و براى حفظ جان و مال و نواميس مردم و استقلال و آزادى جامعه اسلامى» فرمان جنكك و صلح را 
صادر نمايد. كنترل روابط داخلى و خارجىء اعزام مرزداران و مدافعان حريم حكومتء نصب ائمه جمعه و جماعات(به نحو مباشرت 
يا تسبيب)» تعيين مسؤولان اقتصادى براى دريافت زكات و اموال ملى و صدها برنامه اجرايى و مقررات فرهنككى» حقوقى, اقتصادى, 
سياسىء و نظامى؛ همككى از وظايف و مسؤوليتهاى مطلقه فقيه است كه بدون جنين وظائفى» اجراى كامل و همه جانبه اسلام و 
اداره مطلوب جامعه اسلامى, به آن كونه كه مورد رضاييتخداوند باشدء امكان يذير نيست. )١(‏ . صحيفه نور رج 7١‏ ص .17١‏ 


آيت الله جوادى آملى ‏ كتاب ولايت فقيه» ص 757 


حكم حكومتى ولى فقيه و فتواى فقها 


حكم حكومتى ولى فقيه و فتواى فقها مرجعيت و ولا-يت فقيه يكى از سؤالا-تى كه يبرامون نظريه ولا-يت فقيه مطرح مى شود اين 
است كه جايكاه مراجع تقليد و مجتهدين ديكر غيراز ولى فقيه؛ در نظام سياسى مبتنى بر ولا-يت فقيه كجاست و آيا در صورت 
وجود ولى فقيه از يكك سو و مراجع تقليد از سوى ديكرء تعارضى بين آنها وجود نخواهد داشت؟ آيا نتيجه و لازمه ولايت فقيه» 
يذيرفتن مرجعيت واحد ونفى مراجع تقليد ديكر است؟ اككر جنين نيست واز نظر اين تثورى مردم مى توانند على رغم وجود ولى 
فقيه در جامعه» از اشخاص ديكرى تقليد كنند» درصورت وجود اختلا.ف نظر بين ولى فقيه و مراجع تقليد» وضعيت جامعه جه 
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وسؤالاتى از اين قبيل كه باز هم مانند بحث قبلى» حقيقت و روح همه آنها به يكك مسأله باز مى كردد و آن «تبيين رابطه مرجعيت و 
ولا-بت فقيه؛ است و با روشن شدن اين رابطه؛ ياسخ اين يرسش ها و نظاير آنها معلوم خواهد شاد. براى تبيين «رابطه مرجعيت و 
ولا-يت فقيه» بايد ماهيت تقليد و كار علما و مراجع تقليد ونيز ماهيت كار ولى فقيه و تفاوت بين آن دوء و به دنبال آن تفاوت بين 
حكم و فتوا معلوم كردد. در بيان ماهيت مسأله تقليد و كار علما و مراجع بايد بككُوييم كه كار مردم در مراجعه به علما و تقليد از 
آنان در مسائل دينى» از مصاديق رجوع غير متخضّ ص به متخصّص و اهل خبره است كه در ساير موارد زندكى بشر هم وجود دارد. 
توضيح اين كه: از آن جايى كه هر فرد به تنهايى در تمامى امور سر رشته ندارد و كسب تخصّ ص درهمه زمينه ها براى يكك نفر 
ممكن نيست بنابراين به طور طبيعى و بر اساس حكم عقلء انسان ها در مسائلى كه در آن تخصّ ص ندارند و مورد نياز آنهاست به 
كارشكاسان ومعتظضاة عي رشعد ى البصةاين كد قال اك كس مى شراقد غانه الى ونازدنو كردن :ان تا و ميخدسن سر ارشكه 
اى ندارد براى تهيه نقشه و بناى ساختمانء به معمار و مهندس و بنًا مراجعه مى كند. براى آهن ريزى آن به جوشكار ساختمان» و 
براى ساختن درهاى اتاق و كمدهاى آن به نجار» وبراى سيم كشى برق و لوله كشى آب و كاز نيز به متخصّص هاى مربوطه مراجعه 
مى كند وانجام اين كارها را به آنها واكذار مى كند. ويا وقتى بيمار مى شود براى تشخيص بيمارى وتجويز دارو به يزشكك مراجعه 
مى كند. و درهمه اين موارد» متخضٌ صان مربوطه دستور انجام كارهايى را به او مى دهند و اونيز اجرا مى كند. مثلاً- يزشكك مى 
كويد اين قرص روزى سه تاء اين شربت روزى دو قاشقء اين كبسول روزى يكى و ... و بيمار هم نمى ايستد بحث مى كند كه جرا 
ازافة قزضن؟ جز اق آذ شتريت؟ عرااين يكى رؤنق سه ناو أن ديكرى زوزع يكن و ؟ تسرنه عاين ازانن سك غزاران 3 
صدها هزار بار به طور مرتب و روزانه در دنيا به وقوع مى يبوندد و ريشه همه آنها نيز يكك قاعده عقلى و عقلايى به نام ١‏ رجوع غير 
متخصٌّ ص به متخصص و اهل خبره» است. واين هم جيز تازه اى در زندكى بشر نيست و هزاران سال قبل در جوامع بشرى وجود 
داشته است. در جامعه اسلامى نيز» يكى از مسائلى كه يكك مسلمان با آن سروكار دارد و مورد نياز اوست مسائل شرعى و دستورات 
دينى است و از آن جا كه خودش در شناخت احكام تخصّ ص ندارد بنابراين به كارشناس و متخصص شناخت احكام شرعىء كه 
همان علما و مراجع تقليد هستندء مراجعه مى كند و كفته آنان را ملاكك عمل قرار مى دهد. يس اجتهاد در واقع عبارت است از 
تخصص و كارشناسى در مسائل شرعى؛ و تقليد هم رجوع غير متخضٌ ص در شناخت احكام اسلام به متخضٌ ص اين فن است و 
كارى كه مجتهد و مرجع تقليد انجام مى دهد ارائه يكك نظر كارشناسى است. اين حقيقت و ماهيت مسأله تقليد است. اما مسأله 
ولا-يت فقي جداى از بحث تقليد واز باب ديكرى است. اين جا مسأله حكومت واداره امور جامعه مطرح است. ولايت فقيه اين 
است كه مااز راه عقل يا نقل به اين نتيجه رسيديم كه جامعه احتياج دارد يكك نفر در رأس هرم قدرت قرار بككيرد ودر مسائل 
اجتماعى حرف آخر را بزند و رأى و فرمانش قانوناً مطاع باشد. بديهى است كه درمسائل اجتماعى جاى اين نيست كه هر كس 
بخواهد طبق نظر و سليقه خود عمل كند بلكه بايد يكك حكم و قانون جارى باشد ودر غير اين صورت,ء جامعه دجار هرج و مرج 
خواهد شد. در امور اجتماعى نمى شود براى مثال يكك نفر بويد من جراغ سبز را علامت جواز عبور قرار مى دهم و ديكرى بكلويد 
من جراغ زرد را علا.مت جواز عبور مى دانم وسومى هم بككويد از نظر من جراغ قرمز علا.مت جواز عبور است. بلكه بايد يكك 
تصميم واحد كرفته شود و همه ملزم به رعايت آن باشند. درهمه مسائل اجتماعى» وضع جنين است.بنابراين» ولى فقيه وتشكيلات 
وسازمان ها ونهادهايى كه در نظام مبتنى بر ولايت فقيه وجود دارند كارشان همان كار دولت ها و حكومت هاست؛ و روشن است 
كه كار دولت و حكومت صرفاً ارائه نظر كارشناسى نيست بلكه كار آنء اداره امور جامعه از طريق وضع قوانين و مقررات و اجراى 
آنهاست. به عبارت ديكر ماهيت كار دولت و حكومت,ء ودر نتيجه ولى فقيه. ماهيت الزام است و حكومت بدون الزام معنا ندارد. و 
اين برخلاف موردى است كه ما از كسى نظر كارشناسى بخواهيم, مثلاً وقتى بيمارى به يزشكك مراجعه مى كند و يزشكك نسخه اى 


براى او مى نويسد يا مى كويد اين آزمايش را انجام بده» بيمار هيج الزام و اجبارى در قبال آن ندارد و مى تواند به هيج يكك از 
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توصيه هاى يزشكك عمل نكند و كسى هم حق ندارد به جرم نخوردن داروى يزشكك يا انجام ندادن آن آزمايش او را جريمه كند يا 
به زندان بيفكند. يس از روشن شدن ماهيت كار مجتهد و ولى فقيه و تفاوت آن دوء اكنون مى توانيم ماهيت هر يكك از «فتوا) و 
«حكم) و تفاوت آن هارا نيز بيان كنيم. «فتوا دادن» كار مجتهد و مرجع تقليد است. مرجع تقليد به عنوان كارشناس و متخصٌّ ص 
مسائل شرعى براى ما بيان مى كند كه مثلاً جكونه نماز بخوانيم يا جكونه روزه بكيريم. بنابراين «فتوا عبارت است از نظرى كه 
مرجع تقليد درباره مسائل و احكام كلى اسلام بيان مى كند). به عبارتى» كار مرجع تقليد مانند هر متخصّ ص ديكرىء ارشاد و 
راهنمايى است و دستكاه و تشكيلاتى براى الزام افراد ندارد. او فقط مى كويد اكر احكام اسلام را بخواهيد اين ها هستند اما اين كه 
كسى به اين احكام عمل كند يا نه» امرى است كه مربوط به خود افراد مى شود و ربطى به مرجع تقليد ندارد. آن جه از مرجع تقليد 
مى خواهيم اين است كه «نظر شما در اين مورد جيست؟» اما نسبت به ولى فقيه مسأله فرق مى كند. آن جه از ولى فقيه سؤال مى 
شود اين است كه «دستور شما جيست؟ يعنى كار ولى فقيه نه فتوا دادن بلكه حكم كردن است. «حكم» عبارت از فرمانى است كه 
ولى فقيه» به عنوان حاكم شرعىء در مسائل اجتماعى و در موارد خاص صادر مى كند. به عبارت ديككر» فتاواى مرجع تقليد معمولاً 
روى يكك عناوين كلى داده مى شود و تشخيص مصاديق آنها بر عهده خود مردم است. مثلا در عالم خارج مايعى به نام «شراب» 
وجود دارد. «شراب» يكك عنوان كلى است كه در خارج مصداق هاى متعدد و مختلفى دارد. مرجع تقليد فتوا مى دهد كه اين عنوان 
كلى يعنى شراب» حكمش اين است كه خوردن آن حرام است. حال اكر فرض كرديم يكك مايع سرخ رنكى در اين ليوان هست 
كه نمى دانيم آيا شراب است يا مثلا شربت آلبالوستء در اين جا تشخيص اين موضوع در خارجء ديكر برعهده مرجع تقليد نيست و 
حتّى اكر هم مثلا بكويد اين مايع شربت آلبالوست» سخن او براى مقلد اثرى ندارد و تكليف شرعى درست نمى كندء و اين همان 
عبارت مغروفى انست كه در فقه مى كويند «رأى فقيه در تشخبص مهوضوع»حجبتى ندارد.» و اصولاً كار فقبه اين نبست كه يكويد 
اين مشروب است؛ آن شربت آلبالوست؛ بلكه همان كونه كه بيان شد او فقط حكم كلى اين دو را بيان مى كند كه «خوردن 
مشروب حرام و خوردن شربت آلبالو حلال است» وهر مقلّدى در مواردى كه برايش بيش مى آيد خودش بايد تشخيص بدهد كه 
اين مايع» شربت آلبالو و يا مشروب است. يا مثلا فقيه فتوا مى دهد «در صورت هجوم دشمن به مرزهاى سرزمين اسلام اكر حضور 
مردم ها در جبهه براى دفع تجاوز دشمن كفايت كرد حضور زن ها لازم نيست اما اككر حضور مردها به تنهايى كافى نباشد بر زن ها 
واجب است در جبهه و دفاع از حريم اسلام شركت كنند.» كار مرجع تقليد تا همين جا و بيان همين حكم كلى است اما اين كه در 
اين جنكك خاص يا در اين شرايط خاص آيا حضور مردها به تنهايى براى دفاع كافى است يا كافى نيست» جيزى است كه تشخيص 
و تصميمش با خود افراد و مقأمدين است. اما ولى فقيه از اين حد فراتر مى رود واين كار ها را خودش انجام مى دهد وبر اساس آن 
تصعيو من كرد و قرماقة ادر كقد و كبك نهم تعى قواندا كريد كد كار ولى تقب فقط يبان ااحكام ابس انا مشخيصض يا شيورد 
مردم است يس تشخيص او براى من حجيت ندارد؛ بلكه همه افراد ملزمند كه بر اساس اين تشخيص عمل كنند. مثلا ولى فقيه حكم 
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مى كند كه در حال حاضر حضور زنان در جبهه لازم است؛ درجنين فرضى حضور زن ها در جبهه ها شرعاً واجب مى شود. اين» 
همان جيزى است كه كاهى از آن به «احكام حكومتى» يا «احكام ولايتى» تعبير مى كنند كه باز هم به همان تفاوت ميان «فتوا/ و 
«حكم) اشاره دارد. دراين جا تذكر اين نكته لازم است كه در عرف ما بسيار رايج است كه به «فتوا» و رأى يكك مجتهد در يكك 
مسأله؛ اطلاءق «حكم)» مى شود و مثلاً مى كوييم «حكم نماز اين است» يا «حكم حجاب اين است!؛ ولى بايد توجه داشت كه كلمه 
«حكم) در اين كونه موارد» اصطلاح ديكرى است ونبايد با اصطلاح «حكم» كه در مورد ولى فقيه به كار مى بريم اشتباه شود.از آن 
جه كفتيم روشن شد كه جون رجوع به مجتهد ومرجع تقليد از باب رجوع به اهل خبره ومتخضّ ص است ودر رجوع به متخضٌ صء 
افراد آزادند كه به هر متخصّصى كه او را بهتر و شايسته تر تشخيص دادند مراجعه كنندء بنابراين در مسأله تقليد وفتوا هر كس مى 
تواند برود تحقيق كند و هر مجتهدى را كه تشخيص داد اعلم و شايسته تر ازديكران است از او تقليد كند وهيج مانع و مشكلى 
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وجود ندارد كه مراجع تقليد متعددى درجامعه وجود داشته باشند و هر كروه از افراد جامعه» در مسائل شرعى خود مطابق نظر يكى 
از آنان عمل نمايند. اما در مسائل اجتماعى كه مربوط به حكومت مى شود جنين جيزى ممكن نيست و مثلاً در مورد قوانين 
رانندكى و ترافيكك نمى شود بكُوييم هر كروهى مى تواندد به رأى و نظر خودشان عمل كنند. برهيج انسانى كه بهره اى از عقل و 
خرد داشته باشد يوشيده نيست كه اكر در مسائل اجتماعى» مراجع تصميم كيرى متعدد و در عرض هم وجود داشته باشد و هركس 
آزاد باشد به هر مرجعى كه دلش خواست مراجعه كند نظام اجتماعى دجار اختلال وهرج و مرج خواهد شد. بنابراين در مسائل 
اجتماعى و در امور مربوط به اداره جامعه» مرجع تصميم كيرى واحد لازم است و در نظريه ولايت فقيه» اين مرجع واحد همان ولى 
فقيه حاكم است كه اطاعت او بر همه حتّى بر فقهاى ديكر لا-زم است؛ همجنان كه خود مراجع و فقها در بحث هاى فقهى خود 
كفته و نوشته اند كه اكر يكك حاكم شرعى حكمى كرد هيج فقيه ديكرى حق نقض حكم او را ندارد. واز موارد بسيار مشهور آن 
همء كه قبلا نيز اشاره كرديم؛ قضيه تنباكو و حكم مرحوم ميرزاى شيرازى است كه وقتى ايشان حكم كرد كه «اليوم استعمال تنباكو 
حرام و مخالفت با امام زمان عليه السلام -است.» همه حتّى مراجع و علما و فقهاى ديكر هم آن را كردن نهادند زيرا كه اين كار 
مرحوم ميرزاى شيرازى نه اعلا-م يكك فتوا و نظر فقهى بلكه صدور يكك حكم ولايتى بود. خلاصه آن جه تا اين جا درباره ماهيت 
كار مرجع تقليد و ولى فقيه» و تفاوت بين آن دو كفتيم اين شد كه يكك تفاوت مرجع تقليد و ولى فقيه اين است كه مرجع تقليد. 
احكام كلى را (جه درمسائل فردى و جه در مسائل اجتماعى) بيان مى كند و تعيين مصداقء كار او نيست. اما ولى فقي صدور 
دستورات خاص و تصميم كيرى متناسب بانيازها و شرايط خاصٌ اجتماعى است. از منظر ديكرء تفاوت بين مرجع تقليد و ولى فقيه 
اين است كه از مرجع تقليد نظر كارشناسى مى خواهند واصولاً رجوع به مجتهد ومرجع تقليد از باب رجوع غير متخصٌ ص به 
متخضٌّ ص است اما از ولى فقيه مى يرسند امر و دستور شما جيست. به عبارت ديكرء شأن يكى فتوا دادن و شأن ديكرى دستور دادن 
و حكم كردن است. نكته ديكر هم اين بود كه تعدد فقها و مراجعء و تقليد هر كروه از مردم از يكى از آنان» امرى است ممكن و 
صدها سال است كه بين مسلمانان وجود داشته و دارد و مشكلى ايجاد نمى كند. اما فقيهى كه بخواهد به عنوان حاكم و ولى امر 
عمل كند نمى تواند بيش از يكك نفر باشد و تعدد آن منجر به هرج و مرج اجتماعى و اختلال نظام خواهد شد. واما نسبت به جمع 
بين دو منصب «مرجعيت» و «ولايت امرا در شخص واحد بايد بككُوييم كه على الاصول جنين جيزى لازم نيست كه فقيهى كه منصب 
ولايت و حكومت به او سبرده مى شود مرجع تقليد همه يا لااقل اكثر افراد جامعه باشد بلكه اصولاً لازم نيست كه مرجع تقليد بوده و 
مقلدينى داشته باشد. آن جه در ولى فقيه لازم است ويزكى فقاهت و تخضٌّ ص در شناخت احكام اسلامى و اجتهاد در آن هاست. 
البنّه در عمل ممكن است جنين اتفاقى بيافتد كه ولى فقيه قبل از شناخته شدن به اين مقام؛ مرجع تقليد بوده و مقلدينى داشته باشد 
ويا اتفاقاً همان مرجع تقليدى باشد كه اكثريت افراد جامعه از او تقليد مى كنند؛ همان كونه كه در مورد بنيان كذار جمهورى 
اسلامى ايران» حضرت امام خمينى ‏ رحمه الله عليه اين كونه بود. اما ممكن است زمانى هم مثل زمان مرحوم آيت الله كليايكانى 
يا آيت الله اراكى اتفاق بيفتد كه دو منصب «مرجعيت» و «ولايت» در يكك فرد جمع نشود و اكثريت جامعه در مسائل فردى و احكام 
كلى اسلام از شخصى تقليد كنند اما در مورد تصميم كيرى ها و مسائل اجتماعى و تعيين حكم موارد خاصء از شخص ديكرى 
(ولى فقيه) بيروى و اطاعت نمايند. ولا-يت فقيه يا افقه مسأله ديكرى كه در مورد رابطه مرجعيت و ولايت فقيه ممكن است به ذهن 
بيايد و جاى سؤال باشد بحث ولايت فقيه يا افقه است كه البنّه ياسخ اجمالى آن از بحث بيشين روشن كرديد اما به لحاظ اهميت 
آن لازم است به طور خاص هم مورد بحث و مداقه قرار كيرد نا شبهه و سؤالى يبرامون آن باقى نماند. براى آغاز بحثء ابتدا 
ناسب البق هوه ايج سوال روكت توقيت دهم فابعد بمياسع اديرد ا زم در هر علي ودرعر ششصى تسلا ابن كله أسث 
كه همه عالمان و متخضّ صان يكك رشته و يكك فن» در يكك حد ودر يكك سطح نيستند و برخى نسبت به سايرين برتر بوده واز 


دانش و مهارث يبشترى برخوردارئد. مثلاً در بين يزشكان متخصٌ ص قلب در يكك شهر يا دريكك كثور معمولا جند نف رحاذق تراز 
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بقيه اند و كر جه همه آنها از لحاظ تخصّص در مورد قلب و بيمارى ها و روش هاى درمانى آن مشتركند و داراى بورد تخصّصى و 
تحصيلات و مدرك معتبر و مورد تأييد وزارت بهداشت و درمان هستند و حق طبابت دارند اما اين بدان معنا نيست كه سطح 
معلومات و قدرت تشخيص همه آنها نيز در يكك سطح باشد. اين مسأله در مورد فقها و مجتهدين نيز صادق است؛ يعنى على رغم 
اين كه همه آنها در برخوردارى از اصل قدرت اجتهاد واستنباط احكام شرعى از منابع با يكديكر مشتركند اما اين كونه نيست كه 
قدرت وقوت همه آنها دراين امر» در يكك سطح باشد بلكه معمولا اين طور است كه برخى فاضل تر و برتر از ديكرانند كه 
اصطلاحاً در فقه ازآن به اعلم وغير اعلم تعبير مى كنند و نظر مشهور و اكثريت فقها و مجتهدين اين است كه تقليد از اعلم را واجب 
مى دانند و تقليد از غير اعلم و رجوع به او را جايزنمى شمارند. اكنون با توجه به توضيحات مذكورء سؤالى كه در بحث ما مطرح 
است اين است كه آيا ولى فقيه بايد كسى باشد كه از نظر قدرت استنباط احكام شرعى و فقاهت» قوى تر و برتر و به اصطلاح؛ اعلم 
وافقه از ساير فقها و مجتهدين باشد يا جنين شرطى در مورد ولى فقيه لزومى ندارد و برخوردارى از اصل قدرت و تخصّص اجتهاد 
كافى است؟ و اما ياسخ اين سؤال اين است كه بايد توجه داشته باشيم همان كونه كه دربحث ادلّه اثبات ولايت فقيه هم اشاره 
كرديم» ولى فقيه علاوه بر فقاهت بايد از دو ويزكى مهم ديكر يعنى تقوا و كارآيى درمقام مديريت جامعه نيز برخوردار باشد كه 
اين ويزكى اخير (كارآمدى در مقام مديريت جامعه) خود مشتمل برمجموعه اى از جندين وي كى بود. بنابراين تنها معيار درمورد 
ولى فقيه» فقاهت نيست بلكه تركيبى از معيارهاى مختلف لازم است و براى تشخيص ولى فقيه بايد مجموع اين ويزكى ها و شرايط 
«الحاق #زددوي ترذن يه هر ربكل انها مدال مسجفوع امنا( ان :ادو رظان بهد لطر ار كد كر مر عو جلك ازع زا رات 
رياست دانشكاه تعيين كنيم؛ يكك معيار را در نظر نمى كيريم بلكه جندين معيار براى ما مهم است. معيارهايى از قبيل داشتن مدركك 
دكتراء سابقه تدريسء سابقه كار اجرايى و مديريتى» مقبوليت نزد اعضاى هيئت علمى و اساتيد و دانشجويان مى توانند از مهم ترين 
ملاءك هاى جنين انتخابى باشد. اكر ما اين ويكى ها را براى رئيس دانشكاه شرط دانستيم افراد مختلفى مطرح مى شوند كه در 
ميان آنان مثلاا كسى است كه سابقه علمى و تدريسش بيشتر است اما سابقه اجرايى زيادى ندارد؛ ديكرى سابقه اجرايى و مديريتى 
خوبى دارد ولى از نظر يايه علمى در حد اولى نيست؛ و فرد ديكرى كه هم سابقه كار اجرايى وهم بيشينه و سوابق علمى ممتازى 
دارد اما به لحاظ عدم قدرت در برقرارى ارتباط و تعامل با ديكران» مقبوليت جندانى نزد اعضاى هيئت علمى و اساتيد و دانشجويان 
ندارد. روشن است كه در اين جا براى انتخاب بهترين فرد بايد كسى را بيدا كنيم كه ضمن دارا بودن حد نصاب هر يكك از شرايط» 
ورمضوع و معدل انها والاتر الزديكر كران بكرف ذرتمورة وى ققيه وريد ليه عدن منوارسة اشعة يعن اولآ بابد كس باشيد 
كه حد نصاب همه اين سه شرط (فقاهتء تقواء كارآيى در مقام مديريت جامعه) را داشته باشد و ثانياً در مجموع امتيازاتى كه از 
اين سه ملا-كك كسب مى كند از ديكران برتر و بالا-تر باشد. با اين حسابء اكر مثلاا شخصى فقيه هست ودر مقام مديريت امور 
اجتماعى نيز فرد كار مدى است اما تقوا ندارد؛ يا فقيه هست و تقوا هم دارد اما از نظر قدرت مديريت حتى نمى تواند خانواده بنج 
نفرى خودش را بدرستى اداره كند» جنين افرادى اصولاً از دايره كانديداهاى اوليه حكام ولايت فقيه خارجند اكرجه اعلم وافقه فقها 
و مجتهدين حاضر هم باشند؛ جرا كه كفتيم براى احراز اين مقام؛ داشتن حد نصاب هر سه شرط الزامى است. يس در واقع مى توان 
كفت سؤال از ولا-يت فقيه يا افقه را مى توان در سه فرض زيرمطرح كرد و ياسخ كفت: ١‏ منظور اين باشد كه فردى در استنباط 
احكام شرعى از منابع و قدرت اجتهاد, برتر و بالا-تر از همه فقهاى موجود است ولى دوشرط ديككر (تقوا و كار مدى درمقام 
بويك حاتهة) يا دكن :ل نيا رانيد كلع فاق ايها و مدق وات راون بد فقنو اعولة قاقد ماهفيه ا تسوراى الدراز 
اين مقام است. ١‏ منظور اين باشد كه فردى ضمن برخوردارى از سه شرط فقاهتء تقوا و كارآمدى در مقام مديريت جامعه؛ نمره و 
توانش در فقاهت بالا-تر از سايرين است. با توجه به بحثى كه طرح كرديد روشن شد كه اين فرد از نظر صلاحيت ابتدايى براى 


احراز مقام ولايت فقيه مشكلى ندارد اما بايد ديد آيا درمجموع امتيازات و با در نظر كرفتن تمامى معيارها آيا فردى بهتر و شايسته 
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تر از او وجود دارد يا خير؟ “ منظور اين باشد كه در ميان فقها و مجتهدين موجود جند نفر هستند كه همككى آنها در دو شرط تقوا 
و كار آمدى در مقام مديريت جامعه » در يكك سطح وبا هم مساوى هستند ولى يكك نفر فقاهتش قوى وبالاتر از ديكران است. 
اقتضاى مباحث قبلى تعين جنين كسى براى احراز مقام ولايت فقيه است. در اين جا و در خاتمه اين قسمت بى مناسبت نيست اكر 
بحثى هم راجع به لزوم يا عدم لزوم وجود ساير تخضّ ص ها در رهبر و ولى فقيه داشته باشيم. توضيح اين كه: ما در بحث ادلّه اثبات 
ولا-ءيت فقيه ونيز در همين بحث اخير اشاره كرديم كه سه معيار و سه شرط اصلى براى احراز مقام ولايت فقيه عبارتند از: فقاهت» 
تقواء و كار آمدى در مقام مديريت جامعه. ممكن است سؤال شود جرا وجود ساير تخصّ ص ها نظير تخصٌّ ص در امور نظامى و يا 
تخضّ ص در امور اقتصادى ومانند آنها را كه از اركان مهم مربوط به اداره هر جامعه اى هستند شرط نكرده و لازم ندانسته ايم؟آيا 
عدم وجود جنين تخصّ ص هايى در نزد ولى فقيه و كسى كه سكان رهبرى جامعه اسلامى رابه دست مى كيرد موجب ضعف 
مديريت و رهبرى او و خلل در اداره امور جامعه نمى شود؟ و آيا لازم نيست وجود برخى تخصٌّ ص هاى ديكر را هم در فردى كه 
مى خواهد عهده دار اين منصب مهم شود معتبر بدانيم؟ ياسخ اين كونه است كه ضرورت وجود سه شرط مذكور براين اساس 
است كه فلسفه اصلى و اساسى ولايت فقيه» اجراى احكام و قوانين اسلامى است. و بنابراين بديهى است كسى كه مى خواهد در 
رأس نظام ولايت فقيه قرار بككيرد بايد اولاً عالم و آشناى به قوانين اسلام باشد و به خوبى آنها را بشناسد (شرط فقاهت). وثانياً مردم 
هم بايد به او اطمينان داشته باشند و مطمئن باشند كه بر اساس اغراض ومنافع شخصى و باندى و جناحى كار نمى كند بلكه در عمل 
تنها جيزى كه برايش ملااكك است حفظ اسلام و مصالح جامعه اسلامى است و خيانت نمى كند (شرط تقوا). و ثالثاً لازم است علاوه 
برفقاهت وتقواء قدرت درك مسائل اجتماعى و سباست داخلى و خارجى زاثيز داقسعه ياشد و بعوائند مديريت تمابد (شرط 
كار امدق ). ودييى انك كداكر هر يكك از ايق شهوية كن راشخصا نداشعه باشد امال يديد امدق عسارت هاى عصران تايدير 
براى جامعه در نتيجه رهبرى او بسيار زياد است. ولى در مورد ساير تخضٍ ص ها اين كونه نيست. مثلا اكر خودش يكك فرد نظامى 
نيست و با مسائل نظامى آشنايى جندانى ندارد براحتى مى تواند با استفاده از مشاوران خبره و امين نظامىء دراين كونه موارد تصميم 
مقتضى ومناسب را اتخاذ كند. يا در امور اقتصادى مى تواند از طريق مشورت با كارشناسان و خب ركان مسائل اقتصادى و يولى 
ومالى» سياست ها و تصميم هاى لازم اقتصادى را به اجرا بككذارد. و البته اين مسأله» خاصٌ نظام ولايت فقيه هم نيست و در تمامى 
حكومت هاى دنيا جنين بوده وهست. در حال حاضر هم در هيج كجاى دنيا اين كونه نيست كه رئيس جمهور يا نخست وزير و 
مقام ارشد اجرايى يكك كشورء در همه زمينه ها اعم ازسياسىء اقتصادى» حقوقىء نظامى و نظاير آنها تخصّص داشته باشد و خودش 
وأضا تصعيم بكيرة واضولا- جين جيزى براى كسى غير از معصومين ‏ عليهم السلام ‏ مقدور و ميسر هم نيست. رويه معمول و 
متداول در همه جا اين است كه مشاورين متعدد و مختلف وجود دارند كه در تصميم كيرى ها و انّخَاذْ سياست هاى مختلفء نقش 
مهم و عمده اى راايفا مى كنند. در نظام ولايت فقيه و در جمهورى اسلامى هم از ابتدا جنين بوده و هست كه رهبر با استفاده از 
اصل مشورت و بهره كيرى از نظرات متخصّ صان و كارشناسان تصميم كيرى مى كند و بازوهاى مشورتى متعددى به او مدد مى 
رسانند كه يكى از آنها مجمع تشخيص مصلحت نظام است كه به عنوان مستشار عالى رهبرى و ولى فقيه عمل مى كند. آيت الله 
مصباح يزدى - با تلخيص از كتاب نكاهى كذرا به نظريه ولايت فقيه ص ١٠١‏ 


وظايف و مسئوليت هاى ولى فقيه 


وظايف و مسئوليت هاى ولى فقيه از آن جا كه در جمهورى اسلامى ايران» حاكميت» الهى است طبق قانون اساسى اين حاكميت از 
طريق قوانين الهى و رهبرى دينى (ولا-يت فقيه) اعمال مى شود به همين جهت در حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران» كليه ى 


امور زير نظر ولا-يت مطلقه امر و امامت امت اداره مى شود و در جمهورى اسلامى رياست كشور با ولى فقيه است و مقام رهبرى به 
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لحاظ امامت و هدايت نظام داراى وظايف و اختياراتى است كه مطابق قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» قواى حاكم در 
جمهورى اسلامى ايران عبارت اند از: قوه ى مقئنه» قوه ى مجريه و قوه ى قضائيه كه زير نظر ولايت مطلقه ى امر و امامت امتء طبق 
اصول آينده ى اين قانون» اعمال مى كردند.(1) بنابراين» براى تحقق ولايت امر و به منظور حضور و نظارت فعال رهبرى بر كليه ى 
اركان نظام؛ اصل ينجاه و هفتم قانون اساسىء قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران را زير نظر ولايت مطلقه ى امر و امامت امت 
قرار داده است. در اين اصلء ولا-يت به قيد اطلاق متصف شده كه تأكيدى است بر آن جيزى كه امام امت تحت عنوان ولا-يت 
مطلقهى فقيه در طول سال ها در تبيين آن كوشيد. به طور كلى بايد كفت: رهبرى نسبت به هر جه مصلحت جامعه ى اسلامى اقتضا 
كند كه خود او مستقيماً وارد عمل شود؛ مسئوليت و اختيار دارد» اما در عين حال به عنوان ريبس دولت - كشورءاختيارات و وظايفى 
هم به طور مشخص و مصرح و از يبيش تعيين شده دارد كه اصل يكصدودهم قانون اساسىء حداقل به يازده مورد از مصاديق اين 
اختيارات اشاره نموده است. در واقع از آن جا كه قانون اساسىء ولايت مطلقه ى فقيه را يذيرفته و در جهارجوب مقررات اسلامى؛ 
اغسارات مظلق براق ابشاة قازل شندهه تمن وان بذيرقت كه اعساراكن تتحصير ب#مواردى باش كه دؤايق اصيل ذكر شسدة اسةه 
بلكه آنه در ايخ اضل آمده ثموته هابى از اغضاراث:ولى ققبه اسث و مسلماً ببان ابن موارد از ياب عضر تبت (؟) قانون كذار با 
حاكم قرار دادن اصول ينجم و ينجاهوهفتم قانون اساسى بر اصل يكصدودهم از احصاى همه ى موارد اختيارات رهبرى يرهيز 
نموده است. در واقع در تفسير قانون اساسى در مورد حدود اختيارات ولايت فقيه نمى توان به كونه اى از اصل يكصدودهم تفسير 
كرد كه اصل ينجاه و هفتم لغو و بيهوده به حساب آيد. بنابراين كستره ى ولايت در قانون اساسى فراتر از وظايف و اختياراتى است 
كه در آن احصا شده است. اما در عين حال وظايف و اختياراتى را در رابطه با مجموعه ى نظام جمهورى اسلامى و قواى سه كانه و 
نهادهاى قانوني مندرج در قانون اساسى بر عهده دارد كه اصول يكصد و دهم يكصد و دوازدهم, يكصد و سى ام يكصد و سى و 
يكم يكصد و هفتاد و ششم و يكصد وهفتاد و هفتم قانون اساسى بيانكر آنهاست. اكنون به بيان اختيارات و وظايف مندرج در 
اصل يكك صد و دهم مى يردازيم: .١‏ تعبين سياست هاى كلى نظام مطابق بند يكم اين اصل سياست هاى كلى نظام جمهورى 
اسلامى در زمينه هاى داخلى و خارجى؛ سياسىء اقتصادى؛ نظامى؛ اجتماعى و فرهنكى توسط رهبرى تعيين و ترسيم مى شود و 
مجلس شوراى اسلامى و شوراى عالى انقلاب فرهنككى نيز در جهارجوب قانون اساسى و موازين شرع. آنها را به شكل قانونى و 
قابل اجرا در آورده؛ براى اجرا به قوه ى مجريه ارسال مى نمايند. البته رهبرى براى اعمال اين اختيار مهم و كليدىء از مشاوران و 
كارشناسان خبره بهره مى برد و مهم ترين اركان مشورتى ايشان» مجمع تشخيص مصلحت نظام است كه همه ى اعضاى آن از 
طرف رهبرى منصوب مى شوند و معمولا از مسئولين رده بالاو از شخصيت هاى مهم سياسىء اقتصادى و فرهنكى هستند. مقام 
معظم رهبرى در آخرين حكم خودء تعيين سياست هاى كلى نظام را به مجمع تشخيص مصلحت نظام تفويض كردند. ؟. نظارت بر 
حسن اجراى سياست هاى كلى نظام رهبرى همان طور كه مسئوليت تعيين سياست هاى كلى نظام را بر عهده دارد» با دقت تمام بر 
حسن اجراى اين سياست ها نيز نظارت دارد تا سياست هاى تعيين شده به هنكام اجراءاز اهداف و آرمان هاى اصلى منحرف نشوند 
و به خوبى بياده شوند. لازم به ذكر است كه رهبرى اخيراً اين مسئوليت را نيز به مجمع تشخيص مصلحت نظام تفويض نموده است. 
فرمان همه يرسى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران يكى از راه هاى قانون كذارى مراجعه ى مستقيم به آراى عمومى و 
همه يرسى است ودر مسائل بسيار مهم اقتصادىءسياسىء اجتماعى و فرهنكى مى توان همه يرسى صورت داد.(”) هر جند 
نمايند كان مجلس شوراى اسلامى مى توانئد در اين مورد ابتكار عمل داشته باشند.(©) اما تصميم نهايى با رهبرى است كه قاعدتاً با 
مشورت مجمع تشخيص مصلحت نظام» ضرورت و اهميت همه يرسى را تشخيص خواهد داد. ؟. فرماندهى كل نيروهاى مسلح 
نيروهاى مسلح» هر جند از نظر تشكيلاتى و سازمانى جزء قوّه ى مجريه اند» اما از لحاظ فرماندهى و سياست كذارى هاى كلىء تابع 


مقام رهبرى هستند. فرماندهى نيروهاى مساح از جمله موارد مشخصى است كه طبق اصل شصتم و اصل يكك صد و سيزدهم قانون 
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اساسى از قوه مجريه استثنا شده و به رهبرى سيرده شده است. در همه ى نظام هاى سياسىء نيروهاى مساح به خاطر نقششان در 
داخل كشور و خطر جدى براى دولت و موازنه ى قدرت داراى اهميت اند ,به همين دليل در سيردن مسئوليت آن به شخص يا 
نهادىء»دقت بسيار مبذول مى شود تا كمتر خطرآفرين باشد. در جمهورى اسلامى ايران اين اختيار به كسى داده شده كه از حدٌ 
اعلاى مشروعيت الهى و مردمى برخوردار است و توازن قوارا به هم نمى زند.(0) ه. اعلا-ن جنكك و صلح و بسيج نيروها در 
شرايطى كه ضرورت و مصلحت ايجاب كندء اين امر از وظايف رهبرى خواهد بود. به همين منظور و به دليل اين كه فرماندهى 
نيروهاى مساح با ايشان استء بسيج نيروهاى نظامى و مردمى براى دفاع از نظام و ميهن و مقابله با تهاجمات و توطثه ها نيز توسط 
ايشان انجام مى كيرد. 8. نصب و عزل و قبول استعفاى الف) فقهاى شوراى نككهبان زرهبرى از طريق نصب و عزل فقهاى شوراى 
نكلهبان» بر تمام قوانين و مقررات كشور نظارت مى كند تا اسلاميت نظام حفظ شود. ب) رييس قوه ى قضائيه: وظايف و اختيارات 
بسيار مهم قوه ى قضائيه و در رأس آنء رياست آن و نيز استقلال اين قوه از قواى ديكرء مى تواند اهميت آن را در موضعى برتر و 
بالاتر از ساير قوا قرار دهد. ج) رئيس سازمان صدا و سيما ,در اصل يكصد و هفتاد و ينجم قانون اساسى به اين مورد تصريح شده 
است. 7. حل اختلاف و تنظيم روابط قواى سه كانه در بازنكرى قانون اساسى در سال 21768 اين وظيفه به رهبرى سيرده شده است 
كه اين كارء هم نظارت بر سه قوه را تأمين و توجيه وهم از تمركز بيش از حد قدرت در يكك قوه جل و كيرى مى كند و هم رهبرى؛ 
به دليل نفوذ و دارا بودن منصب ولايتءتوان تأثي ركذارى بر سه قوه را خواهد داشتء به طورى كه اجماع نظر بين سران قواى سه 
كانه را تسهيل مى كند. 8. حل معضلات نظام كاه مسائل و معضلاتى دامن كير نظام مى شود كه از طريق عادى و قانون موجود حل 
شدنى نيست إزيا اصلاً در مورد جنين مسائلى در قانون اساسى و قوانين عادى بيش بينى خاصى صورت نكرفته و يا اكر هم بيش 
بينى شدهء مصلحت نظام اسلامى اقتضا مى كند كه در مورد آن معضل خاصء با سرعت ويزه و روش خاص عمل شود. اين جا فقط 
جايكاه و مقام رهبرى نظام است كه بهتر از هر شخص و مقام ديكرى مى تواند مشكل را حل و فصل نمايد. 4. امضاى حكم 
رياست جمهورى علاوه براين كه صلاحيت داوطلبان رياست جمهورى بايد قبل از انتخابات به تأييد شوراى نككهبان برسد» يس از 
كسب آراى مردم» تنفيذ حكم رييس جمهور از سوى رهبرى» يكك شرط لازم و كافى براى احراز مقام رياست جمهورى است رزيرا 
امضاى حكم رياست جمهورىء در واقع انفاذ مقام ولايت براى مشروعيت الهى رييس جمهور است. .٠١‏ عزل رييس جمهور جنانجه 
ديوان عالى كشور به تخلف رييس جمهور از وظايف قانونى اش حكم دهدء يا مجلس شوراى اسلامى طبق اصل هشتاد و نهم با دو 
سوم آرا به استيضاح و عدم كفايت سياسى او رأى دهدء رهبرى با در نظر كرفتن مصالح كشور رييس جمهور را عزل مى نمايد. 
عر نأ تطني ونا زاك سك رفن :مهيز ل" تاق رزبناق كقورها عار عقر يا لتكليك فيا زان مسك رميق را داره وهو اين 
مورد تصميم نهايى با آنهاست. در جمهورى اسلامى ايران» اين امر يس از يبشنهاد رييس قوه ى قضائيه و در حدود موازين اسلامى؛ 
توسط رهبرى صورت مى يذيرد. در ذيل اصل يكصد و دهم آمده است كه رهبرى مى تواند بعضى از وظايف خود را به شخص 
ديكرى تفويض كند. تفويض موقت فرماندهى كل قوا به بنى صدر در زمان حضرت امام(رحمه الله)» واكذارى مسئوليت ترسيم 
سياست هاى كلى نظام؛ ييكيرى و نظارت بر حسن اجراى اين سياست ها و حلّ معضلات نظام به مجمع تشخيص مصلحت نظام 
نمونه هاى اعمال اين اختيار است. ؟١.‏ حكم به اقدام تجديد نظر در قانون اساسى بر اساس اصل يكصد و هفتاد و هفتم قانون 
اساسى»(2) كه در بازنكرى سال 1١88‏ به قانون اساسى افزوده شدء ابتكار تجديدنظر در قانون اساسى با مقام رهبرى و تحت نظارت 
وى است.(00) البته اين روش بر اساس سيره حضرت امام(رحمه الله) در بازنكرى قانون اساسىء؛ به صورت يكك اصل قانون اساسى در 
آمده است. اين شيوه به كونه اى است كه حل جريان بازنكرى و تجديد نظرء در اختيار رهبرى كه رأس هرم نقطه ى اعتماد ملى 
است قرار مى كيرد. هم ابتكار آن با رهبرى استء هم تشخيص موارد اصلاح و تتميم وهم مصوبات شوراى بازنكرى بايد به 


تصويب و امضاى ايشان برسد. بيش از نصف اعضاى شوراى بازنكرى مستقيم و برخى نيز غيرمستقيم توسط رهبرى منصوب مى 
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شوند. البته يس از تأييد رهبرى» مصوبات شوراى بازنكرى بايد از طريق همه يرسى به تأييد نهايى مردم نيز برسد. از اين نظر مى 
توان كفت قوهى تأسيسى در جمهورى اسلامى آميزه اى از مظاهر ولايت فقيه و اراده ى عمومى است.(8) .)١(‏ اصل ينجاه و هفتم. 
(؟). مصطفىء كواكبيان؛ دمكراسى در نظام ولايت فقيه. (تهران: سازمان تبليغات اسلامى؛ ٠0اش)؛‏ ص 118-178. (). اصل 
ينجاه و نهم قانون اساسى. (6). اصل ينجاه و نهم : در مسائل بسيار مهم اقتصادى» سياسىء اجتماعى و فرهنكى ممكن است اعمال 
قوهى مقئنه از راه همه يرسى ومراجعه ى مستقيم به آراى مردم صورت كيرد. درخواست مراجعه به آراى عمومى بايد به تصويب 
دو سوم مجموع نمايند كان مجلس برسد. (2). عباسعلى عميد زنجانى» فقه سياسىء (تهران: امي ركبير»22٠١اش)»‏ ج ١‏ ص //ا-51/8. 
(8). اصل 177: «بازنكرى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» در موارد ضرورى به ترتيب زير انجام مى كيرد. مقام رهبرى 
يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام؛ طى حكمى خطاب به رييس جمهورء موارد اصلاح يا تتميم قانون اساسى را به 
شوراى بازنكرى قانون اساسى ... ييشنهاد مى نمايد.... مصوبات شورا يس از تأييد و امضاى مقام رهبرى بايد از طريق مراجعه به 
آراى عمومى به تصويب اكثريت مطلق شركت كنند كان در همه يرسى برسد. رعايت ذيل اصل ينجاه و نهم در مورد همه يرسى 
«بازنكرى در قانون اساسى» لازم نيست. (/0). ر. كك: ابوالفضل قاضى. قانون اساسى: سير مفهوم و منطق از ديد تطبيقى» ص .81-8٠‏ 
(8). ر. كك: همان. محمد رضا باقرزاده- مركز مطالعات و يثوهش هاى فرهنكّى حوزه علميه 


اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها 


اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزها مقدمه با توجه به اينكه مسئله اختيارات ولى فقيه در خارج از مرزهاى كشورى كه تحت 
ولاميت اوست از نظر ترتيب منطقى در رديف هاى متاخر از سلسله مسائل حكومت اسلامى و ولايت فقيه؛ قرار مى كيرد ازاين رو 
بايد نخست نككاهى به مسائل متقدم بر آن بيندازيم . بيش از هر جيز براى شناختن مسائل متقدم و مورد نياز در اين بحثء بايد عنوان 
اين مقاله را مورد دقت قرار دهيم اين عنوان نشان مى دهد كه قبل از طرح اين مسئله» وجود جامعه يا كشورى اسلامى با مرزهاى 
جغرافيايى معينى فرض شده كه با سيستم حكومت خاصى به نام ولايت فقيه اداره مى شود و اوامر حكومتى ولى فقيه دست كمء 
نسبت به كسانى كه در داخل مرزهاى مزبور زندكى مى كنند و با او بيعت كرده اند نافذ و لازم الاجراست .به ديكر سخن؛ اصل 
ولايت فقيه و مشروعيت نظامى كه با آن اداره مى شود و نفوذ حكم ولى فقيهى كه با شرايط خاصى به حكومت رسيده است نسبت 
به مردمى كه در داخل مرزها با او بيعت كرده اند محقق است و با دليل يا دلايل مقبولى به اثبات رسيده است .اكنون» بيرامون اين 
مسئله حل شده. مسائل ذيل مطرح مى شود كه احتياج به حل و تبيين دارد : ١.اكر‏ فرد يا كروه مسلمانى در يكك كشور غير اسلامى 
(بيرون از مرزهاى كشور اسلامى مفروضى كه با سيستم ولايت فقيه اداره مى شود)زندكى مى كند آيا واجب است كه از اوامر 
حكومتى فقيه مزبور» اطاعت كند يا نه؟ جنان كه ملاحظه مى شود خود اين سوال دو فرض دارد :فرض اول آن كه مسلمانان مقيم 
در خارج از مرزهاى كشور اسلامى » با ولى فقيه» بيعت كرده باشند» و فرض دوم آن كه با وى بيعت نكرده باشند . ” .اكر دو 
كشور اسلامى وجود داشته باشد كه مردم يكىء نظام ولايت فقيه را يذيرفته اند و با فقيه جامعالشرايطى بيعت كرده اند اما كشور 
ديكر با سيستم حكومتى ديكرى اداره مى شود آيا اطاعت مردم كشور دوم از ولى فقيه مزبور» واجب است يا نه؟ در اين جا نيز دو 
فرض فوق( بيعت و عدم بيعت فرد يا كروه مسلمانى كه در كشور دوم زندكى مى كند )را مى توان تصور كرد. 7.اكر دو كشور 
اسلامى » نظام ولا-يت فقيه را يذيرفتند اما مردم هر كدام از آن دو كشور فقيه خاصى را براى ولايت تعيين كردند يا خب ركان هر 
كشور به فقيهى غير از فقيه كشور ديككّر راى دادند آيا دراين صورتء حكم هر يكك از دو فقيه مفروض تنها در حوزه ولا-يت 
خودش نافذ است يا شامل مردم كشور ديككر هم مى شود يا بايد قائل به تفصيل شد؟ در اين مسئله هر جند فرض بر اين است كه 
اهل هر كشورى با فقيه خاصى بيعت كرده اند اما در عين حال مى توان فرض كرد كه بعضى از افراد يكك كشور با فقيه حاكم در 
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كشور ديكر» بيعت كرده باشند .از اين روء دو فرض مذكور در مسائل ييشين در اين جا هم به شكلى قابل تصور است . نكته شايان 
توجه اين است كه در دو مسئله اخير» فرض بر وجود دو كشور مستقل اسلامى » و در مسئله اخير فرض بر مشروعيت تعدد ولى فقيه 
در دو محدوده جغرافيايى مجاور يا غير مجاور است . 5 .اككر افرادى در داخل مرزهاى كشورى كه با نظام ولايت فقيه اداره مى شود 
به هر دليلى با ولى فقيه بيعت نكردند آيا اوامر حكومتى او نسبت به ايشان نافذ و لازم الاجراست يا نه؟ براى ياسخ به اين سوال ها و 
بيان ابعاد مسئله مورد بحث بايد از يكك سوىء مسثله مرز كشور اسلامى و كيفيت تعيين آن را نسبت به كشور غير اسلامى يا كشور 
اسلامى ديكر مورد بررسى قرار دهيم و مسئله تعدد حكومت هاى اسلامى يكك كشورهاى اسلامى را در نظر بككيريم واز سوى ديكر 
ادله اعتبار ولايت فقيه را مورد بازنكرى قرار دهيم تا كيفيت شمول آن ها را نسبت به موارد سوال روشن كنيم و ضمنا نقش بيعت 
در اعتبار ولا-يت فقيه را تعيبن كنيم تا معلوم شود كه بيعت كردن و نكردن افراد جه تاثيرى در وجوب اطاعت ايشان از ولى فقيه 
خواهد داشت . وحدت و تعدد كشورها درباره بيدايش ملت ها و كشورها و عوامل تمايز و انفكاكك آن ها از يكديكر يا اتصال و 
اتحادشان بحث هاى كسترده اى انجام كرفته و آرا و نظريه هاى مختلفى مطرح شده استء جنان كه ملاكك تابعيت افراد نسبت به 
كشورها و اقسام آن از قبيل تابعيت اصلى و اكتسابى و تبعى و نيز كيفيت خروج از تابيعت به صورت اجبارى يا اختيارى» مورد بحث 
واقع شده است. )١(‏ آنجه به طور اختصار بايد اشاره كنيم اين است كه:اتصال و وحدت سرزمينء يا وحدت زبان و لهجه. يا وحدت 
نزاد و خونء هيج كدام نمى تواند عامى تعيين كننده وحدت ملت و كشور باشد جنان كه وجود مرزهاى طبيعى مانند كوه ها و 
درياهاء يا تفاوت زبان و لهجه. يا اختلاف در خون و رنكك يوست هم نمى تواند علت قطعى براى تعدد و تماز ملت ها و كشورها 
باشد و حتى مجموع اين عوامل هم تاثير قطعى نخواهد داشت يعنى ممكن است مردمانى با وحدت سرزمين و زبان و نزاد» دو كشور 
جداكانه تشكيل دهند جنان كه ممكن است مردمانى با وجود مرزهاى طبيعى و اختلاف در زبان و نزاد» كشور واحدى را تشكيل 
دهند جنان كه نمونه هايى از آن ها در جهان امروز يافت مى شود . البته هر يكك از عوامل نامبرده براى وحدتء كما بيش اقتضاى 
ارتباط و ييوند بين انسان ها را دارد و زمى نه را براى وحدت ملت و كشور فراهم مى كند ولى آنجه بيش از همه موثر است اتفاق 
بينش ها و كرايش هايى است كه به وحدت حكومت مى انجامد و ساير عوامل به عنوان اسباب ناقص و كمكى و جانشين يذير 
براى عامل اخير به شمار مى آيند . از ديد كاه اسلام؛ عامل اصلى براى وحدت امت و جامعه اسلامى » وحدت عقيده است ولى در 
عين حال بايد توجه داشت كه از يكك سوىء» وحدت سرزمين و وجود مرزهاى جغرافيايى» اعم از طبيعى و قراردادى» به طور كلى 
فاقد اعتبار نيست و جنان كه مى دانيم دارالاسلام» كه طبعا با مرزهاى خاصى مشخص مى شود, در فقه اسلام احكام خاصى دارد 
مثلا مهاجرت به آن در مواردى واجب است يا ذمى كه از احكام ذمه سربيجى كند از آن اخراج مى شود از سوى ديكر؛ اختلاف 
در عقيده عامل قطعى براى بِيكَانكّى و بينونت كامل نيست»ء زيرا ممكن است اشخاص غير مسلمانى در داخل مرزهاى كشور اسلامى 
تحت حمايت دولت اسلامى قرار كيرند و نوعى تابعيت را نسبت به آن بيدا كنند . حاصل آن كه :جامعه اسلامى اصالتا از افرادى به 
وجود مى آيد كه با اختيار و انتخاب خودشان اسلام را يذيرفته باشند و مخصوصا ملتزم به قوانين اجتماعى و قضايى و سياسى آن 
باشند و سرزمين كه جنين جامعه اى در آن زندكى مى كنند كشور اسلامى و دارالاسلام ناميده مى شود ولى در مرتبه بعد» بعضى 
از غير مسلمانان با عقد قرارداد خاصى مى توانند تابعيت كشور اسلامى را بيذيرند و در كنار مسلمانان زندكى امن و مسالمت 
آميزى داشته باشند . بدين ترتيب» مرز كشور اسلامى با كشورهاى غير اسلامى » تعيين مى شود يعنى سرزمينى كه اتباع حكومت 
اسلامى در آن زندكى مى كنند دارالاسلام شناخته مى شود و مرز املاكك ايشان( با توابع و لواحق ) مرز دارالاسلام خواهد بود 
خواه با عوامل طبيعى مانند دريا و كوه مشخص شود يا با علائم قرار دادى . از آنجه كذشت اجمالا به دست آمد كه ملاكك وحدت 
و تعدد كشورها وحدثت و تعدد حكومت آن هاست يعنى هر مجموعه اى از انسان ها كه تحث يكك دستكاه حكومتى اداره شوند 
اهل يكك كشور به شمار مى آيند و بر عكسء تعدد دستكاه هاى حكومتى مستقل در عرض يكديكرء نشانه تعدد كشورهاست .البته 
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ممكن است هر شهر يا ايالتى نوعى خودمختارى داشته باشد ولى در صورتى كه مجموعه جند ايالت با قانون اساسى واحد تحت 
مديريت يكك دستكاه حكومت مركزى باشند و در سياست خارجى و امور دفاعى و مانند آنها از تصمى مات حكومت مركز تبعيت 
كنند(مانند كشورهاى فدرال )كشور واحدى تلقى مى شوند و تعدد حكومت هاى غير مستقل زيانى به وحدت آن ها نمى زند . اما 
آنجه عملا نقش تعيين كننده را در تحديد مرز كشورها و تشخيص وحدت و تعدد حكومت ها و اتصال و اتحاد يا انفصال و تجزيه 
آن ها داشته غالبا قدرت سلاح بوده است و در جهان اسلامى نيز متاسفانه اين عامل» نقش خود را ايفا كرده است جنان كه جنكك 
هاى داخلى مسلمين و ييدايش و انقراض سلسله هاى متعدد خلافت و سلطنت در سرزمين هاى اسلامى » كواه كويايى براين 
واقعيت تلخ تاريخى به شمار مى رود. البته آنجه براى ما اهميت دارد بررسى مسئله از ديد كاه فقهى است از اين رو بايد نظرى هر 
جند سريع بر آرا فقها در اين زمينه بيفكنيم . تعدد كشورها از ديد كاه فقهى جنان كه دانستيم دارالاسلام عبارت است از سرزمين يا 
سرزمين هايى كه امت اسلامى در آن جا زندكى مى كنند و غير مسلمانان نيز با شرايط خاصى مى توانئد در سايه حكومت اسلامى 
» زند كَى امن و مسالمت آميزى داشته باشند» و مرزهاى طبيعى يا قراردادى اين سرزمين ها(مرزهاى دارالاسلام)محسوب مى شود . 
اما اين مسئله كه آيا دا رالاسلام قابل تجزيه به جند كشور كاملا مستقل مى باشند يانه؟ مورد بحث بيشينيان واقع نشده است هر جند 
سياق سخنانشان ناظر به كشور اسلامى واحد تحت مديريت عاليه امام واحد است و هنكامى كه جند دستكاه حكومتى كه وجود 
داشته هر يكك از سران آن ها خود را خليفه راستين قلمداد مى كرده و ديكران را تخطئه مى كرده و ياغى مى شمرده است. ولى مى 
توان كفت كه سخنان بسيارى از فقهاء ناظر به شرايط خاصى بوده و به طور كلى در صدد نفى مشروعيت از حكومت هاى متعدد 
نبوده اند و شايد از اطلاق بعضى از سخنان در تعيين شرايط امام يلكه از ياره اى تصريحات بتوان استفاده كرد كه وجود دو 
حكومت در دو منطقه متمايز- در صورتى كه مسئولين آن ها واجد شرايط باشند را نامشروع نمى دانسته اند(؟) مخصوصا با توجه 
به اين كه بسيارى از بزركان اهل سنت( مانند احمد بن حنبل ) حكومت فاسق و شارب الخمرى كه به زور بر مردم مسلط شده باشد 
را نيز مشروع و واجب الاطاعه مى دانسته اند. (1(0) در اين زمينه به كتابهاى حقوق اساسى و حقوق بين الملل مراجعه كنيد . (7)- 
ر.كك :امام الحرمين جوينى» كتاب الارشادء به نقل از نظام الحكم فى الشريقه و التاريخ الاسلامى » ص 77” و ص78" . (07) ر.كك 
:قاضى ابويعلى» الاحكام السلطانيهه ص 7٠١‏ و 78 ابن قدامه حنبلى» المغنى» ج ٠١‏ ص 2858 النووىء المنهاج» ص0186 دكتر وهبه 
الزحيلىء الفقه الاسلامى و ادلته» جع» ص ”687. و اما فقهاى شيعه بالاتفاق حكومت اسلامى را بعد از رحلت رسول خدا(ص) اصالتا 
از آن امام معصوم(ع)مى دانند و امامت بالفعل را براى دو امام معصوم در زمان واحد نفى مى كنند(١)‏ هر جند يكى از آنان على 
الفرض در شرق عالم و ديكرى در غرب باشد به ديكر سخنء به عقيده شيعيان سراسر دارالاسلام بايد تحت قيادت و امامت امام 
معصوم واحدى اداره شود و حاكمان هر منطقه از طرف او نصب و به كار كمارده شوند و طبعا همه آنان مجريان قانون اسلام و 
فرمان هاى امام معصوم خواهند بود هر جند ممكن است در حوزه حكومت خويش اختياراتى از طرف امام معصوم به ايشان تفويض 
شود و مقررات ويزه اى را در جهارجوب قوانين كلى اسلامى و با رعايت مصالح مسلمين و به اقتضاى شرايط خاص زمانى و مكانى 
به اجرا كذارند و بدين ترتيب نوعى خودمختارى در مناطق مختلف دارالاسلام قابل قبول است .البته همه اين مطالب در صورتى 
است كه امام معصوم, مبسوط اليد و داراى قدرت ظاهرى بر تصدى امور باشد يعنى حكومت مشروع او از طرف مردم نيز مقبول 
افناده باشد ولى جنان كه مى دانيم جنين شرايطى جز در دوران كوتاهى از امامت اميرمؤمنان على بن ابى طالب(ع)و امام 
حسن (ع)فراهم نشد و ساير ائمه طاهرين نه تنها متصدى اداره كشور اسلامى نشدند بلكه اجازه اظهار نظر در اين مسائل هم به ايشان 
داده نمى شد و غالبا تحت نظر و در حال تبعيد بودند يا در زندان به سر مى بردند واين كونه مسائل را تنها براى اصحاب خاصشان 
مطرح مى كردند و در عين حال سفارش به كتمان آن ها مى نمودند. بدين ترتيب» شيعيان كه از يكك سوى از بركات حكومت 


امامان اهل بيت محروم بودند و از سوى ديكّر حكومت هاى موجود را مشروع نمى دانستند در تنكناى سختى واقع شده بودند و در 
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جنين شرايطى بود كه موظف شدند ‏ طبق دستور العمل هايى كه در رواياتى از قبيل مقبوله عمربن حنظله و مشهوره ابى خديجه 
آمده است - نيازهاى حكومتى( به ويزه نيازهاى قضايى)خود را با رجوع به فقهاى واجد شرايط» برطرف كنند و در بعضى از اين 
روايات تاكيد شده كه مخالفت با جنين فقيهانى به منزله مخالفت با امام معصوم و در حكم نوعى شركك به خداى متعال است. (1) 
همجنين نيازهاى حكومتى اقليت شيعه در زمان غيبت هم با رجوع مخفيانه به فقهاى واجد شرايط» برطرف مى شد تا اين كه شيعيان 
در بعضى از مناطق» قدرت قابل توجهى يافتند و از جمله فاطمى ان در مصر حكومت مستقلى تشكيل دادند و حاكمان ديلمى و آل 
بوبه در بعضى از بلاند ايرات به قندرت رسيدتد وعى «وستكاء خلافث عباسى راكه قوس ترولى غوره رامن كذراند تحت تاثير 
قدرت خويش قرار دادند و سرانجام حكومت مقتدر صفويه در ايران تشكيل شد و با دستكاه خلافت عثمانى به رقابت يرداخت . در 
جنين اوضاع و احوالى بود كه فقهاى شيعه. مجال طرح بحث هاى فقهى در زمينه حكومت اسلامى يافتند و علنا به نقد نظريات و 
آراى فقهاى اهل سنت و تبيبن ديد كاه شيعه مبنى بر ولايت فقيه يرداختند. ما در اين جا در صدد بررسى تفصيلى نظريه ولايت فقيه 
و اصول و مبانى و فروع و لوازم آن نيستيم ولى جنان كه در مقدمه بحث اشاره كرديم براى ياسخ به سوال هاى مطروحه ناجاريم 
نكاهى به نظريات فقها در اين مسئله و ادله آن ها بيندازيم و در واقع» اين مطلبء اصلى ترين بخش نوشتار حاضر را تشكيل مى 
دهد. مبناى ولايت فقيه جنان كه كذشت شيعيان تا زمانى كه امى دى به تشكيل حكومت نداشتند به طور ارتكازى و با الهام كرفتن 
از امثال روايات عمر بن حنظله و ابو خديجه و توقيع صادر از ناحيه مقدسه. نيازهاى روزمره خو را با رجوع به فقهاى بلاد برطرف 
مى كردند و در واقع؛ فقهاى واجد شرايط را نواب عام امام عصر ‏ عجل الله فرجه الشريف ‏ مى شمردند در برابر نواب خاص در 
زمان غيبت صغرى . ولى از هنكامى كه بعضى از حكام شيعه اقتدارى يافتند مسئله ولايت فقيه در زمان غيبت كبرى به صورت 
جديترى مطرح شد و با كسترش اين مباحث در مى ان توده ها حكام و سلاطين شبعه براى مشروع جلوه دادن حكومتشان كوشيدند 
كه موافقت فقهاى بزركك را به دست آورند و حتى كاهى رسما از آنان استيذان مى كردند و متقابلا فقها هم اين فرصت ها را براى 
نشر معارف اسلامى و ترويج مذهب تشيع مغتنم مى شمردند ولى ظاهرا در هيج عصرى هيج سلطانى حاضر به تحويل دادن قدرت 
به فقيه واجد شرايط نبوده جنان كه هيج فقيهى هم اميدى به دست يافتن به جنين قدرتى نداشته است و در واقع با بيروزى انقالاب 
اسلامى ايران بود كه عملا ولايت فقيه به معناى واقعى كلمه تحقق يافت و نياز به بررسى هاى دقيق ييرامون مبانى و فروع آن آشكار 
كشت . مهم ترين مسئله مبنايى اين است كه ملاكك مشروعيت ولايت فقيه جيست؟ و شكل فنى دليل آن كدام است؟ زيرا با دادن 
ياسخ روشن و دقيق به اين سوال است كه مى توان جواب مسائل فرعى و از جمله سوال هاى مطروح در آغاز بحث را به دست 
آورد . دراين جا به دو مبناى اساسى مى توان اشاره كرد : مبناى اول :مشروعيت ولايت و حكومت فقيه؛ از ولايت تشريعى الهى 
سرجشمه مى كيرد و اساسا هيج كونه ولا-يتى جز با انتساب به نصب و اذن الهى» مشروعيت نمى يابد و هركونه مشروع دانستن 
حكومتى جزاز اين طريق» نوعى شركك در ربوبيت تشريعى الهى به شمار مى رود .به ديككر سخن, خداى متعال» مقام حكومت و 
ولايت بر مردم را به امام معصوم عطا فرموده؛ و اوست كه فقيه واجد شرايط را جه در زمان حضور و عدم بسط يد و جه در زمان 
غيبت ‏ نصب كرده است و اطاعت از او در واقع؛ اطاعت از امام معصوم است جنان كه مخالفت با او مخالفت با امام و به منزله انكار 
ولايت تشريعى الهى است :و الراد علينا الراد على الله و هو على حد الشرك بالله. (") مبناى دوم :شارع مقدس تنها به امام معصوم؛ 
حق ولايت داده است و طبعا اعمال آن؛ اختصاص به زمان حضور وى خواهد داشت و اما در زمان غيبت بايد مردم بر اساس قواعد 
كلى مانند اوفوا بالعقود و المسلمون عند شروطهم يا احيانا .....- در صورتى كه جنين دلا-يلى يافت شود كسى را كه شايسته 
حكومت است انتخاب كرده با او بيعت كنند نظير آنجه اهل تسنن در باره حكومت بعد از رحلت ييامبر اكرم(ص ) معتقدند 
.حداكثر اين است كه شارع؛ شرايط حاكم صالح را بيان كند و مسلمانان موظف باشند كه در بيعتشان شرط كنند كه حاكم طبق 


دستورهاى اسلام عمل كند و تعهد به اطاعت مطلق به منزله شرط خلاف شرع در ضمن عقد است و اعتبارى ندارد . طبق اين مبناء 
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ملاكك مشروعيت ولايت فقيه قراردادى است كه با مردم منعقد مى كند و در واقع» بيعت است كه نقش اساسى را در مشروعيت 
بخشيدن به ولا-بت فقيه ايفا مى كند . به نظر مى رسد كه مرتكز در اذهان شيعه و مستفاد از سخنان فقها همان مبناى اول است و 
تعبيرات وارده در روايات شريفه كاملا آن را تاييد مى كند و در واقع آنجه موجب طرح نظريه دوم شده يا كرايش به دموكرات 
مآبى غربى است كه متاسفانه در كشورهاى اسلامى هم رواج يافته است و يا بيان يكك دليل جدلى براى اقناع و الزام مخالفان است 
جنان كه در بيانات امى رمومنان(ع )خطاب به معاويه در مورد اعتبار بيعت مهاجرين و انصار آمده است. (6) به هر حال؛ ما مسائل 
مورد نظر را بر اساس هر دو مبنا مورد بررسى قرار مى دهيم ولى قبل از يرداختن به آن, لا-زم است توضيحى درباره اصل نظريه 
ولا-يت فقيه و مفاد ادله آن بدهيم . ادله ولا-يت فقيه دليل اثبات ولايت براى فقيه جامع الشرايط به دو بخش كلى تقسيم مى شود 
:عقلى و نقلى . دلايل عقلى :با توجه به ضرورت وجود حكومت براى تامى ن نيازمندى هاى اجتماعى و جل وكيرى از هرج و مرج و 
فساد و اختلال نظام» و با توجه به ضرورت اجراى احكام اجتماعى اسلام و عدم اختصاص آن ها به زمان حضور ييامبر و امامان :با 
دو بيان مى توان ولايت فقيه را اثبات كرد: يكى آن كه هنكامى كه تحصيل مصلحت لازم الاستيفايى در حد مطلوب و ايدآل» ميسر 
نشد بايد نزديكك ترين مرتبه به حد مطلوب را تامين كرد .يس در مسئله مورد بحث هنككامى كه مردم از مصالح حكومت امام 
معصومء محروم بودند بايد مرتبه تاليه آن را تحصيل كنند يعنى حكومت كسى را كه اقرب به امام معصوم باشد بيذيرند .و اين 
اقربيت در سه امر اصلىء متبلور مى شود :يكى علم به احكام كلى اسلام(فقاهت)» دوم شايستككى روحى و اخلاقى به كونه اى كه 
تحت تاثير هواهاى نفسانى و تهديد و تطميع ها قرار نكيرد(تقوى ) و سوم كارآيى در مقام مديريت جامعه كه به خصلت هاى فرعى 
از قبيل درك سياسى و اجتماعى» آكّاهى از مسائل بين المللى» شجاعت در برخورد با دشمنان و تبهكاران» حدس صائب در 
تشخيص اولويت ها واهميت هاو ...قابل تحليل است . يس كسى كه بيش از ساير مردم؛ واجد اين شرايط باشد بايد زعامت و 
ييشوايى جامعه را عهده دار شود و اركان حكومت را هماهنكك نموده به سوى كمال مطلوب سوق دهد .و تشخيص جنين كسى 
طبعا به عهده خب ركان خواهد بود جنان كه در ساير شئون زندكى اجتماعى جنين است . بيان دوم آن كه ولايت بر اموال و اعراض و 
نفوس مردم از شئون ربوبيت الهى است و تنها با نصب و اذن خداى متعال» مشروعيت مى يابد و جنان كه معتقديم اين قدرت 
قانونى به ييامبر اكرم(ص ) و امامان معصوم داده شده است اما در زمانى كه مردم عملا از وجود رهبر معصوم, محروم اند يا بايد 
خداى متعال از اجراى احكام اجتماعى اسلام» صرف نظر كرده باشد يا اجازه اجراى آن را به كسى كه اصلح از ديكران است داده 
باشد تا ترجيح مرجوع و نقض غرض و خلاف حكمت لازم نيايد و با توجه به باطل بودن فرض اولء فرض دوم ثابت مى شود يعنى 
ما از راه عقل» كشف مى كنيم كه جنين اذن و اجازه اى از طرف خداى متعال و اولياى معصوم؛ صادر شده است حتى اكر بيان 
نقلى روشنى در اين خصوص به ما نرسيده باشد و فقيه جامع الشرايط همان فرد اصلحى است كه هم احكام اسلام را بهتر از ديكران 
مى شناسد و هم ضمانت اخلاقى بيشترى براى اجراى آنها دارد و هم در مقام تامين مصالح جامعه و تدبير امور مردم كارا مدتر است 
)1١‏ رءكك :الكلينى» الكافى» ج ١‏ ص178 المجلسىء بحارالانوار» ج10 ص ٠١7 0٠١8‏ صدوق عيون اخبار الرضاء ج 7 ص ٠١١‏ علل 
الشرائع» ج١.‏ ص 185 . (5) ر.كك :الكلينى» الكافى» ج١ء‏ ص/2 و ج/اء ص577 . (0- .وسايل الشيعه» ج218 ص48 اصول كافى؛ 
ص/2 تهذيب» جل ص 7١8‏ و 01:". (6) نهج البلاغه» خطبه 0177 و نامه © شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد» ج؟؛ ص12 . يس 
مشروعيت ولايت او را از راه عقل» كشف مى كنيم جنان كه بسيار از احكام فقهى ديكر به ويزه در مسائل اجتماعى مانند واجبات 
نظاميه به همين طريق( دليل عقلى ) ثابت مى شود . دلايل نقلى: عبارت است از رواياتى كه دلالت بر ارجاع مردم به فقها براى رفع 
نيازهاى حكومتى( به ويه مسائل قضايى و منازعات ) دارد يا فقها را به عنوان امنا يا خلفا و وارثان ييامبران و كسانى كه مجارى 
امور به دست ايشان است معرفى كرده است و بحث هاى فراوانى در باره سند و دلالت آن ها انجام كرفته كه در اين جا مجال اشاره 


به آن ها نيست و بايد به كتاب ها و رساله هاى مفصل مراجعه كرد .در ميان آن ها مقبوله عمربين حنظله و مشهوره ابو خديجه و 
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توقيع شريفه بهتر قابل استناد است و تشكيكك در سند جنين رواياتى كه از شهرت روايتى و فتوايى برخوردارند روا نيست و دلالت 
آن ها بر نصب فقها به عنوان كاركزاران امام مقبوض اليد روشن است و اككر احتياج به جنين نصبى در زمان غيبت بيشتر نباشد كم 
تر نخواهد بود يس به دلالت موافقه نصب فقيه در زمان غيبت هم ثابت مى شود .و احتمال اين كه نصب ولى امر در زمان غيبت به 
خود مردم واكذار شده باشد با توجه به اين كه كوجكك ترين دليلى بر جنين تفويضى وجود ندارد با توحيد در ربوبيت تشريعى؛ 
سازكار نيست و هيج فقيه شيعهاى(جز در اين اواخر)آن را به عنوان يكك احتمال هم مطرح نكرده است . به هر حال» روايات مزبور 
مويدات بسيار خوبى براى ادله عقلى به شمار مى رود . ضمنا روشن شد كه طبق اين مبنا بيعت» هيج نقشى در مشروعيت ولايت فقيه 
ندارد جنان كه هيج نقشى در مشروعيت حكومت امام معصوم نداشته است بلكه بيعت كردن مردم؛ زمينه اعمال ولايت را فراهم مى 
كند و با وجود آنء حاكم شرعى عذرى براى كناره كيرى از اداره جامعه نخواهد داشت :لولا حضور الحاضر و قيام الحجه بوجود 
الناصر. )١(‏ در اين جا سوالى مطرح مى شود كه نصب فقيه از طرف خداى متعال و امام معصوم به جه صورت انجام كرفته است؟ 
آيا هر فرد جامع الشرايطى بالفعل داراى مقام ولايت استء يا فرد خاصىء و يا مجموع فقهاى هر عصر؟ در جواب بايد كفت :اكر 
مستند اصلىء دليل عقل باشد مقتضاى آن روشن استء زيرا نصب فقيهى كه هم از نظر فقاهت و هم از نظر تقوا و هم از نظر قدرت 
مديريت و لوازم آن افضل باشد و امكان تصدى امور همه مسلمانان جهان را با استفاده از نصب حكام و عمال محلى داشته باشد 
اقرب به طرح اصلى حكومت امام معصوم است و هدف الهى داير بر وحدت امت اسلامى و حكومت عدل جهانى را بهتر تامين مى 
كندء اما در صورتى كه شرايط جهانى براى تشكيل جنين كشور واحد وجود نداشت بايد به شكل هاى ديكرى با رعايت الاقرب 
فالاقرب تنزل كرد. و در صورتى كه مستند اصلىء روايات باشد كرجه مقتضاى اطلاق آن ها ولايت هر فقيه جامع الشرايطى است 
ولى با توجه به رواياتى كه تاكيد بر تقديم اعلم و اقوا دارد( مانند نبوى مشهور(؟) و صحيحه عيص بن قاسم) همان مفاد ادله عقلى 
به دست مى آيد . سوال ديكرى كه در اينجا قابل طرح است اين است كه اككر فردى كه از هر جهت افضل باشد يافت نشود جه بايد 
كرد؟ ياسخ اجمالى به اين سوال اين است كه فردى كه در مجموع افضل نسبى باشد بايد عهده دار اين مسئوليت كردد و مردم هم 
بايد ولا-يت او را ببذيرند .البته شقوق مختلف مسئله جاى بحث فراوان دارد و مجال وسييع ترى را مى طلبد . نتيجه اينكك باز مى 
كرديم به ياسخكويى به سوال هايى كه در آغاز بحث مطرح كرديم : نخستين سوال اين بود كه :اككر كشور اسلامى واحدى تحت 
ولايت فقيهى اداره شود آيا بر مسلمانانى كه در كشورهاى غير اسلامى زندكى مى كنند واجب است اوامر حكومتى او را اطاع كنند 
يانه( البته در صورتى كه اوامر وى شامل ايشان هم بشود)؟ جواب اين سوال؛ طبق مبناى اول( ثبوت ولا-يت به نصب يا اذن امام 
معصوم )روشن استء زيرا على الفرضء افضليت فقيه مزبور براى تصدى مقام ولايت» احراز شده است و طبق ادله عقلى نقلى» جنين 
كسى بالفعل حق ولا-يت بر مردم را دارد .بنابراين» فرمان وى براى هر مسلمانى نافذ و لازم الاجرا خواهد بود يس اطاعت او بر 
مسلمانان مقيم در كشورهاى غير اسلامى هم واجب است . و اما طبق مبناى دوم( توقف ولايت بالفعل فقيه بر انتخاب و بيعت )مى 
توان كفت انتخاب اكثريت امت يا اكثريت اعضاى شورا و اهل حل و عقد بر ديكران هم حجت است( جنان كه مورد عمل عقّلا 
مى باشد و شايد بعضى از بيانات جدلى نهج البلاغه() مبنى بر اعتبار بيعت مهاجرين و انصار را بتوان مويد آن شمرد )بنابراين» طبق 
اين مبنا هم اطاعت ولى فقيه بر مسلمانان مقيم در كشورهاى غير اسلامى نيز واجب است خواه با او بيعت كرده باشند و خواه نكرده 
باشند . ولى ممككن است كفته شود :اين انتخاب و بيعت» بيش از تفويض اختيارت خويش به ديكرى طى يكك قرار داد نيست و از 
اين رو» اطاعت ولى فقيه تنها بر كسانى واجب است كه با او بيعت كرده اند و مسلمانان خارج از كشور بلكه مسلمانان داخل هم 
اكر بيعت نكرده باشند شرعا ملزم به اطاعت از او نيستند .و بناى همكانى و همى شكى و انكار نشده عقلا در جنين مسئله اى ثابت و 
مسلم نيست جنان كه در بيانات جدلى» هدفى جز اقناع و الزام خصم., منظور نبوده است . سوال دوم اين بود كه :اكر دو كشور 
اسلامى وجود داشته باشد و تنها مردم يكى از آن ها با نظام ولايت فقيه اداره شود آيا اطاعت او بر مسلمانانى كه در كشور ديكر 
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زندكى مى كنند واجب است يا نه؟ ياسخ اين سوال هم نظير سوال قبلى است با اين تفاوت كه در اين جا يكك صورت نادر ديكرى 
را مى توان فرض كرد و آن اين است كه مسلمانان مقيم در كشور ديككر با اجتهاد يا تقليد ‏ حكومت خودشان را (هر جند به شكل 
ديكرى غير از ولا-يت فقيه اداره شود) مشروع و واجب الاطاعه بدانند كه در اين صورت»ء وظيفه ظاهرى آنان اطاعت از حكومت 
خودشان خواهد بود نه از ولى فقيهى كه حاكم كشور ديكرى است . اما سوال سومى كه در اين جا مطرح مى شود اين است كه 
ذاكر هر يكك از دو يا جند كشور اسلامى » ولايت فقيه خاصى را يذيرفتند آيا حكم هيج يكك از فقهاى حاكم در حق اهالى كشور 
ديكر نفوذ دارد يا نه؟ ياسخ به اين سوال نياز به تامل بيشترى دارد» زيرا اولا : بايد جنين فرض كنيم كه ولايت هر دو فقيه( يا جند 
فقيه )مشروع است و فرمان او قدر متيقن در كشور خودش واجب الاطاعه مى باشد جنان كه قبلا اشاره كرديم كه وجود دو كشور 
اسلامى كاملا مستقل با دو حكومت شرعى در شرايطى كه امكان تشكيل حكومت واحد اسلامى به هيج وجه وجود نداشته باشد 
قابل قبول است .و اما فرض اين كه تنها ولايت يكى از فقيهان» مشروع و محرز باشد در واقع به مسئله يبشين باز مى كردد . ثانيا 
:بايد فرض كنيم كه لا اقل فرمان يكى از فقهاى حاكم, شامل مسلمانان مقيم در كشور ديكرى هم مى شود وكرنه نفوذ حكم وى 
نسبت به آنان موردى نخواهد داشت. با توجه به دو شرط مذكور در بالا-اكر يكى از فقهاى حاكم, فرمان عامى صادر كرد به 
كونهاى كه شامل مسلمانان مقيم در كشور ديكرى كه تابع فقيه ديكرى است هم بشود اين مسثئله دست كم سه صورت خواهد 
داشتء زيرا حاكم ديكر يا آن را تاييد ويا نقض مى كند و يا در برابر آن ساكت مى ماند . در صورتى كه حاكم ديكر حكم مزبور 
را تاييد كند جاى بحثى نيستء زيرا به منزله انشاى حكم مشابهى از طرف خود اوست و طبعا لازم الاجرا خواهد بود. ودر صورتى 
كه حكم مزبور را نقض كند و طبعا نقض قابل اعتبار» مستند به علم ولى به بطلان ملاكك حكم به طور كلى يا نسبت به اتباع كشور 
او خواهد بود -دراين صورت» حكم نقض شده نسبت به اتباع كشورش اعتبارى نخواهد داشت مككر اين كه كسى يقين بيدا كند 
كه نقض مزبور بى جا بوده است. و اما در صورتى كه نسبت به حكم مزبور سكوت كند طبق مبناى اول در اعتبار ولا-يت فقيه( 
نصب از طرف امام معصوم) اطاعت او حتى بر ديككر فقها هم لا-زم است جنان كه حكم يكى از دو قاضى شرعى حتى نسبت به 
قاضى ديكر و حوزه قضاوت او هم معتبر خواهد بود . و اما طبق مبناى دوم بايد كفت كه حكم هر فقيهى تنها نسبت به مردم كشور 
خودش ( بلكه تنها نسبت به كسانى كه با او بيعت كرده اند )نافذ است و در باره ديكران اعتبارى ندارد و در اين جا ديكر جايى 
براى تمسكك به بناى عقلا ادعا شده در مسئله يبشين هم وجود ندارد . و اما فرض اين كه مسلمانان مقيم در يكك كشور با فقيه حاكم 
در كشور ديكرى بيعت نمايند در واقع به منزله خروج از تابعيت كشور محل اقامت و يذيرفتن تابعيت كشورى است كه با ولى امر 
آنء بيعت كرده اند .و اين مسئله فعلا محل بحث ما نيست . )١(‏ ر.كك :نهج البلاغه» خطبه شقشقيه . (؟)- برقى» محاسن» عن رسول 
اللىاص): من امر قوما و فيهم اعلم منه او افقه منه لم يزل امرهم فى سفال الى يوم القيامه .و نيز رجوع كنيد به نهج البلاغه» خطبه 
007 وسائل الشيعه» ج١»‏ ص 08" تحف العقول» ص 1/8" كتاب سليم بن قيس» ص 158. (7) ر.كك: نهج البلاغهء خطبه 017 و نامه © 


شرح ابن ابى الحديد» جع ص1 . آيت الله مصباح يزدى- مجله حكومت اسلامى ش ١‏ 
اثبات ولابت مطلقه فقيه 


اثبات ولايت مطلقه فقيه يكى از نكات بسيار مهمى كه شوراى بازنكرى قانون اساسى در سال 188 در ارتباط با رهبرى مورد توجه 
قرار داد, اضافه كردن لفظ «مطلقه» به «ولايت فقيه» در اصل ينجاه و هفتم بود. اين اقدام را بايد حركتى در راه تحقق هر جه دقيق تر 
انديشه حضرت امام(ره) در مورد كستره ولايت فقيهان در عصر غيبت كبرى دانست كه در دهه اول انقلاب اسلامى مكرر و در واقع 
مختلف آن را كوشزد مى كردند. اين امر در تغيير اصل ينجاه و هفتم نيز موثر افتاد و علاوه براين كه تنظيم روابط بين قواى سه 
كانه را در اصل يكصد و دهم در حوزه اختيارات ولى فقه كذاشت, و حل معضلات نظام كه از طرق عادى قابل حل نيست را به 
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رهبرى سيرد براى اين كه توهم نشود اختيارات ولى فقه محدود به اصل يكصد و دهم است در اصل ينجاه و هفتم نيز عبارت 
«ولايت مطلقه» قرار داده شد. مفهوم ولايت مطلقه كلمه مطلقه در دو اصطلاح متفاوت كاربرد دارد: يكى در اصطلاح حقوق اساسى 
و ديكرى دراصطلاح فقهى. مراد ازمطلقه در حقوق اساسى وصفى براى حكومت هاى خود كامه است كه خود را فراتر از هر 
قانونى و قاعده اى مى خواهند و حاكم خود را در جارجوبى به نام قانون محصور و مفيد نمى دانند در برابر نظام هاى مشروطه كه 
حوزه اختيارات حاكم مشروط به حدود و ثغور قانون است. در اصطلاح علم حقوق و سياست, حكومت مطلقه در بسيارى از موارد 
به معناى حكومت استبدادى به كار مى رود. يعنى حكومتى كه يايبند به اصول قانونى نبوده, هر زمان كه بخواهد به حقوق اتباع 
خود تجاور مى نمايد.(1) برخى جنين تصور مى كنند كه مراد از ولايت مطلقه همان نظام هاى بى قانون و حكمرانان فراقانون است 
كه در حقوق اساسى مورد اشاره قراردارند و در مقابل آن ها نظام هاى جمهورى و حاكمان قانون مدار است. بر اين اساس كاهى 
جنين تصور مى شود كه لفظ «مطلقه», در ولايت مطلقه به معناى رها از هر كونه قيد و شرط است و ولايت مطلقه نشانكر حكومتى 
است كه به هيج ضابطه و قانونى يايبند نيست. اين در حالى است كه حتى اعمال ولايت و تصرفات بيامبران و ائمه ‏ عليه السلام ‏ نيز 
مقيد به قيود و شروط معينى است و مطلق از جميع جهات نيست و هيج يك از معصومين نمى تواند مردم را به انجام كار هاى 
خلا.ف شرع امر كرده يا آنان رااز انجام واجبات الهى نهى كند. وقتى كه اعمال ولايت خداوند و معصومين عليه السلام -اين 
جنين مقيد و محدود باشد, تكليف ولى فقيه نيز معلوم خواهد بود. حضرت امام در اين خصوص مى فرمايد: «اسلام بنيانكذار 
حكومتى است كه در آن نه شيوه استبداد حاكم است كه آراء و تمايلات نفسانى يكك تن را بر سراسر جامعه تحميل كند و نه شيوه 
مشروطه و جمهورى كه متكى بر قوانينى باشد كه كروهى از افراد جامعه براى تمامى آن وضع مى كنند. بلكه حكومت اسلامى 
نظامى است ملهم و منبعث از وحى الهى كه در تمام زمينه ها از قانون الهى مدد مى كيرد و هيج يكك از زمامداران و سريرستان امور 
جامعه را حق استبداد راى نيست. تمام برنامه هايى كه در زمينه زمامدارى جامعه و شئون و لوازم آن جهت رفع نيازهاى مردم به 
ارا دو مئى آسد بابدا ير اساس قواتين الهى باشك: اين اضصل كلى عتى دن هوره اطاقت از زمامداران و متصديان امر حكومت ليد 
جارى و سارى است. بلى اين نكته را بايد بيفزاييم كه حاكم جامعه اسلامى مى تواند در موضوعات بنابر مصالح كلى مسلمانان يا 
طبق مصالح افراد حوزه حكومت خود عمل كند, اين اختيار هركز استبداد به راى نيست, بلكه در اين امر مصلحت اسلام و مسلمين 
منظور شده است. يس انديشه حاكم جامعه اسلامى نيز همجون عمل او تابع مصالح اسلام و مسلمين است.1(0) منظور از ولا-يت 
مطلقه, هر كز مطلقه به معناى استبدادى و رها از هر كونه ضابطه و معيار نيست كه اككر جنين معنايى براى ولايت فقه تصور شود, با 
شرط عدالت در ولا-يت فقيه سازكار نيست. اساسا جنين معنايى با اساس حكومت در اسلام كه به معناى حكومت دين و قانون 
اسلام است سازكار نبوده حتى بيامبر و امامان معصوم نيز از جنين ولايت و توسعه اختياراتى برخوردار نيستند. قرآن كريم حتى براى 
ييامبر اسلام جنين حقى قائل نيست كه بر طبق ميل خود و هركونه كه خواست عمل كند و شاهركك جنين يبامبر را نيز قطع خواهد 
كرد(”) تا جه رسد به جانشينان غير معصوم او كه بايد امانتدار اسلام و نبوت باشند. مفهوم ديكر اصطلاح «مطلقه» مفهومى است كه 
در اصطلاح فقه و كلام اسلامى مورد نظر است. از نظر كلامى واز ديدكاه نظريه مشروعيت الهى, جون در عصر غيبت ولى فقيه 
جانشين بيامبر, و ائمه ‏ عليه السلام و امام عصر ‏ عجل الله تعالى و فرجه الشريف ‏ محسوب مى شود لذا همه اختيارات حكومتى 
كه رسول اكرم - صِلَى الله عليه و آله و سلّم و ائمه اطهار ‏ عليه السلام -از آن برخوردار بوده وهم اكنون امام زمان -عجل الله 
تعالى و فرجه الشريف - نيز از آن برخوردارند, فقيه واجد شرايط نيز صاحب آن اختيارات است.(6) از نظر فقهى نيز رواياتى كه در 
مورد ولا-يت فقيهان به آن ها استناد شده است, قيدى براى اين ولا-يت و جانشينى نياورده اند و در لسان ادله, اطلاق ولايت و 
اختيارات استفاده مى شود. بنا براين در حوزه فقه و كلا-م اسلامى مراد از ولايت مطلقه اختيارات و مسئوليت هاى فراكير فقه در 
جارجوب مصالح اسلام و مسلمين استو به اين معنا كه فقيه در تأمين مصالح عاليه اسلام و جامعه اسلامى مبسوط اليد است و مفيد 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 7/1/1 از ره ددا 


به قيودى كه او رااز تأمين مصالحى كه بايد تأمين شود باز دارد, نيست. همان اختياراتى كه معصوم عليه السلام ‏ داشت و بر 
اساس آن جامعه اسلامى را به سمت مصالح عمومى جامعه اسلامى و اهداق حكومت اسلامى رهنمون مى ساخت. حضرت امام 
خمينى -قدس سره در بحث ولايت فقيه تصريح مى كند كه منظور از ولايت فقها در عصر غيبت, تمامى اختيارات ييامبر اكرم - 
صَلَى الله عليه و آله و سلم و ائمه اطهار عليه السلام ‏ كه به حكومت و سياست بر مى كردد براى فقه عادل نيز ثابت است.(8) و 
مى فرمايد: «در باب حوزه اختيار حكومت نيز بى كلمان هر اندازه كه بيامبر ‏ صلَى الله عليه و اله و سلّم و امامان معصوم - عليه 
السلام در اداره جامعه اختيار داشته اند, ولى فقيه هم دارد.(2) اكر كفته شود جطور ممكن است كسى كه معصوم نيست از كستره 
ولايتى به قدر معصوم برخوردار باشد در ياسخ بايد كفت, مسئله ضرورت وجود حكومت و شئونات مربوط به آن حوزه اى جدا از 
مسئله عصمت است و از آن جا كه حكومت يكك نياز هميشكى براى تمامى جوامع انسانى است, لوازم آن نيز يكسان بوده نمى توان 
در اين خصوص بين تصدى حكومت توسط معصوم و غير معصوم در حوزه اختيارات فرقى نهاد مكر تا حدى كه خود معصومين و 
وحى الهى اعلا-م افتراق كند و به عبارت فقهى نصى و دليل معتبرى در اين خصوص اقامه شود. بنابر اين بديهى است كه حدود 
اختيارات حكومتى بيامبر اكرم ‏ صلَى الله عليه و ال و سلّم و ائمه ‏ عليه السلام ‏ با اختيارات حكومتى فقيه جامع الشرايط يكسان 
خواهد بود. جرا كه هدف از داشتن و اعمال جنين اختياراتى همان ياسخ كُويى به نياز دائمى جوامع بشرى به وجود حكومتى است 
كه اداره امورعمومى و اجتماعى آنان را بر عهده كيرد و جنين حكمتى در زمان غير معصوم نيز وجود دارد. در يكك كلام مراد از 
ولا.يت مطلقه فقيه اين است كه ولى فقيه در تأمين مصالح لازم الاستيفاى جامعه اسلامى كاملا مبسوط اليد بوده هيج امرى نمى 
تواند وى را ازاين مهم منع نمايد. حضرت امام رحمه الله عليه - همجنين در جايى مى فرمايد: «ولى فقيه مى تواند حج وهر امر 
عبادى يا غير عبادى را كه مخالف مصالح اسلام است, تعطيل نمايد و قراردادهايى كه جنين اند يكك طرفه لغو نمايد/. لذا اساساً 
فقيهى كه بايد مسئوليت اداره جامعه و رياست دولت اسلامى را بر عهده داشته باشد, بايد بتواند مصالح جامعه اسلامى را تأمين 
نمايد و بى معنا است كه جز محدوده مصالح جامعه و قوانين الهى و موازين و ضوابط اسلامى محدوديتى داشته باشد. و مراد از 
قوانين الهى نه تنها احكام ثابت بلكه اعم از احكام اولى و ثانوى و احكام حكومتى است توضيح اين كه در واقع برداشت و فهم 
دقيق و صحيح ولايت مطلقه مرهون شناخت انواع احكام اسلامى و جايكاه آن ها است و احكام شرعى به سه دسته احكام اولى و 
ثانوى و حكومتى تقسيم مى شود. اين احكام, اولى است اكر يكك عنوان ثانوى باعث جريان حكم در موضوع نشده باشد و كاه 
ثانوى است, اكر يكك عنوان ثانوى همجون ضرورت يا اكراه باعث انطباق حكم بر عنوان شود و نيز حكومتى است اكر مصالح 
مربوط به اداره جامعه و تأمين مصالح آن حكم را طلب كرده باشد. اختيارات فقيه در اداره جامعه فراتر از احكام اولى اسلام مثل 
نماز و روزه وحج است و فراتر از اختيارات در حوزه ضرورت نيز هست كه افراد عادى نيز از جنين توسعه تكليفى برخوردار هستند 
بلكه شامل اختيارات در حوزه مصلحت نيز مى شود كه حكومت اقتضاى آن را داشته باشد. بنابر اين فقيه مى تواند از باب ضرورت 
ونيز مصلحت احكام ضرورى و يا حكومتى صادر كند كه اين همان مفاد ولايت مطلقه است. از اين رو مى توان كفت ولى فقيه 
بايد تنها در جارجوب قانون اسلام عمل نمايد, به همين معنايى كه بيان شد زيرا احكام حكومتى و اضطرارى و اكراهى نيز احكام 
شرعى اسلام هستند و نيز مى توان كفت ولايت فقيه حتى بر احكام اسلامى نيز ولايت دارد, اكر مراد از احكام اسلامى همان احكام 
اوليه باشد.(١).‏ جعفرى لنكرودى, محمد جعفر, ترمينولوزى علم حقوق, صص 78١‏ -768. (7). ترجمه كتاب البيع, ج 7و ص .82١‏ 
(9). سوره حاقه, آيه © #ع. «و لو تقول علينا بعض الاقاويل لاخذنا منه باليمين ثم لقطعنا منه الوتين فما منكم من احد عنه 
حاجزين». (©). جهت آشنايى بيشتر با اين ديد كاه ر كك كتاب حكومت اسلامى امام خمينى. (2). امام خمينى, كتاب البيع: ج 7 ص 
/21*: «فللفقيه العادل جميع ما للرسول و الاثمه عليهم السلام مما يرجع الى الحكومه و السياسه)» ور كك ص 588 و 684. (2). امام 
خمينى, ولا-يت فقيه, ص 9". منتهى با همان مكانيسمى كه بيان شد. ولا-يت مطلقه و قانون اساسى آن جه بيان شد بيان حوزه 
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اختيارات فقيه از نككاه كلامى و فقهى بود اما بايد ديد آيا قانون اساسى در مقام يذيرش جنين مفهومى از ولايت مطلقه هست؟ و 
اساساً آيا ولايت فقيه بر قانون اساسى نيز ولايت دارد و خود نيز در جارجوب قانون موارد مندرج در اصل يكصد و دهم از اختيار 
برخوردار است. هر جند ياسخ به اين سؤال با توجه به جايكاه ولايت فقيه نسبت به احكام شرعى مشخص است و از نظر شرعى هيج 
دليلى بر محدوديت فقيه توسط قرارداد اجتماعى نيست, اما از ديد كاه حقوقى و صرفا با استناد به اصول قانون اساسى, در خصوص 
جمع بين دو دسته اصول در قانون اساسى دو ديد كاه وجود دارد: از ديد كاه برخى خصوصا آن ها كه منشأ مشروعيت مردمى براى 
ولايت فقيه را قائلند و ازاين جهت منع شرعى آن ها را در اين خصوص مقيد نمى كند, با توجه به اين كه اصل يكصد و دهم قانون 
اساسى جمهورى اسلامى ايران, در مقام استقصاى وظايف و اختيارات رهبرى برآ مده و آن را در يازده مورد ذكر كرده است ولى 
فقيه فراتر از اين محدوده نبايد اختياراتى داشته باشد. اما اين دسته توجه نمى كنند كه جنان كه بنا بر اصل ينجاه و هفتم قانون 
اساسى, كه در آن صراحتاً وازه «مطلقه» به كار برده شده و قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران را زير نظر ولايت مطلقه امر و 
امافث امث مى داند, هركر اخارات ولى فقيه مقيد به قانون اساسى تبسث, يلكه ولى فقيه هى توانك با در نظر كرفتن مضصلحت 
جامعه و مردم عمل نمايد و بر اين اساس اكر ولى فقيه بر اساس اصول قانون اساسى داراى اختيارات «مطلق» است اقدامات او بر طبق 
مصالح جامعه, طبق قانون اساسى خواهد بود و نمى توان آن ها را فرا قانونى دانست. ممكن است در اين خصوص سؤال شود كه 
اكر جنين است احصاى اختيارات در اصل يكصد و دهم جه وجهى داشته است؟ در ياسخ به اين سؤال بايد كفت: دليل اين امر اين 
است كه در شرايط عادى نياز به اين امر هست تا هر يكك از نهاد هاى نظام با شناخت وظائف و اختيارات خود دجار تزاحم رفتارى 
نككردند و در كار يكديكر مداخله ننمايند. اما اين امر منافات ندارد كه در شرايط غير عادى و فوق العاده, رهبر اختيارات فوق العاده 
داشته باشد يا در مواردى كه قانون در تأمين مصالحى خاص كارآمد نباشد, آن مصالح را تأمين نمايد. امام خمينى ‏ رحمه الله عليه - 
جه را درقانون اساسى در زينه اغشارات آمدة يرد كافى تمى داتسث و معتقد بود دو لو يه نظر من يكت قدرى تاقفن اسث 
و روحانيت بيش تراز اين در اسلام اختيارات دارد و آقايان براى اين كه خوب ديكر خيلى با اين روشنفكرها مخالفت نكنند, و 
يك مقدارى كوتاه آمدندواين كه در قانون اساسى هست, اين بعض شؤون ولايت فقيه هست, نه همه شؤون ولايت فقيه ...)(1) 
اين سخن را امام زمانى فرمود كه بيش از دو ماه از تصويب و همه يرسى قانون اساسى نمى كذشت. از آن جا كه در اداره امور 
كشور, هيج كاه بر آن نبود كه اراده و نظر خود را بر روال قانونى كشور تحميل كند, به ولايت مطلقه كه به آن باور عميق داشت, 
يافشارى نورزيد, تا كم كم زمينه آماده شد و مديران كشور در مقام عمل, به اين نتيجه رسيدند, بدون ولايت مطلقه فقيه دشوارى 
هاى نظام حل نمى شود و خلأ هاى قانونى روز آمد, بى ياسخ مى مانند. البته امام, در موارد ديككرى جون: در ياسخ به يرسش 
نمايند كان مجلس شوراى اسلامى,(1؟) در نامه به رئيس جمهور,(”) در نامه به قوه قضائيه(؟) و ... ديدكاه روشن خود را درباره 
ولايت فقيه و حوزه اختيار رهبرى بيان كرد. به هر حال از موضع كيريهاى روشن امام يس از تصويب قانون اساسى در سال 1788 و 
رفراندم آن, بر مى آيد كه ايشان از آن جه در باب قلمرو اختيارات ولايت فقيه از تصويب كذشته, خشنود نبوده اند, از اين روى نه 
تنها ايشان بلكه بسيارى از دست اندر كاران اجرائى و قانون كذارى نياز به بازنكرى آن را احساس كرده بودند. در تبيين جايكاه 
ولايت مطلقه در قانون اساسى نككاهى به مشروح مذاكرات بازنكرى مى تواند راهكشا باشد. در زمان بازنكرى قانون اساسى, وقتى 
اصل ٠٠١‏ مربوط به قلمرو حوزه اختيار رهبرى در شور اول شوراى بازنكرى در كميسيون و جلسه علنى مطرح شد, تمامى اعضاى 
شورا در اين معنا كه ولى فقيه در جشم انداز شرع, از اختيارات كسترده اى برخوردار است و اين بايد در قانون اساسى كنجانده 
شود, اتفاق نظر داشتند و بر اين باور بودند: همان اختيارات وسيعى كه بيامبر ‏ صلى الله عليه اله و سَلّم و ائمه عليه السلام -در 
اداره جامعه داشته اندو ولى فقيه هم در عصر غيبت دارد و صراحتا بيان شد كه (... مسأله ولابت فقيه ... ادامه امامت ييامبر و امام 


معصوم است. بنابر اين, از جهت اداره كشور, همان اختياراتى كه براى امام معصوم, ‏ سلام الله عليه -هست براى ولى فقيه هم 
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هست. يس بنابر اين, ما نمى توانيم از نظر اختيارات محدود كنيم ولى فقيه را از نظر شرعى ...8(0) از آن جا كه همه اعضا يذيرفته 
بودند كه ولى و فقيه, از سوى امام معصوم - عليه السلام -ولا-يت مطلقه دارد, در اين كه فقيه داراى شرايط و ويزكى ها, ولاءيت 
مطلقه دارد, بحث نبود, بحث اين بود كه در متن قانون اساسى به ولا-يت بت مطلقه تصريح شود يا نه از اصول ديكر ولاءيت بت مطلقه 
استفاده مى شود. اما در اصل ولايت مطلقه اختلافى در بين نبود. .)١(‏ صحيفه نورو ج ١١و‏ ص .1١37‏ (01). همان, ج2, ص 777. إفرفة 
همان, ج؟, ص .17١‏ (9). روزنامه جمهورى اسلامى, 7 ارديبهشت, 198. (0). صورت مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون 
اساسى, ج ؟, ص 264. محمدرضا باقرزاده- مركز مطالعات و يزوهش هاى فرهنككى حوزه علميه 


ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى 


ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى امروزه جايككاه ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى از موضوعات مهمى است كه در حوزه انديشه 
سياسى جامعه ما مطرح است. مسثله اصلى در اين باره اين است كه آيا اختيارات ولى فقيه محدود به موارد مصرح در قانون اساسى 
است و يا فراتر از آن؟ مقالهاى كه در ادامه مىخوانيد از ديد كاه حقوقى به اين موضوع يرداخته و به ياسخهاى متفاوتى رسيدهاند. 
كفتنى است كه اين نوشتار كزيدهاى است از مقالههاى نويسند كان محترم كه متن كامل آنها در مجموعه مقالات كنكره به جاب 
مى رسد. قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ولابت مطلقه فقيه را به صراحت در اصل /اه خود يذيرفته و درباره آن جنين كفته 
است: «قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران عبارتاند از قوه مقئنه» قوه مجريه و قوه قضاييه كه زير نظر ولايت مطلقه امر و امامت 
امت بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى كردند .اين قوا مستقل از د يكك ديكرند.» با وجود اين صراحتء كاهى جنين ينداشته 
مى شود كه براى اثبات ولا-بت مطلقه فقيه از ديد كاه قانون اساسىء نمى توان به اين اصل استناد كرد زيرا عبارت «بر طبق اصول 
آينده اين قانون» تفصيل مطلب در مورد حدود اختيارات ولى فقيه را به اصول آينده (كه يس از اصل 27 آمدهاند) ارجاع مىدهد و 
الا ع ل ير را لو صر ريم 

فقيه را در يازده بند تبيين كرده است . بنابراين» تعبير «ولايت مطلقه امر» در اصل اه اصطلاحى است كه به اجمال حدود اختيارات 
رهبر را بيان كرده و تفصيل آن را بايد در يازده بند اصل ١٠١١‏ جستجو نمود. نتيجه آن كه؛ اختيارات رهبر از نظر قانون اساسى 
منحصر در همين يازده بند مىباشد و ولايت مطلقه از ديد كاه قانون اساسى به همين معنا است. نقد و بررسى: براى نقد اين سخن 
بايد نخست آن را تجزيه و سيس بررسى كرد. اين بيان مركب از دو قسمت است: الف) اصل 27 در مقام بيان حدود اختيارات ولى 
فقيه نيستء لذا نمىتوان به كلمه «مطلقه» كه در آن 1 مده استء استناد كرد. شاهد اين سخنء عبارت «بر طبق اصول آينده اين 
قانون. ..» است. ب) اصل ٠١١‏ كه به صراحت بيان اختيارات و وظايف رهبر مىباشدء تنها به ذكر ١١‏ مورد اكتفا كرده و آوردن اين 
تعداد در مقام بيان» دلالت بر حصر وظايف و اختيارات رهبر در موارد مزبور دارد» زيرا به اصطلاح علم اصول فقه.» عدد مفهوم 
دارد. در نقد قسمت الف بايد بككوييم كه اين سخنء ادعايى است كه با مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى به عنوان يكى از 
منابع تفسير آن قانون» در تضاد مى باشدء زيرا در اين مذاكرات كاملا مشخص است كه قانو نكذار دقيقا با عنايت به معناى كلمه 
«مطلقه) و دلالت آن بر كستردكى اختيارات رهبر -حتى بيش از آن جه كه در اصل ٠١١‏ آمده اين كلمه را در اصل 01 درج كرده 
و بدين صورت خواسته است ازاين توهم كه اصل ٠١١‏ نشانكر حصر اختيارات ولى فقيه در موارد يازده كانه مزبور مىباشدء 
جل وكيرى نمايد. توضيح اين كه. برخى از اعضاى شوراى بازنكرى قانون اساسى معتقد بودند كه اصل ٠١١‏ دلاللتى بر انحصار 
اختيارات رهبر در موارد مذكور در آن اصل ندارد بلكه تنها نشانكر اين مطلب است كه اين اختيارات مختص به رهبر است و مقام 
ديكرى حق اعمال آن اختيارات و انجام آن وظايف را ندارد» مكر با تفويض مقام معظم رهبرى. اما اين كه رهبر اختيارات ديكرى 


ندارد» به هيج وجه از اصل مزبور قابل استنباط نيست. آيت الله محمد يزدى كه طرفدار اين نظريه بود» در آن مذاكرات جنين اظهار 
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داشت: «... اين اصل يكك صد و دهم هم انحصار از طرف مواردى است كه ذكر شده است؛ يعنى اين موارد به عهده فقيه است كه 
نه فقيه فقط اين موارد را انجام مىدهد... اين وظايفى كه در اصل ٠١١‏ ذكر شده اين وظايفى است كه انحصارى او است؛ يعنى 
كس ديككرى نمى تواند اين كار را انجام بدهد» يعنى نصب فقهاى شوراى نككهبان» نصب عالىترين مقام قضايى» نصب فرماندهى 
كل و ساير جيزهايى كه از اختيارات يا وظايف رهبرى ذكر شده. ما هم ابتدا ما نظرمان اين هست كه معناى ذكر اينها نفى غير 
نيستء بلكه اختصاص اين كارها است به رهبر...(1) اما طرفداران اين نظريه» خود اذعان داشتند كه براى جلوكيرى از توهم 
انحصار اختيارات ولى فقيه در موارد مذكور در اصل ٠١١‏ بايد به «ولايت مطلقه» تصريح شود. لذا آيت الله يزدى به دنبال سخنان 
ييشين خود» جنين اظهار كرد: «منتها جون امكان دارد كسانى از اين مفهوم بككيرند و بكويند: نفى غير استء مى كوييم اين وصف 
مطلق را ذكر بكنيد كه اين نفى غير نكند.) (7) شبيه اين سخنان در كلا-م ديكر اعضاى شوراى بازنكرى قانون اساسى نيز ديده 
مى شود. براى مثال آيت الله مشكينى» رئيس شوراى بازنكرى جنين كفته است: «ما معتقديم كه بلا اشكال فقيه ولايت مطلقه دارد. 
ما مىكُوييم در قانونتان يكك عبارتى را بياوريد كه بر اين معنا اشاره بشود»ء محدود نكنيد... ما مى خواهيم شما عبارتى در قانون 
اساسى ذكر بفرماييد كه به هدف ما كه ولايت مطلقه فقيه است و اين مذكورات هم از مصاديق آن استء اشاره كرده باشيد و يكى 
از مواردش كه به عقيده من مى تواند تأمين بكند, همين است. اكر در همين جا بككُويبد: رهبر منتخب خب ركان ولايت امر و همه 
مسئوليتهاى ناشى از آن را به عهده خواهد داشت اين غرض ما تأمين مىشود. به هر حال» من از نظر شرعى از اين ناراحت بودم 
كه ما جون معتقديم براى فقيه يكك جنين ولا-يتى ثابت استء جرا در قانون اساسى اين را بيان نكنيم.» (7) در يايان اين بحث» 
حضرت آيت الله خامنهاى (كه نايب رئيس شوراى بازنكرى قانون اساسى بودند) با توجه دادن اعضا به اهميت ولايت مطلقه فقيه و 
لزوم تصريح به آن در قانون اساسى» جنين كفتند: «من به ياد همه دوستانى كه در جريانهاى اجرايى كشور بودند» مىآورم كه آن 
جيزى كه كرههاى كور اين نظام را در طول اين هشت سالى كه ماها مسئول بوديمء باز كرده همين ولايت مطلقه امر بوده و نه جيز 
ديكر... اكر مسئله ولا.يت مطلقه امر كه مبنا و قاعده اين نظام استء ذرهاى خحدشهددار شود. ما باز كره كور خواهيم داشت... اما 
مطلب دومى كه حالا در قانون اساسى بياوريم يا نه؟ من مى كويم اككر هم به صرافت امرء اكر ما ممكن بود اين را نياوريم» حالا كه 
بحث شده ديككر نمى شود نياوريم... اما الان كه بحث شد و يكى كفت آرى و يكى كفت نه. اكر نياوريد معنايش نفى است و لو 
شما برويد بكوييد كه نه آقا ما مقصودمان نفى نبود» ما مقصودمان اين بود كه باشد اما در قانون اساسى نيايد» اين ديكر خدشددار 
خواهد شد؛ يعنى الآن هيج مصلحت نيست كه در اين ترديد بشود كه بيايد. حالا كجا بيايد من بحثى ندارم؛ يا اصل 27 بيايد يا اصل 
نمىدانم ٠‏ بيايدء هر جا مىخواهد بيايد» ٠١7‏ بيايد» اين تفاوت نم ىكند... ( و در آخر كلام خود جنين كفتند:) آن جايى كه اين 
سيستم با ضرورتها برخورد م ىكند و كارآيى ندارد. آن وقت ولايت مطلقه از بالا سر وارد مىشودء كره را باز مىكند .» (6) 
سيس در اين باره بحث مى شود كه عبارت «ولايت مطلقه امر» را در جه اصلى قرار دهند و نهايتا به اتفاق آرا تصويب مى كردد كه 
عبارت مزبور در اصل ينجاه و هفتم قانون اساسى قرار داده شود. (2) بدين ترتيب ملاحظه مى كردد كه قانون كذار دقيقا با عنايت به 
معناى ولايت مطلقه و به قصد تفهيم اختيارات وسيع مقام رهبرى حتى بيش از موارد مذكور در اصل ٠١١‏ اقدام به ذكر اين عبارت 
در اصل 07 نموده است. از اين جا جواب قسمت دوم بيان فوق نيز روشن مى كردد» زيرا بر فرض يديرش مفهوم عدد در اصل ٠١١‏ 
(بدين معنا كه اختيارات رهبر منحصر در موارد مذكور در اين اصل مى باشد و اختيار ديكرى ندارد) اين مفهوم قابل استناد نيست» 
زيرا قانون كذار در اصل 7ه تصريح به خلا-ف اين مفهوم نموده است و واضح است كه منطوق صريح بر مفهوم مخالف مقدم 
مى باشدء بنابراين جايى براى استناد به مفهوم مخالف اصل ٠١١‏ باقى نمىماند. (2) در نهايت استشهاد به عبارت «بر طبق اصول آينده 
اين قانون اعمال مى كردند» به هيج وجه صحيح نيستء جرا كه اين عبارت مربوط به اعمال قواى سه كانه مقئنه» مجريه و قضاييه 


است و ربطى به اعمال اختيارات ولى فقيه ندارد. ازاين رو فعل آن به صورت جمع «مى كردند» مده استء در حالى كه اكر ناظر 
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به اختيارات ولى فقيه بود به صورت مفرد مىآمد. بنابراين قانونكذار در اصل 7ه به بيان سه مطلب يرداخته است: الف) قواى 
حاكم در جمهورى اسلامى ايران عبارتاند از قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضاييه كه بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال 
مى كرد ند؛ ب) اين قوا زير نظر ولايت مطلقه امر و امامت امت اعمال مى كردند؛ ج) اين قوا مستقل از يكك ديكرند. راه ديكرى براى 
اثبات ولايت مطلقه فقيه در قانون اساسى به نظر مىرسد كه حتى اككر در استدلال به اصل 217 با تفصيلى كه كذشت - مناقشه شود» 
باز مى توان ولايت مطلقه را با استناد به ديككر اصول قانون اساسى اثبات كرد. توضيح اين كه : در بند هشت اصل ٠١١‏ قانون اساسى 
ايران» يكى از اختيارات رهبر «حل معضلات نظام كه از طرق عادى قابل حل نيست از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام دانسته 
شده است. تعبير «معضلات نظام» كذشته از آن كه به صورت جمع آمده و تمام معضلات را شامل مى كردد, اطلاق نيز دارد و در 
نتيجه تنها معضلات بيش آمده در زمينه خاصى را در بر نمى كيرد بلكه هر معضلى را در هر زمينهاى از امور حكومتى شامل 
مى شود.(١1)‏ . مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» ج *؛ ص 1878 .1288 (1) . همان» ص 
.2 (”) . همان» ص .1271 همجنين حجه الاسلام و المسلمين مهدى كروبى كه يكى از اعضاى شوراى باوتكرم نيدن 3 
يايان كار اين شورا در مصاحبهاى صريحا اظهار داشت: «كرجه رهبر ولى امر و ما فوق قانون است ولى با تغييراتى كه صورت 
كرفت اختيارات جديد به رهبرى داده شده است.» (روزنامه رسالت: 28/5/1788 . (6) . مشروح مذاكرات شوراى بازنكرى قانون 
اساسى جمهورى اسلامى» ج ”7 ص ١8738/‏ .1278 (2) . همان» ص .1879 (2) . بايد توجه داشت كه حتى با صرف نظر از استدلال 
فوق» اصل ٠١١‏ در مقام حصر اختيارات رهبر نيستء زيرا در ديكر اصول قانون اساسى اختياراتى براى رهبر ذكر شده كه در اصل 
٠‏ زز آنها ذكرى به ميان نيامده است مانند تعيين اعضاى ثابت و متغير مجمع تشخيص مصلحت و تأييد مقررات مربوط به آن 
(مندرج در اصل 7 قانون اساسى) و تعيين موارد اصلاح يا تتميم قانون اساسى و ييشنهاد آن به شوراى بازنكرى قانون اساسى و 
تأييد و امضاى مصوبات آن شورا (مندرج در اصل 177) . از سوى ديكر» قيد شده است كه مقصود ازاين معضلات» آنهايى 
هستند كه از طرق عادى قابل حل نمى باشند. بدون شكك مقصود از طرق عادى همان طرق معهود قانونى استء زيرا اكر معضلى 
براى نظام بيش آيد كه راه حل قانونى داشته باشد قطعا مى توان كفت اين معضل از طريق عادى قابل حل است. نتيجه آن كه. حل 
معضلات نظام در هر يكك از زمينهها و امور مربوط به حكومت در صورتى كه از راههاى قانونى قابل حل نباشد» بر عهده رهبر است 
كه از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام به حل آنها اقدام مىنمايد. بايد كفت كه اين همان ولايت مطلقه استء زيرا امور و 
مسائلى كه رهبر با آنها مواجه است از يكى از دو حالت زير خارج نيست: الف) راه حل قانونى دارد؛ ب) راه حل قانونى ندارد. در 
حالت اول» رهبر موظف است از طرق قانونى به رتق و فتق امور و حل معضلات و مسائل نظام بيردازد» زيرا فرض بر اين است كه 
قانون بر اساس مصالح عمومى و موازين اسلامى وضع شده و بر رهبر نيز شرعا واجب است كه مصلحت اسلام و مسلمانان را رعايت 
نمايدء در نتيجه بر او لازم است قانونى را كه در بردارنده جنين مصالحى است مراعات كند؛ جرا كه در غير اين صورت از عدالت» 
ساقط شده؛ صلاحيت رهبرى رااز دست خواهد داد. اما حالت دوم» زمينه اعمال ولايت مطلقه است؛ يعنى دستهاى از معضلات 
عمومى و حكومتى كه در قانون راه حلى براى آنها يبيش بينى نشده استء رهبر با استفاده از ولا-يت مطلقه خود (از طريق مجمع 
تشخيص مصلحت نظام) مىتواند به حل آزها بيردازد. ممكن است كفته شود كه بدين ترتيب ولايت مطلقه در مواردى كه قانون 
وجود دارد» منحصر در جارجوب آن بوده و رهبر ملزم به رعايت آن استء در حالى كه به نظر مىرسد كه حدود اختيارات ولى 
فقيه بيش از اين محدوده است؛ به عبارت ديكر آيا منحصر كردن اختيارات ولى فقيه در جارجوب قانون. منافاتى با مطلقه بودن آن 
ندارد؟ در ياسخ بايد كفت: در فرض اشتمال قانون بر مصالح عمومىء به هيج وجه براى ولى فقيه جايز نيست از آن تخطى كندء 
زيرا همان طور كه كفته شد رعايت مصلحت مسلمانان بر رهبر الزامى استء لكن در مواردى ممكن است ولى فقيه يس از مشورت 
با صاحب نظران احراز كند كه قانون در بردارنده مصلحت مسلمانان نيست و يا راهى كه قانون براى حل يكك معضل در نظر كرفته 
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استء عملا موجب فوت مصالح بزركتر مىشود. دون شكك در جنين مواردى ولى فقيه مى تواند» بلكه ملزم است با اعمال ولايت 
فقيه به حل معضل ياد شده ببردازد و خود را در جارجوب تنكك و خالى از مصلحت قانون كرفتار نسازد. بنابراين» اعتبار قانون و 
لزوم عمل بر طبق آن تا زمانى است كه مشتمل بر مصالح اسلام مسلمانان باشد. البته قانون اساسى ايران يس از بازنكرى در سال 
68 حتى مواردى كه احراز شود قانون فاقد مصلحت استء ضابطهمند كرده و اعمال اختيارات مطلقه رهبر را در خصوص آنها از 
طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام دانسته است. (١)در‏ اين جا توجه به دو نكته اهميت فراوان دارد: اول اين كه؛ تشخيص مواردى 
كه قانون مصلحت خود را از دست داده باشدء نياز به كارشناسى دقيق و تأمل بسيار دارد. دوم اين كه» كاهى كنار كذاشتن يكك 
قانون خالى از مصلحت از سوى رهبر ممكن است مفاسدى بيش از حل معضل نظام از طرق فراقانونى» به همراه داشته باشدء بنابراين 
در همه موارد بايد به كسر و انكسار مصالح و مفاسد و ترجيح مصلحت اهم بر مهم دقيقا توجه كرد. تعبير به كار رفته در بند 4 اصل 
٠‏ قانون اساسى «معضلات نظام كه از طرق عادى قابل حل نيست» تنها معضلاتى را كه قانون به صراحت راه حل آذها را بيان 
نكرده استء در بر نمى كيرد» بلكه علاوه بر آن» معضلاتى را نيز شامل مىشود كه به ظاهر داراى راه حل قانونى بوده ولى قانون 
مزبور مشتمل بر مصالح عمومى نيست. هم جنين اين بند معضلاتى را در بر مى كيرد كه راه حل قانونى آنها به هر دليلى موجب از 
بين رفتن مصالح بز ركترى مى كردد زيرا بر تمام اين موارد عنوان «معضلى كه از طريق عادى قابل حل نيست» صدق مى كند. 
بنابراين» مراد از «طرق عادى» همان طرق قانونى مشتمل بر مصلحت است و كرنه راه قانونى خالى از مصلحت يا در بردارنده مفسده» 
هيج كاه يكك طريق عادى محسوب نمى كردد. جرا كه اعتبار قانون در نظام اسلامى (بلكه در كليه نظامهاى عقلايى دنيا) اساسا به 
دليل اشتمال آن بر مصالح عمومى است. بدين ترتيب بند هشت اصل ٠١١‏ با عموم و اطلاق خود, بيان كننده همان مفهوم ولايت 
مطلقه استء زيرا ولى فقيه با وجود قانون مشتمل بر مصالح عمومىء موظف به رعايت آن است و فقط در صورت نبودن جنين 
قانونى است كه مىتواند با استفاده از ولايت مطلقه خود به حل معضلات نظام و اداره امور عمومى مىيردازد. محمد جواد ارسطا - 
با تلخيص از كتاب انديشه حكومت-"؛ ص 1(18) . توضيح بيش تر اين مطلب آن است كه وضعيت رهبر در مقابل قوانين از دو 
حال خارج نيست : يا اين است كه قانون منطبق بر موازين اسلامى و مصالح عمومى هست و يا اين كه جنين نيست . بدون شكك در 
صورت اولء. ولى فقيه ملزم به رعايت قانون است و اصولا در صورت تخلف از جنين قانونى صلاحيت رهبرى رااز دست خواهد 
داد. اما در صورت دوم, يا اين است كه قانون با موازين اسلامى مغايرت دارد و يااين كه با مصالح عمومى مخالف است. در 
صورتى كه با موازين اسلامى مغاير باشد مرجع اظهار نظر در خصوص آنء فقهاى شوراى نككهبان هستند لذا رهبر مى تواند از طريق 
آنان مانع اجراى قانون مزبور كردد ودر صورتى كه قانون با مصالح عمومى مخالف باشد يا اين جنين است كه قانون مزبور به طور 
دائمى فاقد مصلحت است و يا به طور مقطعى و در شرايطى خاص در صورت اولء راه حل قانونى آن است كه از سوى شوراى 
بازنتكرى حذف يا اصلاح شود هر جند احتمالا شوراى نككهبان نيز بر اساس تفسير موسع از اصل جهارم قانون اساسىء اختيار نسخ و 
الغاى آن را داشته باشد. اما در صورت دوم رهبر مى تواند از طريق مصوبات مجمع تشخيص مصلحت نظام كه احكام حكومتى مادام 
المصلحه هستند به حل مشكل مزبور اقدام نمايد. بدين ترتيب ملاحظه مىشود كه با وجود مجمع تشخيص مصلحت نظام و بند 8 
اصل ٠٠١‏ قانون اساسىء براى هر كونه مشكلى كه كشور ممكن است با آن مواجه شود راه حل قانونى در نظر كرفته شده و در نتيجه 
رهبر در هيج صورتى ناجار به كنار كذاشتن قانون نخواهد شد لذا مىتوان كفت كه ولى فقيه همواره بايد در جارجوب قانون عمل 
كند. بايد توجه داشت كه اين سخن به معناى محدود كردن اختيارات رهبر نيستء بلكه فقط ضابطهمند كردن اعمال اختيارات او 


است؛ يعنى همان كارى كه قانون اساسى يس از اصلاحات سال ١7١2/‏ انجام داده است. 


ولايت مطلقه فقيه از ديدكاه امام خمينى 
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ولا-يت مطلقه فقيه از ديد كاه امام خمينى به فرموده امام خمينى ‏ رحمه الله عليه -» اصل بحث ولايت فقيه تازكى ندارد واز قرن ها 
بيش در حوزه ها و كتب فقهى فقهاى شيعه مورد بحث بوده است و ولايت فقيه از موضوعاتى است كه تصور آن ها موجب تصديق 
مى شود و جندان نياز به برهان ندارد(١)‏ و اجمالاً عده زيادى يذيرفته و بعضى نيز آن را مورد مناقشه قرار داده اندء ولى سير بحث و 
كستردكى منابع آن و نتيجه كيرى از آن در آن جه امام رحمه الله عليه -ارائه كردند با آن جه حتى طرفداران ولا-يت فقيه در 
كذشته در مباحث فقهى خويش عنوان كردند تفاوت دارد و بعضاً مى توان كفت كه تفاوت ماهوى دارد. بسبار اختلاف و فاصله 
است بين اين نظريه كه اسلام عبارت است از حكومت و بين آن اعتقاد كه فقيه فقط ولا-يت بر امور حسبيه دارد» در ذكر مصاديق 
امور حسبيه نيز اكتفا به مواردى جون حفظ اموال ايتام و صغار شود.(1) امام خمينى ‏ رحمه الله عليه -در كتاب خود بحث ولايت را 
ازاين جا آغاز مى كند كه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله كامل ترين دين را آورده اند و هيج مسئله اى را فروكذار نكرده اند و ما 
قطعاً مى دانيم كه نسبت به حكومت واداره امت اسلامى نيز برنامه دارد و الا نقض فاحشى در تشريع خواهد بود؛ زيرا وجود 
حكومت و نظام از ضرورى بشرٌ است و فرقى نيز بين حضور و غيبت نيست واين به ضرورت عقل ثابت است كه البته رواياتى نيز 
دارد و آن كاه به بعض روايات اشاره مى كند.(”) اما ولايت مطلقه فقيه از ابتكارات حضرت امام رحمه الله عليه در نظام سياسى 
جمهورى اسلامى ايران است كه در بازنكرى قانون اساسى سال 58 كلمه «مطلقه) در اصل 7ه قانون اساسى وارد شد. اصل 7ه قانون 
اساسى مقرر مى دارد:«قواى حاكم در جمهورى اسلامى ايران عبارتند از: قوه مقننه» قوه مجريه و قوه قضاييه كه زير نظر ولا-يت 
مطلقه امر و امامت امت بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى كردند. اين قوا مستقل از يكديكرند». نظر به اين كه تأسيس اصل 
قانونى ولايت مطلقه فقيه؛ متأثر از فتوا و نظريات حضرت امام خمينى ‏ رحمه الله عليه -است كه يكك نمونه از آن را مى توان در نامه 
مروخ 18/5/1788 امام خمينى خطاب به حضرت آيت الله خامنه اى ذكر كرد: «اكر اختيارات حكومت در جارجوب احكام فرعيه 
الهيه استء بايد غرض حكومت الهيه و ولايت مطلقه مفوضه به نبى اسلام ‏ صلى الله عليه و آله يكك يديده بى معنا و محتوا باشد. 
اشاره مى كنيم به بيامدهاى آن كه هيج كس نمى تواند ملتزم به آن ها باشد؛ مثا خيابان كشى ها كه مستلزم تصرف در منزلى 
است يا حريم آن است در جارجوب احكام فرعيه نيستء نظام وظيفه و اعزام الزامى به جبهه ها و جلوكيرى از ورود و خروج ارز و 
جل وكيرى از ورود يا خروج هر نوع كالا و منع احتكار در غير دو سه مورد و كمركات و ماليات و جلوكيرى از كران فروشى» قيمت 
كذارى و جل وكيرى از يخش مواد مخدر و منع اعتياد به هر نحو از غير مشروبات الكلى» حمل اسلحه به هر نوع كه باشد و صدها 
امثال آن كه از اختيارات دولت است... بايد عرض كنم حكومت كه شعبه اى از ولا-يت مطلقه رسول الله صلى الله عليه و آله - 
استء يكى از احكام اوليه اسلام است و مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است. حاكم مى تواند مسجد يا منزلى را 
كه در مسير خيايان است خراب كند و يول منزل را به صاحبش رد كند» حاكم مى تواند مساجد را موقع لزوم تعطيل كند و مسجدى 
كه ضرار باشد در صورتى كه رفع؛ بدون تخريب نشودء خراب كند. حكومت مى تواند قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته 
است در موقعى كه آن قرارداد مخالف مصالح كشور و اسلام باشد يكك جانبه لغو كند و مى تواند هر امرى را جه عبادى و يا غير 
عبادى كه جريان آن مخالف مصالح اسلام استء از آنء مادامى كه جنين است جل وكيرى كند. حكومت مى تواند از حج كه از 
فرايض مهم الهى است در موقعى كه مخالف صلاح كشور اسلامى دانست موقتاً جل وكيرى كند».(6) با اين ترتيب» حكومت اسلامى 
كه از ديدكاه فقهى امام خمينى ‏ رحمه الله عليه -» شعبه اى از ولا-يت مطلقه رسول الله صلى الله عليه و آله -استء در نظام 
جمهورى اسلامى ايران» به مقام رهبرى خلادصه نمى شودء بلكه اين حكومت: مانند ساير حكومت ها اصولاً بايد از اختيارات و 
اقتدارات وسيع برخوردار باشد تا بتواند مرزها را حراستء نظم را برقرار» كشور را آباد» نيازمندى هاى عمومى را تأمين و به طور 
كلى جامعه را بى هيج نقصان و بن بستى به نحو شايسته اداره كند(1(.)08) . امام خمينى, ولايت فقيه» صفحه #. )١(‏ . ضياء الدين 
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جلد 7٠١‏ صفحه 17١‏ و .11/١‏ (8) . سيد محمد هاشمى» حقوق اساسى جمهورى اسلامى ايران» جمهورى اسلامى جلد 7 صفحه /ا/, 


وثلا 
اقوال علما درباره ولايت مطلقه فقيه 


اقوال علما درباره ولاءيت مطلقه فقيه جملاتى از علماى بزركك كه بر ولايت مطلقه تصريح يا دلالت دارند» ذكر مى شود: .١‏ شيخ 
مفيد در فصل هفتم از فصول ده كانه» يس از نقل خصم كه ادعا مى كند «اكر غيبت امام استمرار بيدا كند» بر كسى لازم نيست كه 
حدود را اقامه كند يا احكام را جارى نمايد و يا به سوى حق دعوت نموده ويا با دشمنان جهاد نمايد)» مى نويسد: ولى مسئله بر 
خلاف كمان ايشان است. آيا نمى دانند كه دعوت به احكام الهى بر عهده شيعه آن حضرت مى باشد و فقهاى معظم بايد در جميع 
شئون امامت كه قابل واككذارى به فقيه استء به نيابت از آن حضرت قيام كنند؛ به طورى كه در مسئله قضاء حدود. ديات» امر به 
معروف ونهى از منكر حكم واجب الاتباع دارند واين حافظان دين آن جنان با رعايت حدود دقيق در حفظ كيان دين فعالند كه امام 
(عليه السلام) لزومى براى حضور خود نديده و در يرده غيبت مستور مى باشدء و آن كاه كه خطرى براى اصل دين احساس كندء 
ظهور خود را ضرورى مى داند.(1١)‏ ؟. محقق كرككث(ره) در جامع المقاصد مى فرمايد: علماى ما اتفاق نظر دارند كه فقيه عادل 
دوازده امامى كه جامع شرايط فتوا مى باشد و مجتهد در احكام شرعيه است - در زمان غيبت» در تمامى آنجه كه نيابت در آن 
دخيل استء از طرف ائمه هدى (عليهم السلام) داراى نيابت مى باشند ... يس واجب است مردم اختلافات را نزد او حل كنند و 
نسبت به حكم او مطيع باشند و در صورتى كه تشخيص دهد كه فردى به كرد آورى اموالى كه حق او نيست» دست زده؛ مى تواند 
آن اموال را ضبط كرده و يا بفروشد و به مصالح صحيح برساند؛ زيرا او متولّى اموال بى صاحب و اموال كسانى كه ممنوع التصرف 
هستند؛ مى باشد و هر آنجه ممكن است براى حاكم منصوب از طرف امام جعل شودء براى ايشان وجود دارد؛ زيرا سخن امام (عليه 
السلام) كه فرمود: «فقيه را بر شما حاكم قرار داده ام» بر نيابت كلى فقيه ازطرف امام دلالت دارد. كسى هم توهم نكند كه اين 
انتصاب در زمان امام صادق (عليه السلام) بوده است؛ زيرا هركز صدمه اى به مدعاى ما نمى زند؛ جون حكم و دستور ائمه (عليهم 
السلام) در همه زمان ها يكى است و فرقى ندارد» هم جنان كه روايات ديكرى براين مسئله دلالت مى كند. اختصاص حكم به 
مردم آن زمان هم صدمه اى نمى زندء زيرا حكم نبى (صلى الله عليه و آله) و حكم امام (عليه السلام) بر يكك نفرء حكم بر همه 
استء بدون هيج تفاوتى» همان طور كه اين مسئله در روايت ديكرى هم آمده است.(؟) ". محقق كركى(ره) در بحث نماز جمعه 
خود در جامع المقاصد جنين آورده است: در زمان غيبت اكر ساير شرايط نماز جمعه وجود داشته باشد» آيا نماز جمعه جايز است؟ 
دو قول وجود دارد: يكى از آنها عبارت است از: عدم جواز ... ؛ زيرا از شرايط اقامه جمعه وجود امام يا كسى است كه امام او را 
براى نماز نصب نموده واين شرط اكنون مفقود است. شيخ مفيد از اين اشكال جواب كفته كه فقيه از طرف امام منصوب مى باشد 
و به همين دليل هر حكمى از فقيه نافذ بوده و يارى نمودن او براى اجراى حدود و احكام بر همه مردم واجب است. و كسى نمى 
تواند بويد كه فقيه فقط در زمينه فتاوا براى عبادت منصوب استء زيرا اين توهم در نهايت سستى استء بلكه فقيه از ناحيه 
معصومين (عليهم السلام) به عنوان نايب در همه مجارى امور مسلمين نصب شده و بسيارى از ادله بر آن دلالت دارد.(؟) ع. كاشف 
الغطاء (ره) در كشف الغطاء» در كتاب الجهاد مى فرمايد: دوم آن جيزى است كه دفاع از حيثيت اسلام را در بر دارد» در حالى كه 
دشمنان قصد كرده اند آن را بشكنند و كفر را مسلط نمايند و آن را تقويت نموده؛ اسلام را تضعيف كنند يا جيزى كه دفاع 
مرزهاى اسلامى را در بر دارد و مانع تصرف دشمنان در سرزمين مسلمانان مى شود... در اين مورد اكر امام حاضر وجود داشتء بر 
او واجب است اين كار را انجام دهد و كسى بدون اجازه او حق اقدامى را ندارد ... و اكر امام حاضر نبود اعم از اين كه امام غايب 


باشدء يا حاضر باشدء ولى اجازه كرفتن از او ممكن نباشد ‏ بر مجتهدين واجب است براى انجام اين كار اقدام كنند ... غير مجتهدين 
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حق تعارض و اقدام در اين زمينه را نداشته و مردم هم بايد از مجتهدين اطاعت نمايند و هر كس با مجتهدين مخالفت كندء يا امام 
ايشان مخالفت كرده ... اكر قابليت انجام كار در مجتهدى متعين شدء بر او واجب عينى است كه با فرقه شنيعه روسى و غيره از فرقه 
هاى تجاوزكر و سركش جنكك كند, هر كس با امام زمان مخالفت كند با رسول اكرم(صلى الله عليه و آله) سرور انسانها مخالفت 
نموده و هر كس با رسول الله مخالفت كند باخداى مالكك آككاه مخالفت نموده ... . اككر من اهل اجتهاد باشم و قابل نيابت از 
سروران زمانه باشم به فتحعلى شاه اجازه دادم جنين كارى را انجام دهد ... و از خراج و ماليات آنجه اداره لشكر و سربازان بر آن 
متوقف است هزينه شود و براى دفع كفار نيز از خراج زمين هايى كه به دست اسلام فتح شده. مصرف شود. از مرزنشينان مطالبه 
كمكك مالى كتنده يلكه يههر وسيلة از افوال آثان بودجه دك را تأمين كتند؛ زيرا صياتك جان و آابروى آثان بر هميق سأله 
متوقف است و اككر اموال مرزنشين ها كافى نبود» از شهرهاى دورتر به اندازه اى كه دشمن سركش را دفع نمايد, بايد در كرفتن 
بودجه جنكك مسامحه ننمود.(؟) ه. مرحوم كاشف الغطاء (ره) در كشف الغطاء؛ كتاب حدود و تعزيرات جنين آورده است: 
دركتاب حدود ثابت شده كه مرجع اقامه حدود, امام يا نايب خاص و يا نايب عام او مى باشد. يس در زمان غيبت اقامه حدود و 
تعزيرات وساير تدابير دينى از ضروريات دين مى باشد و مكلفين بايد آن را تقويت نمايند و به اين وسيله قدرت سلطه كر را در 
صورت امكان سركوب كنند.(2) 8. فيض (ره) : وجوب جهاد و امر به معروف و نهى از منكر و يارى كردن در نيكى و تقوا و فتوا 
دادن» و بر اساس حق بين مردم حكم نمودن و اقامه حدود و تعزيرات و ساير تدابير دينى از ضروريات دين مى باشد و اين امرء 
محون اركف دين وامسكله ميدن اسك كه صداوقد انبا زا براق أن يراتككية اث اكر ايخ امون ثر كك شوي تيوك ب نيجه يوكة و 
دين نابود مى كردد و جوانمردى از بين رفته و كمراهى آشكار مى شود. جهالت كسترش يافته و شهرها خراب و بند كان هلاكك 
مى شوند ... همانا بر عهده فقها مى باشد كه به خاطر حق نيابتى كه دارند؛ آن را اقامه نمايند» هم جنان كه شيخين و علامه و عده 
اى از علما جنين نظر داده اند؛ زيرا فقها از طرف ائمه اجازه اقدام دارند ... .(2) . ميرزاى قمى (ره) : فرق حاكم و مفتى و مجتهدى 
وفقيه اعتبارى است. از آن نظر كه به احكام آ كاه استء او را فقيه كويند و بدان جهت كه براى به دست آوردن حكم, استدلال 
كند» مجتهد ناميده شود و جون در مرحله قضاوت به صدور حكم مبادرت كندء وى را حاكم و قاضى كويند» و به اين جهت كه 
آنجه را با دليل يافته به ديكران خبر مى دهد او را مفتى مى نامند. البته مى توان كفت عنوان حاكم و قاضى نيز خالى از تفاوت 
اعتبارى نيست؛ زيرا او را حاكم ميكويند به اين جهت كه بر ديكران ولايت دارد و در اقامه نمودن حق و از بين بردن باطل بر مردم 
حكومت مى نمايد.(27 8. ميرزاى قمى (ره) در جامع الشتات جنين فرموده است: و جون ولا-يت در جهات عامه براى امام (عليه 
السلام) استء يس بايد براى مجتهد كه نايب او است. ثابت باشد.(8) 4. شيخ طوسى(ره) : اما اقامه حدود بر كسى جايز نيستء مكر 
حاكم زمان؛ زيرا كه خداوند تعالى او را نصب فرموده استء يا كسى كه امام او را براى اقامه حدود نصب كرده؛ جز بر اين دو 
دسته» كسى حق ندارد در هيج شرايطى اقامه حدود نمايد.(9) .٠‏ شيخ مفيد(ره) : اما اقامه حدود بر عهده حاكم اسلامى است كه 
خداوند او را منصوب كرده وايشان ائمه هدى از اهل بيت محمد (صلى الله عليه و آله) مى باشند و يا اميران وحاكمانى كه امامان 
براى اين كار نصب كرده اند و فقط اعمال نظر در اين مسئله را به فقهاى شيعه وكذار كرده اند. در صورتى كه شرايط اين كار 
براى آنها ممكن باشد ... . يس بر آنان لازم است حدود را اقامه نمايند و دست سارقين را قطع كنند و زناكار را شلاق بزنند و قاتل 
را بكشند. اين كار براى كسى كه حاكم غاصب او را براى اين كار نصب نموده و يا او را براى حكومت از طرف خود بر عده اى از 
مردم معين كرده نيز واجب و متعين است. يس بر اولازم است كه اقامه حدود كند واحكام را جارى نمايد و امر به معروف و نهى از 
منكر نمايد و با كفار جهاد كند و با كسانى كه فاجر و مستحق جهاد هستند» جهاد كند, و بر برادران مؤمن او هم واجب است او را 
بر انجام اين امور يارى كنند.( .١١ 23١‏ ابو الصلاح حلبى(ره) : بايد دانست كه حكم نمودن بين مردم مقامى بزركك و جايكاهى والاء 


رياستى نبوى وخلافتى امامى است. در اين دوران و دوران هاى قبل» از رياست هاى دينى» غير از اين حكم بين مردم جيزى نمانده 
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است. يس بنابراين قدرتى كه در دين براى او (رئيس دينى) لحاظ شده و عزم وارده او در اجراى احكام و نيت صادقانه اش براى 
آنجه به او واكذار شده و هم جنين همت و بصيرت او درانجام مسئوليت» اسلام برترى يافته و دين عزت مى يابد» ولى اكر ضعيف 
يا جاهل باشد» حى ضايع كشته و ارزش هاى دينى نابود مى شوند. يس كسى كه به رياست دينى رو كرد» تقوا يبشه نموده و آن را 
نيذيرد مكر آنكه مطمئن باشد مى تواند آنجه به او واكذار مى شود انجام دهد.(١)‏ . متن عبارت قبلا نقل شده رجوع شود به ص 4١‏ 
(همين كتاب). (1) . جامع المقاصدء ص ”157. (7) . همان» ص 7/5. (9) . كشف الغطاءء ص 768 (8) . كشف الغطاء ص .6”"١‏ (8) 
. فيضء مفاتيح الشرايع» ص ١ه.‏ (7) . «و الفرق بين الحاكم وبين المفتى و المجتهد و الفقيه» بالاعتبار. (8) . جامع الشتات» ص 57. 
(9) . نهايه» ج؟. كتاب جهاد. ص )٠١( .١18‏ . شيخ مفيد» مقنعه» ص .٠٠١‏ اكر اطمينان يافت شرايط كامل شده و حكومت براو 
عرضه شدء واجب است آن را بيذيرد؛ زيرا اين كار امر به معروف و نهى از منكر مى باشد. وقتى مسئوليت را يذيرفت بايد همت 
خود را متوجه مصالح مسلمين و صلاح مردم در امور انتظامى نموده و حق را تقويت كند و تلاش نمايد تا ارزشهاى الهى احيا و 
بدعت ها نابود كردند. هم جنين امر به معروف و نهى از منكر نمايد و با آنجه درتوان دارد احكام باطل را از بين ببرد و در حد 
قدرت حق را اجرا نمايد.(١1)‏ ؟1. سلار(ره) : اما كشتن و مجروح كردن در نهى از منكر بر عهده حاكم يا كسى است كه حاكم او را 
براى اين كار امر كرده است... . ائمه عليهم السلام) اقامه حدود و حكم نمودن بين مردم را به فقها واكذار نموده اند.(؟) 1. ابن 
ادريس (ره): اكر كمبود غذا مردم را در تنككنا قرار داد غذا هم فقط نزد محتكر يافت مى شد؛ وظيفه حاكم يا حاكمان از طرف او 
است كه محتكر را به فروش مواد غذايى مجبور نموده و او را وادار به آن نمايند.(”) مسلم اين است كه بايد در همه زمان ها حاكم 
باشد ونمى توان او رااز حكام جور فرض كرد؛ زيرا حكم سلطان جور نافذ نيست. .١5‏ علامه حلى (ره) در قواعد» كتاب جهاد مى 
فرمايد: مطلب ينجم: در احكام سركش ها و طغيان كران: هر كس بر امام عادل شورش كند «باغى» بوده و كشتن او واجب مى باشد 
و برهر كسى كه امام او را براى جنككيدن با باغيان مأمور اين كار نمايد. واجب است آن را انجام دهد و اكر به عموم فقهاى واجد 
شرايط واككذار شود» وجوب مبارزه با آنان كفايى است؛ يعنى اكر يكك نفر از فقها به آن امر قيام كندء از عهده ديكران ساقط 
است.(©) .١15‏ علامه حلى (ره) در قواعد, كتاب امر به معروف مى فرمايد: اما اقامه حدود به امام يا كسى كه امام به او اجازه داده 
باشدء اختصاص دارد؛ و اين كار در زمان غيبت بر عهده فقهاى شيعه مى باشد ... . اكر فقيهى از طرف حاكم جائر متولى اين كار 
شدء هر جند او بتواند امور را در محل و مجارى خود قرار دهد قبول اين ولايت از حاكم جائر مورد اشكال است.(8) .١18‏ جعفر بن 
حسن حلى (ره) در بحث امر به معروف و نهى از منكر: اككر به مجروح نمودن و كشتن نياز باشد» فقط با اجازه امام يا كسى كه امام 
اورا نصب كرده باشدء جايز است هم جنين حدود را كسى نبايد جارى كند, مكر امام يا كسى كه امام او را نصب كرده است.(2) 
.١/‏ براى فقهاى آكاه. اقامه حدود در زمان غيبت امام (عليه السلام) جايز است. هم جنان كه اكر از صدمات حاكم وقت ايمن 
باشندء حق دارند بين مردم حكم نمايند. بر مردم نيز واجب است در اين امر آنان را يارى نمايند. همان طور كه يارى كردن 
امام(عليه السلام) واجب است. جواز اقامه حدود و حكم بين مردم مسئله مشهورى است و من نظر مخالفى نيافته ام» مكر آنجه از 
ظاهر كلمات ابن زهره و ابن ادريس حكايت شده و ما جنين خلافى را محقق نمى دانيم؛ بلكه جه بساء بر خلاف آن تحقق داشته 
باشد؛ زيرا قبلا عنوان اجماع دوم را از آنها شنيدى؛ اجماعى كه فقيه را در ضمن حاكمان از طرف ائمه (عليهم السلام) مطرح مى 
نمود. بنابراين اجماع بر جواز استء نه بر عدم جواز... . با آشكار بودن اين مسثله» تعجب آور اين جاست كه نويسنده و بعضى از 
كتاب هاى فاضل در آن توقف نموده و حكمى نداده اند» به ويزه بعد از روشن بودن دليل آن؛ دليلى كه يكى از آنها سخن امام 
صادق (عليه السلام) در مقبوله عمر بن حنظله و مقبوله ابى خديجه بود (بر آن كه بر حذر باشيد از اين كه محاكمه بين خودتان را 
نزد حاكم جور ببريد) ... و مثل كلاسم صاحب الزمان ‏ روحى له الفداء و عجل الله فرجه در توقيعى كه از ايشان نقل شده ( در 
حوادث واقعه به راويان احاديث ما رجوع نماييد) بلكه به دليل سخن امام صادق(عليه السلام) كه فرمود (اقامه حدود به دست كسى 
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است كه حكم به دست او است). اضافه بر اينها رويات مؤيدى است كه دلالت مى كند براين كه «علما وارث انبيا هستند» و «علما 
مثل انبياى بنى اسرائيل مى باشند» و «اكر علما نباشند» حق از باطل تشخيص داده نمى شود و مثل سخن حضرت على (عليه السلام) 
كه مى فرمايد:«خداوندا همانا تو به نبى خودت - كه صلوات تو براو وآلش باد -» فرمودى: هر كس حدى از حدود مرا تعطيل كند» 
با من دشمنى كرده و به اين وسيله مخالفت و ضديت مرا طلب نموده» كه ظهور در شمول همه زمان ها دارد. هم جنين اجماع (به هر 
دو قسم آن) وجود دارد كه غير فقها مأمور به انجام اين كار نشده اند. يس خطاب منحصر به آنان است؛ زيرا قبلا دلايل بسيارى 
ذكر شد كه ائمه (عليهم السلام) فقها را براى اين كار منصوب نموده اند ... و كتب ايشان مملو است از اين كه به حاكم رجوع 
كنند؛ بلكه در موارد متعددىء از فقها به نايب غيبت تعبير شده است ... و كافى است نامه حضرت ولى عصر (عجل ا١...‏ تعالى فرجه) 
به شيخ مفيد و مطالب آن كه شامل بزركك داشت و عظمت اين امر مهم است و كاملا بديهى است كه اكر عموم ولايت فقها نبود. 
سبارى الا شوو مويو تعد عفل ان كن اا ححا ما هيه في ان الراةدوابق مسعله اسك كزيا امي | تقد جرف 
نجشيده و از لحن قول ائمه جيزى نفهميده واز اسرار ايشان به جيزى نرسيده اند و تأمل نكرده اند در اين فرمايش كه فرموده من فقها 
را حاكم و قاضى و حجت و خليفه بر شما قرار داده ام. و امثال اين سخنان كه فقط براى نظام اجتماعى شيعيان خود و به راه افتادن 
امور مهمى كه به حاكم وابسته استء بيان فرموده اند. بله و به همين خاطر جنانجه سلار نيز در كتاب مراسم آورده. به طور قطع 
ائمه(عليهم السلام) اين مسئله را به فقها واكذار نموده اند. البته بعضى از امور را كه مى دانستند فقها به آنها نياز ندارند» اذن نداده 
اند. مثل جهاد ابتدايى براى دعوت به اسلام كه نيازمند حاكم و سرباز و فرمانده و غيره است؛ زيرا مى دانستند براى اين كار به 
اندازه كافى امكانات نخواهد بود و اكر امكانات كافى بودء دولت حق ظاهر مى شد و خودشان اقدام مى نمودند, جنان كه امام 
صادق (عليه السلام) به آن اشاره نموده است كه : «اكر من به تعداد اين بجه كوسفندها ياور داشتم (جهل بجه كوسفند) همانا قيام 
مى كردم). خلاصه آن كه مسئله به حدى روشن است كه به دليل نياز ندارد.(7) 18. محقق (ره) در شرايع» كتاب لقط مى فرمايد: 
ه ركاه جيزى را در راه ييدا كنند و داراى قيمت باشد» بايد در انفاق آن به ديككرى از حاكم اذن خواست.(8) 19. محقق (ره) در 
شرايع» كتاب نكاح مى فرمايد: وجوب نفقه بر يدر و مادر و فرزندان اجماعى است ... . جهارم: اككر شخص از دادن نفقه واجبه 
خوددارى كندء حاكم او را به يرداخت نفقه مجبور مى كند و اككر نيذيرفت حاكم او را زندانى مى نمايد واكر ثروت آشكارى 
دارد» حاكم مجاز است از اموال او بردارد و در نفقه خرج نمايد.(1) .٠١‏ هم جنين در شرايع» كتاب وصيت فرموده است: اكر از 
طرف وصىء ضعف و ناتوانى مشاهده شد بايد كسى به او كمكك كندء ولى اكر از وصى خيانتى آشكار شدء بر حاكم واجب است 
او را عزل نموده و شخص امينى را به جاى او قرار دهد ... و هم جنين است كه اكر كسى بميرد و وصى نداشته باشد, بر عهده حاكم 
است كه در آنجه به جا كذاشته» نظارت كند.(١1) .7١‏ به مناسبت ديكرى در شرايع» كتاب حجر آورده است: ممنوع التصرف بودن 
مفلس در اموالش فقط با حكم حاكم ثابت مى شود... ولايت در اموال طفل و ديوانه مربوط به يدر و جد است واكر يدر و جد 
نباشد» ولايت از آن وصى است و اككر وصى وجود نداشتء ولايت از آن حاكم مى باشد ولى ولايت بر اموال سفيه و مفلس فقط 
براى حاكم است و بس.(1١1)‏ 75. ايشان در شرايع» كتاب رهن جنين فرموده اند: هركاه دو نفر در مالى شريكك باشند و يكى از 
شركا آن مال را به رهن كذارد؛ ولى بين شريكك و رهن كننده دركيرى اتفاق افتد» حاكم آن مال را كرفته و به ديكرى اجاره مى 
دهد و مال الاجاره را بين آنان تقسيم مى كند ... هر كاه رهن كننده بميرد» حق الرهن به وارث منتقل مى شود. اككر راهن امتناع 
ورزيدء حاكم شرع براى او معامله را قابل اطمينان طرف نمايد.(11) 57. در كتاب مختصر النافع كتاب وصايا جنين آورده است: 
«كسى كه وصى ندارد» حاكم وصى تركه او مى باشد1(.0) 55. ايشان در مختصر النافع» كتاب زكات مى فرمايد: اكر امام زكات 
را طلب نمايد» يرداخت نمودن آن به ايشان واجب استء و يرداخت زكات به امام» قبل از طلب ايشان» مستحب مى باشد و اكر امام 


وجود نداشته باشدء به فقيه امامى امين يرداخت مى شود.(؟١)‏ © و در مختصر النافع كتاب قضاء فرموده اند: در صورت عدم وجود 
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امام» قضاوت فقيه جامع الشرايط شيعه نافذ مى باشد.(18) 18. شيخ طوسى(ره) در نهايه» كتاب الحدود فرمود: واجب است كسى كه 
به حيله بر اموال مردم دست مى يازد ... ادب شده و عقاب كردد و از او به خاطر آنجه به حيله به دست آورده. كاملا غرامت كرفته 
شودء و شايسته است كه حاكم او را بين مردم عقوبت نموده و معرفى نمايد تا ديكران از انجام كارهاى مثل او در آينده خوددارى 
كنند.(12) 77. شيخ طوسى(رحمه الله عليه) در نهايه» كتاب الحدود فرمود: حدود را همان كسى اقامه مى كند كه احكام نزد او مى 
باشد.(1) 18. شيخ طوسى (رحمه الله عليه) در نهايه» كتاب وصايا مى فرمايد: اككر از وصى خيانتى مشاهده شدء بر عهده ناظر امور 
مسلمين است كه او را بر كنار نموده و شخص امينى را به جاى او قرار دهد )١(.‏ . كافى» كتاب قضاء ص 680. (؟) . مراسم. (*) 
سرائر» كتاب متاجر. (؟) . قواعد» كتاب جهاد. (5) . قواعد, كتاب جهاد. (©) . مختصرالنافع» ص :1١8‏ «أمّا لو افتقر إلى الجراح أو 
القتل» لم يجز إلا بإذن الإمام أو من نصبه. و كذا الحدود. لاينفذها إلا الإمام أو مَن نصبه». (/) . جواهر, ج ١؟.‏ ص 98" (8) . 
شرايع» ص 585. كتاب اللقط: «إذا كان للمنبوذ مال افتقرا الملتقط فى الانفاق عليه» إلى إذن الحاكم». (8) . همانء كتاب النكاح؛ 
ص )٠١( ."8١‏ . شرايع» كتاب الوصيه. ص 581. )1١١(‏ . همان » كتاب الحجرء ص .٠١7‏ (17) . همان» كتاب الرهن» ص 85 (017) . 
مختصر النافع» كتاب الوصاياء ص 188: «و من لا وصى له. فالحاكم وصى تركته). (18) . ٠‏ يجب دفع الزكاه إلى الإمام؛ إذا طلبها. و 
يستجيب دفعها إلى الإمام ابتداء و مع فقده إلى الفقيه المأمون من الإماميه». (10) . شرايع» كتاب القضاء: «و مع الإمام ينفذ قضاء الفقيه 
من فقهاءء أهل البيت (عليهم السلام)الجامع للصفات. (18) . نهايه. كتاب الحدودء ص 199. (11) . همانء ص 85: «و يقيم 
الحدودمن إليه الأحكام.» .. اكر كسى بدون وصيت مردء بر عهده ناظر بر امور مسلمانان است كه براى او شخصى را معين كند تا در 
مصالح ورثه او نظارت نمايد ... اكر حاكمى كه متولى اين كار باشد و يا كسى كه به اين كار امر كند» وجود نداشت» بعضى از 
مؤمنين اجازه اين كار را دارند... )١(.‏ 9. شيخ در نهايه» كتاب وصايا مى فرمايد: اكر شخصى به دونفر وصيت نمود... وآن دو با 
هم اختلاف كردند ... وظيفه ناظر در امور مسلمانان است كه آن دو را در اجراى وصيت به وحدت وادار كند.(؟) .٠‏ ايشان در 
نهايه كتاب مكاسب فرموده اند: هركاه ظالمى مالى رااز شخصى به غصب برد ولى بعد از مدتى آن شخص قدرت بيدا كرد كه 
آن مال را از ظالم بكيرد يا عوض آن را مطالبه كند» جايز استء ولى بهتر آن است كه جيزى ازظالم نككرفته و از آن مال بككذرد.(*) 
اين شدت احتراز از ناحيه شارع مقدسء نسبت به حكومت جور ما را به خوبى متوجه مى كند كه شارع هركز جامعه را بدون 
تشكيل حكومت رها نمى كندء بلكه اين امر غيرمعقول است. .١‏ شيخ (رحمه الله عليه) در نهايه» كتاب وكالت آورده اند: وظيفه 
حاكم و ناظر بر امور مسلمانان است كه براى سفيهانء ايتام و كم عقل ها وكيلى قرار دهد تا حق ايشان را طلب نموده واز طرف 
آنها به نفع آنها استدلال نمايد.(؟) 7 در نهايه» كتاب جهاد فرموده اند: و اما حكم كردن بين مردم و قضاوت در اختلافات جايز 
نيستء مككر براى كسى كه حاكم حق به او اجازه داده باشد» وهمانا ائمه (عليهم السلام) اين مسثله را به فقهاى شيعه واكذار نموده 
اند(البته در صورتى كه خود امكان بر عهده كرفتن آن را نداشته باشند).(8) . شيخ طوسى(رحمه الله عليه) در نهايه» كتاب زكات 
آورده است: شايسته است كه زكات فطره را به امام داد تا هر كجا صلاح مى داند» مصرف كند. اككر امام وجود نداشت به فقيهان 
شيعه امام يرداخته شود تا در موارد لازم مصرف نمايند و اككر انسان بخواهد خودش اين كار را بكند» مجاز خواهد بود.(2) . شيخ 
مفيد(رحمه الله عليه) در مقنعه» كتاب وكالت فرمود: بر عهده حاكم مسلمين است كه براى سفيهان وكيلى تعبين كند تا حق ايشان را 
طلب نمايد واز سوى آنان و به نفع آنها احتجاج كند.(17) 0. در مقنعهكتاب حدود آورده است: اكر با زمينه سازى خاصى از 
طرف حاكم ظالمى؛ شخصى از مسلمين بر عده اى از مردم حكومت كند, اككر جه او ظاهراً از طرف ظالم حكومت مى نمايد» لكن 
اين شخص در حقيقت از طرف كسى كه او را شايسته اين امر دانسته است و اجازه حكومت داده» حكومت مى كندء نه از طرف 
كسى كه كمراه است و به ظلم و زور حكومت مى كند.(8) 8". ايشان در مقنعه » كتاب قصاص فرموده اند: هيج كس حق ندارد 
شخصاً قصاص را بر عهده كيرد» مكر امام مسلمين» يا كسى كه امام مسلمين او را براى جنين كارى نصب فرموده است.(4) /. شيخ 
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مفيد(رحمه الله عليه) در مقنعه» كتاب وصيت مى فرمايد: در مورد كسى كه به دو نفر يا بيشتر وصيت كرهه ... اكر آن دو هر كدام 
خواستند بر ديكرى غلبه كنند و كار را برعهده بككيرند ... ناظر بر امور مسلمين هر دوى آنها را عزل نموده و فرد ديككرى را 
جايكزين خواهد نمود.(١٠)‏ 8 شيخ مفيد (رحمه الله عليه) در مقنعه» كتاب وصيت فرمود: اكر از وصى خيانتى آشكار شدء بر 
عهده ناظر در امور مسلمانان است كه او را عزل كند.(١١)‏ 9. باز در مقيفه» باب تلقى سلع و احتكار فرمود: بر حاكم است كه 
محتكر را به خارج نمودن غلّه و فروش آنها در بازارمسلمانان مجبور نمايد.(11) .6٠‏ شيخ مفيد(ره) در اوائل المقالات؛ باب امر به 
معروف فرمود: حكومت در بين مردم متعلق به سلطان واقعى (امام) يا كسى است كه او براى اين مسئله طلب كرده و به او اذن داده 
است.(*17) .8١‏ مرحوم محقق در موارد بسيارى اين امر را متذكر كرديده است از آن جمله است: مسئول جدا نمودن زكات از 
اموال» مالكك و عامل زكات است ... و اكر امام زكات را طلب نمايد» واجب است آن را به امام ببردازند ... اككر امام وجود نداشت 
زكات به فقيه مورد اعتماد شيعه يرداخت مى شود.(؟1) "6. مرحوم محقق در شرايع» كتاب جهاد مى فرمايد: كسى حق ندارد 
متعرض اقامه حدود و حكم نمودن بين مردم كرددء مككر آن كه با احكام الهى آشنا بوده و بر منابع اذ احكام مطلع باشد و بداند 
جكونه آن احكام را در خارج بياده نمايد.(18) 6#. ايشان در شرايع» كتاب قضا فرمود: در ثبوت ولايت براى كسىء اجازه امام 
(عليه السلام) يا كسى كه امام كار را به او واكذار نموده» شرط مى باشد ... . حكم فقيه شيعه دوازده امامى كه جامع صفات مورد 
نظر در فتوا باشدء نافذ است.(18١)‏ 58. محقق در شرايع» كتاب حدود فرمود: اجراى حدود را امام يا خليفه امام يا كسى كه به او 
اجازه عمل داده شده؛ بر عهده مى كيرند.(11) ه6. ايشان در شرايع كتاب قضا فرمود: اكر در زمانى كه امام امكان حكم نمودن 
ندارد» مؤمنين اختلاف بيدا كنند» نظر آن كس مقدم است كه روايت ائمه را نقل مى كند و به احكام ايشان آشنا مى باشد و كسى 
كه نظر آنان را رد نمايدء مثل اين است كه نظر ائمه را رد نموده باشد.(14) #*. محقق حلى در شرايع» كتاب وقف مى فرمايد: اكر 
واقف در وقف شرط كند كه خودش عهده دار موقوفه باشد» جايز استء ولى اكر براى اين كار ولى معين نكرد. حاكم ولايت آن 
را بر عهده مى كيرد البته درصورتى كه وقف عام باشد.(19) /ا5. ايشان در شرايع» كتاب طلاق فرمود: اكر يكى از زوجين نسبت به 
ديكرى ادعاى نشوز نموده» حاكم آنها را در كنار فردى قابل اعتماد قرار مى دهد تا از وضع آنها مطلع كردد ... و اككر ايشان باز بر 
مخالفت و اختلااف باقى باشندء حاكم عادلى از خانواده مرد و عادلى از خانواده زن تعيين مى كند تا درمسئله تدبر و تأمل 
نمايند.(١7)‏ 58. محقق در شرايع»كتاب وصيت مى كويد: اكر ميت وصيت نكرده و فرزندانى دارد» ولايت آنان بر عهده حاكم 
است .(51) 69. محقق حلى در شرايع» كتاب حجر مى فرمايد: سفيه و مفلس فقط به حكم حاكم از تصرف در اموال خود منع مى 
كردند و نظارت كردن در مال آنها بر عهده حاكم است.(55) ١ه.‏ ايشان در شرايع» كتاب لقيط مى كويد: سريرستى كودكك بيدا 
شدهء از بيت المال تأمين مى شود و اكّر خطايى مرتكب شود (جبران آن) بر عهده بيت المال است و اكر كودكك باشد, كار عمدى 
او نيز همانند خطاى او بر عهده بيت المال است و اكر كشته شودء امام مى تواند قاتل را قصاص كند و يا از او ديه بككيرد واو را عفو 
كند.(7) ١ه.‏ محقق در شرايع» باب مزارعه مى فرمايد: هركاه عامل در مزارعه و مساقات فرار كند» حاكم عليه او حكم مى كند و 
ضرر وارده را از اموال او بر مى دارد و اكر مال نداشتء او را به كار مى كمارد و اكر كار نتوانستء او را امر مى كند كه از ديكرى 
قرض نمايد.(36) 1ه. ايشان در شرايع» كتاب رهن فرمود: ملكك مشاع را مى توان رهن داد و اكر مالك ها اختلاف كردند كه آن 
مال در دست جه كسى باشدء حاكم مال را نزد امينى كذارده كه او را اجازه دهند و سود را به مالكك ها بيردازند و اكر راهن و 
مرتهن در جنس عوض رهن اختلاف داشتند» حاكم امر كند مال را به يول رايج در آن شهر بفروشد.(10) ه. محقق در شرايع؛ 
كتاب دين مى فرمايد: اداى دين واجب است و اكر امكان يرداخت آن باشد و طلبكار هم طلب نمايد» وجوب يرداخت آن فورى 
مى كردد. اكر بدهكار بدون عذر يرداخت نكند, طلبكار مى تواند طلب خود را نزد حاكم ثابت كند و حاكم مى تواند بدهكار را 


حبس نموده و مجبور به يرداخت قرض خود نمايد. اكر از جنس همان دين جيزى نزد بدهكار باشدء بايد همان را بيردازد و كرنه 
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مجبور به فروش آن مال و وفاى به دين مى كردد يا اين كه خود حاكم جنين كارى را مى كند. و اكرء شخص بدهكار غايب شود 
حاكم حكم غيابى عليه او نموده و يس از آن كه كفيلى براى مال او معين نمود. حق طلبكار را مى يردازد» و اككر حال او براى 
حاكم روشن نباشدء او را زندانى مى كند تا وضع او روشن شود.(758) 5ه. شهيد اول (رحمه الله عليه) در لمعه» كتاب وصايا مى 
فرمايد: اكر از وصى عجزى ظاهر شدء حاكم براى او كمكك مى كمارد؛ و اكر وصى خيانت كرد حاكم او را عزل نموده و ديكرى 
راابه جاى او مى نشاند ... و وصى مى تواند طلب خود را از اموالى كه در دست او استء بردارد» وهم ديون ميت را نيز بيردازد ... 
يس از اذن حاكم به وصى دومء حكم متعلق به حاكم است و مانند اين مورد استء ميتى كه بميرد و وصى نداشته باشد.(31) هه. 
ايشان در لمعه. كتاب نكاح فرموده اند: در نكاح: غير از يدر و جد هر جند بالا رود؛ يعنى يدر يدر بزركك و ... -و مولا و حاكم 
ولايت ندارند ... حاكم و وصى مى توانند كسى را كه بالغ شده. شوهر دهند.(28) 8ه. شهيد اول (رحمه الله عليه) در لعمه» كتاب 
لعان فرموده اند: در مورد كيفيت لعان و احكام آن ... واجب است كه لعان نزد حاكم انجام كردد و عالم مجتهد هم مى تواند در 
مورد آن حكم نمايد.(19) /ال. ابن فهد(رحمه الله عليه) در المهذبء كتاب لعان فرمود: اككر مرتد» بر فطرت اسلام متولد شده باشدء 
بدون درخواست توبه ازاو» كشته مى شود واكر زنى مرتد شود كشته نمى شودء بلكه به توبه وادار مى كردد واكر توبه نكرد 
حبس ابد مى شود ودر اوقات نماز تنبيه مى كردد ودر آب و خوراك او سخت كرفته مى شود.(0”") 8ه. ايشان باز در المهذب». 
كتانب لعان عنيم أوودة ائقة راكر هرد تذكه ؤس شد و قدرت: برؤاعت تنقه عمسرشى وا تنداقت» زن تابد ضير تنايك )1١(‏ . غناةة 
كتاب الوصاياء ج*؛ ص .15١‏ (؟) . همانء ص .15٠‏ () . نهايه» ج 7 ص 11. (©) . همانء كتاب الوكاله» ج 5 ص .8١‏ (0) . 
همان» كتاب الجهاد. ج؟. ص .١17‏ (2) . همان, كتاب الزكاهء ج ١‏ ص 677 () . مقنعه» كتاب الوكاله» ص 6١8‏ «لحاكم المسلمين 
ان يوكل لسفهائهم من يطالب بحقوقهم ويحتج عنهم ولهم). (8) . مقنعه» كتاب الوكاله»:ص 8١١‏ (4) . «و ليس لاحد أن يتولى 
القصاص بنفسه دون إمام المسلميق أو من نضبه لذلكك من العبال الأمتاءة فى البلقه و الحكام). )٠١(‏ . همان» كتاب الوصيه. ص */ا2 
)1١(‏ . همان. ص 2684: «فأن ظهر من الوصى خيانه» كان للناظر فى أمور المسلمين أن يعزله». (؟١١)‏ . همان»ص 8 1ت2: «وللسلطان أن 
يكره المحتكرعلى إخراج غلته و بيعها فى أسواق المسلمين.» (19) . اوايل المقالاتءباب امر به معروف: «فامًا بسط اليد فيه» فهو متعلق 
بالسلطان و ايجابه على من يندبه له و أَذْنَهُ فيه .» (15) . شرايع» كتاب الزكاد»ص 188. (18) . شرايع» كتاب الجهاد» ج١2‏ ص 68. 
(1) . همانء كتاب القضاء جع,» ص 88. (10) . همان كتاب الحدودء ص 268 «ويتولى الحدود امام الاصل أو خليفته أو من يأذن 
له فيه». )١4(‏ . همان كتاب القضاء ص ”277. (19) . همان » كتاب الوقف؛. ص )3١( ."/١‏ . همانء كتاب الطلاق» ص 4لا؟. )3١(‏ . 
همان» كتاب الوصيهء ص ”697: «فأن مات دوالاطفال ولم يوصّء كولالهم الحاكم» (؟؟) . شرايع» كتاب الحجرء ص 09". (37) . 
همان كتاب اللقيط» ص 01". (75) . همانء باب المزارعه. (10) .همانء كتاب الرهن» ص 588. (18) . شرايع» كتاب الدين» ص 
87. (37) . لمعهء كتاب الوصاياء ص .18١‏ (58) . همان كتاب النكاح (19) . همانء كتاب اللعان» ص ؟5؟. (0:) . المهذب. ج؟ 
كتاب اللعان» ص 277. .. اكر مرد در كشايش بود و با اين كه قدرت مالى داشتء نفقه را يرداخت نكردء حاكم او را به يرداخت 
نفقه ملزم مى كند. و اككر انجام نداد او را مجبور مى كند و اككر سرييجى نمود او را زندانى مى كند تا نفقه همسرش را بيردازد.(1) 
. ابن فهد در المهذب كتاب نكاح فرمود: اكر مردى مفقود شد و خبرى از او نبود ... و زن نزد حاكم شكايت بردء حاكم از همان 
روز جهار سال به زن مهلت مى دهد و به افرادى مأموريت جستجو در شهرها مى دهدء اكر تا مدت جهار سال خبرى از او به دست 
نيامد... و آن شخص كم شده هم ولى نداشتء حاكم زن را با حكم ولايى خود طلاق مى دهد و زن بايد عده وفات نكّه دارد. اكر 
مرد در زمان عده ب ركشتء همسر متعلق به اوست ولى اكر بعد از يايان عده با زكشتء سلطه و قدرتى بر زن ندارد.(؟) 20. ايشان در 
المهذبء كتاب لعان مى فرمايد: اككر مردى همسرش را طلاق دهد و همسرش مستحق مسكن باشد و مرد هم مسكن نداشته باشدء 
واجب است براى او مسكن اجاره كند و اككر مرد حاضر نباشد» حاكم از مال او اجاره مى كند ... و اككر مالى نداشته باشد و حاكم 
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صلاح ديد از طرف او قرض كند و براى زن اجاره نمايد» و مرد بايد بعد از تمكن دين خود را به حاكم بيردازد.() قابل ذكراست 
كه اين موارذ قسمتى از نظرات علماى بزركوار شيعه بود درباره ولايث فقيه» بسيارى از علمائى ديكر نيز جملاتى از آنها در اين 
زمينه وجود دارد كه با توجه به اختصار اين نوشتار از آنها صرف نظر مى شود. )١(‏ . المهذب, ج". كتاب اللعان» ص 68”. (9) . 
همانء كتاب النكاح. ج 5 ص /0”. () .همانءج ؟»كتاب اللعانء)ص08”. آيت الله حسن ممدوحى- حكمت حكومت فقيه 


صع١‏ 
اختيارات رهبرى و حكومت 


اختيارات رهبرى و حكومت اكر فرد لايقى كه داراى اين دو خصلت (علم به قانون وعدالت) باشدء بيا خاست و تشكيل حكومت 
داد. همان ولايتى را كه حضرت رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» در امر اداره جامعه داشت,ء دارا مى باشد و بر همه مردم لازم 
است كه از او اطاعت كنند. اين توهم كه اختيارات حكومتى رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» بيشتراز حضرت امير ١عليه‏ 
السلام» بودء يا اختيارات حكومتى حضرت امير «عليه السلام» بيش از فقيه استء باطل و غلط است. البته فضائل حضرت رسول اكرم 
«صلى الله عليه وآله وسلم» بيش از همه عالم است و بعد از ايشان فضائل حضرت امير - عليه السلام - از همه بيشتر است؛ لكن 
زيادى فضائل معنوىء اختيارات حكومتى را افزايش نمى دهد. همان اختيارات و ولايتى كه حضرت رسول و ديككر ائمه «صلوات الله 
عليهم) در تداركك بسيج و سياه» تعيين ولات و استانداران» كرفتن ماليات و صرف آن در مصالح مسلمانان داشتند» خداوند همان 
اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده استء منتهى شخص معينى نيستء روى عنوان «عالم عادل» است. وقتى مى كوييم ولايتى 
را كه رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم)» و ائمه «عليهم السلام» داشتند» بعد از غيبت» فقيه عادل دارد» براى هيج كس اين توهم 
نبايد يبدا شود كه مقام فقها همان مقام ائمه - عليهم السلام - و رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» است. زيرا اينجا صحبت از 
مقام نيستء بلكه صحبت از وظيفه است. ولا-يت يعنى حكومت واداره كشور و اجراى قوانين شرع مقدس. يك وظيفه سنكين و 
مهم است نه اينكه براى كسى شان و مقام غير عادى به وجود بياورد و او را از حد انسان عادى بالاتر ببرد. به عبارت ديكر ولايت 
مورد بحثء يعنى حكومت واجرا واداره» بر خلا.ف تصورى كه خيلى افراد دارند امتياز نيست,ء بلكه وظيفهاى خطير است. يكى از 
امورى كه فقيه متصدى ولايت آن استء اجراى حدود (يعنى قانون جزاى اسلام) است. آيا در اجراى حدود بين رسول اكرم «صلى 
الله عليه وآله وسلم) و امام و فقيه امتيازى است؟ يا جون رتبه فقيه يائينتر استء بايد كمتر بزند؟ حد زانى كه صد تازيانه است اكر 
رسول اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» جارى كند تازيانه مىزند و حضرت امير المومنين «عليه السلام ٠٠١‏ ) تازيانه و فقيه 0٠‏ 
تازيانه؟ يا اينكه حاكم» متصدى قوه اجرائيه است و بايد حد خدا را جارى كند» جه رسول الله ١صلى‏ الله عليه وآله وسلم» باشد و جه 
حضرت امير المومنين «عليه السلام» ؛ يا نماينده و قاضى آن حضرت در بصره و كوفه؛ يا فقيه عصر. ديككر از شئون رسول اكرم 
«صلى الله عليه وآله وسلم» و حضرت امير «عليه السلام» اخذ ماليات» خمسء زكاتء جزيه و خراج اراضى خراجيه است. آيا رسول 
اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» اككر زكات بككيرد» جقدر مى كيرد؟ از يكك جاء ده يكك و از يكك جاء بيست يكك؟ حضرت امير 
المومنين «عليه السلام» خليفه شدند» جه مى كنند؟ جناب عالى فقيه عصر و نافذ الكلمه شديد» جطور؟ آيا در اين امور» ولايت رسول 
اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» با حضرت امير المومنين «عليه السلام» و فقيه» فرق دارد؟ خداوند متعال رسول اكرم «صلى الله عليه 
وآله وسلم) را «ولى» همه مسلمانان قرار داده و تا وقتى آن حضرت باشند» حتى بر حضرت امير «عليه السلام ولايت دارند. يس از 
آن حضرت امام بر همه مسلمانان حتى بر امام بعد از خود ولا-يت دارد» يعنى اوامر حكومتى او درباره همه نافذ و جارى است و 
مى تواند والى نصب و عزل كند. همانطور كه ييغمبر اكرم «صلى الله عليه وآله وسلم» مامور اجراى احكام و برقرارى نظامات اسلام 


بود و خداوند او را رئيس و حاكم مسلمين قرار داده و اطاعتش را واجب شمرده است. فقهاى عادل هم بايستى رئيس و حاكم باشند 
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و اجراى احكام كنند و نظام اجتماعى اسلام را مستقر كردانند. )١(‏ بى نوشت: ١-‏ ولايت فقيه - ص 817-97 
رهبرى از نكاه قانون 


رهبرى از نككاه قانون اصول مرتبط با رهبرى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران *: اصل ؟: جمهورى اسلامى © اصل3: ولايت 
فقيه عادل و با تقوا © اصل31: قواى حاكم در جمهورى اسلامى © اصل :2٠‏ قوه مجريه * اصل :4١‏ شوراى نككهبان » اصل7١1:‏ تعيين 
رهبر توسط خب ركان رهبرى * اصل9١٠:‏ شرايط و صفات رهبر © اصل :٠٠١‏ وظايف و اختيارات رهبر * اصل١١١:‏ فوت يا كناره 
كيرى يا عزل رهبر * اصل :١1١7‏ مجمع تشخيص مصلحت نظام * اصل17١١:‏ رئيس جمهور © اصل :17١‏ فوت عزل يا استعفاى رئيس 
جمهور © اصل187: دارايى رهبر» رئيس جمهور و مسئولين * اصل1817: رئيس قوه قضائيه * اصل7/8١:‏ صدا و سيماى جمهورى 
اسلامى ايران © اصل17١:‏ بازنكرى در قانون اساسى اصل ” جمهورى اسلامى» نظامى است بر يايه ايمان به: -١‏ خخداى يكتا (لا اله 
إلا الله) و اختصاص حاكميت و تشريع به او و لزوم تسليم در برابر امراو. ؟- وحى الهى و نقش بنيادى آن در بيان قوانين. - معاد و 
نقش سازنده آن در سير تكاملى انسان به سوى خدا. *- عدل خدا در خلقت و تشريع. ه- امامت و رهبرى مستمر و نقش اساسى آن 
در تداوم انقلاب اسلام. #- كرامت و ارزش والاى انسان و آزادى توأم با مسئوليت او در برابر خداء كه از راه الف اجتهاد مستمر 
فقهاى جامعالشرايط بر اساس كتاب و سنت معصومين (سلامالله عليهم اجمعين»» ب- استفاده از علوم و فنون و تجارب بيشرفته بشرى 
و تلاش در بيش برد آنهاء ج- نفى هر كونه ستمكرى و ستم كشى و سلطه كرى و سلطهيذيرى» قسط و عدل و استقلال سياسى و 
اقتصادى و اجتماعى و فرهنككّى و همبستكى ملى را تأمين م ىكند. اصل ٠‏ در زمان غيبت حضرت ولى عصر «عجل الله تعالى فرجه» 
در جمهورى اسلامى ايران» ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقوى» كاه به زمان» شجاعء مدير و مدبّر است كه طبق 
اصل يكصد و هفتم عهدهدار آن مى كردد. اصل 7ه قواى حاكم در جمهور اسلامى ايران عبار تند از: قوه مقننه» قوه مجريه و قوه 
قضائيه كه زير نظر ولا-بت مطلقه امر و امامت امت بر طبق اصول آينده اين قانون اعمال مى كردند. اين قوا مستقل از يكديكرند. 
اصل 8٠»‏ اعمال قوه مجريه جز در امورى كه در اين قانون مستقيماً بر عهده رهبرى كذارده شده. از طريق رئيس جمهور و وزراء 
است. اصل 4١‏ به منظور ياسدارى از احكام اسلام و قانون اساسى از نظر عدم مغايرت مصوبات مجلس شوراى اسلامى با آنهاء 
شورايى به نام شوراى نككهبان با تركيب زير تشكيل مىشود: -١‏ شش نفر از فقهاى عادل و آكاه به مقتضيات زمان و مسائل روز. 
انتخاب اين عده با مقام رهبرى است. -١‏ شش نفر حقوقدان» در رشتههاى مختلف حقوقىء از ميان حقوقدانان مسلمانى كه به وسيله 
رئيس قوه قضائيه به مجلس شوراى اسلامى معرفى مىشوند و با رأى مجلس انتخاب مى كردند. اصل ٠١7‏ يس از مرجع عاليقدر 
تقليد و رهبر كبير انقلااب جهانى اسلام و بنيانكذار جمهورى اسلامى ايران حضرت آيتالله العظمى امام خمينى «قدّس سرّه 
الشريف» كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى شناخته و يذيرفته شدند» تعيين رهبر به عهده خب ركان منتخب مردم 
است. خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايط مذكور در اصول ينجم و يكصد و نهم بررسى و مشورت م ىكنند هر كاه 
يكى از آنان را اعلم به احكام و موضوعات فقهى يا مسايل سياسى و اجتماعى يا داراى مقبوليت عامه يا واجد برجستكى خاص در 
يكى از صفات مذكور در اصل يكصد و نهم تشخيص دهند او را به رهبرى انتخاب مى كنند و در غير اين صورت يكى از آنان را به 
عنوان رهبر انتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خب ركان» ولايت امر و همه مسئوليتهاى ناشى از آن را بر عهده خواهد داشت. 
رهبر در برابر قوانين با ساير افراد كشور مساوى است. اصل ٠١9‏ شرايط و صفات رهبر: -١‏ صلاحيت علمى لازم براى افتاء در ابواب 
مختلف فقه. ؟- عدالت و تقواى لازم براى رهبرى امت اسلام. '1- بينش صحيح سياسى و اجتماعى» تدبير» شجاعتء مديريت و 
قدرت كافى براى رهبرى. در صورت تعدد واجدين شرايط فوق» شخصى كه داراى بينش فقهى و سياسى قوىتر باشد مقدم است. 


اصل ٠١‏ وظايف و اختيرات رهبر: -١‏ تعيين سياستهاى كلى نظام جمهورى اسلامى ايران يس از مشورت با مجمع تشخيص 
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مصلحت نظام. ؟- نظارت بر حسن اجراى سياستهاى كلى نظام. *- فرمان همهيرسى. #- فرماندهى كل نيروهاى مسلح. ه- اعلام 
جنكك و صاح و بسيج نيروها. ع- نصب و عزل و قبول استعفاى: الف فقهاى شوراى نكّهبان. ب عاليترين مقام قوه قضائيه. ج رئيس 
سازمان صدا و سيماى جمهورى اسلامى ايران. د رئيس ستاد مشتركك. ه فرمانده كل سياه ياسداران انقلاب اسلامى. و فرماندهان 
عالى نيروهاى نظامى و انتظامى. /ا- حل اختلاف و تنظيم روابط قواى سه كانه. 4- حل معضلات نظام كه از طرق عادى قابل حل 
نيست»ء از طريق مجمع تشخيص مصلحت نظام. 4- امضاى حكم رياست جمهورى يس از انتخاب مردم ‏ صلاحيت داوطلبان رياست 
جمهورى از جهت دارا بودن شرايطى كه در اين قانون مىآيدء بايد قبل از انتخابات به تأييد شوراى نككهبان و در دوره اول به تأييد 
رهبرى برسد. -٠١‏ عزل رئيس جمهور با در نظر كرفتن مصالح كشور يس از حكم ديوان عالى كشور به تخلف وى از وظايف 
قانونى» يا رأى مجلس شوراى اسلامى به عدم كفايت وى بر اساس اصل هشتاد و نهم. -١١‏ عفو يا تخفيف مجازات محكومين در 
حدود موازين اسلامى يمن از بيشتهاد رئيس قوه قضائيه. رهبر مى توائد بعضى از وظايف و اختيارات خوة را به شخص ديكرى 
تفويض كند. اصل 1١١‏ هر كاه رهبر از انجام وظايف قانونى خود ناتوان شود. يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و 
يكصد و نهم كرددء يا معلوم شود از آغاز فاقد بعضى از شرايط بوده استء از مقام خود بر كنار خواهد شد. تشخيص اين امر به 
عهده خب ركان مذكور در اصل يكصد و هشتم مىباشد. در صورت فوت يا كناره كيرى يا عزل رهبر» خب ركان موظفند, در اسرع 
وقت نسبت به تعيين و معرفى رهبر جديد اقدام نمايند. تا هنكام معرفى رهبر» شورايى مركب از رئيس جمهورء رئيس قوه قضائيه و 
يكى از فقهاى شوراى نككهبان به انتخاب مجمع تشخيص مصلحت نظام؛ همه وظايف رهبرى را به طور موقت به عهده مى كيرد و 
جنان جه در اين مدت يكى از آنان به هر دليل نتواند انجام وظيفه نمايدء فرد ديكرى به انتخاب مجمعء با حفظ اكثريت فقهاء در 
شورا به جاى وى منصوب مى كردد. اين شورا در خصوص وظايف بندهاى ١‏ و ”و 0 و١٠‏ و قسمتهاى (د) و(0) و (و) بند * اصل 
يكصد و دهم» يس از تصويب سه جهارم اعضاء مجمع تشخيص مصلحت نظام اقدام م ىكند. هر كاه رهبر بر اثر بيمارى يا حادثه 
ديكرى موقتاً از انجام وظايف رهبرى ناتوان شود. در اين مدت شوراى مذكور در اين اصل وظايف او را عهده دار خواهد بود. 
اصل ١١7١‏ مجمع تشخيص مصلحت نظام براى تشخيص مصحلت در مواردى كه مصوبه مجلس شوراى اسلامى را شوراى نككهبان 
خلاف موازين شرع و يا قانون اساسى بداند و مجلس با در نظر كرفتن مصلحت نظام نظر شوراى نككهبان را تأمين نكند و مشاوره در 
امورى كه رهبرى به آنان ارجاع مىدهد و ساير وظايفى كه در اين قانون ذكر شده است به دستور رهبرى تشكيل مىشود. اعضاى 
ثابت و متغير اين مجمع را مقام رهبرى تعيين مى نمايد. مقررات مربوط به مجمع توسط خود اعضا تهيه و تصويب و به تأييد مقام 
رهبرى خواهد رسيد. اصل ١١‏ يس از مقام رهبرى؛ رئيس جمهور عاليترين مقام رسمى كشور است و مسئوليت اجراى قانون 
اساسى و رياست قوه مجريه را جز در امورى كه مستقيماً به رهبرى مربوط ميشود برعهده دارد. اصل ١١‏ در صورت فوت؛ عزل» 
استعفاء غيبت يا بيمارى بيش از دو ماه رئيس جمهور و يا در موردى كه مدت رياست جمهورى يايان يافته و رئيس جمهور جديد بر 
اثر موانعى هنوز انتخاب نشده و يا امور ديكرى از اين قبيل» معاون اول رئيس جمهور با موافقت رهبرى اختيارات و مسئوليت هاى 
وى را بر عهده مى كيرد و شورايى متشكل از رئيس مجلس و رئيس قوه قضائيه و معاون اول رئيس جمهور موظف است ترتيبى دهد 
كه حداكثر ظرف مدت ينجاه روز رئيس جمهور جديد انتخاب شود» در صورت فوت معاون اول ويا امور ديكرى كه مانع انجام 
وظايف وى كردد و نيز در صورتى كه رئيس جمهور معاون اول نداشته باشد مقام رهبرى فرد ديكرى را به جاى او منصوب 
فى كن اضل 189 ذارانى رعيره رفس جمهون معاوتان رسن تحديورة وزيران وعقسشرى فرزتدان نان قبل وعد ا ودمة» توسط 
رئيس قوه قضائيه رسيدكى مى شود كه بر خلا-ف حقء افزايش نيافته باشد. اصل 1817 به منظور انجام مسئوليتهاى قوه قضائيه در 
كليه امور قضايى و ادارى و اجرايى مقام رهبرى يكك نفر مجتهد عادل و آكاه به امور قضايى و مدير و مدبر را براى مدت ينج سال 


به عنوان رئيس قوه قضائيه تعيين مىنمايد كه عاليترين مقام قوه قضائيه است. اصل ١76‏ در صدا و سيماى جمهورى اسلامى ايران» 
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آزادى بيان و نشر افكار با رعايت موازين اسلامى و مصالح كشور بايد تأمين كردد. نصب و عزل رئيس سازمان صدا و سيماى 
جمهورى اسلامى ايران با مقام رهبرى است و شورايى مركب از نمايند كان رئيس جمهور و رئيس قوه قضائيه و مجلس شوراى 
اسلامى (هر كدام دو نفر) نظارت بر اين سازمان خواهند داشت. خط مشى و ترتيب اداره سازمان و نظارت بر آن را قانون معين 
مى كند. اصل 1717 بازنكرى در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران» در موارد ضرورى به ترتيب زير انجام مى كيرد. مقام رهبرى 
يس از مشورت با مجمع تشخيص مصلحت نظام طى حكمى خطاب به رئيس جمهور موارد اصلاح يا تتميم قانون اساسى را به 
شوراي بازتكرى قائون اساسى با تر كيه زبن يكديهاة مى تمابد* ١د‏ ااعضاي شوراي تكيبان. اد رؤساق قرافي به كانه د اعفاقن 
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مردم سالارى دينى 


جايكاه مردم در نظام ولايت فقيه از ديدكاه امام قدس سره 


جايكاه مردم در نظام ولايت فقيه از ديدكاه امام قدس سره از حقوق اوليه هر ملتى است كه بايد سرنوشت و تعيين شكل و نوع 
حكومت خود را در دست داشته باشد. اين بيان از فرمايشات امام خمينى قدس سره ترسيم كننده ميزان حق مردم در تشكيل 
حكومت اسلامى است. همجنان كه بدون اراده مردم» تحقق جنين نظامى از محالات استء اداره و ادامه آن نيز مديون حضور مردم 
در صحنه و انتخاب آن ها است. در ديد كاه امام قدس سره حكومت هاى ديكر و از جمله نظام سلطنتى جون متكى به اراده و راى 
همككان نيستء بى اعتبار است. امام خمينى قدس سره در اوايل بيروزى انقلاب بيش از هر جيزى بر آراى عمومى تاكيد داشتند: 
ماهيت حكومت جمهورى اسلامى اين است كه با شرايطى كه اسلام براى حكومت ها قرار داده استء با اتكا به آراى عمومى ملت» 
حكومت تشكيل شده و مجرى احكام اسلام باشد. حكومت جمهورى اسلامى مورد نظر ما از رويه ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله و 
امام على عليه السلام الهام خواهد كرفت و متكى به آراى ملت خواهد كرديد. ما تابع آراى ملت هستيم» ملت ما هرطورى راى داد 
ما هم از آن تبعيت مى كنيم» ما حق نداريم» خداى تباركك و تعالى به ما حق نداده استء ييغمبر اسلام به ما حق نداده است كه ما به 
ملتمان يكك جيزى را تحميل بكنيم. حضور مردم در صحنه قانونككذارى اين اختيار و حق مردمى در تمامى شؤون حكومت سارى و 
جارى استء امام قدس سره درباره انتخاب نمايند كان مى فرمايند: همه بايد بدانند كه امروز هيج قدرتى نيست كه بتواند يكك وكيل 
را تحميل كند... هيج كس الان در ايران» هيج مقامى در ايران نيست كه قدرت اين را داشته باشد كه يكك وكيل تحميل كند و 
بنابراين» امروز مسؤوليت به عهد ملت است. ضرورت حضور هميشكّى مردم بنيانكذار نهضت اسلامى تا يايان عمر شريف شان بر 
اين مهم تاكيد داشتند» همجنانكه در وصيت نامه آورده اند: ... وصيت من به ملت شريف آن است كه در تمام انتخابات جه انتخاب 
رئيس جمهورى و جه نمايند كان مجلس شوراى اسلامى و جه انتخاب خب ركان براى تعيين شوراى رهبرى يا رهبر» در صحنه باشند 
و اشخاصى كه انتخاب مى كنند روى ضوابطى باشد كه اعتبار مى شود مثلا در انتخاب خب ركان براى تعيين شوراى رهبرى يا رهبر 
توجه كنند كه اكر مسامحه نمايند و خب ركان را روى موازين شرعيه و قانون انتخاب نكنند جه بسا كه خساراتى به اسلام و كشور 
وارد شود كه جبران يذير نباشد و در اين صورت همه در بيشككاه خداوند متعال مسؤول مى باشند. حضور مردم در انتخاب رهبر باز 


در جاى ديككر در ياسخ به نامه اى» به حضور مردم در انتخاب رفيع ترين جايككاه در نظام اشاره مى فرمايند: ... اككر مردم به خب ركان 
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راى دادند تا مجتهد عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعيين كنندء وقتى آن ها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را به عهده 
بكيرد» قهرا او مورد قبول مردم است. در اين صورت او ولى منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است. نظارت مردم بر امور كشور 
در ديد كاه امام قدس سره همه اقشار مردم موظفند در جارجوب قوانين اسلامى بر امور نظارت داشته و امر به معروف و نهى از منكر 
كنندء ايشان در اوايل نهضت جنين ويزكّى اى را براى جامعه اسلامى بيش بينى مى كنند: جامعه فرداء جامعه اى ارزياب منتقد 
خواهد بود كه در آن تمامى مردم در رهبرى امور خويش شركت خواهند جست. و بعد از يبيروزى انقلاب نيز به آن سفارش مى 
فرمايند: اين يكك سفارش عمومى است... با كمال دقت ملا-حظه كنيد كه كسانى به عنوان اسلام, به عنوان مسلمين» به عنوان 
معممين» يكك قدم خلاف بر ندارند كه خداى نخواسته جهره اسلام را برخلاف آنطورى كه هستء قبيح نشان بدهند. اين در نظر 
من از همه جيزها اهميتش بيش تر است و مسؤوليت اش هم بيش تر... همه و همه موظفند كه نظارت كنند بر اين امور. نظارت 
كنند» اكر من يكك يايم را كنار كذاشتم» كج كذاشتم ملت موظف است كه بككويند يايت را كج كذاشتى» خودت را حفظ كن... . 
اكر ديدند كه يككث كميته اى خداى ناخواسته برخلاف مقررات اسلام دارد عمل مى كند» كشاورز بايد اعتراض كندء بازارى بايد 
اعتراض كندء معممين و علما بايد اعتراض كنند... . اسلام كفته برو به او بككوء نهى كنء بايستد در مقابلشء بككويد اين كارت 
انحراف بودء نكن. فرمايشات امام خمينى قدس سره هيج بهانه اى براى خرده كيران در باب لزوم رعايت حق مردم باقى نككذاشته 
است. توصيه هاى ايشان سرتاسر حكايت از لزوم توجه به مردم و سياسكزارى و خدمتكزارى به آن ها است. ايشان هر مقامى و 
يستى را فقط مسؤوليتى مى داند كه هدف از آن خدمت به خلق خداست. ديد كاه امام قدس سره از سوى شاكردان و ييروانش در 
اصل 26 قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران جنين تجلى يافته است: حاكميت مطلق برجهان و انسان از آن خداست و هم اوء انسان 
را بر سرنوشت اجتماعى خويش حاكم ساخته است. هيج كس نمى تواند اين حق الهى را از انسان سلب كند يا در خدمت منافع فرد 
يا كروهى خاص قرار دهد و ملت اين حق خدا داد را از طرقى كه در اصول بعد مى آيد اعمال مى كند. در اصل ٠١7‏ نيز آمده 
است: رهبر در برابر قوانين با ساير افراد كشور مساوى است. حال به بررسى مفهوم ولايت مطلقه فقيه از ديد كاه امام قدس سره مى 
يردازيم: كستره ولا-يت فقيه در ديدكاه امام قدس سره از نظر امام قدس سره ولايت مطلقه فقيه همان ولايتى است كه از جانب 
خداوند به نبى اكرم صلى الله عليه و آله ووائمه عليهم السلام : واكذار شده است و از اهم احكام الهى است و بر جميع احكام الهى 
تقدم دارد و ايشان در اين باره مى فرمايند: حكومت يكى از احكام اوليه است و مقدم بر تمامى احكام فرعيه حتى نماز و روزه و 
حج است. حكومت مى تواند قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته استء در موقعى كه آن قراردادها مخالف مصالح كشور و 
اسلام باشد يكك جانبه لغو نمايد. حكومت مى تواند هر امرى را جه عبادى و جه غير عبادى كه جريان آن مخالف مصالح استء 
مادامى كه جنين است جل و كيرى كند... اين از اختيارات حكومت است... . و باز مى فرمايند: ولى فقيه قادر است در وراى امور 
حسبيه و احكام اوليه و ثانويه و قوانين بشرى در راستاى امور عمومى و مصلحت جامعه اسلامى به تعيين ماليات» تحديد مالكيت» 
تاديب شوهر متخلفء اجراى طلاق و... بيردازد احكام او لازم الاتباع ودر صورت تزاحم مقدم بر همه احكام شرعيه و فرعيه است. 
ولى فقيه دارنده همان اختيارات معصوم عليه السلام در اين باب است و زيادى فضايل معنوىء اختيارات حكومتى را افزايش نمى 
دهد. در ديد كاه امام اختيارات مسؤولين نظام حتى در عالى ترين مراتب» از نصب و تنفيذ ولايت سرجشمه كرفته است. براين 
اساس امام قدس سره در باره انتصاب يكى از مسؤولين در آغاز يبروزى انقلاب مى فرمايند: من كه ايشان را حاكم كردم» يكك نفر 
آدمى هستم كه به واسطه ولايتى كه از طرف شارع مقدس دارم ايشان را قرار دادم. ايشان را كه من قرار دادم واجب الاتباع است. 
ملت بايد از او اتباع كند, يكك حكومت عادى نيستء يكك حكومت شرعى است. .. امام راحل قدس سره معتقد بودند ولى فقيه 
هر كاه مصلحت اسلام و مسلمين را در طرق بيش بينى نشده در قانون حتى قانون اساسى بيابد» حق دارد قانون را نقض كندء اما اين 


نقض ظاهرى استء زيرا قانون واقعى همان قانون اسلام» است كه ولى فقيه آن را نقض ننموده است. اوامر ولى فقيه در حكم قانون 
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است و در صورت تعارض ظاهرى با قانون مقدم بر قانون است. كروهى با مشاهده تعابير امام قدس سره در باب ولايت فقيه آن را 
مقابل حق انتخاب و راى مردم شمرهه اند» براى رفع اين اشتباه به توضيح اين مطلب مى يردازيم: مشروعيت و مقبوليت ولايت فقيه 
اشتباه اين كروه. از تسامح در معنى «مشروعيت » يديد آمده است. اكر مراد از اين اصطلاح «حقانيت قانونى » باشدء امام قدس سره 
در هيج جايى مردم را فارغ از اين حق قلمداد نكرده است و بر عكسء امام قدس سره در تمامى برهه ها به حقوق مردم و ايفاى 
نقش و حق آنان در تحقق و تثبيت و تداوم انقلا.ب اشاره كرده اند و اكر مراد از مشروعيت «شرعى » بودن حكومت و حاكميت 
باشدء هيجكاه مردم قداست شريعت را منتسب به خود نكرده اند تا شعبه هاى آن را هم مشروع از سوى غير خدا تلقى كنند. امام 
راحل قدس سره در يكى از كلماتشان به اين نكته اشاره مى فرمايند: واضح است كه حكومت به جميع شؤون آن و اركان هايى كه 
دارد» تااز قبل شرع مقدس و خداوند تبارك و تعالى شرعيت بيدا نكنند. اكثر كارهاى مربوط به قوه مقننه و قضايبه و اجراييه بدون 
مجوز شرعى خواهد بود و دست اركان ها كه بايد به واسطه شرعيت آن باز باشد بسته مى شود و اكر بدون شرعيت الهى كارها را 
انجام دهند دولت به جميع شؤونه» طاغوتى و محروم خواهد بود. امام قدس سره در كفته بالا بر اهميت و لزوم تعيين رهبر توسط 
مجلس خبر كان تاكيد مى فرمايند و نبود ولى فقيه را با طاغوتى بودن كل نظام مساوى مى شمارد و در مناسبت هاى مختلف آن را 
يادآورى مى شوند. به اعتقاد امام قدس سره طاغوت وقتى از بين مى رود كه به امر خداى تبارك و تعالى فردى نصب شود. و 
فقهاى جامع الشرايط از طرف معصومين نيابت در تمام امور شرعى» سياسى و اجتماعى را دارا مى باشند. بنابراين لازم است اركان 
هاو نهادها مشروعيت خود رااز ولى فقيه به واسطه نصبى كه از سوى خداوند متعال دارد؛ بككيرند و به اين معنا نيست كه مردم 
حقى در حاكميت اسلامى ندارند. علاوه براين تصور اين كه ولى فقيه مشروعيت رااز نهادها سلب كند تصورى باطل است مكر 
آن كه در مسير خلاف اسلام كام بردارند كه خود به خود اين شايستكىء را از دست مى دهند. مراد از مشروعيت اجزاى حكومت 
آن است كه در صورت صحت عملكرد تنها در سايه ولايت فقيه مشروع هستند و در نبود هر يكك ازاين دو ركن (فساد در عملكرد 
و نبود ولى فقيه) باطل و طاغوت تلقى مى شوند. اين اشتباه باعث كرديده تا جنين استنتاج شود كه جون قانون اساسى مشروعيتش را 
از تنفيذ ولايت فقيه كسب مى كند» يس او اختيار نقض آن را دارد جون مشروعيت (حقانيت) او الهى است. حال آن كه بهتر است 
بكوييم كه ولى فقيه خود مهر شرعى بودن به قانون مى نهد. اساسا ويزكى رهبرى در حكومت اسلامى آن است كه حافظ اسلام و 
مسلمين و جامعه مسلمانان باشد. مردم او را براى جنين امرى بركزيده اند تا به بهترين شيوه در جارجوب اسلامىء جامعه را اداره 
كند. كرجه مشروعيت وى به واسطه نيابت معصومين:» مستقيما از سوى شارع مقدس به او اعطا شده استء و نظر خب ركان مردم در 
انتخاب رهبر» تشخيص صلاحيت و معرفى رهبر است تا به اعمال مشروعيت بيردازد. براساس ديدكاه امام قدس سره فقهاى عادل 
منصوب به ولاءيت شارع هستند. وعدم تشخيص و حمايت مردم از آنان براى حكومت از مشروعيت آن ها نمى كاهد و مردم 
مكلفند كه براى استقرار و استمرار جنين حكومتى تلاش كنند. راى و نظر آنان شرط تحقق لايت خواهد بود ونه ثبوت آن. امام 
راحل قدس سره در بيانات كوناكونى اين مشروعيت و مقبوليت و حق مردم و همجنين يشتيبانى آنان را كوشزد فرموده اند: ... 
مخالفت با اين حكومتء مخالفت با شرع استء قيام بر عليه شرع است. قيام بر عليه حكومت شرع جزايش در قانون ما هست,ء در فقه 
ما هستء و جزاى آن بسيار زياد است. قيام بر ضد حكومت اسلامى در حكم كفر استء بالاتر از همه معاصى است. ملت راى داده 
است به جمهورى اسلامى» همه بايد تبعيت كنيد» اكر تبعيت نكنيد محو خواهيد شد... . نهضت ايران نهضتى بود كه خداى تباركك 
و تعالى در آن نقش داشت و مردم به عنوان جمهورى اسلامىء به عنوان احكام اسلام در خيابان ها ريختند و همه كفتند مااين 
رزيم را نمى خواهيم و حكومت عدل اسلامى و جمهورى اسلامى مى خواهيم. ... اعلا.م كردم كه مردم جمهورى اسلامى مى 
خواهند» جمهورى غربى نمى خواهند» جمهورى كمونيستى نمى خواهند. مخالفت با جمهورى اسلامى مخالفت با راى موكلين 
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شرعى و براساس راى اعتماد اكثريت قاطع مردم ايران كه نسبت به اين جانب ابراز شده استء شورايى به نام شوراى انقلااب 
اسلامى... موقتا تعيين شد و شروع به كار خواهند كرد. همجنين امام قدس سره در حكم رياست جمهورى شهيد رجائى مجددا بر 
اين مشروعيت و مقبوليت تاكيد مى فرمايند: و جون مشروعيت آن بايد با نصب فقيه ولى امر باشد اين جانب راى ملت را تنفيذ و 
ايشان رابه سمت رياست جمهورى اسلامى ايران منصوب نمودم. در اين كلمات حضرت امام قدس سره ولايت را بر يايه حق 
شرعى و عرفى بنا مى نهند و مشروعيت حق مردمى را تاييد مى فرمايند. اساسا خواسته مردم از حكومت اسلامى اين است كه خارج 
از جارجوب تعاليم شرع كام برندارند. بنابراين» ولى فقيه ذى حق و مكلف است كه به حفظ نظام اسلامى و تطبيق مقررات با احكام 
اسلامى بيردازد» اين جا است كه مراد از ولايت مطلقه آشكار مى شود و رهبر به ولى فقيه تعبير مى شود. دقيقا در راستاى همين حق 
و اختيار شرعىء براساس حق عرفى -بركرفته از راى مردم- وى قادر خواهد بود در صورت تزاحم حق شرعى با عرفى» حق شرعى 
را مقدم داشته و وراى قوانين موضوعه بشرى جون قانون اساسى نظر دهد» همجنان كه در صورت تزاحم مصلحت و احكام 
حكومتى با احكام شرعيه و فرعيه» احكام حكومتى را مقدم دارد. يس در جامعه اسلامى» شرعى بودن اركان و نهادهاى حكومتى و 
عملكرد آن ها بر مبناى شريعت» مقدم بر هر جيز ديكرى است و در نظام جمهورى اسلامى مردم با اتتخاب خود. اين تشخيص و 
اختيار را به ولى فقيه واكذار كرده اند. اشتباه در تحليل مشروعيت و تفسير حقانيت مردمى باعث مى شود تا حكومت ولى فقيه به 
مانند حكومت هاى استبدادى و ديكتاتورى تلقى شود و مطلق بودن اختيارات وى مساوى سلب اختيارات مردمى محسوب شود و 
مشروعيت الهى او را به معنى نفى حقانيت و مقبوليت مردم بيندارند. از اين رو اين كروه ناجار مى شوند تمامى آنجه را امام قدس 
سره درباره نقش و راى مردم فرموده اند توجيه و تحريف كنند و جنين استنباط كنند كه اكر ولى فقيه جرم و كناهى را نيز مرتكب 
شود ولايت او استمرار مى يابد» درحالى كه امام صراحتا از لزوم نظارت مردمى سخن كفته اند و همه را مسؤول دانسته اند و در 
وصيت نامه تاكيد بر رعايت شرايط خب ركان توسط مردم كرده اند تا اسلام و حكومت اسلامى با انتخاب ناصحيح حاكم تباه نشود. 
فراتر از همه اين امور, اختيارات ولى فقيه درباب تشخيص احكام ثانويه و تطبيق مقررات و همجنين مصلحت نظام, برعهده اركان 
هايى جون مجلس شوراى اسلامى؛ شوراى نككهبان و مجمع تشخيص مصلحت نظام كذارده شده است. علاوه بر اين ها به تعبير امام 
قدس سره ولى فقيه اكر كناه صغيره اى انجام دهد خود به خود از ولايت ساقط مى شود, با اين حال تشخيص اين امر براساس اصل 
١‏ قانون اساسى برعهده خب ركان مردم است همجنان كه انتخاب رهبر طبق اصل ٠١7‏ بر عهده آن ها است. با اين حال برخى علاقه 
مندند كه همواره بين جمهوريت نظام كه شكل حكومت است و اسلاميت كه محتواى آن را تشكيل مى دهد جدايى اندازند كه 
نتيجه اى جز كاهش صبغه اسلامى يا تضعيف حق مردمى نخواهد داشتء در حالى كه يذيرش كرايش مكتبى براى نظام به معناى 
نفى دموكراسى نيست و اسلامى بودن جمهورى به مفهوم نفى حاكميت ملى نمى باشد و اساسا هيجكاه اصول دم وكراسى ضرورت 
نفى يكك جامعه ايدئولوزيكى و مكتبى را ايجاب نمى كند و هيج كس اسلامى بدون جمهورى را بر مردم تحميل نكرده و آنان 
خود به سوى حكومت وحى و قانون الهى رفتند و متمايل به كسانى شدند كه اين قانون را تحكيم مى كنند و خودء قانون و وحى 
ممثل هستند. اين افراد بالاصالة معصومين: و بالنيابه فقهاى عادل هستند. سيلان مشروعيت اينان از بالا به يايين و حقانيت و تحقق آن 


از يايين به بالا جريان مى يابد و اين هر دو ركن در كنار هم؛ قدرت اعمال ولايت را براى حاكم اسلامى فراهم مى سازد. 
ارزيابى دمكراسى 


ارزيابى دمكراسى دمكراسى در تبليغات جهان معاصر از جايكاهى ويه برخوردار استء به كونه اى كه حكومت هاى استبدادى نيز 
خود را برخوردار از دمكراسى معرفى مى كنند و اين دمكراسى براى برخى كشورها هم جون كشورهاى از بند رسته بلوكك شرق به 


صورت آرمانى دست نيافتنى در آمده است. نظريه يردازان دمكراسى غرب فروياشى شوروى سابق را ييروزى دمكراسى قلمداد 
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كردند و آن را سرنوشت محتوم بشر شمرده» كشورهاى ديكر را به يذيرش آن دعوت كردند. در جامعه اسلامى ايران نيز شاهد 
هستيم كه برخى قلم بدستانء با سوء استفاده از آزادى» در تبليغ دمكراسى غربى راه افراط ييموده» كوى سبقت رااز همكنان خود 
نيز ربوده اند. بر اين اساس»؛ ضرورى است كه ارزيابى دقيق ترى از دمكراسى داشته باشيم. مبناى ارزيابى ما بر حسب اصولى است 
كه در فصل بيشين بيان كرديم. دمكراسى و نسبى كرايى كم تر جامعه اى را مى توان يافت كه در آن نسبى كرايى به طور كامل 
اعمال شده باشد. اين امر ناشى از آن است كه هر جامعه اى محتاج يكك سرى اصول و قواعد كلى استء تا كثرت ناشى از نسبيت را 
به وحدت تبديل كند؛ زيرا وظيفه هر دولتى هم شكل سازى در دل جند كونككى استء تا جامعه رابه سمت اهداف و مسائل 
مشترك رهنمون شود. عوامل كوناكونى موجب وحدت و يكك يارجكى نظام سياسى مى شوند. از جمله اين عوامل مى توان جهان 
بينى و ايدئولوزى را ذكر كرد. در نظام هاى سياسى غربء نه دمكراسى عامل وحدت است و نه نظام سرمايه دارى. به اعتقاد يكى از 
نويسند كان معاصر غربء در دمكراسى و نظام سرمايه دارى» خير مشترك يا هدف هاى مشترك وجود ندارند كه افراد با همديكر 
براى تحقق آن عمل كنند. مفروض دمكراسى فرد كرايى است و براين اساس» هر كس در بى افزايش درآمد خود است. از رأى 
دهند كان انتظار مى رود تا در راه حفظ مصالح و منافع خويش قدم بردارند. هيج كس احساس تكليف نمى كند كه در بند تأمين 
سعادت و رفاه ديكرى باشد. در نيم قرن كذشته؛ آن جه موجب يكك يارجكى نظام سياسى غرب و آمريكا شد ترس از كمونيسم 
بود. امروز تهديدى از ناحيه كمونيسم وجود ندارد و در نتيجه ييوندهاى وحدت آفرين از بين رفته است. )١(‏ اجراى ناقص نسبى 
كرايى موجب بروز مشكلاتى در غرب شده استء به كونه اى كه برخى تحليل كران غربى آن را موجب زوال وفساد مى بينند. 
برزنسكى در اين باره مى نويسد: آمريكا به وضوح نيازمند يكك دوره بازنكرى فلسفى و انتقاد از فرهنكك خودى است. آمريكا بايد 
به درستى اين واقعيت را بيذيرد كه لذت طلبى همراه با نسبى كرايى؛ كه راهنماى اصلى زند كى مردم شده استء هيج كونه اصول 
ثابت اجتماعى را ارائه نمى دهد. بايد بيذيرد جامعه اى كه به هيج يكك از ويزكى هاى مطلق اعتقاد ندارد» بلكه در عوض رضايت 
فردى را هدف قرار مى دهدء جامعه اى است كه در معرض تهديدء فساد و زوال قرار دارد. (؟) خلاصه آن كه برخى از كشورهاى 
مدعى دمكراسىء در عمل» تحمل افكار و عقايد مخالف را ندارند و بر فرض صحت سخن بانيان دمكراسىء مبنى بر اعمال نسبى 
كرايى» بايد به اين نكته اشاره كرد كه نسبيت در دل وحدت و اصول كلى معنادار است. در انديشه اسلامى» نسبى كرايى» در عرصه 
عقايد. مطرود است و در اسلام حقايق ثابت و ازلى فراوانى وجود دارد كه به عناصر ثابت و منطبق با فطرت بشرى بازكشت مى 
كنند. با اين وجودء به تناسب زمان و مكان احكام متغير در جارجوب احكام و قواعد ثابت نيز وجود دارند. ما معتقديم كه نتيجه 
اعمال نسبيت» به سر بردن انسان در اضطراب و تشويش ناشى از شكاكيت و راهى به سوى نفى آرامش و طمأنينه است؛ زيرا در 
يكك جامعه نسبى كرا و سكولار» هيج امرى از تقدس برخوردار نيست و هيج مرجعى قادر به رهنمون ساختن انسان به ساحل امن و 
آرامش نيست. اما در انديشه الهى» ياد خدا آرام بخش دل هاست. بسيارى از امور از قداست برخوردار بوده؛ انسان را به فضل و 
رحمت خدا اميدوار مى سازد و او را از ورطه حيرت» ضلالت و اضطراب به ساحل امن هدايت مى كند. در دمكراسىء احزاب و 
جامعه مدنى ابزارهايى براى تنوع عقايد سياسى محسوب مى شوند. اما آيا احزاب در خدمت توده هاى مردمند؟ و آيا در جامعه به 
توليد فكر و انديشه كمكك مى كنند؟ اشيلنكر معتقد است: اين كه ادعا مى شود مرامنامه تمامى احزاب بر اساس منافع ملى و 
خواست توده مردم استء صرفا حيله اى براى جلب توده مردم است و هيج كاه به اجرا نمى آيد. وى» هم جون ميخلز» معتقد است 
كه در حزب تصميم كيرى فقط توسط رهبران حزب صورت مى كيرد و سطوح يايين حزب در آن نقشى ندارند. امروزه در جوامع 
دمكراتيكء احزاب در منظر افكار عمومى شهروندان بيش تر ابزار نفاق به حساب مى آيند تا تشكلء و براى دست يابى به قدرت 
حاضرند اصول اخلاقى و هنجارهاى جامعه را زير يا كذارند. برنامه هاى مشخصى براى حل معضلات و مشكلات جامعه ندارند» 


دجار فساد كروهى و شخصى اند. از ديكر سو كسترش ارتباطات و وسايل ارتباط جمعى از اهميت آن ها كاسته؛ ارتباطات را از 
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انحصار آن ها در آورده است. در جوامع غربى» احزاب بيش تر از نوع واسطه اند تا مبتكر و انديشه ساز. احزاب واسطه به احزابى 
كفته مى شود كه هدفشان صرفا ييروزى در انتخابات است. از اين روء به طيفى كسترده از منافع و ايدئولوزى ها متوسل مى شوند؛ 
زيرا هدف آن ها تنها جلب آراى شهروندان است و شعارى نمى دهند كه در قافيه آن بمانند و به كونه اى برنامه ارائه مى كنند كه 
هيج كروه رأى دهنده را نااميد نكنند؛ لذا موضع كيرى صريح نمى كنند. حاصل آن كه اصول فكرى احزاب مشتركك است؛ فقط 
اولويت ها متفاوتند. در اسلام احزاب و تشكل هاى سياسى نيز در جارجوب قواعد و اصول اسلامى قابل يذيرشند. ازاين رو» در 
جمهورى اسلامى ايران آن ها در جارجوب نظام اسلامى شكل مى كيرند؛ جنانكه در هر نظام سياسىء سازمان ها و احزاب بايد بر 
اساس جارجوب ترسيم شده از سوى آن نظام كه در قانون اساسى بيان شده عمل كنند. يس در هيج جامعه اى احزاب و تشكل ها 
به طور كامل آزاد نيستند. دمكراسى و مشروعيت مردمى درباره دمكراسى و جايكاه مردم يرسش هاى متعددى مطرح است: آيا 
مشروعيت دمكراسى ناشى از مردم است؟ آيا هر نوع حكومت منتخب از سوى مردم الزاما دمكراسى است؟ آيا دمكراسى صرفا در 
انتخابات خلا-صه مى شود؟ جايككاه اقليت در دمكراسى جيست؟ و آيا اكثريت حق تصميم كيرى درباره اقليت را دارد؟ در باب 
دمكراسىء اين يرسش ها مطرح است و با توجه به واقعيت هاى نظام دمكراسىء مى توان از زواياى كوناكون بدان ها ياسخ داد كه 
در ذيل به برخى از آن ها مى يردازيم: الف) مشروعيت دمكراسى و حاكميت سرمايه در نظام هاى دمكراسى» حاكميت از آن يول 
و سرمايه است. دمكراسى حكومتى است كه حافظ سرمايه صاحبان سرمايه است. در كذشته؛ برخى استدلال مى كردند كه آراى هر 
كس بايد به تناسب سرمايه اش باشدء تا تهى دستان نتوانند با اعمال حاكميت» سرمايه ثروتمندان را مصادره كنند. اما اين راه حل 
ضرورتى نداشتء زيرا اولا همه از رأى خود استفاده نمى كردند و ثانيا دست يابى به قدرت و رأى و شركت در بيكار انتخاباتى» 
نياز به ثروت داشت كه تهى دستان فاقد آن بودند . (*) امروزه» وضعيت اقتصادى به اليكارشى اقتصادى انجاميده كه با دمكراسى 
در تضاد است و تلاش مى كند حكومت را به دست كرفته» آن را در جهت سود و منافع خويش به كار كيرد. ازاين روه اصل 
حاكميت عموم مردم افسانه اى بيش نيست. (©) يكى از نويسند كان غربى در اين باره مى نويسد: جوامع سرمايه دارى نظام هاى 
سياسى بنا كرده اند كه در آن ها ثروت اقتصادى مى تواند به قدرت سياسى تبديل شود. امروزه؛ اين واقعيت خود را در وراى 
مخارج ييكارهاى انتخاباتى نشان مى دهد كه صاحبان قدرت اقتصادى نفوذ سياسى كروه هاى ذى نفوذ ويزه اى را مى خرند و به 
جشم مى خورد كه در سناى آمريكا هر صد سناتور آن ميليونر هستند. (0) اين نويسنده. با توجه به وضعيت كشورهاى غربى و به 
خصوص آمريكا كه خود را مهد دمكراسى مى داند» معتقد است كه فقط بازار است كه در اين كشورها حكومت مى كند و 
تهديدهاى خارجى: ناآرامى هائ داخلى و ايدثولوزى هاى ديكر موجب ادامه رشد و يقاى سرمايه ذارى شذده اند . زمانى كه 
ماركس زوال سرمايه دارى در غرب را بيش بينى مى كرد» ثروتمندان دريافتند كه بقاى دراز مدت آن ها منوط به آن است كه 
شرايط بيدايش انقلاب رااز بين ببرند. ازاين روء يرداخت مستمرى به سالمندان» نظام بهداشت و درمان عمومى را ابداع كردند. 
جرجيل» در سال »١‏ نخستين طرح بيمه بيكارى را اجرا كرد و روزولت» رئيس جمهور آمريكاء نظام تأمين اجتماعى را طراحى 
كرد. بى ترديد اكر نظام سرمايه دارى مورد تهديد قرار نككرفته بود» هيج يكك از اين تسهيلات عرضه نمى كشت. (2) اشبلنكر» يكى 
از نظريه يردازان غربى» معتقد است كه افراد وقتى مى توانند از قوانين اساسى استفاده كنند كه «يول» داشته باشند. وى مى نويسد: از 
طرق) ذيكرة داشيق بول است كه تمايتد كان يارلمائئ .را نسبيت به التخاباتث كنند كان خود بن اغننا وين قد ساعتة اسث. دن ضورق 
كه يكى از اصول ساده و ابتدايى دمكراسى اين است كه وكيل بايد از هر حيث ياى بند تمايلات موكلين خود باشد و شب و روز 
در خدمت و جلب رضايت انتخاب كنند كان خود بكوشد. (7) در نظام هاى دمكراسىء رأى كالايى قابل فروش است و از آن جا 
كه بين افراد به حسب اقتصادى تفاوت استء آشكارا عده اى ثروتمند و صاحب نفوذ مى توانند آن را خريدارى كنند؛ مثلا در 


انتخابات رياست جمهورى آمريكاء رزيم ييشين ايران مخارجى را هزينه مى كرد كه رئيس جمهور مطلوبش روى كار آيد. احزاب 
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معمولا ايزارى در دست ثروتمندان به شمار مى روندء» لذا ماركسيست ها دمكراسى آمريكا را «دمكراسى يرستش دلار) مى ناميدند 
و لنين معتقد بود كه حق رأى سرابى بيش نيست؛ آن جه حقيقت دارد يول و سرمايه است. آن جه كفته شد نقدى بر اصل ديكر 
دمكراسى كه برابرى است نيز مى باشد. آيا در دمكراسى حاكميت ثروتمندان و فقير شدن توده هاى مردمى با «برابرى» نسبت دارد؟ 
ب) دمكراسى و حاكميت نخبكان در دمكراسىء اين عقيده وجود دارد كه اكثريت حاكم استء اما حقيقت جز اين است؛ زيرا 
حكومت يعنى اعمال سلطه بر افراد جامعه و روشن است كه مردم خود نمى توانند فرمان برانند. جان استوارت ميل معتقد بود: 
مردمى كه قدرت را اعمال مى كنند همان مردمى نيستند كه قدرت بر آن ها اعمال مى شود. لييمن نيز معتقد بود كه مردم نمى 
توانند به اداره حكومت بيردازند . (8) رنه كنون, انديشمند فرانسوىء نيز معتقد بود كه اكر دمكراسى را به عنوان حكومت مردم بر 
مردم تعريف كنيم؛ اين تعريف خود مستلزم امرى غير ممكن و محال حقيقى است. وى مى نويسد : نبايد اجازه دهيم كه ما را با 
كلمات فريب دهند واكر يبذيريم كه افراد ثابت و واحدى مى توانند در آن واحد هم حاكم باشند و هم محكوم دجار تناقض شده 
ايم. (9) وى هم جنين معتقد بود كه در دمكراسى هاى معاصرء شعار حاكميت مردم بر سرنوشت خويش فريبى بيش نيست» كرجه 
در راستاى اين يندار و توهمء ارائه رأى و انتخابات عمومى خلق شده است . وى حاكميت را از آن اقليتى مى دانست كه قادر است 
در يرتو تبليغات» عقايد و افكار ديككران را در جهت خواست و منافع خود دكركون سازد. )23١(‏ اشيلنكر نيز در اين باره معتقد بود: 
موضوع «حق حاكميت مردم) كه جامعه بتواند بر حسب اراده خود مقدرات خويش را به دست كيرد تنها حرفى مؤدبانه استء ولى 
حقيقت اين است كه با تعميم حق رأى به عموم افراد» انتخابات معناى اوليه خود را از دست داده است... (زيرا مردم ) كرفتار جنكال 
قدرت هاى جديدء يعنى رهبران احزاب» خواهند بود و اين رهبران اراده خود را با به كا ركيرى همه دستكاه هاى تبليغاتى و تلقينات 
بر مردم تحميل مى كنند. )١١(‏ نككاهى دقيق به دمكراسى نشانكر آن است كه دمكراسى حاكميت اكثريت مردم نيستء بلكه در واقع 
حكومت نخبككان است؛ منتها در نظامهاى حزبى دو كروه نخبه وجود دارند كه هر از جند كاه يكى جاى خود را به ديكرى مى 
دهد. شومبيتر» از نويسند كان غربى» معتقد است: شهروندان معمولى فاقد درايت لازم براى تصميم كيرى و مشاركت واقعى اند و 
آنجه ما در تحليل فرايندهاى سياسى با آن روبه رو هستيم» بيش تر يكك اراده ساختكى است تا يكك اراده اصيل؛ اين واقعيتى است 
كه با اراده عمومى آموزه كلاسيكك وفق دارد. اراده مردم ثمره فرايند سياسى است و نه محركك آن. وى تنها امتياز دمكراسى را 
رقابت نخبكان مى داند؛ يعنى دو كروه نخبه «اليت» بر سر قدرت باهم نزاع و رقابت مى كنند. از نظر وى» دمكراسى تنها به اين معنا 
است كه مردم مى توانند كسانى را كه بر مقدرات آن ها حكومت كنندء بيذيرند يا رد كنند. يس دمكراسى عبارت است از رقابت 
آزاد بين رهبران بالقوه براى جلب رأى دهند كان. امروزه» در برخى از كشورهاى غربى كم تراز نصف افراد واجد صلاحيت رأى 
دادن در انتخابات شركت مى كنند و از اين تعداد؛ با توجه به ملاكك بودن اكثريت» يعنى يكك رأى بيش از نصئء كاه اتفاق مى 
افتد كه تنها 70 افراد داراى حق رأى يكك سيستم را بر سر كار آورده اند . آيا مفهوم دمكراسى اين است؟ علاوه بر اين» در عمل؛ 
قدرث در دست نخبكان اسث. در احزاب رؤساى مسلط قدرت را اعمال مى كنند و بقيه اعضاى حزب دنباله روى مى كنند. لذا 
كارلايل دمكراسى را حكومت عوام فريبان» انككل ها و رؤساى حزب ناميده است. نويسنده ديكرى دمكراسى را به «حكومت 
سباستمداوات» توسط سباسسمداواة و يراص سياس عحداراة) توصنيت سس كند, ا اين وضت سكن ا عدا كميت اكثر يك سهوده اسست: 
اشيلنكر در اين باره مى نويسد: در ظاهرء اختلاف بسيارى بين دمكراسى بارلمانى مغرب زمين و دمكراسى قديمى مصرء جين و 
اعراب مشاهده مى شود؛ ولى در حقيقت در عصر كنونى نيز ملت در دست نفوس مقتدر التى بيش نيست. همان طور كه در 
تمدنهاى قديمى ملت به صورت بندكان مطيع و فرمانبردارى آماده مشايعت بود» در اين عصر نيز به صورت انتخاب كنند كان حاضر 
و آماده است تا از اراده هاى نيرومند ييروى كند. جنان كه اشاره كرديم؛ در واقع دمكراسى حاكميت نخبكان است و نمايند كى در 


آن جايكاهى ندارد . روسو در اين زمينه سخن يرمعنايى دارد كه مبين ماهيت دمكراسى است. وى مى كويد: مردم انكلستان فكر 
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مى كنند كه آزادند» آن ها سخت در اشتباهند؛ زيرا آزادى آن ها فقط محدود به زمان انتخاب اعضاى يارلمان مى شود. وقتى آن 
ها انتخاب شوند مردم ديكر بنده اى بيش نيستند. از ديد برخى ديكر از منتقدان دمكراسىء نمايندكى توهمى بيش نيست. هيج وقت 
انتتخاب شد كان نماينده واقعى رأى دهندكان نيستند و بيوندى بين آن دو وجود ندارد. از نظر حقوقى نيز رأى دهنده صاحب هيج 
اختيارى نيست كه بخواهد به كسى منتقل كند. به همين ترتيب» مجلس نيز نمى تواند نماينده ملت تلقى شود. بين دو طرف 
قراردادى سته نشذه ثا صحبت أ قرارداد اجتماعى به ميان آيد و اصلا تمابندكى در خدمت حكومتكران است» نا سلطه غود را 
مشروعيت بخشند. اشيلنكر در اين باره مى نويسد: موضوع «حق حاكميت ملت به اين معنا كه جامعه بتواند بر حسب اراده خود 
مقدرات خويش را به دست كيرد» فقط در حد حرف است. حقيقت اين است كه با تعميم حق رأى به عموم افراد» انتخابات معناى 
اوليه خود رااز دست داده است وهر قدر براى برانداختن يرورش يافتكان قديمى» يعنى صاحبان مشاغل و افراد و دودمان هاى 
اصيل و طرد آن ها از جركه سياست» شدت فشار بيش ترى اعمال شود» توده انتخاب كنند كان به همان اندازه بى روح تر و بى 
بهاتر شده؛ به نحو كامل ترى كرفتار جنكال هاى قدرت جديدء يعنى رهبران احزاب خواهند شد. نمايندكان فقط از سوى يكك 
اقليت انتخاب شده اند؛ زيرا در كشورهاى مدعى دمكراسى همه مردم در انتخابات شركت نمى كنند. در برخى كشورهاء در حدود 
١‏ شركت مى كنند. اين تعداد نيز به فرد يا افرادى رأى مى دهند كه از ميان آنان كسى كه رأى بيش ترى را حائز شود نماينده 
مى شود كه در واقع او نماينده اقليتى از جامعه است. حال جه الزامى وجود دارد كه افراد جامعه وى را بيذي رند و به نظر و عمل او 
رضايت دهند؟ يكك وكيل تنها حق دارد در امور موكلان خود دخالت كند و حق ندارد بر كل جامعه حاكميت داشته باشد. به فرض 
كه اكثريت نيز به او رأى داده باشند» حق ندارد بر اقليت حكومت كند. اكر ملاكك رأى مردم است» يس رأى نماينده فقط در برابر 
موكلانش نافذ استء نه همه مردم. بنابراين» مشاهده مى شود كه حقوق اقليت ياس داشته نمى شود. ممكن است ياسخ داده شود كه 
وقتى كسى قانون اساسى و نظام سياسى را يذيرفت كه در آن رأى اكثريت ملاكك استء در واقع يذيرفته است كه به مقتضاى قانون 
اساسى نتيجه انتخابات هر جه باشد صحيح است. ثانيا وقتى حاكم انتخاب شد مخالفان يا به حاكميت او رضايت مى دهندء يا نمى 
دهند. طبيعى است كه جون مشكلات شق دوم فراوان استء به ناجار رضايت مى دهند. در واقع» اين حاكميت مشابه نظام 
ديكتاتورى است كه على رغم ميل برخى اعمال حاكميت مى شود . اين تنها ياسخى است كه مى توان ارائه داد و جاره اى جز اين 
نيست و الا يرسش فوق ياسخ درستى ندارد. مسأله ديكر آن كه يس از انتخاب نماينده براى مردم امكان عزل او نيست. در حالى كه 
در وكالت» موكل مى تواند وكيل را عزل كند. علاوه براين» يس از انتخاب اكر همه مردم خواسته اى داشته باشند» آيا نماينده بايد 
رأى آن ها را اعمال و اجرا كند يا رأى خود را نافذ مى داند؟ امروزه؛ در نظام هاى دمكراسى نماينده به رأى خود عمل مى كند. 
جه بسا اكثريت قريب به اتفاق مردم مخالف هسته اى شدن كشورشان باشندء ولى نماينده بدون در نظر كرفتن آراى موكلان خود 
نظر خود را مى دهد. كر جه به لحاظ نظرى و بر مبناى دمكراسىء بايد رأى مردم مقدم باشد» ولى در عمل حق به نمايند كان مردم 
داده مى شود نه خود مردم. ج) دمكراسى و برابرى برابرى يكى از شالوده هاى دمكراسى است. آيا در نظام هاى مبتنى بر دمكراسى 
برابرى وجود دارد؟ آيا برابرى با نظام سرمايه دارى سازكار است؟ آيا برابرى با آزادى كه اصل ديكر دمكراسى است قابل جمع 
است؟ برخى معتقدند: دمكراسى و نظام سرمايه دارى قابل جمع نيستند؛ زيرا دمكراسى به برابرى كامل قوانين قدرت سياسى معتقد 
است: «هر كس يكك رأى» . و حال آن كه سرمايه دارى معتقد است به دسث كرفتن قدرت سياسى تنها وظيفه شايستكان اقتصادى 
است. كارايى نظام سرمايه دارى بر محور بقاى اصلح و نابرابرى قدرت خريد دور مى زند. يكك نويسنده غربى در اين باره مى 
نويسد : يوست كنده اين كه: نظام سرمايه دارى به طور كامل با برده دارى سازكار است. )١7(‏ سرشت نظام سرمايه دارى در 
نابرابرى نهفته است. وى مى افزايد: حتى اكر توزيع قدرت خريد بر يايه برابرى و تساوى جويى قرار كيرد اقتصاد بازار به سرعت 


برابرى را از ميان برمى دارد و نابرابرى را به جاى آن مى نشاند... زيرا فرصت هاى يكك سانى وجود ندارد. )١1(‏ جون اقتصاد بازار 
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برابرى ايجاد نكرده استء همه دمكراسى ها ضرورى مى دانند كه ضمن مداخله در بازار برنامه هاى كوناكونى را جهت افزايش 
برابرى تنظيم كنند. در اين راستاء در قرن نوزدهم» تعليمات اجبارى در سطح ابتدايى و متوسطه وضع شد. سيس قانون ضد «تراست» 
و در قرن بيستم؛ ماليات بر درآمد وضع شد. و هم جنين مزاياى ضد بيكارى؛ نظام تأمين اجتماعى و بعد از جنكك جهانى دوم حقوق 
بشر وضع شد. بعد ازاين تلاش هاء هم جنان توزيع ثروت نابرابر بود و بنا به كفته نويسنده فوق» همه اين خدمات در جهت 
جلوكيرى از انفجار جامعه بود و جراغ سبزى بود براى ثروتمندان كه دمكراسى در واقع از آن ها حمايت مى كند. (15) يكى از 
خطراتى كه اين نويسنده» براى جوامع غربى» ذكر مى كند نابرابرى است. وى مى نويسد : اكر نابرابرى ادامه يابد و روز به روز بيش 
تر شود و مزد واقعى اكثريتى عظيم از خانواده هاى ما روز به روز كاهش يابد» كسى به درستى نمى داند جه ييش خواهد آمد... 
اكر فرايند سياسى مبتنى بر دمكراسى نتواند آن جه را كه سبب بروز اين واقعيت» در درون نظام سرمايه دارى» مى شود علاج كند. 
دمكراسى نيز بى اعتبار خواهد شد. )١18(‏ د) دمكراسى و آزادى رابطه دمكراسى و آزادى جيست؟ آيا افراد و كروه ها هر عقيده اى 
كه داشته باشند مى توانند آزادانه آن را تبليغ كنند؟ آيا اكر افراد جامعه خواهان نفى دمكراسى شدند آزادند؟ در ياسخ يرسش هاى 
فوق بايد كفت: در هيج نظامى آزادى مطلق وجود ندارد. به عبارت ديكرء آزادى محدود و در جارجوب نظام سياسى هر جامعه 
است. جارجوب هاى محدود كننده آزادى از هر نظام سياسى تا نظام سياسى ديكر متفاوتند و مبتنى بر جهان بينى و نظام فكرى آن 
جامعه مى باشند. موريس دورره درباره جارجوب آزادى در دمكراسى مى نويسد: آيا با اعطاى آزادى به دشمنان آزادى» به آن ها 
اجازه داده نمى شود كه آزادى را در هم بكوبند؟ آيا دمكراسى مقهور و محكوم است تا عليه آنان كه مى خواهند بر اساس 
دمكراسى نابودش كنند به دفاع بر نخيزد؟ ياسخ ساده استء دمكراسى به مخالفان خود اجازه بيان عقايدشان را مى دهد؛ ولى تا 
وقتى كه اين كار را در جارجوب روش هاى دمكراتيك انجام دهند. (18) بنابراين» معقول نيست كه يكك نظام سياسى آن قدر به 
مخالفان خود آزادى بدهد كه جارجوب هاى آن را درهم بشكنند. در نظام هاى دمكراسى غربى» زمانى كه نظام دو قطبى حاكم 
بود» هيج كاه به احزاب ما ركسيستى آن قدر اجازه براى فعاليت داده نمى شد تا بتوانند اكثريت جامعه را به خود جذب كنند. 
امروزه؛ نظام هاى حاكم بر غرب هر انديشه و فعاليت بر حقى را به اسم دفاع از آزادى و دمكراسى و حقوق بشر سركوب مى كنند. 
در مقام عمل» سركوب مردم الجزاير كه به اسلام كرايان رأى داده بودند و برخورد رزيم لائيكك تركيه با حزب رفاه و سرنكونى آن 
شواهدى بر اين امر است كه آزادى شعارى بيش نيست. ماركس در اين باره معتقد است: دمكراسى فقط جنبه ظاهرى و رسمى 
دارد؛ زيرا حقوق و آزادى هاى شخصى را به مردم اعطا مى كندء ولى ابزار اعمال آن را اعطا نمى كند. )١1(‏ اسلام و دمكراسى 
جايكاه دمكراسى در انديشه اسلام جيست؟ آيا ميان آن دو سازكارى وجود دارد؟ ياسخ به اين سؤال ها و يرسش هاى ديكر درباره 
ويزكى هاى آن از مسائلى هستند كه در خلال جند دهه اخير» دانشوران اسلامى را به خود مشغول كرده است. نظرات» در ياسخ به 
اين مسائل» حاكى از آن است كه انديشمندان اسلامى نسبت به مفهوم «دمكراسى در اسلام) و ويزكى هاى آن اتفاق نظر دارند. در 
بررسى جايككاه دمكراسى در اسلام؛ متفكران اسلامى با توجه به تعريفى كه از دمكراسى ارائه مى كنند دو ديدكاه دارند. اكر 
دمكراسى را بر اساس برخى تعاريف رايج از آن و فارغ از مبانى فكرى آن در نظر بككيريم» مى توان به وجود دمكراسى در اسلام 
حكم كرد. نظير اين كه دمكراسى را به معناى حاكميت قانون و يا نفى استبداد و يا مشاركت سياسى و شركت مردم در انتخاب 
بككيريم. البته اكر حكم به وجود دمكراسى بر اساس معناى مسامحى آن بكنيم» اين امر بدان معنا نيست كه در توصيف نظام سياسى 
خود از آن وازه بهره بريم. بلكه بايد در فرهنكك و متون دينى خود بكاويم و متناسب با شرايط جامعه و تفكر دينى وازه هاى دينى 
بجوييم . اكر دمكراسى را به معناى دقيق و با ملاحظه فلسفه سياسى مد نظر قرار دهيم» به طور قطع حكم به نبودن دمكراسى در 
اسلام خواهيم كرد. اكر دمكراسى را حكومتى بدانيم كه مشروعيتش ناشى از حاكميت مردمى است و يا دمكراسى را با ملاحظه 
اصول و مبانى فكرى آن تصور كنيم» طبيعى است در اسلام دمكراسى جايككاه ندارد. برخى در صددند حكومت در اسلام را نظامى 
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دمكراتيك معرفى كنند. در اين كه داعيه اين افراد در طرح اين مسأله جيست؟ آيا داعيه دفاع از اسلام را دارند و يا اين تلاش» 
ناشى از سيطره علم و تمدن غربى بر ذهنيت آنها است؟ انككيزه هر جه باشدء بايد به اين نكته اشاره كرد كه اين موج در كشورهاى 
عربى واز جمله. مصر از ييشينه بيش ترى برخوردار است. به نظر ماء تفكر دينى ريشه در جشمه زلال وحى داشته؛ از غنا و جامعيت 
برخوردار است و مبانى حاكم بر حكومت اسلامى با دمكراسى غربى تعارض بنيادين دارد. نظام حكومتى اسلام با توجه به منبع 
وحى و بر اساس نياز جامعه بشرى تنظيم كشته است. اككر جوهره دمكراسى را مشاركت سياسى بدانيم» بى شكك اسلام از جمله 
مكاتبى است كه بر مشاركت سياسى تأكيد شايانى داشته و دارد. برخى كمان مى كنند معنويت و قرب به خداوند با مشاركت 
سياسى منافات دارد. آيا مسلمان خود ساخته و عارف حقيقى مشاركت سياسى را فراموش مى كند و به فعاليت سياسى و اجتماعى 
بى توجه است؟ در اين كه انككيزه و خاستكاه مشاركت جيست؟ بايد افزود در اسلام انككيزه مشاركت مسلمانان» در عرصه سياسى و 
اجتماعى» ناشى از تشويق و تحريكك دينى است. در حالى كه در نظام هاى دمكراتيك انككيزه شهروندان از مشاركت برآوردن 
خواست هاى فردى و منافع اقتصادى است. بنابراين» دراسلام مشاركت سياسى يشتوانه مكتبى دارد و برخاسته از موضع تعهد و 
مسؤوليت است. بى شكك. اين مشاركت فعالانه است نه منفعلانه و سازمان يافته از سوى حكومت. انسان مسلمان» در مقام تحصيل 
رضاى خداوند» خود را موظف و مسؤول به مشاركت در تمامى ابعاد جامعه مى داند. در دعوت انبيا مردم مخاطبان اصلى شمرده 
مى شدندء جنان كه در مبارزات حضرت موسى ( عليه السلام) در مقابل فرعون؛ مردمى كه دعوت آن حضرت را يذيرفته بودند 
طلايه داران مشاركت سياسى در جهت به دست كرفتن قدرت سياسى در برابر كفر و نفاق و الحاد شناخته مى شدند. بى نوشت ها: 
١‏ لستر تاروء آينده سرمايه دارى» ترجمه عزيز كياوند» (تهران: 11/8) ص .191 7 زيبيكينو برنسكىء خارج از كنترل» (اطلاعات؛ 
تهران 7) ص .179 " لستر تاروء ببشين» ص .315 ؟ لستون و ديككران» آشنايى با علم سياست» ترجمه بهرام ملكوتى (امير كبيره 
تهران: )١1/8‏ جلد اولسعنى .178 ه لسر قارو متيف :3م عسات عن 1ن وى .نالا /ا اسوالد اشيلكر: فلسفه سياسة: 
ترجمه هدايت الله فروهر (وزارت ارشاد اسلامى»؛ تهران : 1788) ص 8/8١١‏ كارل كوهن: دمكراسىء ص .7 9 رنه كنون» بحران 
دنا متجدد ته شبباءالدين اشيرق (ائير كين تيزان 18/9 عن 111 خمان ين :1393318 اسوالد اشيلكره بكي صن 
1١.‏ لستر تاروء بيشين» ص .07 ١‏ همان» ص .04 ١‏ همان» ص ١0 ١١.‏ همان» ص .”7 ١18‏ موريس دورره؛ جامعه شناسى 
سياسى» ترجمه ابوالفضل قاضى (انتشاراث ذاتشكاه تهران + و8 ؟1) صن .8ع" 117 احسد نقيب زاده»؛ سياست و حكومت دراروياء 


(سمةة تهران زففردة ص ."لا منابع مقاله: فلسفه سياست» مؤْ سسه موزشى و يزوهشى امام خمنى (ره) ؟؛ 


دم و كراسى 


دم وكراسى دمكراسى ([©0©11770013) واه اى يونانى است و از ريشه 0611705 به معناى «مردم) و كراسيا 013113 يا 1310| به 
معناى «حكومت» اخذ شده است. در اين نوشتار» در بى تبيين مفهوم؛ سير تاريخى و مبانى فكرى دمكراسى هستيم تا زمينه ارزيابى 
آن فراهم شود. از اين روء يرسش هاى مهمى كه فراروى ما قرار دارند عبارت اند از: دمكراسى جيست؟ فراز و فرود دمكراسى در 
بستر تاريخ جكونه ترسيم مى شود و دمكراسى به لحاظ مفهومى دستخوش جه تحولاتى شده است؟ اصول و مبانى فكرى دمكراسى 
كدامند؟ كذار دمكراسى از يونان باستان تا عصر جديد دمكراسى يا حكومت مردم بر مردم كه در فارسى معادل آن «مردم سالارى) 
است ريشه در تاريخ دارد. از زمان هرودت» تاريخ نويس معروفء مى توان مفهوم دمكراسى را در آثار فلاسفه و نويسند كان يونان 
ملا-حظه كرد. در يونان باستان» حكومت مبتنى بر دمكراسى وجود داشت و بر اساس قانون اساسى آن روز آتن هر شهروند كه به 
سن ١+‏ سالكى مى رسيد حق شركت در شوراى شهر را داشت. هم زمان با يونان» انديشه دمكراسى در مشرق زمين» يعنى هند و 


جين باستان نيز امرى شناخته شده بود؛ به كونه اى كه برخى مورخان منشأ اوليه دمكراسى را جين و هند مى دانند. افلا.اطون و 
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ارسطوء كه از دانشوران يونان باستان به شمار مى روند» در آثار خويش از دمكراسى ياد كرده اند. در نزد افلاطونء با توجه به اين 
كه معيار طبقه بندى حكومت را علم مى دانست» دمكراسى سمبل حكومت جاهلان بود. ارسطو دمكراسى را مظهر حاكميت فقرا و 
تهيدستان مى دانست. بدين سان» دمكراسى از ديد هر دو انديشمند مورد طعن و انتقاد بود . نكته اى كه يادآورى آن ضرورى است 
آن است كه دمكراسى در يونان باستان مستقيما اجرا مى شد و همه شهروندان واجد شرايط در آن مشاركت داشتند اما اين امر به 
اين معنا نيست كه تمامى ساكنان «دولت شهر» داراى حق رأى بودند. وجود حكومت بر يايه دمكراسىء در يونان باستان» دولتى 
مستعجل بود و ديرى نياييد. يس از كذشت قرون متمادىء به دنبال رنسانس (نوزايى) و نهضت اصلاح دينى در غرب» به تدريج 
مبادى فكرى دمكراسى جديد بى ريزى شد. از ماكياولى كرفته تا هابز و لاكك و سيس روسو و منتسكيو هر يكك در شكل كيرى 
ايده دمكراسى تأثيرى عميق داشتند. بدين سان» نظريه دمكراسى در ساحت انديشه بشرىء در قرن بيستمء به نقطه اى منتهى شد كه 
قبل از ميلاد مسيح از آن آغاز شده بود. به لحاظ مفهومىء دمكراسى در نزد روسو از مفهوم آن در يونان باستان متفاوت بود. روسو 
معتقد بود كه حكومت مردم بر مردم عملا غير قابل دست يابى است. مفهومى كه روسو ارائه كرد آن بود كه دمكراسىء يعنى 
حكومت اكثريت. اين رويكرد به دمكراسى نيز در بوته عمل كارساز واقع نشد و هم زمان با انقلاب فرانسه كاستى هاى آن آشكار 
كشت. كسانى كه يس از انقلاب فرانسه حكومت را به دست كرفتند» به نام اكثريت مردم حكومت دمكراسى تشكيل دادند. زياده 
روك الاق هر اثر كرمعو راقث ار علق نيد كيان كرمه كبدركه أرد روي ركف فيك عي اراد اسحيد اص باقيد كاز ينه هم 
ايجاد استبداد مى كند و جه بسا كه استبداد به نام اكثريت خطرناكك تر هم باشد. نككرش روسو به دمكراسى كرجه تعديل يافته بود 
اما در مقام عمل با اشكال مواجه شد. از اين روء برخى از نويسند كان غربى به اين نتيجه رسيدند كه دخالت مستقيم همه يا اكثريت 
آنان در حكومت قابل اجرا نيست. يس نكرشى جديد از دمكراسى مبنى بر حاكميت غير مستقيم مردم و به عبارت ديكر سيستم 
نمايندكى عرضه شد. بنابراين» شيوه نمايندكى و رأى اكثريت از مقبوليتى عام برخوردار شد. امروزه» دمكراسى حكومت نمايند كان 
اكثريت مردم در مقابل حكومت فردى يا اقليت است. حاصل آن كه آنجه در كذار دمكراسى كهن به مدرن تغيير كرده» اصل 
حاكميت مردم نيستء بلكه شيوه هاى اجرايى و اعمال آن است. تعريف دمكراسى دمكراسى داراى تعاريف زيادى است و معانى 
متفاوتى از آن ارائه شده است و هم جون بسيارى از مفاهيم» در علوم اجتماعى» تعريفى جامع و مانع از آن وجود ندارد. بسيارى از 
تعاريف دمكراسى اشاره به نظام حكومتى داشته. ناظر به مبانى و اصول فكرى آن است. يكى از اين تعاريف عبارت است از: 
«دمكراسى عبارت است از شكلى از حكومت كه مطابق با اصول حاكميت مردم» برابرى سياسى» مشورت با همه مردم و حكومت 
اكثريت سامان يافته است.» )١(‏ و برخى ديكر صرفا به امر مشاركت و انتخابات» اشاره دارد» نظير اين تعريف كه: «دمكراسى عبارت 
است از طريقه تصميم مردم كه جه كسى بايد حكومت كند و هدفش جه بايد باشد» . (1) بنا به اعتقاد نظريه يردازان معاصرء 
دمكراسى در رايج ترين معناى خود ناظر به يكى از كونه هاى حكومت است كه در آن قدرت در دست يكك يا جند كس نيست» 
بلكه از آن اكثريت است . بدين طريق» مى توان دمكراسى را از حكومت هاى ديككر باز شناخت. به طور كلى؛ درباره دمكراسى؛ به 
دو ديد كاه مى توان اشاره كرد. ١‏ دمكراسى يكك نظام حكومتى استء كه تعاريف فوق ناظر به آن است. ١‏ دمكراسى طرحى براى 
جامعه است كه هدف آن كاميابى فردى و جمعى تمام شهروندان است. در اين ديدكاه دمكراسى به عنوان ارزش مطرح است تا 
مكانيزم» دمكراسى يكك شيوه زيستى است؛ كر جه به عنوان شكل حكومتى نيز مطرح مى شود. شيوه دمكراسى عبارت است از 
معامله و مصالحه . دمكراسىء به عنوان روش» در بى به حداقل رساندن خطاهاى مديريت جامعه و به حداكثر رساندن مشاركت 
مردم و كاهش دادن نقش افراد به عنوان فرد» در تصميم كيرى هاى سياسى است. به جاى اين سؤال كه «جه كسى بايد حكومت 
كند؟ », سؤال از نحوه حكومت كردن طرح مى شود. لذا يوير» از نظريه يردازان دمكراسىء به جاى سؤال مزبور اين سؤال را مطرح 
مى كند كه: آيا اشكالى از حكومت وجود دارند كه اخلاقا مذموم باشند؟ و در مقابل آنء آيا اشكالى از حكومت وجود دارند كه 
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به ما اجازه دهند خود را از شر يكك حكومت شرير و زيانبار رها سازيم؟ يوير اين سؤال ها را وجه مميز دمكراسى آتن و مدرن مى 
داند. (”) بنيادهاى دمكراسى دمكراسى بر يكك سرى اصول و يبيش فرض هايى استوار است كه شناخت آن ها جهت فهم معناى 
دمكراسى ضرورى است. به مدد اين اصول از سويى قادر خواهيم بود كه نظام هاى مدعى اعمال دمكراسى را محكك زده. مورد 
ارزيابى قرار دهيم واز سوى ديككرء در جهت درك دقيق تر نظام دمكراسى و تميز آن از ديكر حكومت ها به ما كمكك مى كند. 
مهمترين اصول دمكراسى را مى توان در محورهاى ذيل خلاصه كرد: ١٠.‏ نسبى كرايى يكى از ويزكّى هاى دمكراسى اين است كه 
به حقايقى ثابت و مطلق, به ويزه در امر قانون كذارىء ايمان ندارد. به عبارت ديكرء هيج عقيده و ارزشى به عنوان حقيقت ازلى و 
ابدى قلمداد نمى شود و به جاى اعتقاد به يكك حقيقت مطلق» دمكراسى به يراكماتيسم و نسبيت عقايد و ارزش ها معتقد است. در 
جنين نظامىء قوانين ناشى از خواست انسان ها و محصول عقل و انديشه است و ارتباطى به ماوراى طبيعت و وحى ندارد. نسبى 
كرايى در دو عرصه؛ نمود عملى مى يابد: الف) تنوع و جند كانككى عقايد (يلوراليسم دينى) ب) جند كانكى كرايش هاى سياسى 
(يلوراليسم سياسى) ابزار اجرايى تكثر كرايى سياسى عبارت است از: ١.‏ احزاب ١.‏ جامعه مدنى. امروزه» احزاب و كروه هاى فشار از 
مهم ترين عوامل نشر مسائل سياسى در جامعه اند. حزب به مجموعه اى از انسان ها كفته مى شود كه بر اساس افكار و اهداف 
مشتركك كرد هم آمده؛ براى كسب قدرت تلاءش مى كنند. حزبء مولود نظام يارلمانى و دمكراسى است و قبل از قرن هجدهم 
حزب به مفهومى كه ذكر شدء وجود نداشته است؛ كرجه همواره» در طول تاريخ» كروه ها و تشكل ها وجود داشته اند. در جامعه 
معاصرء حزب مشخصه ها و كار ويزه هايى دارد» از جمله: تنظيم خواسته هاى مردم جهت ابلاغ به حكومت و تلاش در جهت تحقق 
آن هاء تشويق شهروندان به مشاركت در انتخابات» سازماندهى و متمركز ساختن نيروهاى يراكنده و متشتت جامعه در جهت اهداف 
حزب و دفاع از حقوق شهروندان در قبال دستككاه هاى اجرايى كشور. كروه هاى فشار به تشكل هايى كفته مى شود كه از حزب 
محدودترند و به دنبال كسب قدرت نيستند» بلكه هدفشان صرفا تأثي ركذارى بر حكومت است. اين كروه ها مى كوشند از طريق 
تبليغات و نفوذ در مجالس قانون كذارى؛ هدف خود را جامه عمل بيوشانند. احزاب و كروه هاى فشار از جلوه هاى جامعه مدنى به 
شمار مى روند. جامعه مدنى» در عصر جديدء نشانكر اين واقعيت است كه جامعه» در جهت حفظ دمكراسىء بايد داراى تشكل 
هايى باشد كه وابسته به دولت نباشند و اين مهم وقتى تحقق مى يابد كه قدرت دولت محدود شود. يكى از شيوه هاى محدود شدن 
قدرت دولت كسترش جامعه مدنى است. با ايجاد جامعه مدنى» افكار عمومى از بالا سامان نمى يابد» بلكه از يايين سامان مى يابد و 
به كوش دولتمردان مى رسد . راز اهميت احزاب و كروه ها در جوامع امروزى اين است كه اشخاص به طور فردى توانايى اعمال 
نفوذ زيادى در مسائل حكومتى ندارند؛ اما هنككامى كه با ديكران يكى شوند قادر به اين امر هستند. ٠.‏ مشروعيت مردمى قوام 
دمكراسى به مشاركت است. در حكومت دمكراسىء به لحاظ كمى انتخاباتى كه در آن /94٠‏ شهروندان شركت كنند نتيجه 
دمكراتيكك ترى به بار مى آوردء تا انتخاباتى كه فقط /8٠‏ در آن شركت مى كنند. عدم شركت شهروندان در انتخايات» به هر 
ذللكن كد باقمدنيائكر كانش ندر كراشي أاستق. 6 مقار كت شتير وند اندو قروسن قرماتزوابانى اعة تمسيهاك سيافى 3 
ويزكى هاى دمكراسى به حساب مى آيد. امروزه» مشاركت شهروندان از طريق سيستم نمايندكى اعمال مى كردد. افكار عمومى 
منشأ صلاحديد و صلاحيت ها در دمكراسى است و مجرايى جهت مشروعيت و حقانيت حكومت است. در برخى از دمكراسى هاء 
به منظور جلوكيرى از عدم مشاركت كه ناشى از كوتاهى يا خوددارى شخص از رأى دادن در انتخابات است الزام هاى قانونى 
وضع مى كنند و مشاركت را اجبارى مى كنند؛ زيرا انتخابات را تجلى ساختار دمكراتيكك مى دانند و شهروندان مجاز نيستند از 
تعهدات دمكراتيكك خويش سرباز زنند. (0) نمود مشروعيت مردمى در دو امراست: الف) سيستم نمايندكى: نمايندكى ابزارى در 
جهت تحفق دمكراسى اسث. تمايندكى ادازه حكومت توسط عدة اى اندشك اسث كه از سوى شهروئدان انتخاب شده اند و تمامى 


اختيارات آن ها از موكلانشان ناشى مى شود. نمايندكَى مجرايى در جهت مشاركت شهروندان است. (©) ب) مبنا قرار كرفتن نظر 
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اكثريت با احترام به اقليت: در كشورهاى غربى» حق رأى شهروندان از سال 1870 م آغاز شد و تنها يس از جنكك جهانى اول بود 
كه در برخى از كشورهاى اروبايى؛ نظير انككلستان و فرانسه» زنان حق رأى يافتند و در بسيارى از كشورهاى ارويايى و غيره تا يبس 
از جنكك جهانى دوم تصويب حق رأى براى زنان به تأخير افتاد. برخى از نويسند كان غربى بركزارى انتخابات در يكك كشور را 
معيارى جهت ارزيابى دمكراسى قلمداد مى كنند. .“" برابرى برابرى ريشه در اومانيسم و فردمدارى دارد؛ بدين معنا كه يكك اقتدار 
برتر از فرد و يكك معرفت برتر از عقل فردى وجود ندارد. برخى برابرى را به اين معنا مى دانند كه قدرت به نحو مساوى بين افراد 
جامعه تقسيم شود و هيج كس بيش از ديكرى قدرتى نداشته باشد. حق برابرى شهروندان در محورهاى متنوع ذيل تبلور مى يابد: 
الف) برابرى سياسى: همه شهروندان در حق رأى برابرند؛ يعنى هر فرد داراى يكك رأى است و افراد در انتخاب شدن هم برابرند. 
ب) برابرى حقوقى: همه در قبال قانون برابرند واز حقى يكك سان برخوردارند. ج) برابرى اجتماعى: همه طبقات و كروه ها در 
فعاليت سياسى برابرند. زيربناى برابرى» حقوق ملت است. در دمكراسى» شهروندان محقند و بر مبناى قرار داد اجتماعى از حقوق 
برتموردارئد. كار ويه دولت فقط حفظ امنيث اسكث. برابرى اصلى اسث كه در سايه أن شهروندان حقوق غود وا استيفا مى كتنيد. .+ 
آزادى آزادى يكى از موضوعاتى است كه مورد احترام همه انسانها است و البته در هيج جامعه اى آزادى مطلق وجود ندارد. 
دمكراسى مبتنى بر ليبراليسم مدعى است كه دولت بايد حداقل دخالت را در امور جامعه داشته باشد و در مقابل» شهروندان از 
حداكثر آزادى برخوردار باشند. كار ويه دولت تأمين امنيت است و تنها در صورتى قانون وضع مى كند كه آزادى برخى به 
آزادى افراد ديكر لطمه يزند. به عبارت ديكرء آزادى برخى افراد نبايد به قيمث از بين رفتن آزادى عده اى ديكر مجاز شمرده شود. 
آزادى وقدرت مفاهيمى متضاد و ناظر به دو حوزه متعارضند. هر جه قلمرو اختيارات دولت كوجكك تر باشد كنترل آن آسان تر 
است. يكك حكومت دمكراتيك لزوما بايد ضعيف و محدود باشد و بر امور كم ترى حكومت كند. دو قلمرو اصلى آزادى عبارتند 
از: آزادى در مسائل دينى و معنوى؛ و ديكرى آزادى در زندكى اقتصادى و امور مادى. مهم ترين عرصه هاى آزادى را مى توان 
در محورهاى ذيل خلاا-صه كرد: الف) آزادى سياسى. ب) آزادى اقتصادى. ج) آزادى فرهنكى. در قانون اساسى هر كشورى 
مكانيزم حفظ و تضمين آزادى ها تنظيم و ارائه مى كردد. علاوه بر آن» اصل تفكيكك قوا محور مهمى است در جهت جلو كيرى از 
تمركز قدرت و استبداد. توزيع قدرت و نظارت هر يكك از قدرت ها بر ديكرى كامى در جهت حفظ آزادى ها در جامعه است. بى 
نوشت ها: ١‏ رنى آستين: آشنايى با علم سياست» ترجمه ليلا سازكارء (مركز نشر دانشكاهىء؛ 0176 تهران) ص .178 7 نظريات 
سياسى فلاسفه غرب» ص ١١8.‏ ” كارل يويرء درس اين قرنء ترجمه على يايا (تهران */ا١)‏ ص 1١19. 1١18‏ 5 كارل كوهن, 
دمكراسىء ترجمه فريبرز مجيدىء (خوارزمىء تهران 177) ص .7/5 ه همان» ص ./71 8 همان» ص .177 منابع مقاله: فلسفه سياست» 


مؤسسه آموزشى و يزوهشى امام خمنى (ره)؛ 
حاكميت مردم 


حاكميت مردم ملت ايران كه در انقلاب مشروطيت حق حاكميت ملى را كسب كردءهر كز آنرا منافى با قبول اسلام بعنوان يكك 
مكتب و يكك قانون اصلى و اساسى كه قوانين مملكت بايد با رعايت موازين آن تدوين و تنظيم كرددءندانست.و لهذا در متن قانون 
اساسى ضرورت انطباق با قانون اسلام آمده است و در آنجا صريحا كفته ميشود كه هيج قانونى كه بر ضد قوانين اسلام 
باشدءقانونيت ندارد ويا ضرورت حضور ينج فقيه طراز اول براى نظارت بر قوانين»كه در متمم قانون اساسى مندرج استءبراى 
تامين همين نكته است. كسانى كه انقلاب مشروطيت را بر يا كردند هيجكاه اين تصريحها و تاكيدها را بر ضد دموكراسى و روح 
مشروطيت و حتى مقنن بودن و جعل قانون ندانستند زيرا قوانين را در كادر اصول اسلامى وضع مى كردند. آنجه كه مهم استءاين 
است كه مردم خود مجرى قانون باشند حالا- يا مجرى قانونى كه خودشان وضع كرده اند و يا مجرى قانونى كه فرضا بوسيله يكك 
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فيلسوف وضع شده و اين مردم آن فيلسوف و مكتب او را يذيرفته اند و يا مجرى قانونى كه بوسيله وحى الهى عرضه كرديده است. 
بنابراين اسلامى بودن اين جمهورى بهيج وجه با حاكميت ملى-كه بدوره مشروطيت اشاره كرديد-و يا بطور كلى با دمكراسى 
منافات ندارد و هيجكاه اصول دمكراسى ايجاب نميكند كه بر يكك جامعه ايدئولوزى و مكتبى حاكم نباشد.و ما ميبينيم كه احزاب 
معمولا خود را وابسته بيكك ايدئولوزى معين ميدانند و اين امر را نه تنها بر ضد اصول دمكراسى نميشمارند كه به آن افتخار هم 
ميكنند.اما منشا اشتباه آنان كه اسلامى بودن جمهورى را منافى با روح دمكراسى ميدانند ناشى از اينست كه دمكراسى مورد قبول 
آنان هنوز همان دمكراسى قرن هيجدهم است كه در آن حقوق انسان در مسائل مربوط به معيشت و خوراكك و مسكن و يوشاككءو 
آزادى در انتخاب راه معيشت مادى خلاصه ميشود.اما اينكه مكتب و عقيده و وابستكى بيكك ايمان هم جزو حقوق انسانى است و 
اينكه اوج انسانيت در وارستكى از غريزه و از تبعيت از محيطهاى طبيعى و اجتماعىءو در وابستكى به عقيده و ايمان و آرمان است 
بكلى بفراموشى سيرده شده است. اين اشتباه»معكوس اشتباه خوارج است.آنها از مفهوم ان- الحكم الا لله كه به معنى اين است كه 
حاكميت قانون و تشريع از ناحيه خداست جنين استنباط مى كردند كه حاكميت-به معنى حكومت-هم از خداست على (ع)درباره 
اينها فرمود: كلم حق يراد بها الباطل... اين آقايان هم اصل حاكميت و امارت ملى را با اصل تشريع و تدوين مكتب اشتباه كرده اند 
ولا بد ينداشته اند اصل و متمم قانون اساسى كه بالصراحه هيج قانونى را كه بر خلاف قوانين اسلام باشدءقانونى نمى دانند»بر 
خلاف روح مشروطيت و حاكميت ملى هستند. منابع مقاله: بيرامون انقلاب اسلامى» مطهرى» مرتضى؛ 


حاكميت مردم و دموكراسى از ديدكاه اسلام (1) 


حاكميت مردم و دموكراسى از ديد كاه اسلام )١(‏ ممكن است بعضى ببرسند كه وقتى قانون را يذيرفتيم و مجارى و زمينه هاى 
اجراى قانون را دقيقا شناختيم و يقين كرديم كه مثلا در موردى خاص فلان قانون بايد اجرا شود» جه فرق مى كند كه مجرى قانون 
زيد باشد يا عمرو؟ وقتى كه همان قانون صحيح الهى اجرا شدء ديككر جه احتياجى به اذن خدا دارد؟ ما مى يذيريم كه بايد قانون 
الهى در جامعه يباده شود, اما جرا خدا بايد به مجرى قانون اذن دهد؟ شبهه فوق اكر در فضاى فقهى مطرح شودء بايد با متد فقهى و 
به روش فقيهان به آن ياسخ كفتء اما اكر كسانى در يكك محيط عمومى و فضاى آزاد و بازترى» صرف نظر از التزام به مبانى فقهى 
و روشهاى تحقيق در مباحث فقه اسلامى» شبهه اى را مطرح مى كنند و دلشان مى خواهد جوابى را دريافت كنند كه بر اساس تفكر 
عمومى و بسيط آنها قابل فهم و قابل هضم باشدء براى جنين كسانى مى توانيم» با توجه به مثالها و نمونه هايى كه در زندكى 
اجتماعى ما وجود دارد و بر اساس آنها عمل مى كنيم» ياسخ شبهات واز جمله اين شبهه را ارائه دهيم.مثلا- شما در زندكى 
خانوادكى و محيط خانواده مقرراتى داريد كه براى همسر و فرزندان وضع شده استء مثلا- كفته مى شود در مال ديككران نبايد 
تصرف كرد كه حتى بجه ها هم در ارتباط با اسباب بازى ها و لوازم التحريرشان اين قانون را رعايت مى كنند.اكر يكى از آنهاء 
بدون اذن ديكرىء در اموال او تصرف كندء مورد اعتراض واقع مى شود.يا مثلا در روابط دو خانواده و يا دو همسايه؛ اكر يكى از 
همسايه ها بدون اجازه وارد منزل شما شود و در بعضى از اموال و لوازم منزل شما تصرفى كند و لو ضررى هم به شما نخورد؛ 
اعتراض مى كنيد كه جرا بدون اذن وارد خانه ما شدى و يا جرا در اموال ما تصرف كردى.حتى اكر خدمتى هم به شما كرده باشدء 
شما به خودتان حق مى دهيد كه به او اعتراض كنيد. مثال ديككر» فرض كنيد قانون و بخشنامه اى بناست در اداره اى اجرا شود, اما 
هنوز حكم رياست ويا مديريت واحدى كه بايد آن آيين نامه و بخشنامه را اجرا كندء ابلاغ نشده استء اككر شخصى بيايد و بككويد 
من آدم درست و امينى هستم و قانون را هم خوب مى دانم و يشت ميز بنشيند و به رتق و فتق امور و اجراى آن بخشنامه بيردازد» 
هيج كس به او اجازه جنين كارى را نمى دهدء حتى اكر او همان كسى باشد كه جندى بعد حكمش ابلاغ مى شود.تا مادامى كه 


حكمش امضا و ابلاغ نشده حق ندارد بيايد يشت آن ميز بنشيند و دستور دهد و كارى انجام دهد, و اككر جنين كند» مؤاخذه خواهد 
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شد و حتى ممكن است محاكمه و مجازات شودء با اين كه او خدمت كرده است و همان كارهايى را انجام داده كه بعد از رسيدن 
ابلاغ بايد انجام مى داد.جون اين اصل نزد همه عقلاء يذيرفته شده است كه تا يكك مقام صلاحيتدار به كسى اجازه ندهد» او حتى 
حق تصرفات مشروع و قانونى را هم ندارد» جه رسد به امورى كه خلاف قانون و جرم باشد. با توجه به اين اصل يذيرفته شده در 
زندكى اجتماعىء ما براحتى دركك مى كنيم كه جرا در جامعه اى كه متعلق به خداست و مردم خدا را به ربوبيت يذيرفته اند» اكر 
كسى بخواهد بدون اذن ربشان حكومت كندء عينا مثل كسى است كه بخواهد در يكك محل ادارى رياست كندء يا كسبى كه 
بخواهد يست نخست وزيرى را اشغال كند و به انجام امور ببردازد» بدون اين كه از يكك مقام صلاحيت دارى مثلا رييس جمهور يا 
مجلس شوراى اسلامى يا مقام ديكرى - كه بايد به او حكم بدهد - اجازه داشته باشد.او حتى اككر كارش هم درست و خوب باشد 
مورد مؤاخذه قرار مى كيرد و مى توانند او را مجازات كنند.به همين دليل است كه ما مى كوييم مجرى قانون اسلام هم بايد با اذن 
صاحب مردم و جامعه اسلامى كه خداوند متعال است تعيين كردد و در غير اين صورتء مورد مؤاخذه قرار مى كيرد.مثل كسى كه 
بدون نصب شدن از سوى مقام بالاتر از خود به انجام كارهايى مى بردازد و بالطبع مورد مؤاخذه قرار مى كيرد.به فرض كه مؤاخذه 
هم نشود. مردم ملزم به اطاعت از او نيستند.حتى در مورد اجراى همان قانون» مردم مى كويند شما اكر مسؤول اين واحد يا 
وزارتخانه هستى بايد حكم داشته باشى» جه كسى به تو اجازه داده به انجام اين كارها اقدام كنى؟ و تا اطمينان بيدا نكنند كه 
حكمى از طرف مقام صلاحيتدار صادر شده»ء خودشان را ملزم به اطاعت از او نمى دانند. بر اساس بينش اسلامى» در جامعه اسلامى 
مردم مربوب و مخلوق خدا هستند و بدون اذن صاحبشان كسى مجاز نيست در امور آنان دخالت كند.خدا و صاحب آنان بايد 
اجازه بدهد و حتى همان قانون خدا را هم شخص معينى كه ماذون از طرف خداست بايد اجرا كند.به همين جهت است كه حضرت 
امام رحمه الله - كه بنيانكذار و معمار اين انقلاب و اين نظام هستند - بر اساس بينشى كه از اسلام و منابع اسلامى داشتند در مورد 
تنفيذ حكم رياست جمهورى همه جا صريحا مى نوشتند كه شما نصب مى شويد ودر هيج حكمى تنها به عبارت تنفيذ راى مردم 
اكتفا نكر دند.بلكه صريحا مى نوشتند كه من شما را نصب مى كنم» حتى در بعضى از موارد تصريح كردند» من به واسطه ولايتى 
كه دارم شما را به اين مقام منصوب مى كنم و در موردى تصريح مى كردند: «به حرفهاى آنهايى كه بر خلاف مسير اسلام هستند و 
خودشان را روشنفكر حساب مى كنند و مى خواهند ولايت فقيه را قبول نكنند» كوش ندهيد.اكر جنانجه فقيه در كار نباشد» ولايت 
فقيه در كار نباشد» طاغوت است.يا خداست يا طاغوت.اكر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه نباشد» غير مشروع 
است.وقتى غير مشروع شد طاغوت استء اطاعت او اطاعت طاغوت است » . )١(‏ اين يكك نظر شخصى نيستء بلكه متخذ از آيات 
كريمه قرآن و احاديث مى باشد و به هر حال نظر كسى است كه اين نظام اسلامى را بنيان نهاده است. بنايراين» مجرى قانون» حتى 
اكر تمام قوانين را بر طبق موازين اسلامى اجرا كندء بايد ماذون از طرف خدا باشد.اين اذن» كاهى به صورت خاص استء همان 
طور كه در مورد رسول خدا وائمه معصومين عليهم السلام جنين بود و نيز در مورد كسانى كه بيامبر اكرم آنها را شخصا نصب 
كرده اند و همجنين كسانى كه در زمان امير المؤمنين» از سوى آن حضرت به فرمانروايى و اداره ايالات اسلامى منصوب مى شدند» 
و مثل نواب خاصى كه در زمان غيبت از طرف امام زمان» عجل الله تعالى فرجه الشريفء منصوب شدند.در اين موارد» افرادى با 
نصب خاص و اذن شخصى مامور مى شدند كه در حوزه ماموريت خود احكام الهى را بيان و اجرا كنند. اما كاهى اذن و يا نصب 
عام استء يعنى» در زمان غيبت و نيز درزمان حضور آن امامانى كه مبسوط اليد نبودند و حكومت از دست آنها خارج بود, افراد 
صلاحيتدار با نصب و اذن عام براى اجراى احكام خدا معرفى مى شدند.مثلا امام صادق عليه السلام به فقهاى شيعه اجازه دادند تا 
در مناطقى كه مردم به امام دسترسى ندارند» به اجراى دستورات الهى و شؤون حكومتى بيردازند.اين مطلب در زمان غيبت به طريق 
اولى ثابت است, جون وقتى امام معصوم حاضر مبسوط اليد نيست يا در حال تقيه به سر مى برد» به طور عام كسانى را نصب مى 


كند كه از طرف او در امور حكومتى مردم دخالت كنندء آيا اين كار براى دوران غيبت كه قرنها مردم به امام معصوم دسترسى 
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ندارند» اولى نيست؟ حال من در مقام تبيين ادله شرعى و مبانى فقهى مساله نيستم» فقط در مقام توجيه اين نظريه هستم كه جرا در 
اسلام حتى مجرى قانون هم بايد از طرف خدا منصوب شود و جككونه خحدا به مجرى قانون اذن مى دهدء كه كفتيم اين اذن يا به 
صورت خاصء در مورد شخص خاصىء است و يا به صورت عام؛ در مورد فقهاى جامع الشرايط» است. درباره اين نظريه» جه در 
بعد قانونكذارى و جه در بعد اجراى قانون» شبهاتى مطرح بود كه مهمترين اين شبهات اين بود كه اين نظريه با اصل آزادى انسانها 
مخالف استء در مباحث كذشته به اين شبهه ياسخ داديم.بخش ديكرى از شبهاتى كه بخصوص در بعد اجرايى مطرح شده اين 
است كه نظام ولايت فقيه با دم وكراسى سازكار نيست.دم وكراسى نظامى است كه در دنيا از طرف همه عقلاى عالم يذيرفته شده 
است و حتى كشورهاى سوسياليستى نيز در عمل نتوانستند در مقابل دموكراسى مقاومت كنند و بناجار نظام دمو كراسى را 
بذيرفتند.يس بشر امروزء لا-اقل در اين عصرء جاره اى جز يذيرفتن نظام دموكراسى ندارد و طرح حكومت اسلامى كه به نام 
حكومت ولا-يت فقيه معروف شده. با دموكراسى سازكار نيست. مفهوم دموكراسى و تحول كاربردى آن ابتدا لا-زم مى دانم 
توضيحى درباره وازه دم وكراسىء براى كسانى كه آشنايى جندانى با آن ندارند» عرض كنم: ترجمه تحت اللفظى دم و كراسى» يعنى» 
حكومت مردم, يا به تعبير ديكر مردم سالا-رى.منظور اين است كه در امور حكومتىء اعم از قانونككذارى و اجراى قانون و ساير 
شؤون سياسى جامعه؛ مردم خودشان نقش داشته باشند و كس ديككرى در وضع قانون و اجراى آن دخالت نداشته باشد.اين معناى 
كلمه دم وكراسى است. دم وكراسىء در طول تاريخ, به جند صورت مطرح شده است: ابتداء تا آنجا كه تاريخ نشان مى دهد؛ در 
حدود ينج قرن قبل از ميلاد حضرت مسيح در آتن» يايتخت يونان» براى مدتى اين تثورى مطرح شد و به اجرا درآمد.بدين صورت 
كه همه مردمء بجز برد كان و افراد زير ٠‏ سالء مستقيما در امور سياسى و اجتماعى شان دخالت مى كردند.وقتى افراد به بيبست 
سالككى مى رسيدند» مى توانستند مستقيما در امور سياسى شهر خود دخالت كنند.البته الزامى در كار نبود و مردم براى انجام آن مهم 
مختار بودند.در آن زمان» مردم در ميادين بزركك شهر جمع مى شدند و در مورد مسائل شهرشان نظر مى دادند.بحث و كفتكوهايى 
صورت مى كرفت و بر اساس آنها تصميماتى اتخاذ مى شد و به عمل در مى آمد.اين شكل حكومت را كه شخص خاصى وو يا 
يكك كروه معينى متصدى امور حكومت نباشدء بلكه مردم خود مستقيما در امور اجتماعى و سياسى شان دخالت كنند» دموكراسى يا 
حكومت مردم مى ناميدند. اين شيوه از دموكراسى براى مدتى در آتن» يايتخت يونان» به اجرا در آمد.علاوه بر آن كه فيلسوفان و 
انديشمندان قاطعانه با اين روش به مبارزه يرداختند و با تعبيرات زشتى از آن ياد كردند و آن را حكومت جهال ناميدند؛ عملا هم 
مشكلات زيادى به بار آورد و ازاين رو جندان دوام نيافت. بالطبع جنين شيوه اى براى كشورهاى بزركك و شهرهاى يرجمعيت قابل 
اجرا نبود» جون ممكن نيست كه همه مردم دايما در مسائل اجتماعى مشاركت مستقيم داشته باشند.در شهرهاى كوجكك ممكن 
است موقتا اين روش اعمال شود؛ اما در شهرهاى جند ميليونى جطور همه مردم مى توانند درباره امور روزمره شهرشان تصميم 
بكيرند؟ ! به هر حالء اين شيوه طرد شدء تا اين كه يس از رنسانس شكل ديكرى از دموكراسى عرضه شد: به اين طريق كه مردم 
نمايند كانى را براى تصدى امور حكومتى انتخاب كنند و آنها از طرف مردم حكومت كنند» جون دخالت مستقيم مردم عملى 
نبود.از آن يسء اين تثورى طرفداران زيادى بيدا كرد و تدريجا درياره اى كشورها به اجرا ككذاشته شدء تا اين كه بالاخره در قرن 
نوزدهم ميلادى تقريبا در ارويا و بسيارى از كشورهاى ساير قاره هااين شيوه حكومتى مورد قبول مردم واقع شد و حكومت هايى بر 
اساس آن بى ريزى شد.در كشور ما نيز اين شيوه از دموكراسى اعمال مى كردد و عملا مردم در همه اركانها و نهادهاى حكومتى» 
با شركت در انتخابات كوناكون و كزينش نمايند كان خود, دخالت مى كنند.مثل شركت در انتخابات رياست جمهورى و كزينش 
رئيس جمهور و نيز شركت در انتخابات مجلس شوراى اسلامى و كزينش نمايند كان مجلس كه از طرف مردم به وضع و تصويب 
قوانين مى يردازند.همجنين انتخابات شوراها و ساير انتخاباتى كه در قانون اساسى آمده است.يس بر اساس شكل دوم دم وكراسى» 


كه در هر نظام حكومتى ويزكى هاى خاص خود را دارد» مردم با راى و انتخاب خود و كزينش قانون كذاران و مجريان در امور 
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سياسى و اجتماعى خود دخالت مى كنند. مفهوم دمو كراسى در عصر حاضر امروزه دموكراسى معناى خاص ترى بيدا كرده است و 
رزيمى را «دموكرات » تلقى مى كنند كه در آن دين نقشى نداشته باشد.وقتى مى كويند: «فلان حكومت دموكرات است و كشورى 
به شيوه دموكراتيكك اداره مى شود » منظور اين است كه دين هم در آن جامعه نبايد نقشى داشته باشد» مجريان قانون و 
قانونكذاران در هيج عرصه اى نبايد دين را دخالت دهند.البته اين شيوه از دم وكراسى دين را نفى نمى كندء اما دين را از دخالت در 
امور سياسى و اجتماعى منع مى كند و اجازه نمى دهد مجريان قانون در مقام اجراى قانون صحبت از دين بكنند و هيج دستورى و 
هيج بخشنامه اى نبايد بر اساس احكام و ارزشهاى دينى صادر شود.بواقع» اين شيوه دم وكراتيكك مبتنى بر نظام لائيك و سكولار 
است كه كاملا دين رااز مسائل سياسى و اجتماعى جدا و تفكيكك مى كند.البته كاهى خود قانونكذاران و مجريان ممكن است 
افراد متدينى باشند و هر هفته به كليسا بروند و نذر و نيازى هم براى كليسا انجام مى دهند.ممكن است اعضاى جمعيت هاى دينى 
نيز باشند و خارج از حوزه رسمى دولتى در حد يكك كار مردمىء ملى و محلى فعاليت هاى خاص دينى انجام دهند.اما در حكومت 
و امور حكومتىء جه در قانونتكذارى وجه در دادرسى و جه در اداره مملكت و اجراى قوانين» هيج جا نبايد دين نقش و نمودى 
داشته باشد. اكر شنيده مى شود در كشورى جون فرانسه - كه به عنوان مهد آزادى و دموكراسى شناخته مى شود - از ورود يكك 
دختر با حجاب به دبيرستان و دانشكاه جل وكيرى مى كنند» براين اساس است كه جلوكيرى از دين را يكى از شؤون دموكراسى 
تلقى مى كنند و مى كويند نظام ما يكك نظام لائيكك است و بايد هيج نشانى از دين در مؤسسات رسمى ديده نشود.يوشيدن روسرى 
علامت طرفدارى از دين است و در مؤسسات رسمى مثل مدرسه دولتى نبايد از آن استفاده شود, بله اكر مدرسه اى وابسته به كليسا 
بود ويا يكك مدرسه داخلى و مردمى بودء اكر همه هم روسرى داشته باشند اشكالى ندارد.اما در مدارس و دانشكاههاى دولتى كه 
زير نظر دولت اداره مى شود و مدركك رسمى دولتى مى دهد و نيز در ادارات و وزارتخانه ها نبايد اثرى از دين ديده شود.اين يكك 
تفسير جديدى است از دم و كراسى كه بر اساس آن نمادها و ارزشهاى دينى با دم وكراسى منافات دارد. طبق تعريف سنتى و شكل 
دوم دموكراسى كه به معناى حكومت مردم استء اككر مردمى دين دار بودند و خواستند در ادارات به آداب و مراسم دينى شان 
عمل كنندء نبايد مخالفت بشود, زيرا اين عمل مطابق با خواست مردم و بر اساس قانونى است كه خود مردم وضع مى كنند و 
خودشان اجرا مى كنند.دم وكراسى اقتضاء مى كند كه مردم در هر جاء از جمله در مدارس و وزارتخانه ها و ادارات» در شيوه لباس 
يوشيدن آزاد باشندء حال اكر اكثريت قاطع مردم طرفدار دينى بودند و بر اساس كرايش دين خود خواستند يوشش خاصى را 
بركزيندد ويا خواستند مراسم مذهبى شان را انجام دهندء نبايد كسى مانع آنها شود.وقتى با ميل و خواست مردم قانونى كذراندند 
كه در آن اقامه نماز در ادارات و وزارتخانه ها و دانشكاهها الزامى شدء اين بر خلاف دم وكراسى - به مفهومى كه ما مى شناسيم - 
نيست» جون خود مردم اين قانون را وضع كردند و خودشان هم اجرا مى كنند.اما طبق تفسير جديد دم وكراسىء كرايش دينى مردم 
نبايد در مسائل سياسى و اجتماعى نمود بيدا كند. بهره بردارى نظام سلطه از مفهوم جديد دم وكراسى جنانكه كفتيم» بر طبق تفسير 
جديدى كه دولت هاى استعمارى ارائه مى دهند و در راستاى منافع و مقاصدشان آن را به اجرا درمى آورند؛ دم وكراسى مساوى 
است با رزيم لائيك و سكولارء رزيمى كه به هيج نحوى به دين اجازه نمى دهد كه در شؤون سياسى و اجتماعى آن رزيم دخالت 
داشته باشد.حتى اككر خود مردم هم بكتُويند ما اين دين را مى يذيريم و مى خواهيم در مراكز دولتى و رسمى به مراسم دينى مان 
عمل كنيم» باز خواسته مردم را مخالف دم وكراسى تلقى مى كنند. به همين دليل است كه وقتى انتخاباتى در الجزاير انجام كرفت و 
در آن يكك حزب اسلامكرا بيروز شد و بر اساس اصول دموكراسى و قوانين آن كشور مى خواست دولت تشكيل دهد واحكام 
اسلامى را اجرا كند» مخالفان كه احساس كردند آن حزب دارد حاكم مى شود و در آينده مى خواهد حكومت اسلامى تشكيل 
دهدء كودتا كردند و يس از ابطال انتخابات» سران آن حزب را دستكير و زندانى كردند و آن حزب را منحل و غير قانونى اعلام 


كردند.هنوز هم» يس از كذشت جندين سالء اجازه فعاليت به آن حزب نداده اند.با وجود اين كه اين كشور اسلامى با دادن ميليون 
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ها قربانى به استقلال رسيد و قربانيان همان مردم مسلمانى بودند كه به انكيزه هاى اسلامى و براى حفظ هويت اسلامى خودشان با 
آن دولت استعماركر مبارزه كردندء تا اين كه مردم الجزاير به استقلال رسيدند, امروزه با وضعيت اسفبارى روبروست و جنانكه در 
روزنامه ها مى خوانيم» هر روزه دهها نفر در آن كشور به طرز فجيعى كشته مى شوند. با توجه به اين فجايع زيادى كه در آنجا 
اتفاق مى افتد و حكومتى كه با كودتا سركار آمده است و با سركوب و اختناق به اكميت خود ادامه مى دهد. باز اين هيئت حاكمه 
و وضعيتى كه به بار آورده براى سران كشورهاى استكبارى و استعمارى قابل قبول تر است از حكومتى كه بر اساس راى و خواست 
مردمى شكل كيرد كه خواهان دين و اجراى احكام شريعت هستند.از ترس اين كه مبادا كشور ديكرىء در دنياء به نام اسلام اداره 
شود. «اسم اين روش را روش دموكراتيكك نهادند, اما اكر مردم با راى خودشان اسلام و حكومت اسلامى را بيذيرند» آن غير 
دم وكراتيكك استء جون مردم كرايش به دين دارند.» يس در تفسير جديد دموكراسىء دين نبايد هيج كونه دخالتى در امور سياسى 
واجتماعى مردم داشته باشد» حتى در اين حد كه دختر دانش آموزى روسرى سر كندء جنانكه در تركيه نيز اين كونه رفتار مى 
شود. ايادى استعمار در كشورهاى اسلامى اين خيال را در سر مى يرورانند كه تمام كشورهاى اسلامى به اين شيوه دموكراتيكك 
اداره شوند» يعنى ديككر جايى براى دين در امور كشور دارى - اعم از قانونككذارى و اجرا - باقى نماند و در صدد هستند كه حتى 
در كشورهايى كه داراى تمايل اسلامى قوى و شديد استء از راه هجوم فرهنككى و نفوذ در دانشكاههاء تدريجا روح تعصب دينى 
را تضعيف كنند و دم وكراسى به همين معنا را رواج بدهند.به خيال خود در اين انديشه اند كه يس از جند دهه كه نسل عوض شد و 
نسل انقلابى كنار رفتند و جاى آنان را جوانانى كرفتند كه اصول انقلاب را نمى شناسندء آنها بتوانند دموكراسى به معناى جديد را 
حاكم كنند. بنابراين» سه تفسير و سه معنا براى دم وكراسى وجود دارد: -١‏ دمو كراسى به معناى دخالت مستقيم مردم در امور 
حكومتى كه در مدت زمان كوتاهى در يكى از شهرهاى يونان اجرا شد و سيس منقرض كشت. 7- دخالت مردم در حكومت به 
وسيله انتخاب نمايندكان» همان شيوه اى كه در كشورهاى امروزى و حتى در كشور ما وجود دارد. ”- معناى سوم دموكراسى اين 
است كه تمام شؤون حكومت - اعم از قانونكذارى و اجرا - از دين جدا باشد» يعنى» شرط دموكراتيكك بودن» سكولار و لائيكك 
بودن است. شيوه مطلوب دموكراسى از ديد كاه اسلام در برابر اين سؤال كه اسلام كدام يكك از اين شيوه هاى حكومتى را مى 
يذيرد؟ ما قبلا در ارتباط با بعد قانونكذارى كفتيم كه اكر معناى دموكراسى در قانونكذارى اين است كه هر جه راى اكثريت مردم 
- يعنى ٠8/به‏ اضافه يكك راى - به آن تعلق كرفت» قانون معتبر» رسمى و واجب الاتباع است و لو خلااف نص قرآن هم باشدء 
اسلام جنين دموكراسى در قانونكذارى را نمى يذيرد.اسلامى كه خودش قوانين صريحى درباره امور كوناكون كشوردارى, اعم از 
دادرسىء اقتصاد. مديريت و قوانين مربوط به ساير دستكاههاى كشور دارد؛ اجازه نمى دهد كه قانونى بر خلاف نص صريح و 
حكم قطعى قرآن رسميت بيدا كند.اكر ما بخواهيم به جنين قانونى رسميت بدهيم, اسلام را ناديده كرفته ايم. عدم سا زكارى اين 
شيوه دم وكراسى در قانونكذارى با اسلام» يكك قضيه توتولوزى استء يعنى بديهى است و احتياج به استدلال ندارد.اكر كفتيم 
دموكراسى در قانونكذارى يعنى معتبر بودن قانونى كه با اسلام سازكار نيستء بديهى است كه اسلام هم با آن سازكار نخواهد بود 
و ناسازكارى در متن آن كزاره وجود دارد واين احتياج به دليل ندارد.وقتى در كزاره اى ناسازكارى با اسلام ملحوظ شده. ديكر 
نبايد سؤال شود كه آيا با اسلام سازكار است يا نهه جون در خود كزاره ناسازكارى با اسلام فرض شده است.يس اكر دم وكراسى 
در بعد قانونكذارى به اين معنا باشد كه قانونى كه با اسلام سازكار نيستء معتبر شناخته شود و ما تصور كنيم كه اسلام جنين قانونى 
را معتبر مى داندء اين بدان معناست كه جيزى كه با اسلام سازكار نيستء با آن سازكار شود! اين مطلب روشن است و احتياج به 
استدلال ندارد. آنجه بيشتر احتياج به توضيح داشت و وعده داديم كه درباره اش بحث كنيم» مساله دمو كراسى در بعد اجراست» 
يعنى براى تعيبن مجريان قانون مردم جه نقشى دارند و همجنين براى انتخاب كسانى كه قوانين را مى خواهند در جارجوب مبانى 


اسلامى وضع كنند - يعنى نمايند كان مجلس شورا - مردم جه نقشى دارند.در مواردى كه اسلام قوانين ثابت و دايمى وضع نكرده 
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است و با كذشت زمان و ايجاد تغيير و تحول در نوع زندكى بشر و دكركون شدن ساختارهاى يبشين» وضع قوانين جديد براى 
موضوعات و نيازهاى جديد ضرورت مى يابد» اسلام به دستكاه حكومتى مشروع اجازه داده است كه براى اين حوزه كه به تعبير 
مرحوم شهيد صدر «منطقة الفراغ » ناميده مى شود. قوانين لازم راء در جارجوب مبانى ارزشى اسلام» وضع كند.مثل قوانين راهنمايى 
و رانندكى كه خودروها از طرف راست حركت كنند يا از طرف جبء و با جه سرعتى حركت كنند.بديهى است كه قرآن و 
روايات نصى در اين باره ندارند و وضع اين كونه مقررات متغير و موقت كه تابع شرايط متغير زمانى و مكانى استء به عهده 
حكومت اسلامى نهاده شده كه با رعايت اصول و موازين كلى اسلامى و ارزشها وعدم تخطى از جارجوب قوانين اسلامى» قوانين 
مناسب وضع مى كند. با توجه به آنجه ذكر كرديم» در مى يابيم كه دموكراسى و نقش مردم در تعيين مجريان و قانونكذاران كه با 
رعايت موازين اسلامى مقررات موقت را وضع و به اجرا در مى آورند تحقق مى يابد.به ديكر سخن» دم وكراسى و نقش و مشاركت 
جدى مردم با رعايت حدود و قيودى كه اسلام معين مى كند و انتخاب كسانى كه داراى شرايط و وي كى هاى تعيين شده باشندء 
در كشور ما اعمال مى شود واز هنكام بيروزى نظام اسلامى و زمان حضرت امام قدس سره به اجرا در آمده است.مثل انتخابات 
مجلس شوراى اسلامىء انتخابات رياست جمهورىء انتخابات خب ركان رهبرى و انتخابات شوراها.يس منتخبين مردم بايد از شرايط 
لازم برخوردار باشند يعنى» بايد مسلمان و متعهد به احكام اسلامى باشند و در وضع مقررات و قوانين رعايت موازين اسلامى را 
بكنند.علاوه بر شرايطى كه براى نمايند كان مجلس شوراى اسلامى در نظر كرفته شده است و بجز جند نفر از نمايند كان اقليت هاء 
ساير نمايند كان بايد مسلمان و مقيد به رعايت احكام اسلامى باشند» براى اين كه مبادا غفلت و كوتاهى رخ دهد و احكام اسلامى 
در وضع قوانين رعايت نشده باشدء عده اى متخصص به نام شوراى نكلهبان موظف اند كه قوانين مصوب نمايند كان را با قانون 
اساسى و موازين شرع انطباق دهند؛ تا در صورت انطباق آنها با موازين شرع و قانون اساسى آنها را تاييد كنند و در غير آن صورت 
آن مصوبات را براى تجديد نظر مجدد به مجلس عودت دهند.اين نوع مكانيزم قانونكذارى و اجراست كه در كشور ما مورد 
يذيرش قرار كرفته است و كسى با آن مخالفت ندارد. همجنين در ارتباط با مجريان و از جمله رياست جمهور كه در راس قوه 
مجريه قرار مى كيرد بايد رعايت قوانين و مقررات اسلامى بشود.در درجه اول رئيس جمهور بايد از شرايط و شايستكى و ويزكى 
هاى مطرح در قانون اساسى كه متخذ از قوانين اسلام ست برخوردار باشدء و بايد براى تصدى حكومت به نحوى از خداوند متعال 
اذن داشته باشد.بدين معنا كه يس از احراز اكثريت آراء مردم و ييشنهاد مردم؛ از سوى ولى فقيه منصوب كردد كه در اين صورت 
حكومت او مشروع و معتبر خواهد بود.اين جيزى است كه در كشور ما اعمال مى شود. براى اين كه جايككاه نقش مردم و حوزه 
دخالت آنها را در نظام اسلامى بهتر بشناسيم مثالى عرض مى كنم فرض كنيد ما در زمان حاكميت امير المؤمنين عليه السلام مى 
بوديم ودر شهر خودمان شخصى را شايسته و صالح براى تصدى ولايت بر آن شهر شناختيم و به امام يبشنهاد داديم كه فلانى براى 
فرماندارى شهر ما صلاحيت دارد؛ ممكن است امام يس از بيشنهاد عده اى آن شخص را به عنوان والى جديد نصب كند.حال اكر 
اكثريت مردم جنين ييشنهادى را داشتند» به طريق اولى حضرت نظر آنها را مى يذيرند و شخص مورد نظر را براى ولايت يكى از 
مناطق تحت حكومت خود نصب مى كردند.يس نقش مردم در ساختار حكومت و تصميمات حكومتىء از نظر تثورى و مشروعيت» 
اين است كه مردم بررسى مى كنند كه جه كسى براى وضع و يا اجراى قانون شايسته تر است و آنككاه به او راى مى دهند و راى 
مردم به مثابه ييشنهاد به رهبرى است و در واقع ييمانى است كه با ولى فقيه مى بندند كه اكر او را براى رياست بر آنها نصب كنندء 
از او اطاعت مى كنند.بر اين اساس است كه در زمان حضرت امام قدس سره وقتى اكثريت مردم كسى را به عنوان رييس جمهور بر 
مى كزيدند» مى فرمودند: من ايشان را كه مورد تايبد مردم است به رياست جمهورى نصب مى كنمء يعنى» راى مردم به منزله يكك 
ييشنهاد است كه من آن را قبول مى كنم. اين تثورى حكومت اسلامى است و با دموكراسى به معناى دوم هم هيج منافاتى ندارد و 
سالهاست كه در كشور ما اجرا مى كردد و هيج مشكلى هم يديد نيامده است.اما اكر معناى دم وكراسى اين باشد كه دين هيج 
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نقشى در امور جامعه نداشته باشدء هيج يكك از مظاهر دينى نبايد در دستكاههاى رسمى ديده شودء آيا جنين جيزى با اسلام 
هماهنكى دارد؟ بى شكك دم وكراسى به معناى سوم كه امروز جهان استكبارى تفسير مى كند و مى خواهد بر ديكران تحميل كند» 
صد در صد مخالف اسلام استء زيرا به معناى نفى اسلام است.اما دموكراسى به معناى دوم؛ با رعايت شرايطى كه اسلام براى 
حكام, قانون كزاران و مجريان قانون و براى قضات تعيين كرده» يذيرفته شده است.يعنى مردم در انتخاب افرادى كه صلاحيت 
قانوتكذارى و اجراى قانون را دارئد مشاركت جدى داشته باشئد و با اين مشاركت: همكارى و همدلى غود را با دولت اسلامى 
اثبات كنند و خودشان را سهيم و شريكك در امور كشور بدانند.اين شكل از دموكراسى در اسلام قبول شده است و در كشور ما هم 
بدان عمل مى شود و اككر در مواردى تخلفاتى صورت كيرد» مثل تخلفاتى است كه در جاهاى ديكر نيز» كم و بيش» وجود دارد و 
بايد دقت كرد كه اين تخلفات تكرار نشود. بى نوشت: -١‏ صحيفه نورء ج 4» ص .58١‏ منابع مقاله: نظريه سياسى اسلام » مصباح 


يزدى» محمد تقفى؛ 
حاكميت ملى در قانون اساسى جمهورى اسلامى 


حاكميت ملى در قانون اساسى جمهورى اسلامى حاكميت ملت در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران در قانون اساسى جمهورى 
اسلامى ايران تعبير حاكميت ملى در سر فصل ينجم با عنوان «حق حاكميت ملت و قواى ناشى از آن » آمده كه مبين مفهوم اسلامى 
«حاكميت ملى » است. اصل ينجاه و ششم كه نخستين اصل فصل ينجم است در اين مورد مى كويد: «حاكميت مطلق بر جهان و 
انسان از آن خداست وهم او انسان را بر سرنوشت اجتماعى خويش حاكم ساخته است.هيجكس نمى تواند اين حق الهى را از 
انسان سلب كند يا در خدمت منافع فرد يا كروهى خاص قرار دهد و ملت اين حق خداداد را از طرفى كه در اصول بعد مى آيد 
اعمال مى كند» . اين اصل در مجلس خبر كان طى جلسات متعدد يس از يكك سلسله بحثهاى نسبتا طولانى سرانجام در جلسه بيست 
ويكم مورخ بيست و هشتم شهريور ماه 1784 با حضور شصت و شش نفر از نمايند كان با ينجاه و يكك راى موافق و شش راى 
مخالف و نه راى ممتنع به تصويب رسيد.دقت در متن اصل نشان مى دهد كه عمدتا سعى بر آن بوده كه با توجه به اصل حاكميت 
خدا كه يايه عقيدتى نظام جمهورى اسلامى و عنصر ايدئولوزيكى انقلاب اسلامى است, و اصل ولايت فقيه كه ينجمين اصل قانون 
اساسى ست براى «حاكميت ملى » مفهومى معقول و اسلامى ارائه شود و جايككاه آن در ميان آن دو اصل ايدثئولوؤيكى مشخص 
كردد. وقتى مذاكرات مجلس خب ركان را بررسى مى نمائيم در تفسير حق حاكميت ملت و جايكاه آن در ميان دو اصل اجتناب 
نايذير مذكور نظريات متفاوتى را مشاهده مى كنيم.برخى حق ملت را بصورت نسبى و محدود. تنها در مواردى از قبيل حق امر به 
معروف و نهى از منكر و حق همه يرسى و حق دفاع عمومى قابل قبول مى دانند (١).و‏ مفهوم اين نظر اين است كه حق تعيين شرائط 
و صلاحيت قوه قضائيه و قوه مجريه و نظائر آن از قلمرو حاكميت ملت خارج است. بعضى مفهوم حاكميت ملى را جيزى جز مفهوم 
اصل ششم قانون اساسى كه امور كشور را متكى به آراء عمومى مى كند نمى دانند (1) و در نتيجه آنجه كه حق ملت است كزينش 
خواهد بود بدانكونه كه شرعء دين خداست ولى انسان حق انتخاب دارد.بنابر اين منافات ندارد كه حق حاكميت و حق قانونكذارى 
و حق اجرا طبق برهان از آن خدا باشد و طبق جعل حق تعالى تعيبن شده باشد. اما اين ملت است كه بر مى كزيند و انتخاب مى 
كند.يس حق حاكميت ملى براى عموم مردم خواهد بود (). و كاه حاكميت ملى به مفهومى در طول حاكميت خدا و ولايت فقيه 
تفسير مى شود.بدين ترتيب كه هر كاه فقيه بخواهد اعمال ولايت كند طبيعى است كه هركز بطور مستقيم و شخصا به اين كار 
مبادرت نخواهد ورزيدء بلكه آن ولايتى را كه دارد از طريق مردم و بوسيله آحاد ملت اعمال خواهد كرد و بدين وسيله حاكميت 
ملى تاييد خواهد شد (©).ترديدى نيست كه با جنين تفسيرهايى حق حاكميت ملى بعنوان يكث اصل مستقل و جداكانه مفهوم خود 
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بودن جيزى است كه در طى اصلهاى سوم (بند هشتم) و ينجم و ششم و هشتم قانون اساسى آمده است و نيازى به ذكر آن بصورت 
يكك اصل جداكانه نيسث (8). ولى با ديد تحليلى ديكر اكر ما آزادى و اختيار انسان رابا ايمان به نبوت و امامت و ولايت و در 
دايره تقيد به احكام كلى اسلام مورد بررسى قرار دهيم؛ حق انتخاب نسبت به مصاديق و منطقه هاى آزاد و مباح شرع معنى معقول و 
شرعى بيدا مى كند وازاين راه حق حاكميت براى ملت ثابت مى كردد. ملتى كه اسلام را مى خواهد و انتخاب مى كندء معنى 
مسلمان بودنش اين نيست كه جشم و كوش بسته بطور مطلق حتى در موارد جزئى - از قبيل نقشه شهر و خط كشى خيابانها و 
مدرسه ساختن و طرحهاى عمرانى ديككر - حق هيج اظهار نظرى نداشته باشد.زيرا در احكام و كليات شرعى است كه نمى توان 
تخلف كرد و اعمال حاكميت نمود ولى در دائره مباحات و مصاديق و كيفيت اجراى قواعد كلى شرعى مى توان از طريق شوراها و 
انجمنها و نظائر آن اظهار نظر نمود و مقرراتى را وضع كرد و با توافق به مرحله اجرا كذاردء اين است معنى حاكميت ملت. البته در 
اين ميان برخى هم حقى حاكميت ملى را در رابطه با نفى سلطه خارجى و متلازم با استقلال كرفته اند به اين معنى كه هيج فرد و 
دولتى نمى تواند بجاى ملت تصميم بككيرد وهر ملتى در رابطه با ملل ديكر حق دارد سرنوشت خويش را خود تعيين كند جه از 
طريق قواى خاص و يا با كزينش نظام الهى و ولايت فقيه و يا طريق ديكر اما آمريكايى و انكليسى و روسى هركز حق آن را ندارد 
كه بجاى ملت و براى او تعيين تكليف و سرنوشت نمايد (6). اين تفسير در بعد برون مرزى حاكميت ملى را در كنار اصل خاص به 
مفهوم استقلال بعنوان يكك اصل جداكانه نفى مى كند و در درون مرزى به معنى انتخاب هر نظام و هر نوع طريق حاكميتء قهرا 
حاكميت ملى را در عرض حاكميت خدا و ولايت فقيه قرار مى دهد. آيت الله شهيد بهشتى مى كفت: حق حاكميت بر اين اساس 
مطرح شده كه آيا در جامعه بشرىء فردىء خانواده اى» كروهى بالذات حق حكومت بر ديكران دارند يا نه؟ آيا حق حاكميت از 
جه جيز ناشى مى شوه؟ از نزاد خاصء سلسله خاصء از يكى از ويزكيهاء يا حق حاكميت بجاى تعيين نفى مى كند كه كروهى و 
سلسله اى» قشرى اولويت ذاتى داشته باشند؟ اين يكى از شئون اصلى حق حاكميت است و در برخى از كشورها حق حاكميت معنى 
ديكرى نيز دارد و آن حق قانونكذارى و تدوين قانون است كه از مردم ريشه مى كيرد (7). در ميان نظرات مختلف خبركان در 
تفسير حق حاكميت اين نظر جالب نيز ديده مى شود كه حق حاكميت ملى نه تنها حق قانونكذارى نيست (نه بنحو توكيل و نه 
بطريق تفويض) بلكه همان تعييق سرتوشت عمومى اث كه مدا بر اساس اعثيار فطرئى اتسان براق رفاه عمكان بهاو اده است.اين 
حق مانع از انحصار طلبى در كرفتن حق و انحصار طلبى در يياده كردن حق است بلكه به اين معنى است كه حق شناخت قانون خدا 
و شناخت قانون شناس براى همكان يكسان و ثابت است. اين مردم هستند كه قانون شناس (فقيه و رهبر) را مى شناسند و انتخاب 
مى كنند ومى يذيرند.حاكميت ملت در حقيقت به مفهوم اين است كه كشور را جككونه بسازيم و بدست مردم جكونه به آن شكل 
بدهيم و در سازماندهى و اداره كشور به دست مردم جه سان بدان جامه عمل بيوشانيم (8). حاكميت ملت را تنفيذ حاكميت خدا و 
ولا.يت فقيه تعبير خاص اصل 86 قانون اساسى جمهورى اسلامى با توجه به مذاكرات خب ركان نشان دهنده حساسيت موضوع و 
صالت حاكميت الله و اصل ولا-يت فقيه است و به همين دليل اين مطلب بصورت سه اصل جداكانه نيامده و بصورت طولىء 
حاكميت ملى و اراده و انتخاب ملتء مظهر حاكميت خدا مطرح كرديده است و در نتيجه اين مردمند كه بر اساس ايمان به حقانيت 
اسلام» ولا-يت فقيه را در كيفيت نظام اجتماعى مى يذيرند و مقام ولايت فقيه بريايه تقوا و عملش حكم خدا را تنفيذ مى كند. 
نهادهاى قانونى اعمال حق حاكميت ملت در اصل ينجاه و ششم قانون اساسى حاكميت انسان بر سرنوشت اجتماعى خويش حقى 
نشات كرضته از ساكنيت مطلق غندا برجهنان و اسان معرفى شده و آثار سقوقى أن بصورت سه اصحل زيز يبان ده اسث ١‏ 
حاكميت انسان حقى است الهى و از او قابل سلب نيست.اين اصل داراى دو مضمون است: نخست .اينكه كسى نمى تواند اين حق 
الهى را از انسان به قهر و غلبه سلب كند و او رااز حاكميت بر سرنوشت خويش محروم نمايد كه در واقع انجام اين كار به معنى 


سلب آزادى و اختيار از انسان و اجبار او بر انجام عملى است كه نمى خواهد, و اسلام اين شيوه را محكوم نموده است لا اكراه فى 
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الدين قد تبين الرشد من الغى (3). و اصولا اعمالى كه از روى اجبار و تحميل انجام يذيرد فاقد ارزش و اثر حقوقى است (رفع عن 
امتى تسعه...و ما استكرهوا عليه) . دوم. اين حق الهى (حاكميت انسان بر سرنوشت خويش) با انتقال اختيارى هم قابل سلب نيست» 
به اين معنى كه انسان خود نيز نمى تواند زمام اختيار و حاكميت بر خود را به ديكرى تفويض كند و مسلوب الاختيار تابع ديكرى 
باشد (ام اتخذوا من دونه اولياء فالله هو الولى) (١٠).اصولا‏ قرآن اطاعت از غير خدا را بعنوان بندكى و سلب اختيار نامشروع از 
انسان» شركك مى شمارد. و ان امعتموهم انكم لمشركون )١١(‏ و بزركترين جرم طاغوتها و مستكبرين را در به اطاعت كشيدن مردم 
مى داند. فاستخف قومه فاطاعوه .)1١(‏ ؟. حق الهى حاكميت انسان بر سرنوشت خويش را نمى توان در خدمت منافع فرد يا كروهى 
خاص قرارداد.زيرا هدف از آزادى و اختيار انسان بهره كيرى او در دو بعد زندكَى مشترك اجتماعى در جهت منافع اختصاصى 
خود يا جامعه خويش است و به استخدام كشيدن اين موهبت الهى براى منافع يكك فرد يا كروه خاص انحراف از سنت خلقت و 
تعدى از حدود الهى و تجاوز به حقوق مردم است و من يتعد حدود الله فاولتكك هم الظالمون (1).و اين همان استضعافى است كه 
قرآن آن را محكوم مى كند (و جعل اهلها شيعا يستضعف طائفة منهم (16١).و‏ على عليه السلام در نكوهش آن مى فرمايد: (لكننى 
آسى ان يلى امر هذا الا-مه سفهائها و فجارها فيتخدوا مال الله دولا و عباده خولا) (10) ”. افراد ملت اين حق الهى را مشتركا در 
سازماندهى كشور و ايجاد تشكيلات سياسى بكار مى كيرند و بطور دسته جمعى اين حق خدادادى را از طريق نهادهاى سياسى و 
قواى حاكم اعمال مى نمايند. از آنجا كه ملت در اين سازماندهى با استفاده از دستاوردهاى حاصل شده از جريان تكامل انقلابى» 
از زنكارهاى استبداد و اسارتهاى طاغوتى زدوده و آزاد شده و از آميزه هاى فكرى بيككانه خود را ياكك نموده و به مواضع فكرى و 
جهان بينى اسلامى باز كشته استء در اعمال حاكميت قواى سه كانه مقننه» مجريه و قضائيه» نظر ولايت امر و امامت را معتبر دانسته 
است و صراحت اصل ينجاه و هفتم قانون اساسى در اين مورد يكك بار ديكر اين خصيصه نظام جمهورى اسلامى را كه در آن هر 
دو نوع حاكميت (ولا-يت فقيه و حاكميت ملى) يكجا و هماهنكك اعمال مى كردد و نظام از دو نوع مشروعيت برخوردار مى شود 
ثابت مى كند. در اصل 807 قانون اساسى قواى حاكم كه مظهر حاكميت ملى محسوب مى شود قواى مقننه» مجريه و قضائيه معرفى 
شد ه كه زير نقلر ولاديتث فطلقه امر و امامت اتير طبق اصضدول قاتوق اساسى اعمال شاكميت هى كنند وابن فقوا كه مستقل از 
يكديكر مى باشند بقرار زير است: الف. قوه مقئنه: ملت با توجه به اهداف مبارزه اصيل مكتبى كه از سالها بيش به رهبرى امام 
خمينى آغاز نموده بود و نيز ماهيت انقلاب اسلامى و دستاوردهاى يرارزش آن كه قانون اساسى جمهورى اسلامى يكى از آن آثار 
شكوهمند است بى شكك در اعمال قوه مقننه كه از طريق مجلس شوراى اسلامى مركب از نمايند كان منتخب مردم يا در مسائل 
بسيار مهم اقتصادى» سياسىء اجتماعىء و فرهنكى از راه همه يرسى و مراجعه مستقيم به آراء عمومى (با تصويب دو سوم مجموع 
شماطد كان مجلس ) سورت مى كر (12):ابمان خوكن رانبه ور بو عالت قرائيق الين وموازيق الخلا فراموش ثمن كنك ويا 
وجود اينكه در عموم مسائل در حدود قانون اساسى مى تواند قانون وضع كند (7١).اما‏ بر اساس تعهد انقلابى و اعتقاد اسلامى نمى 
تواند قوانينى وضع كند كه با اصول و احكام و موازين اسلامى و مذهب رسمى كشور مغايرت داشته باشد (18) بدين ترتيب قانون 
اساسى با قرار دادن شوراى نككهبان كه جشم ناظر ولايت فقيه است در كنار قوه مقننه نه تنها حاكميت او را نقض نكرده بلكه آن را 
تكميل نموده و دو نوع حاكميت را در يكك مسير و متكى بر اراده انطباق يافته خحدا و انسان قرار داده است. ب. قوه مجريه: اعمال 
قوه مجريه نيز كه از طريق رئيس جمهور و نخست وزير ووزراء صورت مى كيرد (19) با اصل اعتقادى حاكميت الهى هماهنكك 
كرديده و به دو صورت زير انطباق يافته است: .١‏ قسمتى از امور اجرائى مستقيما بر عهده رهبرى كذارده شده و اين موارد در اصل 
يكصد و دهم آمده است. ؟. تنفيذ حكم رياست جمهورى يس از انتخاب مردم. قدرت اجرايى كه عينيت حاكميت قوه مقننه نيز 
هست يكك نوع ولا-يتى است كه كرجه مردم به رئيس قوه مجريه تفويض مى كنند و مجلس نيز به نخست وزير و وزراء اعطاء مى 
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نيز اكر جه يكك عقد الزام آور است ولى در مورد كسانى كه در مسير حاكميت الهى قرار مى كيرند و از مشروعيت الهى برخوردار 
مى شوند صادق است. بنابر اين قوه مجريه - از نظر مبانى مكتبى - تا بوسيله ولى فقيه حكمش تنفيذ و امضاء نشود از سلطه 
حاكميت و قدرت اجرائى مشروع برخوردار نخواهد بود. ج. قوه قضائيه: اعمال قوه قضائيه كه بوسيله داد كاههاى داد كسترى است»ء 
بايد طبق موازين اسلامى تشكيل و به حل و فصل و حفظ حقوق عمومى» كسترش و اجراى عدالت و اقامه الهى بيردازد )2٠١(‏ كرجه 
كار قضاوت قهرا طبق احكام الهى و توسط قضات واجد شرائط اسلامى صورت خواهد كرفت ولى به دليل اهميت مسئله و 
حساسيت بنيادى قضاء در اسلام و دقت در مكتبى بودن نظام قضائى كشور و بيشكيرى از انحرافات كلى در ايجاد سيستم قضائى بر 
يايه عدل و قسط اسلامى» نظارت ولى فقيه در اين مورد اجتناب نايذير است. از نظر اسلام فقهاى عادل در اجراى امر قضاء و تشكيل 
داد كاه جهت حل و فصل و حفظ حقوق مردم بويزه شاكيان بر اساس موازين اسلامى استقلال دارند و لذا ازاين نقطه نظر برخى 
تصور مى كنند كه قوه قضائيه. هم از سلطه حاكميت ملى بيرون است و هم تحت ولايت ولى فقيه نيستء ولى بايد توجه داشت كه 
اين مردمند كه با تشكيل و اعمال حاكميت دسته جمعى دست به ايجاد تشكيلات قضائى مى زنند و دادكاهها را بر طبق موازين 
اسلامى براى اجراى عدالت و اقامه حدود الهى بر يا مى دارند.ايجاد داد كسترى و الزام و التزام به احكام دادكاهها از آثار اعمال 
حاكميت ملى است و از سوى ديكر كرجه دادكاهى كه توسط قضات فقيه و عادل تشكيل مى شود حكمش مشروع است ولى: اولا: 
داد كسترى كه احتياج به نظارت ولى فقيه دارد تنها متشكل از قضات نيست و كل تشكيلات آن مورد بحث است. ثانيا: تنفيذ احكام 
اين دادكاهها احتياج به نوعى ولايت دارد. ثالثا: در بسيارى از موارد در دادكاهها از قاضى ماذون كه بدون داشتن مقام فقاهت تنها 
به دليل اجازه از فقيه عادل بكار قضاوت مى يردازد نيز استفاده مى شود. رابعا: حفظ نظم و هماهنكى در جامعه ايجاب مى كند كه 
سيستم قضائى از يكك مسير رهبرى شود. بديهى است كه اين رهبرى به معنى دخالت در كار قضات عادل نيست بلكه براى حفظ 
نظم و هماهنكى و وحدت مديريت جامعه و ييشكيرى از انحراف و مراعات دقيق ضوابط اسلامى است و با نصب عاليترين مقام 
قضائى كشور از طرف رهبر و ولى فقيه )1١(‏ كه در اصل يكصد و شصت و دوم بعنوان رئيس ديوانعالى كشور و دادستان كل 
معرفى شده اند نظارت مقام ولايت فقيه بر اعمال قوه قضائيه كه در اصل ينجاه و هفتم بيش بينى شده تحقق مى يابد. بى نوشت ها: 
.١‏ مذاكرات مجلس خب ركان جلسه 7١‏ ص .62٠‏ ؟. همان» ص 818. ". همان جلسه 7٠١‏ ص .87١٠‏ . همان» ص .87١‏ ه. همان» ص 
؟ع. #. همان» ص *8”5. لا. همان» ص 872. 8. همان» ص 6579. 9. بقره» آيه 102. .٠١‏ شورىء آيه 4) و مثل الذين اتخذوا من دون 
الله اولياء كمثل العنكبوت اتخذت بيتا و ان اوهن البيوت لبيت العنكبوت: عنكبوت. آيه .١١ .8١‏ انعام» آيه 17.17١‏ زخرف»ء آيه 05. 
.١‏ بقره» آيه 7789. 1. قصصء آيه 5. 18. نهج البلاغه؛ نامه 27. 18. قانون اساسى» اصل 84. /17. قانون اساسى» اصل .1١‏ 18. قانون 
اساسى» اصل 77. 19. قانون اساسىء اصل ."١ .2٠‏ قانون اساسىء اصل .2١‏ ١؟.‏ قانون اساسىء اصل 2٠١١‏ بند . منابع مقاله: فقه 


سياسى» ج ١‏ عميد زنجانى» عباسعلى؛ 
آزادى 


آزادى و اما مسئله دوم»مسئله آزادى است.بايد ديد اساسا آزادى جيست و جه حقى براى بشر بحساب ميآيد؟معمولا.دو كونه آزادى 
براى انسان در نظر كرفته ميشود»ءيكى آزادى باصطلاح انسانى و ديكرى آزادى حيوانى يعنى آزادى شهواتءآزادى هوى و 
هوسها... واكر به زبان قدما بخواهيم بحث كنيمءبايد آزادى نوع دوم را آزادى قوه غضبيه و قوه شهويه بناميم.واضح است كه 
كسانى كه درباره آزادى بحث ميكنند.منظورشان آزادى حيوانى نيستءبلكه آن واقعيت مقدسى است كه آزادى انسانى نام 
دارد.انسان استعداد هائى دارد برتر و بالاتر از استعدادهاى حيوانى.اين استعدادها يا از مقوله عواطف و كرايشها و تمايلات عالى 


الساتى است و ياازمقوله ادراكها و درياتهاو انديشة هات يههر حال»همين اسغدادهاى برتر متشا ازاديهائ متعالى او ميشوتك. 
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اينجا لازم است توضيح مختصرى درباره دو نوع آزادى كه مايه اشتباه كارى و مغلطه شده است داده شود.فرق است ميان آزادى 
تفكر و آزادى عقيده. آزادى تفكر ناشى از همان استعداد انسانى بشر است كه ميتواند در مسائل بينديشد.اين استعداد بشرى حتما 
بايد آزاد باشد.يبشرفت و تكامل بشر در كرو اين آزادى است.اما آزادى عقيده» خصوصيت ديكرى دارد.ميدانيد كه هر عقيده اى 
ناشى از تفكر صحيح و درست نيست.منشا بسيارى از عقايد»يكك سلسله عادتها و تقليدها و تعصبها است.عقيده به اين معنا نه تنها راه 
كشا نيست كه به عكس نوعى انعقاد انديشه بحساب ميآيد.يعنى فكر انسان در جنين حالتىءبه عوض اينكه باز و فعال باشد بسته و 
منعقد شده است.و در اينجا است كه آن قوه مقدس تفكرءبدليل اين انعقاد و وابستكىءدر درون انسان اسير و زندانى ميشود. آزادى 
عقيده در معناى اخير نه تنها مفيد نيست.بلكه زيانبارترين اثرات را براى فرد و جامعه بدنبال دارد.آيا در مورد انسانى كه يكك سنكك 
را مييرستد بايد بككوئيم جون فكر كرده و بطور منطقى به اينجا رسيده و نيز به دليل اينكه عقيده محترم استءيس بايد به عقيده او 
احترام بككذاريم و ممانعتى براى او در يرستش بت ايجاد نكنيم؟ يا نهءبايد كارى كنيم كه عقل و فكر او را از اسارت اين عقيده آزاد 
كنيم؟ منابع مقاله: بيرامون انقلاب اسلامى » مطهرى» مرتضى؛ 


آزادى فكر و عقيده در اسلام از ديدكاه شهيد مطهرى 


آزادى فكر وعقيده در اسلام از ديدكاه شهيد مطهرى يكى از انواع آزاديها كه از انواع آزادى اجتماعى شمرده مى شود؛ به 
اصطلاح امروز آزادى عقيده و تفكر است.انسان در جميع شئون حياتى خود بايد آزاد باشد يعنى مانعى و سدى براى ييشروى و 
جولان او وجود نداشته باشد. سدى براى يرورش هيجيكك از استعدادهاى او در كار نباشد.يكى از مقدسترين استعدادهايى كه در 
بشر هست و شديدا نيازمند به آزادى استء تفكر است و فعلا- عرض مى كنيم فكر و عقيده كه بعد ميان ايندو تفكيكك خواهيم 
كرد.بلكه مهمترين قسمتى از انسان كه لازم است يرورش بيدا بكند تفكراست و قهرا جون اين يرورش نيازمند به آزادى يعنى نبودن 
سد و مانع در جلوى تفكر استء بنابر اين انسان نيازمند به آزادى در تفكر است.امروز هم مى بينيم مسئله اى بسيار بسيار مهم و قابل 
توجه به نام آزادى عقيده در جهان مطرح است خصوصا بعد از انتشار اعلاميه هاى حقوق بشر.در مقدمه اعلاميه جهانى حقوق بشر 
اينطور مى خوانيم: «ظهور دنيايى كه در آن افراد بشر در بيان عقيده آزاد و از ترس و فقر فارغ باشند به عنوان بالاترين آرمان بشرى 
اعلاسم شدهاست» .در اينجا عقيده اعم است از عقيده اجتماعى و سياسى و عقيده مذهبى.يس در واقع بز ركترين آرزوى بشرى 
اينست كه جهانى آزاد به وجود بيايد كه در آن بيان عقيده هر كسى آزاد باشدء هر كسى حق داشته باشد هر عقيده اى را مى 
خواهد, انتخاب بكند و نيز در اظهار و بيان عقيده اش آزاد باشد .در آن دنيا ترس و فقر هم نباشدء امنيت كامل برقرار باشدء رفاه 
اقتصادى كامل در كار باشد .جنين دنيايى به عنوان آرمان بشرى اعلام شده است.در ماده نوزدهم اين اعلاميه جنين مى خوانيم : «هر 
كسى حق آزادى عقيده و بيان دارد و حق مزبور شامل آنست كه از داشتن عقائد خود بيم و اضطرابى نداشته باشد.در كسب 
اطلاعات و افكار و در اخذ و انتشار آن به تمام وسائل ممكن و بدون ملاحظات مرزى آزاد باشد» . ما مى خواهيم اين مسثئله رااز 
نظر اسلامى بررسى بكنيم كه از نظر اسلام آيا آزادى فكر و عقيده صحيح است يعنى اسلام طرفدار آزادى فكر و عقيده است يا 
طرفدار آن نيست؟ اينجاست كه ما بايد ميان فكر و آنجه كه امروز غالبا عقيده ناميده مى شود فرق بككذاريم.فرق است ميان فكر و 
تفكر و ميان عقيده.تفكر قوه اى است در انسان ناشى از عقل داشتن.انسان جون يكك موجود عاقلى است» موجودمتفكرى 
است.قدرت دارد در مسائل تفكر كند.به واسطه تفكرى كه در مسائل مى كند حقايق را تا حدودى كه برايش مقدور است كشف 
مى كند» حال هر نوع تفكرى باشد» تفكر به اصطلاح استدلالى و استنتاجى و عقلى باشد يا تفكر تجربى.خداوند تباركك و تعالى به 
انسان جنين نيرويى داده است,ء به انسان عقل داده است كه با آن فكر كندء يعنى مجهولات را كشف كند.انسان» جاهل به دنيا مى 


آيد.در آن آيه شريفه مى فرمايد: خداوند شما را خلق كرد (در حالى كه جيزى نمى دانستيد) اخرجكم من بطون امهاتكم لا تعلمون 
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شيئا.انسان جاهل به دنيا مى آيد و وظيفه دارد كه عالم بشود.جكونه عالم بشود؟ با فكر و درس خواندن بايد عالم بشود.اين را ما 
تفكر مى كوئيم كه انسان در هر مسثله اى تا حدودى كه استعداد آن را دارد بايد فكر كند و از طريق علمى آن مسئله را به دست 
آورد.آيا اسلام يا هر نيروى ديكرى مى تواند جنين حرفى بزند كه بشر حق تفكر ندارد؟ نه» اين يكك عملى است لازم و واجبء و 
لازمه بشريت است.اسلام در مسئله تفكر نه تنها آزادى تفكر داده است بلكه يكى از واجبات در اسلام تفكر استء يكى از عبادتها 
در اسلام تفكر است.ما جون فقط قرآن خودمان را مطالعه مى كنيم و كتابهاى ديكر را مطالعه نمى كنيم كمتر به ارزش اينهمه تكيه 
كردن قرآن به تفكر بى مى بريم.شما هيج كتابى نه مذهبى و نه غير مذهبى يبدا نمى كنيد كه تا اين اندازه بشر را سوق داده باشد به 
تفكرء هى مى كويد فكر كنيد» در همه مسائل: در تاريخ در خلقت, راجع به خداء راجع به انبياء و نبوت» راجع به معاد» راجع به 
تذكرات و تعليمات انبياء و.. .كه در قرآن كريم زياد است.تفكر حتى عبادت شمرده مى شود.مكرر شنيده ايد احاديث زيادى را كه 
به اين عبارت است: تفكر ساعهٌ خير من عبادة سنة» تفكر ساعةٌ خير من عبادة ستين سنة» تفكر ساعهٌ خير من عبادة سبعين سنهُ يكك 
ساعت فكر كردن از يكك سال عبادت كردن افضل استء از شصت سال عبادت كردن افضل استء از هفتاد سال عبادت كردن 
افضل است.اين تغيير تعبيرات همان طور كه بسيارى از علما كفته اند به واسطه اينست كه نوع و موضوع تفكرها فرق مى كند .يكك 
تفكر است كه انسان را به اندازه يكك سال عبادت جلو مى برد» يكك تفكر است كه او را به اندازه شصت سال عبادت جلو مى برد 
يكك تفكر است كه او را به اندازه هفتاد سال عبادت جلو مى برد.در احاديث ما وارد شده است: كان اكثر عبادهُ ابى ذر التفكر اكثر 
عبادت ابى ذر فكر كردن بود.يعنى ابى ذرى كه شما او را تالى سلمان مى شماريد و بلكه شايد هم رديد سلمان بشود او را شمرد 
يعنى ديكر بعد از معصومين تقريبا مى توان كفت مردى نظير اينها در درجه ايمان نيامده استء خيلى خدا را عبادت مى كرده است 
ولى بيشترين عبادت ابوذر فكر كردن بود. كذشته از اينها در اسلام» اصلى است راجع به اصول دين كه وجه امتياز ما و هر مذهب 
ديكرى مخصوصا مسيحيت همين است.اسلام مى كويد اصول عقائد را جز از طريق تفكر و اجتهاد فكرى نمى يذيرم.يعنى جنابعالى 
بايد موحد باشى» خداشناس باشى.اما جرا خداشناس باشمء به جه دليل؟ مى كويد دليلش را خودت بايد بفهمىء اين يكك مسثله 
علمى استء يكك مسثله فكرى و عقلى است.همين طور كه به يكك دانش آموز مى كويند اين مسئله حساب را خودت بايد بروى 
حل بكنى» من حل بكنم به دردت نمى خورده آنوقت به دردت مى خورد كه اين مسئله را خودت حل بكنى؛ اسلام صريح مى 
كويد: لا اله الا الله يكك مسثله استء اين مسئله را تو بايد با فكر خودت حل بكنى.من اعتقاد داشته باشم به لا اله الا الله من دركك 
بكنم لا اله الا الله را براى تو كافى نيست.خودت بايد اين مسئله را طرح بكنى و خودت هم بايد آن را حل بكنى. ركن دوم اسلام 
جيست؟ محمد رسول الله اسلام مى كويد اين هم مسئله ديكرى است كه باز تو بايد مثل يكك دانش آموز حلش بكنى يعنى فكر 
كنى و آنرا حل نمايى.معاد جطور؟ معاد را هم تو بايد مثل يكك مسثئله حل بكنى؛ بايد فكر بكنىء بايد معتقد باشى.و همجنين ساير 
مسائل كو اينكه حل كردن اين دو مسئله به حل ساير مسائل كمكك مى كند ولى به هر حال از نظر اسلام اصول عقائد اجتهادى 
است نه تقليدى يعنى هر كسى با فكر خودش بايد آنرا حل بكند. يس اين ادل دليل بر ايدست كه از نظر اسلام نه تنها فكر كردن در 
اصول دين جايز و آزاد است يعنى مانعى ندارد؛ بلكه اصلا فكر كردن در اصول دين در يكك حدودى كه لا اقل بفهمى خدايى 
دارى و آن خدا يكى است,. بيغمبرانى دارى» قرآن كه نازل شده از جانب خداستء بيغمبر از جانب خداستء عقلا بر تو واجب 
است. (مى كويد) اككر فكر نكرده اينها را بكنُويى من از تو نمى يذيرم. از همين جا تفاوت اسلام و مسيحيت بالخصوص و حتى ساير 
اديان روشن مى شود.در مسيحيت درست مطلب بر عكس است.يعنى اصول دين مسيحىء ماوراى عقل و فكر شناخته شده 
است.يعنى اصول دين مسيحىء ماوراى عقل و فكر شناخته شده است.اصطلاحى هم خودشان وضع كردند كه اينجا قلمرو ايمان 
است نه قلمرو عقل يعنى براى ايمان يكك منطقه قائل شدند و براى عقل و فكر منطقه ديكرى. كفتند حساب عقل و فكر كردن يكك 


حساب است» حساب ايمان و تسليم شدنء حساب ديكرى است .تو مى خواهى فكر كنى در قلمرو ايمان حق فكر كردن 
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ندارى.قلمرو ايمان فقط قلمرو تسليم است» حق فكر كردن در اينجا نيست.ببينيد تفاوت ره از كجاست تا به كجا؟ يكى اصول دين 
خودش راء منطقه ممنوعه براى عقل و فكر اعلام مى كندء و ديكرى نه تنها منطقه ممنوعه اعلام نمى كندء بلكه منطقه لازم الورود 
اعلام مى كند كه عقل بايد در اين منطقه وارد بشودء اككر وارد نشود من جيزى را نمى يذيرم.اين» معنى آزادى تفكر است. بنابر اين 
اكر كسى واقعا در اين مسائل فكر كندء آيا از نظر اسلام حق دارد؟ مسلم حق دارد» لازم هم هست فكر كند.آيا اكر كسى واقعا به 
فكرش از نظر منطقى يكك جيزى مى رسد در باب خداء در باب قيامت»؛ در باب نبوت»؛ فكر مى كند و يكك اشكال به ذهنش مى 
رسد» عق ذاه ايق اشكال راب ديكران يكويد كه يراق من كرايخ سغله شبهة اى بيدا شده اسك جيائيك ابن شبهه را براق .من خل 
بكنيد؟ البته آزاد است.اشكالش بايد حل بشود.سؤال كردن در مسائل اصول دينء امر واجب و لازمى است.از ييغمبر اكرم سؤال مى 
كردندء از على (ع) سؤال مى كردندء از ساير ائمه اطهار سؤال مى كردند» زياد هم سؤال مى كردند و آنها هم جواب مى دادند.اين 
كتابهاى احتجاجاتى كه ما داريم (و غير آنها) نشان مى دهد در زمينه اصول دين در اسلام جقدر حق آزادى بيان وحق آزادى 
سؤال داده شده است.تا وقتى كه انسان روحش روح تحقيق و كاوش است و انكيزه اش واقعا تحقيق و كاوش و فكر كردن است»ء 
اسلام مى كويد بيا فكر كنء هر جه بيشتر فكر و سؤال بكنى» هر جه بيشتر برايت شكك بيدا شود» در نهايت امر بيشتر به حقيقت مى 
رسىء بيشتر به واقعيت مى رسى.اين مسئله را ما مسئله فكر مى ناميم.اما عقيده جطور؟ عقيده البته در اصل لغت اعتقاد است.اعتقاد از 
ماده عقد و انعقاد و...است» بستن استء منعقد شدن است.بعضى كفته اند حكم كرهى را دارد.دل بستن انسان به يكك جيز دو كونه 
است.ممكن است مبناى اعتقاد انسان» مبناى دل بستن انسانء مبناى انعقاد روح انسان همان تفكر باشد.در اين صورت عقيده اش بر 
هنا تشكر استدولى كاف اسان بها وى اعفاد يذامى كند و ابن اغتقاك قير كاز ول اسكه كان اتناسات اسك ته كار غقل .به 
يكك جيز دلبستكى بسيار شديد بيدا مى كند» روحش به او منعقد و بسته مى شود, ولى وقتى كه شما يايه اش را دقت مى كنيد كه 
اين عقيده او از كجا بيدا شده است؟ مبناى اين اعتقاد و دلبستكى جيست؟ آيا يكك تفكر آزاد اين آدم را به اين عقيده و دلبستكى 
رسانده است يا علت ديككرى مثلا تقليد از يدر و مادر يا تأثر از محيط و حتى علائق شخصى و يا منافع فردى و شخصى؟ » (مى بينيد 
به صورت دوم است ) و اكثر عقائدى كه مردم روى زمين بيدا مى كنند» عقائدى است كه دلبستكى است نه تفكر. آيا بشر از نظر 
دليشككيها بابد آزاة باشد؟ ابن داستكهاسف كه دو اناق تمضب و كيوة و يوه وسكرة يه وجوة من اوردة و اساسا اغلب:» 
عقيده دست و ياى فكر را مى بندد.عقيده كه بيدا شدء اولين اثرش اينست كه جلوى فعاليت فكر و آزادى تفكر انسان را مى كيرد 
جون دل بسته است به آن.حب الشيى ء يعمى و يصم جيزى كه انسان به آن دل بست» جشم بصيرت را كور مى كند» كوش بصيرت 
را كر مى كندء ديككر انسان نمى تواند حقيقت را ببيند و نمى تواند حقيقت را بشنود.مثلا بت برستهايى بتها رايرستش مى كردند و 
مى كنند.آيا اين را ما بايد براى آنها تفكر حساب بكنيم و عقيده و اعتقاد آنها را يكك اعتقاد زائيده از فكر و عقل آزاد تلقى بكنيم؟ 
يا يكك دلبستكى و يكك جمود و يكك خمودى كه ناشى از يكك سلسله تعصبات و تقليدهايى است كه طبقه به طبقه به اينها رسيده 
است.شما هيج مى توانيد باور بكنيد كه يكك بشر با فكر و عقل آزاد خودش به اينجا برسد كه بت را بايد يرستش كردء هبل را بايد 
يرستش كرهد؟ ! آيا شما هيج مى توانيد احتمال اين قضيه را بدهيد كه يكك بشر از فكر آزاد (يعنى فكر مدرسه اى» همان فكرى كه 
اسلام در اصول عقائد خواسته است) و فكر منطقى به اينجا برسد كه كاو را بايد يرستش كرد؟ ! همانطورى كه الان ميليونها نفر در 
هندوستان كاو را يرستش مى كنند.آيا ممكن است يكك عده از افراد بشر از روى فكر آزاد و باز و بلا مانع و منطقى و تفكر درسى 
حتى به اينجا برسد كه اعضاى تناسلى را بايد يرستش كرد كه هنوز در زاين ميليونها نفر با اين عقيده وجود دارند؟ ! نه هيجوقت 
عقل و فكر بشر و لو ابتدايى ترين عقل و فكر بشر باشدء او را به اينجا نمى رساند.اينها ريشه هايى غير از عقل و فكر دارد» مثلا در 
ابتدا افرادى بيدا مى شوند سودجو و استثماركر كه مى خواهند افراد ديكر را به زنجير بكشند. (و اين در دنيا زياد بوده وهست) مى 
خواهند رزيمى به وجود آورند.اين رزيم يكك تكيه كاه اعتقادى مى خواهد, بدون تكيه كاه اعتقادى امكان يذير نيست.آن كسى 
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كه اول تأسيس مى كند خودش مى فهمد كه جه مى كند.دانسته كارى را انجام مى دهد يعنى دانسته خيانت مى كند.يكك موضوعى 
راء يكك بتى راء يكك كاوى راء يك ازدهايى را به يكك شكلى در ميان مردم رائج مى كند.مردمى اغفال مى شوند, اول هم خيلى به 
آن دلبستكى ندارند ولى جند سالى مى كذرد؛ بجه هاى اينهابه دنيا مى آيند» بجه ها مى بينند يدر و مادرها جنين مى كنند» همان 
كار يدر و مادرها را تعقيب مى كنند» نسل به نسل كه مى كذرد و سابقه تاريخى بيدا مى كند» جزء سنن و مآثر ملى مى شودء جزء 
ترادسيونها مى شود» جزء غرور و افتخارات ملى مى شود ديكر نمى شود آنرا از افراد بشر كرفت.درست مثل كجى كه در ابتدا كه 
با آب مخلوط مى شود يكك ماده شلى استء آنرا به هر شكلى كه بخواهيد در مى آوريدء ولى وقتى كه بالأخره به يكك شكلى در 
آمد تدريجا خشكك مى شود وهر جه خشكتر مى كردد» سفتتر مى شود.بعد به يكك حالتى مى رسد كه با كلنكك هم نمى شود آنرا 
خرد كرد. آيا با اينها بايد مبارزه كرد يا نبايد مبارزه كرد؟ يعنى آيا آزادى فكر كه مى كوئيم بشر فكرش بايد آزاد باشد شامل 
عقيده به اين معنا مى شود؟ مغالطه اى كه در دنياى امروز وجود دارد در همين جاست.از يكك طرف مى كويند فكر و عقل بشر بايد 
آزاد باشد واز طرف ديكر مى كويند عقيده هم بايد آزاد باشد» بت يرست هم بايد در عقيده خودش آزاد باشدء كاو يرست هم 
بايد در عقيده خودش آزاد باشد, ادها يرست هم بايد در عقيده خودش آزاد باشد .هر كسى هر جه را كه مى يرستد» هر جيزى را 
به عنوان عقيده براى خودش انتخاب كرده بايد آزاد باشد.و حال آنكه اينكونه عقائد ضد آزادى فكر استء همين عقائد است كه 
دست و ياى فكر را مى بندد.آنوقت مى آيند تعريف مى كنند كه بله انككلستان يكك كشور صد در صد آزادى استء تمام ملل در 
آنجا آزادى دارند» بت يرست بخواهد بت يرستى كندء دولت به او آزادى مى دهدء كاو يرست هم بخواهد كاو يرستى كند جون 
آنجا مركز آزادى استه به او آزادى مى دهند حتى وسيله برايش فراهم مى كنند» معابد و معبودهاى آنها را محترم مى شمارندء بله 
بشر عقيده اى دارد بايد آزاد باشد! خود اعلاميه حقوق بشر همين اشتباه را كرده است.اساس فكر را اين قرار داده است كه حيثيت 
انسانى محترم است.بشر از آن جهت كه بشر است محترم است . (ما هم قبول داريم) جون بشر محترم است» يس هر جه را خودش 
براى خودش انتخاب كرده؛ هر عقيده اى كه خودش براى خودش انتخاب كرده محترم است.عجبا! ممكن است بشر خودش براى 
خودش زنجير انتخاب كند وبه دست و ياى خودش ببندد.ما جون بشر را محترم مى شماريم؛ (او را در اين كار آزاد بككذاريم؟ !) 
لازمه محترم شمردن بشر جيست؟ آيا ايدست كه ما بشر را هدايت بكنيم در راه ترقى و تكامل يا ايدست كه بككوئيم آقا! جون تو بشر 
هستىء انسان هستى و هر انسانى احترام دارد» تو اختيار دارى» هر جه را كه خودت براى خودت بيسندى من هم براى تو مى يسندم 
و برايش احترام قائلم و لو آنرا قبول ندارم و مى دانم كه دروغ و خرافه است و هزار عوارض بد دارد» اما جون تو خودت براى 
خودت انتخاب كرده اى من آنرا قبول دارم ! آن جيزى كه خودش براى خود انتخاب كرده زنجير است.او براى دست و ياى فكر 
خودش زنجير انتخاب كرده زنجير است.او براى دست و ياى فكر خودش زنجير انتخاب كرده؛ تو جطور اين زنجير را محترم مى 
شمارى؟ ! اين محترم شمردن تواين زنجير راء بى احترامى به استعداد انسانى و حيثيت انسانى اوست كه فكر كردن باشد.تو بيا اين 
زنجير را از دست و يايش باز كن تا فكرش آزاد باشد. ملكه انككلستان رفت به هندوستان, به همه معابد رفت» در همه جا احترام 
كزارة» وقتى مى خنواست به قلاكن بعخانه وارد بشود قبل ان آنكه به كفشكن معروف برسد از يبرون كفشهايش رادر آورد وكفث 
اينجا معبد استء اينجا محترم است.با اينكه مى كفت من خودم مسيحى هستم و بت يرست نيستم اما (در آنجا كفت ) از باب اينكه 
يكك عده انسانها اين بتها را محترم مى شمارندء من بايد آنها را محترم بشمارمء عقيده آزاد است! يا عده اى مى كويند ببينيد ما جه 
ملتى هستيم! ما در دو هزار و يانصد سال ييش اعلاميه حقوق بشر را امضا كرديم.كورش وقتى كه وارد بابل شد با اينكه خودش بت 
يرست نبود و تابع مثلا-دين زردشت بودء معذلكك كفت تمام معابد بت يرستى اى كه در اينجا هست, محترم است.يس ما ملتى 
هستيم طرفدار آزادى عقيده .اين بزركترين اشتباه است.از نظر سياسى هر جه مى خواهيد» تمجيد بكنيد زيرا اكر كسى بخواهد ملتى 


راابه زنجير بكشد بايد تكيه كاه اعتقادى او را هم محترم بشمارد اما از نظر انسانى اين كار صد در صد خلاف است. كار صحيح 
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كار ابراهيم (ع) است كه خودش تنها كسى است كه يكك فكر آزاد دارد و تمام مردم را در زنجير عقائد سخيف و تقليدى كه 
كوجكترين مايه اى از فكر ندارد» كرفتار مى بيند .مردم به عنوان روز عيد از شهر خارج مى شوند و او بيمارى را بهانه مى كند و 
خارج نمى شود .بعد كه شهر خلوت مى شود وارد بتخانه بزركك مى شود, يكك تبر بر مى دارد» تمام بتها را خرد مى كند و بعد تبر 
رابه كردن بت بزركك مى آويزد و مى آيد بيرون.عمدا اين كار را كرد براى اينكه به نص قرآن كريم بتواند فكر مردم را آزاد 
بكند.شب وقتى كه مردم برمى كردند و به معد مى روند مى بينند اوضاع وازكونه است مثل اينست كه اين بتها خودشان با 
همديكر دعو كزذة باشند و عمد يكر :را كشعه باشدد تنها بشي كه باقى مائدة استقديت وز ر كك اسة جه كين ايى كار را كرد اسث؟ 
به حكم فطرت مى فهميدند كه اين بتهاى بيجان خودشان نمى توانند به جان همديكر بيفتند لابد كار يكك موجود شاعر است.انا 
سمعنا فتى يذكرهم يقال له ابراهيم يكك جوانى بود به نام ابراهيم كه به اينها بد كويى مى كرد. نكند كار او باشد.ابراهيم را احضار 
كنيد تا از او باز يرسى كنيم.أ انت فعلت هذا بالهتنا يا ابراهيم ابراهيم! آيا تو اين كار را كردى؟ قال بل فعله كبيرهم فاسئلوهم ان 
كانوا ينطقون نه؛ من نكردم.علامت جرم را شما دست كس ديكر مى بينيد» مى آثيد يقه مرا مى جسبيد؟ علامت جرم كه همراه بت 
بزركك است جرا به سراغ من آمده ايد؟ از خودشان بيرسيد تا جواب بدهند؟ فرجعوا الى انفسهم با خودشان فكر كردند كه راست 
مى كويد.با اين عمل رجعوا الى انفسهم يعنى فكرشان را از زنجير عقيده آزاد كرد.اين را مى كويند عمل انسانى. موسى بن عمران 
عملش انسانى است كه وقتى مى بيند قومش كوساله سامرى را به عنوان يكك بت انتخاب كرده اند و دارند يرستش مى كنند كفت: 
لنحر قنه ثم لننسفنه فى اليم نسفا به خدا آتشش مى زنمء به خدا خاكسترش را هم بر باد مى دهم.براى اينكه اكر مى ماند جه مى 
كرد؟ غير از اينكه مردمى را در زنجير يكك خرافه كرفتار مى كرد مككر اثر ديكرى داشت؟ واقعا قوم موسى كه آمدند كوساله را 
يرستش كردند فكر آزادشان آنها را به آنجا كشاند؟ يا جون از دريا بيرون آمده بودند» جشمشان افتاده بود به مردمى كه بتهايى 
دارند و (آنها را) سجده مى كنندء و تا آنوقت هم بت سجده كردن را نديده بودند» خوششان آمده بود.يا موسى اجعل لنا الها كما 
لهم آلهة.سركرميهاى خوبى دارند» اينها خوب جيزهايى استء از اينها خوشمان مى آيد.موسى! همانطور كه اينها جنين جيزهايى 
دارند» براى ما هم قرار بده.يكك زمينه خوشايند بشرى. عمل صحيح عمل خاتم الانبياست.سالهاى متمادى با عقيده بت يرستى مبارزه 
كرد تا فكر مردم را آزاد كند.اكر عرب جاهليت هزار سال ديكر هم مى ماند همان بت را يرستش مى كرد (همانطورى كه حتى در 
ملتهاى متمدن مثل زاين هنوز بت يرستى وجود دارد) و يكك قدم به سوى ترقى و تكامل بر نمى داشت.اما بيغمبر آمد اين زنجير 
اعتقادى رااز دست و ياى آنها باز كرد و فكرشان را آزاد نمود.و يضع عنهم اصرهم و الاغلا-ل التى كانت عليهم.قرآن اسم آن 
جيزى را كه ارويايى مى كويد بشر را بايد در آن آزاد كذاشتء زنجير مى كذارد.مى كويد شكر اين را بكنيد كه خدا به وسيله اين 
بيغمبر اين بارهاى كران يعنى خرافه ها را از دوش شما برداشت.اين زنجيرهايى را كه خودتان به دست و ياى خودتان بسته بوديدء 
برداشت. در جنكك بدر اسرا را آورده بودند.طبق معمول اسير را براى اينكه فرار نكند مى بندند.آوردند بيش بيغمبر.ييغمبر يكك 
نككاهى به اينها كرد و بى اختيار تبسم نمود.آنها كفتند ما از تو خيلى دور مى دانستيم كه به حال ما شماتت بكنى.فرمود شماتت 
نيست» من مى بينم شما را به زور اين زنجيرها بايد به سوى بهشت ببرم؛ به زور من بايد اين عقائد را از شما بككيرم. بنابر اين بسيار 
تفاوت است ميان آزادى تفكر و آزادى عقيده.ا كر اعتقادى بر مبناى تفكر باشدء عقيده اى داشته باشيم كه ريشه آن تفكر استء 
اسلام جنين عقيده اى آزادى را مى يذيرد؛ غير از اين عقيده را اساسا قبول ندارد.آزادى اين عقيده آزادى فكر است.اما عقائدى كه 
بر مبناهاى وراثتى و تقليدى و از روى جهالت به خاطر فكر نكردن وتسليم شدن در مقابل عوامل ضد فكر در انسان يبدا شده استء 
اينها را هركز اسلام به نام آزادى عقيده نمى يذيرد. آيا مى دانيد علت اينكه در دنياى ارويا آزادى دين و آزادى عقيده را اينطور 
فرض كردند كه عقيده بشر بايد به طور كلى آزاد باشد به همان معنايى كه خودشان مى كويند» جيست؟ اين آزادى عقيده به اين 


حد افراط كه شما امروز در دنياى ارويا مى بينيد» بخشى از آن عكس العمل يكك جريان بسيار شديد و سختى است كه در دنياى 
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ارويا بوده.جريانى است كه همه شنيده ايد : جريان و محكمه تفتيش عقائد.اينها قرنها در نكال تفتيش عقائد بودند. كليسا مى آمد 
تجسس و جستجو مى كرد ببيند آيا كسى در مسائلى كه كليسا درباره آن اظهار نظر كرده است و لو مثلا راجع به فلكيات باشد 
اعتقادى (بر خلاف نظر كليسا دارد يا نه؟ !) آيا اكر مثلا كليسا اظهار نظر كرده است كه عناصر جهار تاست يا خورشيد به دور زمين 
مى جرخدء در اين مسائل كسى فكرى بر خلاف اين دارد؟ و لو فكر او فكر علمى و فلسفى و منطقى بود؛ تا مى ديدند جنين فكرى 
بيدا شده بر خلاف آنجه كليسا عرضه داشته استء فورا آن را به عنوان يكك جرم بزركك تلقى مى كردند؛ به محكمه اش مى 
كشاندند و شديدترين مجازاتها از نوع سوختن زنده زنده (را در مورد او اعمال مى كردند) شما تاريخ اروياى قرون وسطى را 
بخوانيد كه در اين جهت مشرق زمين نظير ندارد.يكك وقت ديككر هم عرض كردم از نظر فجيع بدون جنايت» ما هر جه كه مشرق 
زمين را توصيف بكنيم» هر جه كه منبريها در منابر حتى مبالغه بكنند راجع به بنى اميه و بنى العباس و حتى حجاج بن يوسف ثقفى» 
هركز به ياى ارويائيهاى قرون وسطى نمى رسدء به ياى ارويايى امروز هم نمى رسد.مجازات زنده زنده آتش زدن به سادكى انجام 
مى شد.تاريخ آلبرماله (قسمت قرون وسطاى آن) را بخوانيد.مثلا مى نويسد يكك دسته زن را (با اينكه زن بيشتر مورد ترحم است) به 
يكك جرم خيلى كوجكى زنده زنده نش زدند.جقدر دانشمندانى كه به جرم اظهار نظر در مسائلى كه كليسا درباره آنها اظهار نظر 
علمى كرده است آنهم مسائلى كه مربوط به اصول دين نيست مثل اينكه عناصر جند تاست يا زمين مى كردد كه مسئله مذهبى 
نيست (كشته شدند.) كليسا در مسئله كليات اظهار نظر كرده استء هيج عالمى ديككر حق ندارد در اين مسائل بر خلاف آنجه كليسا 
اظهار نظر كرده است بكويد.قهرا عكس العمل آن تشديدها اين خواهد بود كه بككويند هر جا ياى مذهب در كار بيايد» هر جا كه 
نام دين و مذهب باشدء مردم آزادند هر عقيده اى را مى خواهند داشته باشند و لو بخواهند كاو را يرستش كنند. جهت ديكر ايدست 
كه از نظر طرز تفكر بعضى از فلاسفه ارويا دين و مذهب هر جه مى خواهد باشدء مى خواهد به صورت بت برستى باشدء مى 
خواهد به صورت كاو يرستى باشد» مى خواهد به صورت خدا يرستى باشدء امرى است مربوط به وجدان شخصى هر فرد.يعنى هر 
فردى در وجدان خودش نيازمند است كه يكك سر كرمى به نام مذهب داشته باشد.اين مقدارش را قبول كرده اند كه انسان نمى 
تواند بدون سركرمى مذهبى باشد همينطورى كه در مسئله هئر هم اين حرف را مى زنند: انسان نيازمند است به يكك سر كرمى 
هنرى» به يكك س ركرمى شعرى.مسائلى كه مربوط به وجدان شخصى هر فرد است اصلا خوب و بد ندارد» راست و دروغ ندارد» حق 
و باطل ندارد» حق و باطل و راست و دروغش بستككى دارد به يسند شما.هر جه را كه شما بيسنديد آن خوب است.مثالى برايتان 
عرض مى كنم : اكر كسى از شما بيرسد در ميان رنكهاى لباسها كدام رنكك بهتر است» جواب جيست؟ هر كس جواب مطلق بدهد 
بككويد بهترين رنكلها كه همه مردم بايد آن رنكك را براى لباس خود انتخاب كنند فلان رنكك استء آدم جاهلى است.جواب اينست 
كه در مسئله رنككهاء ذوقها و سليقه ها مختلف استء هر كسى رنكك مخصوصى را براى لباس خود مى يسندد.از من نيرس كه 
بهترين رنككها براى همه مردم جيست؟ از من ببرس تو كدام رنكك را براى لباسهايت معمولا انتخاب مى كنى؟ » تا من بككُويم فلان 
رنكك.يا در ميان خورشها كداميك از همه بهتر است؟ كسى نمى تواند جواب مطلق بدهد كه فلان خورش بهترين خورش استء 
اين خورش را بايد انتخاب كرد و ساير خورشها را بايد دور ريخت.نه» تو حق دارى از ذوق و سليقه خودت حرف بزنى.انسان 
احتياج دارد يكك خورشى رابا برنج مصرف بكند» هر كسى هر خورشى را مى يسندد همان خوب است.اينها را ما مى كوئيم مسائل 
سليقه اى و شخصى كه خوب و بد مطلق ندارد» خوب و بدش بستكى دارد به يسند انسان» هر كسى هر جه را مى يسندد همان 
خوب است. در مسائل مذهبى و دينى جون آنها نمى خواهند به واقعيتى براى دين و نبوت اعتراف كرده باشند و قبول كنند كه واقعا 
يخيراتن ازاطرقف خذا اهذه اتداو يكك راه واق 'براق يشر نشاق ذاه اند و سعادث بشركر ايى :انيت كه آن را واقى راظى يكنده 
مى كويند ما نمى دانيم واقع و ريشه مذهب جيست ولى همينقدر مى فهميم كه انسان بدون مذهب نمى تواند زندكى بكند» يكى از 
شرائط زندكى انسان» يكى از سر كرميهاى زندكى انسان اينست كه انسان به يكك موضوعى به عنوان مذهب س ركرمى داشته باشدء 
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حالا مى خواهد آن جيزى كه به عنوان معبود كرفته» خداى يككانه باشد. يا انسانى به نام عيساى مسيح يا كاو يا فلز ويا جوبء فرق 
نمى كند.بناير اين نبايد مزاحم افراد شد.هر كسى به ذوق و سليقه خودش هر جه را انتخاب مى كندء همان خوب است. ايراد ما هم 
همين است.ما مى كوئيم طرز تفكر شما در باب دين غلط استء آن دينى كه تو مى كويى عقيده به آن دين آزاد استء اصلا من 
قبولش ندارم.من دين را به عنوان يكك راه واقعى براى سعادت بشر معتقدم؛ در راه واقعى براى سعادت بشر نبايد كفت عقيده يكك 
انسان و لو آن عقيده بر مبناى تفكر نباشد آزاد است.باز مئال عرض مى كنم: آيا شما در مسئله بهداشت و يا در مسئله فرهنكك هر كز 
مى كوييد كه عقيده آزاد است؟ آيا شما هركز اين حرف را مى زنيد كه اعتقاد هر مردمى راجع به بهداشت آزاد است؟ ! اكر مردم 
منطقه اى دلشان مى خواهد كه تراخم داشته باشند» صدى نودشان تراخم دارند» خودشان تراخم را انتخاب كرده اند» آيا شما مى 
رويد از آنها اجازه مى كيريد كه آيا به ما اجازه مى دهيد كه تراخمهاى شما را معالجه كنيم؟ يا از هر طريق ممكن كه بتوانيد و لو 
آنها را اغفال كنيد و كولشان بزنيد» ولو دست و يايشان را ببنديد تراخمشان را معالجه مى كنيد و مى كويبد من به اينها خدمت 
كردمء خودشان نمى فهمند . مردم ديكر فرهنكك را نمى خواهند.شما مى رويد برايشان مدرسه باز كنيد» مى آيند در مدرسه را مى 
بندند و مبارزه مى كنند.تعليمات اجبارى جطور است؟ اعلاميه جهانى حقوق بشر جرا ضد تعليمات اجبارى قيام نمى كند؟ جرا نمى 
كويد بشر آزاد است و به همين جهت كسى حق ندارد تعليمات را اجبارى كند جون تعليمات اجبارى ضد آزادى بشر است؟ بر 
عكسء همين اعلاميه جهانى حقوق بشر در ماده بيست و شش تعليمات در حدود ابتدايى را اجبارى مى داند يعنى حق آزادى رااز 
بشر در اين قضيه سلب مى كند.جرا؟ مى كويد براى اينكه راه سعادت بشر است.غلط كرده آنكه مى كويد من مى خواهم جهالت 
را انتتخاب بكنم» من نمى خواهم باسواد شوم, او نمى فهمد .به زور بايد با سوادش كردء به زور بايد به او خدمت كرد. اما در باب 
دين و مذهب اين حرف را نمى زنند.براى اينكه جنين فرض كرده اند كه بهداشت يا فرهنكك يكك واقعيتى است و سعادت بشر در 
اين واقعيت است اما دين يكك سليقه فردى و شخصى استء يكك احتياج درونى است مثل يكك عطشى است كه انسان بيدا مى كند 
كه بايد به يكك وسيله اى تسكين بيدا كند.به قول آنها انسان نياز بيدا مى كند به يرستشء يكك وقت در خودش احساس مى كند كه 
بايد يرستش كند.اين نياز خودش را با يكك يرستشى بايد رفع كندء هر جه را يرستش بكند فرق نمى كند» يكك تاديس و يرستشى 
بايد بكند» هر جه شد.اينجاست كه مى كويند عقيده محترم است و فرقى ميان عقيده و تفكر نمى كذارند.بنابر اين در اينجا دو ايراد 
وارد است يكى اينكه دين را نبايد به عنوان يكك مسئله سليقه اى وجدانى شخصى از قبيل انتخاب رنكك لباس در نظر كرفت ثانيا 
انتخاب دين با انتخاب رنكك لباس فرق مى كند.يعنى اكر بشر يكك عقيده ضد عقل انتخاب بكند» آن عقيده ديكر به عقل و فكرش 
مجال فعاليت و ييشرفت نمى دهد. بنابر اين خلاصه عرايض امشب ما اين شد كه در اسلام آزادى تفكر هست و آزادى عقيده اى 
كه بر مبناى تفكر درست شده باشد هست اما آزادى عقيده اى كه مبنايش فكر نيست هركز در اسلام وجود ندارد.آن آزادى 
معنايش آزادى برد كى استء. آزادى اسارت استء آزادى زنجير در دست و يا قرار دادن است.يبنابر اين حق با انبياء بوده است نه با 
روشى كه ديناى امروز مى يسندد.حق با انبياء بوده است كه اينككونه زنجيرها را از دست و ياى بشر مى كرفتند» ياره مى كردند و در 
نتيجه مى توانستند بشر را وادار به تفكر بكنند.ما مى بينيم كه اسلام از يكك طرف با بت يرستيها به آن شدت مبارزه مى كند» واز 
طرف ديكر به همان بت يرست مى كويد اكر مى خواهى خدا را بيذيرى» در حالى كه بت را يذيرفته اى قبول ندارم.بايد خدا را با 
عقل آزاد بيذيرىء و فى الارض آيات للموقنين و فى انفسكم افلا تبصرون.خدا را مى خواهى بيذيرى؟ همين جورى قبول نيست» 
برو روى زمين مطالعه كن» روى مخلوقات زمين مطالعه كن» در كياهها مطالعه كن» در خلقت حيوانات مطالعه كن» در خلقت 
خودت مطالعه كن» در بدن و روحت مطالعه كن, در آسمانها مطالعه كن.اينقدر مى كويد راجع به توحيد مطالعه كن كه انسان بايد 
عالم بشود» خود بخود يكك علمى به دست مى آورد تااز مجراى علم به توحيد برسدء به معاد برسدء به نبوت برسد: ان فى خلق 
السموات و الارض و اختلاف الليل و النهار لآيات لاولى الالباب الذين يذكرون الله قياما و قعودا و على جنوبهم و يتفكرون فى خلق 
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السموات و الا-رض ربنا ما خلقت هذا باطلا سبحانكك فقنا عذاب النار.همانا در خلقت اين آسمانها و زمين نشانه هايى وجود 
دارد.برويد سراغ اين نشانه هاى ماء برويد درباره اين نشانه ها فكر كنيد.اما به شرط اينكه لب و مغز داشته باشيد» روح داشته باشيد» 
فكر ذاشهه باشيد نيد نا جه اندازه عقل و فكر السان را آزاد مى كند. ايدديكر قرا مى كويد لا اكراء فى الدين قد تبيخ الرشد 
من الغى دين و ايمان اجبارى نيست.راه واضح استء من فقط از شما تفكر مى خواهم» دقت مى خواهم.اساسا ايمانى كه اسلام مى 
خواهد. قابل اجبار كردن نيستء امكان اجبار ندارد.مكر مى شود كسى را آن طورى كه اسلام از او ايمان مى خواهد» مجبور كرد؟ 
اكر ممكن باشد كه بجه اى را به فلكك ببندند» اينقدر جوب به او بزنند تا يكك مسثئله را حل بكند» جنين جيزى نيز ممكن است.زير 
جون كسى نمى تواند مسئله حل بكند.او را بايد آزاد كذاشتء فكرش را بايد آزاد كذاشت تا مسئله را حل بكند .عقيده اسلامى 
يكك جنين جيزى است. در شأن نزول آيه لا اكراه فى الدين قد تبين الرشد من الغى نوشته اند عده اى از انصار يعنى مردم مدينه از 
اوس و خزرج قبل از اينكه بيغمبر اسلام تشريف بياورند به مدينه» بجه هايشان را مى فرستادند نزد يهوديها جون آنها نسبت به بت 
يرستهاى مدينه متمدنتر بودند و بعضى از ايشان (ده بيست نفر) سواد خواندن و نوشتن هم داشتند بر عكس اعراب بت يرست كه 
سواد خواندن و نوشتن نداشتند.اينها بجه هايشان را اغلب مى فرستادند بيبش آنها كه تربيت شوند و جيزهايى ياد بككيرند.اين بجه ها 
كه مى رفتند بيش يهوديها مى ديدند كه ثقافت و فرهنكك آنها نسبت به يدر و مادر و قبيله خودشان خيلى بالاتر استء به آنها 
علاقمند مى شدند و احيانا به دين ايشان در مى آمدند.وقتى كه اسلام آمد به مدينه» بت يرستها مسلمان شدند ولى اكثر يهوديها به 
دين خودشان باقى ماندند الا عده كمى كه آنها هم مسلمان شدند.در ميان بجه هايى كه تحت تربيت يهوديها بودند» عده اى به 
همان دين يهود باقى ماندند تا قضيه بنى النضير ييش آمد.قرار شد كه بنى النضير در اثر خيانتى كه كرده بودند» نقض عهد و ييمانى 
كه كرده بودند» مهاجرت كنند» جلاى وطن كنند و از آنجا بروند.بجه هاى انصار كه به اينها علاقمند بودند و با اينها محشور بودند 
دعبل ا ل ا ابر ياك ا اي 
كفتند شما حق نداريد برويدء شما بايد بمانيد و بايد هم مسلمان شويد.آمدند بيش بخ بيغمبر اكرم, فرمود نهء بايد ندارد» شما بايد 
اسلام را ب بر آنها عرضه كنيد, اككر يذيرفتند» يذيرفتند و اكر نيذيرفتند ما اسلام اجبارى هركز نمى خواهيم يم: لا اكراه فى الدين قد تبين 
الرشد من الغئء ذيكر اكنون حقيقت آشكار شده اسثه راه هدايث از راه ضصلالت آشكار است» اكر كسئ واه هذايث را تكيرده جر 
بيمارى جيز ديكرى نيست. اسلام با آن عقيده هايى كه غالبا تكيه كاه يكك رزيمهاى ظالمانه است مبارزه كرده.اسلام در همين ايران 
خودمان آمد جه كرد؟ تا آنجا كه مى خواست تكيه كاه يكك رزيم فاسد رااز بين ببرد مبارزه كرد بعد خود اسلام را عرضه كرد 
كفت اختيار با خودتان» مى خواهيد اسلام را ببذيريد مى خواهيد نيذيريد.اين تاريخ اسلام استء شما آن تهمت را نيذيريد» اين متن 
تاريخ است.شرقى و غربى ا ين تاريخ را يذيرفته است.هيج دينى آزادى عقيده به معنايى كه عرض مى كنم» آزادى عقيده واقعى را 
به اندازه اسلام رعايت نكرده است.اين مورخين غربى هستند كه به اين مطلب اعتراف دارند.و لهذا در صدر اسلام اكثريت قريب به 
اتفاق مردم ايران» زردشتى بودند.ايرانيها در زمانى مسلمان شدند كه اتفاقا حكومتشان حكومت عرب نبود»ء حكومت ايرانى 
بود.ايرانيان در زمانى كه حكومتشان حكومت ايرانى شد تدريجا مسلمان شدند و الادر زمان حكومت عرب مسلمان نبودند و 
ل ا 
تفكر بسم الله الرحمن ن الرحيم الحمد لله رب العالمين بارى ء الخلائق اجمعين و الصلوة و السلام على عبد الله و رسوله و حبيبه و صفيه 

مساو اودر لاا الى التائس ختطدر آله لين ادر المعصوعين ادر ارال من سملن يلاوت الاين لد رن 
الرشد من الغى بحث ما درباره آزادى عقيده بود.در جلسه كذشته بحثى شد درباره اينكه جكونه عقيده اى صحيح است آزاد باشد و 
جكونه عقيده اى صحيح نيست آزاد باشد و آزاد بودن بشر در آن بر خلاف حيثيت شرافتى انسان است.عرض كرديم معتقدات بشر 
بر يكى از دو يايه مى تواند باشد.كاهى يايه اعتقاد بشر يكك تفكر آزاد استء انسان با يكك عقل و فكر آزاد از روى تأمل و انديشه 
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واقعى عقيده اى را براى خود انتخاب مى كند .ولى كاهى عقيده اى به بشر تحميل مى شود از هر راهى و لو از راه تقليد آباء و 
اجداد؛ و بعد انسان به آن عقيده خو مى كيرد و آن عقيده بدون آنكه با قوه تفكر او كوجكترين ارتباطى داشته باشد» در روح او 
مستقر مى كردد.اولين خاصيت و اثر اينكونه عقائد اينست كه جلو تفكر آزاد انسان را مى كيرد و به صورت زنجيرى براى عقل و 
فكر انسان در مى آيد.اينكونه عقائد عبارتست از يكك سلسله زنجيرهاى اعتيادى و عرفى و تقليدى كه به دست و ياى فكر و روح 
انسان بسته مى شودء و همان طورى كه يكك آدم به زنجير كشيده و به غل بسته شده خودش قادر نيست آن زنجير را از دست و ياى 
خودش باز بكند» شخص ديكرى لازم است تا با وسائلى كه در اختيار دارد آن را از دست ويا و كردن او باز بكند ملتهايى هم كه 
نه از روى تفكرء عقائدى را يذيرفته اند بلكه از روى يكك نوع عادت» تقليد» تلقين و...آن عقائد را يبدا كرده اند جون فكر آنها را 
به زنجير كشيده استء نيروى ديكرى لازم است كه اين زنجيرها را ياره كند.عرض نمى كنم كه يكك زنجير ديكرى به دست واياى 
او بنهد و عرض نمى كنم كه يكك فكر و عقيده اى حتى يكك عقيده مبتنى بر فكرى را به او تحميل بكند بلكه مى كويم كه او رااز 
اين زنجيرها آزاد بكند تا بتواند خودش آزادانه فكر كند وعقيده اى را بر مبناى تفكر انتخاب بكند.اين از بز ركترين خدمتهايى 
است كه يكك فرد مى تواند به بشر بكند.يكى از كارهاى انبيا همين بوده است كه اينكونه يايكاههاى اعتقادى را خراب بكنند تا فرد 
آزاد شده بتواند آزادانه درباره خودش», سرنوشت و اعتقاد خودش فكر كند.در اين زمينه مثال خيلى زياد است.براى اينكه اجمالا 
بدانيد انسان در حالى كه در زنجير يكك عادت كرفتار استء اصلا نمى تواند درباره آن فكر بكند» يكك مثال كوجكك برايتان عرض 
مى كنمء قياس بكيريد. يكى از معاريف صحابه رسول خدا آمد در مقابل حضرت ايستاد و عرض كرد يا رسول الله! من هر جه فكر 
مى كنمء مى بينم نعمتى كه خدا به وسيله تو بر ما ارزانى داشت بيش از آن اندازه اى است كه ما تصور مى كنيم.ظاهرا اين سخن را 
در وقتى كفت كه يبغمبر اكرم به دخترشان يا به يكك دختر بجه ديكرى مهربانى مى كرد.بعد يكك جريان قساوت آميزى رااز 
خودش نقل كرد كه واقعا اسباب حيرت است و خود او آنوقت حيرت كرده بود كه جككونه بوده است كه جنين كارى را انجام مى 
داده اند.مى كويد من از كسانى بودم كه تحت تأثير اين عادت قرار كرفته بودم كه دختر را نبايد زنده نككه داشت» دختر مايه ننكك 
اسكدو ابن ايه تذكف را باد از هيات برد بعد تقل فى كنيد كه ونان وحرى حفن زايد و سس وخثر ورامك من كنك و يداو من 
كويد من دخترم رااز ميان بردم.دختر بزركك مى شودء شش هفت ساله مى شود.يكك روز اين دختر را مى آورد به اين يدر نشان 
مى دهد به اطمينان اينكه اكر ببيند يكك جنين دختر شيرينى دارد ديككر كارى به كارش نخواهد داشتء و بعد با جه وضع قساوت 
آميزى همين مرد اين دختر را زنده به كور مى كند.مى كويد حالا من مى فهم كه ما جه جانورهايى بوديم و تو جطور ما را نجات 
دادى.ما آنوقتى كه اين كار را مى كرديم فكر مى كرديم جه كار خوبى داريم مى كنيم. مسئله اينكه بشر در جه جيزهايى بايد آزاد 
باشد و در جه جيزهايى نمى تواند آزاد باشد و اصلا فكر آزادى درباره آنها غلط استء اينست: بعضى جيزهاست كه اصلا اجبار 
بردار نيست يعنى نمى شود بشر را مجبور كرد كه آن را داشته باشد. خود موضوع قابل اجبار نيست»ء اكر تمام قدرتهاى مادى جهان 
جمع شوند و بخواهند با زور آنرا اجرا بكنند قابل اجرا نيست.مثلا محبت و دوستى.اكر يكك فرد فرد ديككر را دوست نداشته باشدء 
آيا با زور مى شود او رادوستدار و عاشق وى كرد؟ جنين جيزى محال است.اكر تمام قدرتهاى جهان جمع شوند و بخواهند يكك فرد 
را كه فرد ديككر را دوست نداردء به زور دوستدار او بكنندء امكان ندارد؛ زيرا اين قلمروء قلمرو زور نيست.بر عكسء اكر كسى 
كسى را دوست دارد باز با زور نمى توان آن دوستى رااز دل او بيرون آورد. يكى از جيزهايى كه خودش طبعا زور بردار نيست و 
جون زور بردار نيمست موضوع اجبار در آن منتفى است ايمان است.آ نجه كه اسلام از مردم مى خواهد ايمان است نه تمكين مطلق 
اعم از آنكه ايمان داشته باشند يا ايمان نداشته باشند» آن به درد نمى خوردء نمى تواند يايدار بماند» تا زور هست باقى استء زور 
كه رفت آن هم منتفى مى شود به انتفاء علت خودش.قرآن كريم هميشه دم از ايمان مى زند و حتى در موردى كه عده اى از 
اعراب باديه نشين آمدند ادعا كردند كه ما هم ايمان آورديمء (خطاب به ييامبر (ص)) مى فرمايد به اينها بكو شما نككوئيد ما ايمان 
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آورديمء قالت الاعراب امنا قل لم تؤمنوا و لكن قولوا اسلمنا و لما يدخل الايمان فى قلوبكم شما همينقدر مى توانيد بككوئيد ما اسلام 
آورديم.يعنى يكك اسلام ظاهرىء اما نمى توانيد بككوئيد ما ايمان آورديم.بيغمبر از مردم ايمان مى خواهد.اسلام فقط اثرش ايندست 
كه همينقدر كه كسى اظهار اسلام بكند» شهادتين را بككويد» مسلمين از جنبه اجتماعى مى توانند او را در زمره خودشان حساب 
كنند واز نظر حقوق اجتماعى مساوى خودشان بدانند .يعنى اكر مرد است مى توانند به او زن بدهند» اكر زن است در شرائطى مى 
توانند با او ازدواج بكنند و همجنين ساير احكام حقوقى اى كه افراد مسلمان نسبت به يكديكر دارند.اما آيا اسلام فقط آمده است 
كه يكك اجتماع اسلامى كه ازمقررات اسلامى تمكين بكند ايجاد كند؟ نه اين يكك مرحله است.اسلام آمده است ايمان» عشق» 
شور و محبت در دلها ايجاد كند.ايمان را كه نمى شود به زور به كسى تحميل كرد.آيه لا اكراه فى الدين قد تبين الرشد من الغى 
شايد غير از آن جهتى كه در هفته بيش عرض كردم ناظر به اين جهت است كه تواز مردم ايمان مى خواهىء مكر با اجبار هم مى 
شود كسى را مؤمن كره؟ ! اينست كه قرآن مى فرمايد مردم را با حكمت دعوت كن: ادع الى سبيل ربكك بالحكمة و الموعظة 
الحسنةُ مردم را با دليل و منطق دعوت كن تا روح و قلب آنها را خاضع بكنى» تا عشق و محبت در دل آنها ايجاد بكنى.در آيه ديكر 
مى فرمايد : فذكر انما انت مذكر لست عليهم بمصيطر اى ييغمبر! وظيفه تو كفتن و ابلاغ و يادآورى استء تو كه مسلط براين مردم 
نيستى كه بخواهى به زور آنها را مؤمن و مسلمان بكنى.يس بعضى از موضوعات است كه خود آن موضوعات زور بردار و اجبار 
بردار نيست.طبعا در اينككونه مسائل بايد مردم آزاد باشند» يعنى امكانى غير از آزادى وجود ندارد. يكك سلسله مسائل ديكر است كه 
در آنها مى شود مردم را اجبار كرد ولى اجبار براى مردم كمال نيست.آن كمالى كه در آن كار مى خواهند به اجبار ييدا نمى 
شود.مثلا در اخلاقيات» مردم موظفند راستككو باشند» امين باشند» به يكديكر خيانت نكنند» عادل باشند.مى شود مردم را مجبور كرد 
كه دروغ نككويندء امين باشند, اككر خيانت كردند» دزدى كردند دستشان هم بريده شود.ولى اين از نظر مقررات اجتماعى است.در 
اينكونه مسائل يكك جنبه ديكرى هم وجود دارد كه جنبه اخلاقى مطلب است و آن اينست كه اخلاق از انسان مى خواهد راستكو 
باشده اميق ياشد: آنيحه كد اخلاق من شتراهد ابن ست كه انسان راست بكويد يلكه اينشق كه اتسان راسعكو ياشد يعتى راستكويى 
ملكه روحى او باشدء تربيت او باشدء تقوى در روح او وجود داشته باشد كه راستى و درستى و امانت و آن جيزهايى كه فضائل 
اخلااقى كفته مى شود به طبع ثانوى از روح او صادر شود.يعنى وقتى كه راست مى كويد نه به خاطر ترس از قانون باشد كه اكر 
دروغ بككويد قانون مجازاتش مى كندء يا امانت داشته باشد نه به خاطر اينكه اكر خيانت بكند قانون مجازاتش مى كندء بلكه امانت 
داشته باشد به دليل اينكه امانت را براى خودش فضيلت و انسانيت مى شمارد .راستكو باشد براى اينكه راستى را براى خودش شرف 
و كمال مى داند و از دروغ تنفر دارد و آن را زشت مى داند.يس راستى» درستىء امانت آنوقت براى بشر فضيلت و كمال است كه 
به صورت يكك تربيت در آيد نه صرف اينكه فقط عمل او اجرا بشود.اينكونه مسائل هم قابل اجبار نيست يعنى به اين شكل (كه 
كمال مقصود در انسان ايجاد شود) قابل اجبار نيست. يكى ديكر از مسائلى كه بشر بايد در آن آزاد ياشد نه از نظر اينكه اصلا قابل 
اجبار نيست بلكه از جنبه هاى ديكرى» رشد بشر است.بشر اككر بخواهد رشد بيدا بكند بايد در كار خودش آزاد باشدء در انتخاب 
خودش آزاد باشد.شما بجه تان را تربيت مى كنيد» خيلى هم علاقمند هستيد كه او آن طورى كه دلتان مى خواهد از آب در بيايد 
ولى اكر هميشه از روى كمال علانقه اى كه به او داريد در تمام كارها ازاو سريرستى كنيد يعنى مرتب به او ياد بدهيدء فرمان 
بدهيد: اين كار را بكنء از اينجا بروء اكر مى خواهد جيزى بخرد همراهش برويد» هى به او دستور بدهيد: اين را بخرء آن را نخرء 
محال است كه اين بجه شما يكك آدم با شخصيت از آب در بيايد.درحدودى براى شما لازم است بجه تان را هدايت كنيد ودر 
حدودى هم لازم است او را آزاد بككذاريد.يعنى هم هدايت وهم آزاد كذاشتن.ايندو وقتى با يكديكر توأم شد» آنوقت بجه شما 
اكر يكك استعدادى هم داشته باشد» ممكن است كه يكك بجه با تربيت كاملى از آب در آيد.در يكى از كتابهاى حيوان شناسى 


خواندم بعضى از يرندكان (به روش خاصى يرواز را به بجه هايشان ياد مى دهند.) مثل اينكه كركس را مثال زده بود.نوشته بود اين 
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حيوان وقتى مى خواهد برواز را به بجه اش ياد بدهد بعد از اينكه اين بجه بر در آورد»ء يعنى جحازش از نظر جسمانى كامل شد 
ولى جون هنوز يرواز نكرده يرواز كردن را بلد نيست. او را با نوكك خودش بر مى دارد مى اندازد روى بال خودش و يرواز مى 
كند.يكك مقدار كه بالا رفت» يكك دفعه اين بجه را رها مى كند.او به حكم اجبار شروع مى كند به ير و بال زدن ولى ير و بالهاى 
نامنظم» كاهى بالا مى رود كاهى يائين» كاهى افقى مى رودء كَاهى عمودى.مادر هم مراقب و مواظبش است تا وقتى كه احساس 
ف كنك خسنيه شدة كه اكر او را نكيرد سقوط هى كند. آنوقت او رامى كيرد و دوهرتيه روى بال خودشن من كذارة .باز مقدارى او 
رامى برد وضمنا به اوارائه مى دهد كه اينطور بايد حركت كرد و بال زد.همينكه رفع خستكيش شد دو مرتبه آزادش مى 
ككذارد.باز مدتى يرو بال مى زند و همينطور.مدتها بجه خودش را اينطور تربيت مى كند تا يرواز كردن را به او ياد بدهد.يعنى 
راهنمايى را با به خود واكذاشتن توأم مى كند تا آن بجه يرواز كردن را ياد بككيرد. بسيارى از مسائل اجتماعى است كه اكر 
سريرستهاى اجتماع افراد بشر را هدايت و سر يرستى نكنند» كمراه مى شوند.اككرهم بخواهند و لو با حسن نيت (تااجه رسد به اينكه 
سوء نيت داشته باشند) به بهانه اينكه مردم قابل و لايق نيستند و خودشان نمى فهمند آزادى را از آنها بككيرند به حساب اينكه مردم 
خودشان لياقت ندارند, اين مردم تا ابد بى لياقت باقى مى مانند .مثلا انتخابى مى خواهد صورت بككيرد» حالا يا انتخاب وكيل 
مجلس و يا انتخاب ديكرى.ممكن است شما كه در فوق اين جمعيت قرار كرفته ايد واقعا حسن نيست هم داشته باشيد و واقعا 
تشخيص شما اين باشد كه خوب است اين ملت فلان فرد را انتخاب بكند» و فرض مى كنيم واقعا هم آن فرد شايسته تر است.اما اكر 
شما بخواهيد اين را به مردم تحميل بكنيد و بككوئيد شما نمى فهميد و بايد حتما فلان شخص را انتخاب بكنيد» اينها تا دامنه قيامت 
مردمى نخواهند شد كه اين رشد اجتماعى را بيدا كنند.اصلا بايد آزادشان كذاشت تا فكر كنند» تلاش كنند» آنكه مى خواهد 
وكيل بشود تبليغات كند» آن كسى هم كه مى خواهد انتخاب بكند مدتى مردد باشد كه او را انتخاب بكنم يا ديكرى راء او فلان 
خوبى را دارد» ديكرى فلان بدى را دارد .يكك دفعه انتتخاب كندء بعد به اشتباه خودش بى ببردء باز دفعه دوم و سوم تا تجربياتش 
كامل بشود و بعد به صورت ملتى در بيايد كه رشد اجتماعى دارد.و الا اكر به بهانه اينكه اين ملت رشد ندارد بايد به او تحميل 
كردء آزادى را براى هميشه از او بككيرند؛ اين ملت تا ابد غير رشيد باقى مى ماند.رشدش به اينست كه آزادش بككذاريم و لو در آن 
آزادى ابتدا اشتباه هم بكند.صد بار هم اكر اشتباه بكند باز بايد آزاد باشد.مثلش مثل آدمى است كه مى خواهد به بجه اش شناورى 
ياد بدهد.بجه اى كه مى خواهد شناورى ياد بككيرد آيا با درس دادن و كفتن به او ممكن است شناورى را ياد بكيرد؟ اكر شما 
انسانى را صد سال هم به فرض ببريد سر كلاس هى به او بككوئيد كه اككر مى خواهى شناورى را ياد بككيرى اول كه مى خواهى 
خودت رادر آب بيندازىء به اين شكل بيندازء دستهايت را اينطور بككير» ياهايت را اينطورء بعد دستهايت را اينطور حركت بده 
ياهايت را اينطور امكان ندارد كه او شناورى را ياد بككيرد.بايد ضمن اينكه قانون شناورى را به او ياد مى دهيد» رهايش كنيد برود 
داخل آبء و قهرا در ابتدا يك جند دفعه مى رود زير آب» مقدارى آب هم در حلقش خواهد رفت»ء ناراحت هم خواهد شد ولى 
دستور را كه مى كيرد ضمن عمل شناورى را ياد مى كيرد و الا با دستور فقط بدون عمل آنهم عمل آزاد ممكن نيست شناورى را 
ياد بكيره بعتن تن اكر اوارا بريه دن ات تولن ازاقكن تكةارزيدو همة اكن ووئ ذست ختردتات بكيريف او هر كر شتاور نس شود 
اينها هم يككث سلسله مسائل است كه اصلا بشر را بايد در اين مسائل آزاد كذاشت تا به حد رشد و بلوغ اجتماعى لازم برسد.از جمله 
اينهاست رشد فكرى.همين طورى كه براى شناورى بايد مردم را آزاد كذاشت» از نظر رشد فكرى هم بايد آنها را آزاد 
كذاشت.اكر به مردم در مسائلى كه بايد در آنها فكر كنند از ترس اينكه مبادا اشتباه بكنندء به هر طريقى آزادى فكرى ندهيم يا 
روحشان را بترسانيم كه در فلان موضوع دينى و مذهبى مبادا فكر بكنى كه اكر فكر بكنى و يكك وسوسه كوجكك به ذهن تو بيايدء 
به سر در آتش جهنم فرو مى روى.اين مردم هركز فكرشان در مسائل دينى رشد نمى كند و بيش نمى رود.دينى كه از مردم در 


اصول خود تحقيق مى خواهد (و تحقيق هم يعنى به دست آوردن مطلب از راه تفكر و تعقل) خواه ناخواه براى مردم آزادى فكرى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه نانم از رهسا 


قائل است.مى كويد اصلا من از تو «لا اله الاالله» ى را كه در آن فكر نكرده اى و منطقت را به كار نينداخته اى نمى يذيرم.نبوت و 
معادى را كه تو از راه رشد فكرى انتخاب نكرده اى و به آن نرسيده اى من از تو نمى يذيرم.يس ناجار به مردم آزادى تفكر مى 
دهد.مردم را از راه روحشان هركز نمى ترساند» نمى كويد مبادا در فلا-ن مسئله فكر بكنى كه اين» وسوسه شيطان است واكر 
وسوسه شيطان در تو بيدا شد به سر در آتش جهنم مى روى .در اين زمينه احاديث زيادى هست.از آن جمله است كه بيغمبر اكرم 
فرمود: ازامت من نه جيز برداشته شده است.يكى از آنها اينست: الوسوسة فى التفكر فى الخلق يا: التفكر فى الوسوسة فى الخلق يعنى 
يكى از جيزهايى كه امت مرا ه ركز به خاطر آن معذب نخواهند كرد؛ اينست كه انسان درباره خلقت» خدا و جهان فكر بكند و 
وساوسى در دلش بيدا بشود.مادامى كه او در حال تحقيق و جستجو استء هر جه از اين شكها در دلش بيدا بشود. خدا او را معذب 
نمى كند و آن را كناه نمى شمارد.در حديث معروفى است (اين حديث در فرائد شيخ» كتاب اصولى كه طلاب مى خوائند نقل 
شده است) كه يكك عرب بدوى آمد خدمت رسول خدا عرض كرد: يا رسول الله! هلكت تباه شدم.ييغمبر اكرم فورا دركك 
كرد.فرمود فهميدم جه مى خواهى بكنُويى لابد مى كُويى شيطان آمد به تو كفت: من خلقكك؟ تو هم در جوابش كفتى كه مرا خدا 
أفرمدة اث قسيطاق كفت من خلقه)؟ خداوا كى افيد اميف ؟ توديكر فراسس وات دهي كفت يا رنول الل حسمي 
است.بيغمبر فرمود: ذلكك محض الايمان. (عجبا!) فرمود جرا تو فكر كردى كه هلاكك شدى؟ ! اين عين ايمان است.يعنى همين تو را 
به ايمان واقعى مى رساندء اين تازه اول مطلب است.جنين فكرى كه در روح تو بيدا شدء اين شكك كه يبدا شد (بايد براى رفع آن 
كفت تو را جه كسى خلق كرده است؟ كفتى خدا.كفت خدا را جه كسى خلق كرده؟ كفتى ديكر نمى دانم» بعد هم سر جايت 
نشستى.اين شكك تنبلهاست» هلاكت است.اما تو كه جنين آدمى هستى كه وقتى جنين شكك و وسوسه اى در تو بيدا شدء در خانه 
ننشستىء از مردم هم رودربايستى نكردى و نككفتنى كه اكر من به مردم بكنُويم جنين شكى كرده ام» مى كويند يس تو ايمانت كامل 
نيستء معلوم مى شود كه يكك حس و طلبى در تو هست كه فورا آمدى نزد ييغمبرت سؤال بكنى كه اكر من جنين شكى بيدا كردم 
جه كنم؟ آيااين شكك را با يك عمل رد بكنم» با يكك فكر رد بكنم؟ ذلكك محض الايمان (اين عين ايمان است.) جرا از جنين 
جيزهايى مى ترسى؟ ! اينست آزادى در تفكر.يس اسلام كه رشته تقليد را از اساس ياره كرده است و مى كويد من اصول دين را 
بدون آنكه آزادانه آنرا دركك كرده باشيد نمى يذيرم» جنين مكتبى آيا اصلا امكان دارد كه مردم را مجبور بكند به اينكه بيائيد 
اسلام را به زور بيذيريد؟ همين طور كه در عمل هم نكرد.آنجه كرد غير ازاين بود كه مردم را مجبور به اسلام كرده باشد.آنجه 
كرد مبارزه با آن عقائد خرافى اى بود كه يكك ذره با عقل و فكر بشر سر و كار نداشتء فقط زنجيرى شده بود براى عقل و فكر 
.زنجيرها را برداشت كفت حالا آزادانه فكر كن تا بفهمى مطلب از جه قرار است.يا اكر با كشورهايى جنكيدء با ملتها نجنكيد. با 
دولتها جنكيد يعنى با كسانى جنكيد كه اين زنجيرهاى خيالى و اجتماعى را به دست و ياى مردم بسته بودند.اسلام با حكومتهاى 
جابر جنكيد. كجا شما مى توانيد نشان بدهيد كه اسلام با يكك ملت جنكيده باشد؟ و به همين دليل ملتها در نهايت شوق و رغبت 
اسلام را يذيرفتند كه يكى از آنها ايران خودمان بود. يكى از صفحات بسيار درخشان تاريخ اسلام كه متأسفانه مذاهب ديكر در 
اينجا صفحات تاريخشان سياه و تاريكك استء. همين مسئله آزادى عقيده اى بود كه مسلمين يس از آنكه حتى حكومت را در دست 
كرفتند به ملتها دادند و اين نظير ندارد. (متأسفانه ما آن طورى كه بايد و شايد در اين مسائل دقت و فكر نمى كنيم). من جز اينكه 
شما را در اينكونه مسائل راهنمائى بكنم كه تاريخ را مطالعه بكنيدء راه ديكرى ندارم جون فعلا جنين وقتى نداريم شما جلد سوم 
تاريخ البرماله را كه تاريخ قرون وسطى است بخوانيد ببينيد مسيحيها همينهايى كه امروز دارند در ميان ما تبليغ مى كنند كه اسلام با 
زور يبيشروى كرده استء جه جناياتى براى تحميل عقيده مسيحيت مرتكب شله اند جه درباره خود مسيحيان يعنى فرقه هاى بدعتى 


مسيحيت به قول خودشان وجه درباره مسلمين و غير آنها.تاريخ زردشتيها را بخوانيد.مخصوصا توصيه مى كنم تاريخ دوره 
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ساسانيان» ايران قبل از اسلام را بخوانيد و مخصوصا ببينيد روابطى كه زردشتيهايى كه حكومت را در دست داشتند و موبدها كه در 
آن دستكاهها متنفذ بودند با عيسويان آن دوره داشتند (حالا مانويان و مزدكيان به جاى خود)» آزارهايى كه درباره عيسويها و 
يهوديها كردند جه بوده است؟ ! جلد سيزدهم تاريخ تمدن ويل دورانت را بخوانيد باز راجع به مظالم مسيحيهاست.همجنين جلد 
يازدهم تاريخ تمدن ويل دورانت را بخوانيد كه راجع به اسلام است. مخصوصا قسمتهاى مختلفى كه خود او نشان مى دهد كه 
اسلام و مسلمين جقدر براى آزاديهاى ملتهايى كه تحت فرمان آنها بودند احترام قائل بودند.جنين جيزى در تاريخ جهان نظير ندارد 
.به عنوان نمونه جلد دوم كتاب محمد خاتم ييامبران يكك مقاله بسيار عالى از يكى از اساتيد دارد به نام كارنامه اسلام.لا اقل مى 
توانيد جند صفحه اول آن مقاله را بخوانيد كه راجع به انكيزه تمدن اسلامى بحث كرده است اككر جه به طور فشرده بحث كرده 
است. آنجا مى توانيد مطلب را كاملا به دست آوريد جون آن بحث يكك بحث بسيار آزادى است.علما راجع به علل ييدايش و 
كسترش تمدن اسلامى خيلى بحث كرده اند.دو علت اساسى برايش ذكر نموده اند.اولين علت تشويق بيحدى است كه اسلام به 
تفكر و تعليم و تعلم كرده است.جون اين ديكر در متن قرآن است.علت دومى كه براى بيدايش و كسترش تمدن اسلامى ذكر كرده 
اند كه جطور شد اسلام توانست از ملتهاى مختلف نامتجانس كه قبلا از يكديكر كمال تنفر را داشتند جنين وحدتى را به وجود 
آورد؟ » احترامى است كه اسلام به عقائد ملتها كذاشت.به قول خودشان تسامح و تساهلى كه اسلام و مسلمين راجع به عقائد 
ملتهاى مختلف قائل بودند.لهذا در ابتدايى كه اين تمدن تشكيل مى شد هسته اولى مسلمانها را اعراب حجاز تشكيل مى دادند كه 
تمدنى نداشتند.كم كم ملتها آمدند مسلمان شدند.در ابتدا عده كمى از آنها مسلمان شدندء بقيه يا يهودى بودند يا زردشتى يا 
مسيحى و يا صابئى (مخصوصا صابئيها خيلى زياد بودند» زردشتى خيلى كم بوده است) .مسلمين به قدرى با اينها با احترام رفتار 
كردند و اينها را وارد كردند دو ميان خودشان كه كوحكترين دو كانكى با آنها قائل تبودند» و همين سبب شد كه تدريجا خود آنها 


ذو اماد فص حاند يعي كانه الدالاسي را بير سن لاع جاتير ادو اوررق ساني دور ا مرضي 
آزادى و حدود آن 


آزادى و حدود آن -١‏ نظريه سياسى اسلام و شبهه محدود كشتن آزادى با توجه به اين كه جامعه اسلامى بايد بر اساس احكام و 
قوانين اسلامى و قوانين متغيرى كه در جارجوبه ارزشهاى اسلامى وضع مى شود اداره كردد و سيستم حكومتى بايد با قوانين اسلام 
منطبق باشد و مجريان قانون نبايد از محدوده احكام و دستورات اسلامى يا را فراتر نهند و مردم نيز موظف اند كه به قوانين اسلامى 
عمل كنند حال اين سؤال اساسى مطرح مى شود كه آيا جنين نظريه اى با آزادى انسان سازكار است؟ انسان بايد در وضع مقررات 
زندكى خود و در كيفيت اجراى آن آزاد باشدء اين كه بككوييم حتما بايد در اين جارجوب حركت كند و اين مقررات را رعايت 
كندء با اصل آزادى انسان كه يكى از حقوق مسلم بشر است منافات دارد. ييش از يرداختن به شبهه و سؤال فوق» لازم است نكته 
اى را به عنوان مقدمه عرض كنم كه در بحثهاى ديكر نيز مورد استفاده قرار مى كيرد و بايد با دقت مورد توجه قرار كيرد: هنكامى 
كه ما با مفاهيم عينى و انضمامى سر و كار داريم» تفاهم جندان مشكل نيست.براى مثال» در علوم طبيعى ما با مفاهيم عينى روبرو 
هستيم» يعنى» وقتى مى كوييم آب» حركت و برقء و در امور يزشكىء وقتى مى كوييم جشمء كوش» دست و ياء معده. ريه و كبد 
تفاهم درباره اين مسائل آسان استء زيرا همه مى فهمند كه منظور از اين الفاظ جيست.بله ممكن است بندرت موارد ابهام آميزى 
وجود داشته باشدء مثل اين كه اكر آب كل آلود بود» باز هم آب هست يا نه؟ اين كونه موارد نادر است و غالبا آنجا كه سر وكار ما 
با مفاهيم عينى و انضمامى است جندان مشكلى در تفاهم يبش نمى آيد.اما آنجا كه سروكار ما با مفاهيم انتزاعى است - مثل 
مفاهيم فلسفى و مفاهيمى كه در علوم انسانى مانند روان شناسى» جامعه شناسى» حقوقء علوم سياسى و امثال آنها به كار مى رود - 


تفاهم مشكل مى شود.كاهى واه اى داراى تعريفهاى بسيار متغايرى است و اين اختلاف در تعاريف كه براى اين وازه ذكر مى 
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شودء موجب بروز مشكلات بسيارى در تفاهم مى شود.غالبا در بحثهايى كه بر سر جنين وازه هايى دركير مى شودء افراد به نتيجه 
قطعى و مشخصى نمى رسند. براى مثال» همه با وازه فرهنكك آشنا هستيم و اين وازه در نظام آموزشىء» در سطوح كوناكونء فراوان 
يذاكان رفعه انكو عمسية دن اشعار واذيات و سحنان روزمرف باابخ وسوة اكر اق كمي برسند فرمكه حست؟ شايك در بيخ 
هزاران نفر» يكك نفر بيدا نشود كه درست بتواند فرهنكك را تعريف كند.حتى متخصصينى كه در مقام تعريف واه فرهنكك برآمده 
اند» معتقدند كه اين وازه از ينجاه تا يانصد تعريف دارد! طبيعى است كه وقتى اصطلاح شايعى جنين ابهامى در تعريف آن باشدء 
آن ابهام و تفاوت نكرش مسائل و دغدغه هاى اجتماعى را نيز تحت تاثير خود قرار مى دهد.از اين روء وقتى سخن از توسعه 
فرهنكى به ميان مى آيدء سؤال مى شود توسعه فرهنككى جيست و مصاديق آن كدام است؟ و در جه صورت و جككونه فرهدكك 
توسعه مى يابد؟ اككر بودجه اى در مجلس شوراى اسلامى براى توسعه فرهنكّى تصويب شدء اككر مصارف مشخص و مصاديق 
روشنى براى آن در نظر كرفته نشود در هر وزارتخانه اى از اين وازه انتزاعى به نوعى تعريف مى شود و مصاديق خاصى مطمح نظر 
قرار مى كيرد و زمينه براى سوء استفاده سود جويان فراهم مى شود. -١‏ تفاوت نككرش در مفهوم آزادى آنجه درباره وازه هاى 
انتزاعى عرض كردم كه مصاديق مشخصى ندارند و تعريف آنها دشوار استء بدان جهت است كه متوجه باشيم ما در بحث آزادى 
با يكك مفهوم انتزاعى سر و كار داريم.وقتى مى كويند «آزادى » » احساس خوبى براى شنونده حاصل مى شود و تقريبا همه اقوام و 
ملل قداست خاصى براى آزادى قائل اندء زيرا انسان فطرتا مى خواهد آزاد باشد و همواره در يى كسب آزادى است. اكر بيرسند 
انسان بهتر است برده باشد يا آزاد؟ قهرا همه ترجيح مى دهند كه آزاد باشند و براى هيج كس برد كى مطلوب نيست. اماجون 
تعريف روشنى از آزادى وجود ندارد؛ به مواردى بر مى خوريم كه قائلين به آزادى نيز خود دجار اختلااف مى شوند: كاهى در 
يكك طرفء كسى برداشتى را ارائه مى دهد و در طرف ديكرء ديكرى مى كويد: آنجه تو كفتى منظور من نبود و منظور من از آن 
مفهوم و معنايى كه از آن دفاع مى كردم جيز ديكرى بود.در مقابل» آن يكى نيز حرف طرف را نقض مى كند و مى كويد آنجه تو 
به من نسبت دادى منظورم نبود» منظورم جيز ديكرى است. اكر مرورى داشته باشيم بر مجموعه مقالات» كتابها و رساله هايى كه در 
ارتباط با مفهوم آزادى استء بخصوص آثارى كه در جند سال اخير ارائه شده. در مى يابيم كه مفهوم مشخص و مشتركى بين 
صاحب نظران و نويسند كان وجود ندارد.يكك نفر آزادى را به صورتى تعريف كرده است واز آن حمايت مى كند و شخص ديكر 
به معناى ديكرء و به تعريف نويسنده ديككر انتقاد مى كند.طبيعى است كه با اين اختلاف و تفاوت نككرش تفاهم حاصل نمى شود و 
براى حصول تفاهم بايد تعريف مشتركى داشته باشيم تا بحث به نتيجه برسد.يعنى وقتى ما مى توانيم به اين سؤال كه آيا آزادى با 
اسلام سازكار استث يا خير؟ ياسخ دهيم كه بدانيم آزادى به جه معناست.در مورد وازه اى كه داراى معانى متعددى است - تا آنجا 
كه نويسند كان غربى» در كتابهايشانء براى آن تا حدود دويست تعريف ذكر كرده اند و هر جند بسيارى از آن تعاريف به هم 
نزديكك اند و تنها با كم و زياد شدن يكى يا دو كلمه باهم اختلاف يافته اند» اما در مواردى نيز آن تعاريف با يكديكر تنافى دارند 
- جكونه مى توان قضاوت كرد كه با اسلام سازكار است يا خير؟ نظير وازه آزادى وازه «دموكراسى » است كه يكك وازه غربى 
است و كاهى به «مردم سالا-رى » و كاهى به «حكومت ويا حاكميت مردم » تعريف مى شود.اما باز معناى دقيق و مشخصى از آن 
ارائه نشده است.مشخص نيست كه آيا دموكراسى يكك نوع حكومت است؟ يا نوعى روش در رفتار اجتماعى است؟ آيا به حوزه 
حكومت و مسائل سياسى ارتباط دارد يا به حوزه جامعه شناسى يا مديريت؟ در اين خصوص بحثهاى زيادى وجود دارد.بعلاوه» 
ترجمه جنين وازكانى از زبانى به زبان ديكّر بر ابهام و مشكل مى افزايد. همجنين وازه «ليبراليسم » كه سابقا «آزادى خواهى » ترجمه 
مى شد و آزادى خواهىء به تبع وازه آزادى» از جاذبيت و قداست و مطلوبيت ويزه اى برخوردار بود و براين اساس در دهه هاى 
آخر حكومت يهلوى احزابى به نام «احزاب آزادى خواه ؛ شكل كرفتند. يس با توجه به ابهامهايى كه در اين كونه مفاهيم انتزاعى 


وجود دارد» بحث مشكل مى شودء جون با وجود اين ابهامات» مفاهيم لغزنده مى شوند و نمى توان بطور قطع بيان كرد كه حد معنا 
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اين است و ديكر تغيير نمى كند.اين كونه مفاهيم كشدار هستند و حد و مرز مشخصى ندارند و قبض و بسط بيدا مى كنند» طبيعى 
است كه اين مشكلات باعث مى كردد كه بحث دجار ييجيد كى و ابهام كردد. حال با توجه به اين مشكلات و ابهامات و تفاوت 


برداشت و نككرش از آزادى - تا آنجا كه در حدود دويست تعريف براى آن برشمرده اند - اككر در بررسى آزادى از ديد كاه اسلام؛ 
بخواهيم هر يكك از تعاريف را جداكانه با اسلام مقايسه كنيم» جنين كارى در محيطهاى آكادميكك دشوار و ييجيده استء تا جه 
رسد به يكك بحث عمومى كه براى اقشار كوناكون مطرح شود.بناجار بايد بحث را به شيوه كاربردى و تطبيقى ييش برد و بنكريم 
كه طرفداران آزادى جه معنا و مفهومى از آن در ذهن دارند؟ واز آزادى جه مى خواهند؟ آنككاه ببينيم آنجه آنها مى خواهند با 
اسلام سازكار است يا خير.آنان كه به دنبال آزادى هستند و از آن حمايت مى كنند و مدعى مى شوند كه دراين كشور آزادى 
وجود ندارد» جه معنايى رااز آزادى اراده مى كنند؟ آيا مطبوعات آزاد نيستند؟ يا افراد آزادى فردى ندارند؟ يا آزادى سياسى» 
اجتماعى و اقتصادى ندارند؟ و يا آزادى بيان ندارند؟ اساسا بايد ديد آن مدعيان در جه حالت و جه صورت مردم را آزاد مى 
دانند؟ اكر مقدارى روى مصاديق بحث كنيم, امكان دارد كه به نتيجه روشنى برسيم, زيرا حد اقل مى دانيم طرف مقابل جه مى 
كويد و جه مى خواهد و دراين صورتء در زمينه بحث و كفتكو جو مبهم واتيره و تارى وجود نخواهد داشت تا كسانى بتوانند از 
آن سوء استفاده كنند. “ا- مطلق نبودن آزادى و رد شبهه تقدم آن بر دين معمولا افراد فريبكار و مغرض از مفاهيم انتزاعى و لغزنده 
اى جون «آزادى » به نفع اغراض خود سوء استفاده مى كنند» طورى آن را ذكر مى كنند كه مخاطب به شكلى مى فهمد» ولى قصد 
اضلى ابن اثراد ذقيقا جر ديكرى انث و ايان كلمات قزيههه و نا روشهاق مغالئله مين اقراض ستوع ودرا تلقيخ فى كتتدديزاق 
مثال» در بحثهاء سخترانى ها و مقالات برخى از مجلات و روزنامه ها اين سؤال را مطرح كرده اند كه آيا دين بر آزادى مقدم است 
ويا آزادى بر دين؟ آيااصل آزادى است و دين تابعى از آزادى است,ء يا اصل دين است و آزادى تابعى از دين است؟ بى ترديد» 
اين سؤال به نظر مى رسد كه سؤالى علمى است و فهم اين كه دين اصل است يا آزادى جاذبه بسيارى دارد.اما در مقام بحث اكر 
بككويبم دين اصل استء مى كويند: تا كسى آزاد نباشد جككونه دينى را انتخاب مى كند؟ زيرا بايد آزاد باشد تا دين را بيذيرد» بس 
معلوم مى شود كه آزادى بر دين مقدم است.آنكاه نتيجه مى كيرند كه دين نمى تواند آزادى را محدود كند. جون آزادى يدر دين 
است و بر آن تقدم دارد! يس انسان هركارى را مى تواند انجام دهد و به هر صورتى كه خواست مى تواند بينديشد! جنانكه مى 
نكريدء اين استدلال مغالطه آميز بظاهر موجه به نظر مى رسدء زيرا اكر كسى آزاد نباشدء جككونه مى تواند اسلام را بيذيرد.او بايد 
آزاد باشد تا اسلام را بيذيرد» يس معلوم مى شود كه آزادى بر دين مقدم است و اساس آن است و به دين اعتبار مى بخشد و اساسا 
علت وجودى ذين اسكيدر اين عفالف: ذين ذيكر تمن قراند عامل زاقده وشازقد» عودكن را اين فبرد و بامسحدؤه كتديور 
نهايت» نتيجه مى كيرند كه در هر محيط دينى هر فردى نهايت آزادى را خواهد داشت! عده اى ديكر استدلال مى كنند كه وقتى 
انسان آفريده مى شود برده نيستء بلكه آزاد استء يس بايد در زندكّى نيز آزاد باشد. همجنين استدلال مى كنند كه داشتن اختيار 
واراده آزاد يكك ارزش بى همتاست.بر اين اساسء اككر وقتى انسان وارد دنيا شد دست و يايش فلج باشد و زبانش لال باشدء جه 
ارزشى دارد؟ ارزش انسان در اين است كه آزاد باشد كه هر كجا خواست برود و هر حركتى كه خواست با دستش انجام دهد و هر 
جه مى خواهد بككويد.حال كه انسان تكوينا آزاد آفريده شده است. قانونا نيز بايد آزاد باشد! اين همان مغالطه طبيعت كرايانه است 
كه از «است » «بايد» ناصحيح استنباط شده است.ما اكر بخواهيم به اين مسائل جدى بيردازيمء نيازمند ارائه بحثهاى فلسفى دقيق و 
آكادميكك هستيم و به اين زودى ها به نتيجه نخواهيم رسيد.همان طور كه بيان شدء اكر بخواهيم درباره تعريف آزادى بحث كنيم» 
بايد دهها تعريف را بررسى كنيم؛ از اين روء بهتر است كه روى مصاديق آن بحث كنيم و به كسانى كه فرياد آزادى سر مى دهند 
بكوييم: آيا اجازه مى دهيد كه كسى سيلى محكمى به كوش شما بزند و استدلال كند كه آزادم؟ قطعا ياسخ منفى است و خواهند 


كفت بديهى است كه منظور ما اين نيستء زيرا اين تجاوز به حق ديكرى است.يس نتيجه مى كيريم كه آزادى در حدى مطلوب 
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است كه موجب تجاوز به حقوق ديكران نشود و آزادى مطلق نيست.حال اكر بِكُوييم اجازه مى دهيد كسى هر جه خواست درباره 
فاميل و ناموس شما بكويد؟ او به شما كتكك نمى زندء بلكه تنها به شما بى حرمتى مى كند و فحش و ناسزا مى كويد.طبيعى است 
كه اجازه نخواهد دادء جون اين رفتار نيز تجاوز به حقوق ديكران است و عرض و ناموس هركسء در جامعه. محترم است.يس 
معلوم مى شود كه تجاوز به عرض و ناموس منحصر به تجاوز فيزيكى نيست. حال اكر كسى بخواهد در روزنامه بر عليه او بنويسد و 
آبرو و شخصيت اورا با مقاله و نوشته اى لكه دار كندء آيا دراين صورت كه برخورد فيزيكى صورت نككرفته و با زبان به او توهين 
وبى حرمتى نشده. او اجازه خواهد داد؟ مسلما او اجازه نخواهد داد و آن عمل را تجاوز به حقوق و به خطر افكندن عرض و 
تاموسن غوومى ذاتد واجازه تمى دفد كه د يكران ابروكن واابرة ندق حقوقش را ابعال كتين تاكنون به قياد اضلى يزان 
آزادى مورد تاييد قرار كرفت و اكر اين قيود رعايت نشودء به حقوق ديكران تجاوز شده است. ©- لزوم رعايت ارزشها و مقدسات 
هر جامعه نكته ديكرى كه بايد به آن ببردازيم اين است كه ارزشها و مقدسات در جوامع متفاوت اند و بطور نسبى مورد نظر قرار 
مى كيرند. براى مثال» در برخى محيطها اكر كسى به دلخواه با خواهر كسى يا دختر كسى رابطه اى برقرار كند عيبى ندارد.همان 
كونه كه در كشورهاى ارويايى و آمريكايى بدون استثناء اكر هر كسى با هر زنى روابط دوستانه برقرار كندء به هر جا كه بينجامد 
هيج اشكالى ندارد» جون با رضايت طرفين است.اما اككر شاكى برود» در دادكاه. شكايت كند كه به عنف به من تجاوز شده است و 
من راضى نبودم, داد كاه به شكايت او رسيدكى مى كند.اما صرف اين كه مرد و زنى دوستانه و به دلخواه خود روابطى داشته باشند 
عيبى ندارد! حال اكر كسى به يكك نفر بككويد: من با خواهر شما دوست هستم و ديشب هم فلان جا بوديم» در فرهنكك ارويايى اين 
سخن زشت نيست واجه بسا خوشنود هم بشوندء اما در جامعه و محيط ما زشت است و فحش تلقى مى شود و كسى حق ندارد 
جنين سخنى بككويد. از اينجا يكك نتيجه ديكرى مى كيريم و آن اين است كه هر جامعه اى براى خود ارزشهايى دارد و جيزهايى را 
محترم و داراى قداست مى شمارد» در حالى كه ممكن است در جامعه ديكرى اين قداست ها و ارزشها مطرح نباشد.حال مبناى اين 
قداست ها و ارزشها كدام است؟ بى شكك مبناى اين قداست ها و ارزشها فرهنكك و محيط اجتماعى و باورهاى هر جامعه است و 
بديهى است كه اين ارزشها بر اساس جامعه» فرهنكك و محيط اجتماعى هر فرد در هر كشورى تعريف مى شود.لذا اكر در محيطى» 
بر اساس فرهنكك خاص آن مردم» جيزى قداست داشت و محترم بوده نبايد به آن تجاوز و بى احترامى كرد وهر كس در هر 
محيطى حق ندارد كه هر جه خواست بكويد» بلكه بايد به كونه اى سخن كويد كه به مقدسات آن مردم بى احترامى نشود. دريافتيم 
كه آزادى داراى قيودى است و بطور خاص در هر جامعه بايد ارزشها و مقدسات آن جامعه محترم شمرده شود.لازمه آزادى اين 
نيست كه انسان هر جه خواست بكويد و به هر قسم كه خواست عمل كند.بله در محيطى كه سخنى را بى احترامى تلقى نمى كنندء 
كفتنش رواست,. اما در جامعه اى كه آن سخن و يا عمل بى احترامى به مقدسات جامعه و مذهب تلقى مى شود. كسى حق ندارد 
بدون توجه به ارزشها و مقدسات هر جه خواست بككويد و هركار خواست انجام دهد و كسى جنين اجازه اى نمى دهد.كر جه در 
غرب برخى مسائلى كه ذكر شد از قداست برخوردار نيستند و ارزش شمرده نمى شوند وهر كس در كفتنش و انجامش آزاد است» 
اما در جامعه ما به دليل حاكميت مقدسات و ارزشهاى متفاوت با آنجه در غرب مطرح استء آزادى از آن وسعت و كستردكى 
برخوردار نيست كه هر كس هر جه خواست به نواميس مردم نسبت دهد.دليل اين امر آن است كه در فرهنكك ما اين مسائل ارزش 
دارند و رعايت ارزشها و مقدسات هر قوم و جامعه اى لازم است و تجاوز به آنها به بهانه آزادى صحيح نيست.يس آزادى به آن 
وسعتى كه برخى تصور كرده اند» مورد قبول هيج انسان عاقلى نيست و بايد آزادى را به كونه اى تعريف كنيم كه شامل هتكك و 
زيريا نهادن مقدسات و ارزشهاى جامعه نشود.بر اين اساسء در جامعه اى كه نوعى سخن كفتن بى احترامى به مقدسات مردم تلقى 
مى شودء كفتن آن سخن ممنوع است.در جامعه اسلامى كسى حق ندارد به بهانه آزادى» به مقدسات اسلامى و مقدسات مردم بى 


احترامى كندء مخصوصا آن مقدساتى كه براى مردم از جانشان عزيزتر است. مردم ما ثابت كردند كه حاضرند صدها هزار جان 
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عزيزانشان فدا بشود, اما اسلام يا برجا بماند.حال وقتى در فرهنكك غربى به هر صورت به كسى اهانت شود - مثلا به او بكويند 
دماغت بزركك است و بد ريخت هستى - او حق دارد به دادكاه برود و شكايت كندء در فرهنكك ما نيز اكر كسى به جيزى توهين 
كند كه از جان, ناموسء يدرء مادر» زن و فرزند براى مردم عزيزتر استء طبيعى است كه مردم حق دارند به او اعتراض كنند كه جرا 
به اسم آزادى به مقدسات ما توهين كردى. ه- انكيزه هاى نامشروع در بيان آزادى آن كسانى كه دم از آزادى مى زنند و روضه 
بودن آزلذق مى ختوائند وامرثيه سرايى مى كنند كه آزادى در ايران نسث» جه مى شواعند بكريند؟ برعى از آنها رفتارهايئ راغذزر 
كشورعائ غريى ديدة اندو يا شكيده اند يا فلمهاى را كمانشا كرد اتد و هوس كردة اند كه زتد كن اف .هفل ري ها فاشيه باشنده 
در ايران اجازه اين كارها داده نمى شود.مكر حكومت اسلامى از كجا دستور مى كيرد؟ مككر حكومت اسلامى از اسلام؛ خدا و 
بيامبر دستور نمى كيرد؟ آنها حكم خدا را نمى خواهند ببذيرند» براى ولى فقيه بهانه و اشكال تراشى مى كنند و كينه او را به دل 
مى كيرند.در صورتى كه ولى فقيه از خودش جيزى نمى كويد: ...فانهم لا يكذبونكك و لكن الظالمين بايات الله يجحدون )١(‏ 
كافران در واقع تو را تكذيب نمى كنندء بلكه آيات خدا را انكار مى كنند. مكر فقيه صاحب رساله و مرجع تقليد از خودشان جيزى 
مى كويند؟ آنها هر جه مى كويند از قرآن» احاديث» كلام خدا و ييغمبر كرفته شده. اما آنها نمى خواهند اين را ببذيرند.در 
دانشكاههاى معتبر آمريكا در فضاى باز اتفاق مى افتد كه دانشجويان دختر و يسرء در حضور ديكران» كارى انجام مى دهند كه ما 
از بردن نامش نيز شرم مى كنيم.آن وقت معلوم است كه در عشرتكده هاى جنين جامعه اى جه مى كذرد و حدس بزنيد آن فيلمى 
كه از آن عشرتكده ها تهيه مى شود» اكر در اختيار جوانان اين مملكت قرار بككيرد» جه تاثيرى روى آنان مى كذارد! طبيعى است 
جوانى كه جنين فيلمى را مشاهده كرده» صبح كه به دانشكاه مى رود آرامش ندارد» جون شب خوابش نبرده.از طرفى فشار غريزه 
زياد است و از طرفى ديدن اين فيلمها بيشتر آنها را تحريكك مى كند و آرامش و آسايش رااز آنها سلب مى كند.وقتى جنين جوانى 
فرياد مى زند كه آزادى نيست,ء معنايش اين است كه نمى كذاريد آن جيزى كه دلم مى خواهد انجام دهم و منظور از بحثهاى 
براكنده اى كه در اطراف آزادى و اسلام و تقدم و تاخر آن مى كنند» آزادى در ارضاء غريزه جنسى است.يس از اول بككوييد كه از 
آزادى جه مى خواهيد؟ اكر مى خواهيد آنجه در محيط كفر و الحاد تجويز مى شود وانجام مى كيرد در محيط اسلامى نيز تجويز 
شودء بدانيد و مطمثن باشيد كه جنين نخواهد شد.زيرا مردم جان عزيزانشان را فدا كردند تا ارزشهاى اسلامى يباده شودء نه هرزكّى 
وفساد غرب رايج كردد. ممكن است كسانى بكويند كه ما واقعا مسلمان هستيم و به اين نظام راى داده ايم و به امام و رهبرى نيز 
معتقديم و آن نوع آزادى را كه در غرب رايج است نمى خواهيم.بلكه ما علاقه منديم كه آنجه را مى خواهيم صريح و مستقيم و 
بدون دغدغه بنويسيم» مى خواهيم آزادى بيان و قلم و آزادى عمل داشته باشيم.اين آزادى را به ما بدهيد و بككذاريد حرفمان را 
بزنيم.اين سخن و درخواست موجهى است و در اعلا-ميه حقوق بشر نيز يكى از حقوقى كه براى همه انسانهاء به عنوان فوق قوانين 
موضوعه. در نظر كرفته شده آزادى مطبوعات و آزادى بيان است و اين آزادى ها در دنيا به عنوان اصول دم وكراسى شناخته شده 
است.به ايشان كفته مى شود كه شما آزاديد نظر خودتان را راجع به مجريان قوانين بنويسيد و بيان كنيد.اما آيا شما همين جيزها را 
مى خواهيد بككوييد؟ مثلا مى خواهيد بككُوييد فلان قاضى در فلان شهر درست عمل كرد يا نكرد؟ فلان شهردار درست عمل كرد يا 
خير؟ فلان كارمند اداره درست رفتار كرد يا نكرد؟ يا مى خواهيد راجع به اصل اسلام و ارزشهاى اسلام جيزى بنويسيد و همه جيز 
را نفى كنيد؟ يا مى خواهيد به مقدسات توهين كنيد؟ #- محدوديت آزادى بيان اكر منظور شما از آزادى اين است كه آنجه 
انجامش جايز نيست» نوشتن و كفتنش جايز باشدء جنانكه در مثال عرض كرديم» جطور كسى مجاز نيست كه حتى كلام اهانت 
آميزى درباره شخص شما بككويد و جنين آزادى اى ندارد؛ اما وقتى نوبت مى رسد به توهين به مقدسات و ارزشها مى كوييد 
آزادى بيان اقتضا مى كند كه ما هرجه مى خواهيم بنويسيم و هر جه مى خواهيم بكوييم! جطور نسبت به شخص خودتان اجازه نمى 
دهيد كسى يكك كلمه توهين آميزى به زبان بياورد و كفتيد مى رويم دادكاه و شكايت مى كنيم.اجازه نمى دهيد كه مسائل 
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شخصى شما را در روزنامه بنويسند و كفتيد كسى حق ندارد كه اسرار مرا افشا كند و آنها را در روزنامه بنويسد.حال جطور شما 
حقى داريد اسرار يكك ملتى را افشا كنيد؟ جطور در نظر شما افشاى اسرار يكك فرد جايز نيستء اما افشاى اسرار يكك ملت جايز است! 
يعنى در نظر شما وقتى يكك فرد تبديل به شصت ميليون شدء افشاى اسرار او جايز مى شود؟ آيا نبايد نسبت به يكك جامعه در كفتار 
و نوشتار حدودى را رعايت كرد وهر جيزى را نككفت و هر جيزى را ننوشت؟ جامعه نيز حقوقى دارد» مقدساتى و ارزشهايى دارد و 
بايد حريم ارزشهاى جامعه حفظ بشود و نبايد مقدسات شكسته شود. همان طور كه شما بى احترامى به شخص خودتان را تحمل 
نمى كنيد و اجازه نمى دهيد كسى به حريم ناموس و اسرار خانوادكى شما تجاوز كند. جطور به خود اجازه مى دهيد كه به 
مقدسات يكك جامعه شصت ميليونى كه صدها هزار شهيد براى ياسدارى از آنها داده استء توهين كنيد؟ آيا به نظر شما هيج منعى 
نبايد وجود داشته باشد؟ آيا به بهانه وجود آزادىء نبايد هيج حد و مرز قانونى وجود داشته باشد؟ مكر آزادى مطلق است؟ اكر 
آزادى مطلق بود كه من نيز بايد حق داشته باشم كه هر جه خواستم درباره هر كسى بكُويم! جطور وقتى حرمت و مقدسات يكك 
ملت شصت ميليونى شكسته مى شود.ء اكراعتراضى به شما بشود مى كوييد بيان آزاد است! جه مغالطه اى از اين بالاتر كه شكستن 
حريم يكك فرد جايز نيستء اما شكستن حريم يكك ملت 8٠‏ ميليونى؛ بلكه بكك جامعه يكك ميلياردى مسلمان جايز است؟ اين جه 
منطقى است؟ آيا به صرف اين كه در اعلاميه حقوق بشر آمده كه مطبوعات يا بيان آزاد استء تجاوز به حريم مقدسات نيز آزاد 
مى شود؟ ! يكك كلمه مبهم آزادى به كار مى رود وهر كسى آن را به دلخواه خود تفسير واز آن سوء استفاده مى كند. /ا- 
ضرورت تبيين مفاهيم و مصاديق وازه ها در اينجا ييشنهاد مى كنم كه به جاى استفاده از الفاظ مبهم و كش دار بر مصاديق تكيه 
كنيم.بكوييد اين كار جايز است يا جايز نيست؟ مثلا به جاى اين كه بككُوييد آيا اسلام با دموكراسى موافق است يا نه» بككويبد شما 
جه مى خواهيد و جه كارى مى خواهيد انجام دهيد؟ آيا مى خواهيد خدا و احكام او را ناديده بكيريد؛ اين را اسلام نمى يذيرد.اكر 
دمكراسى به اين معناست كه مردم حق دارند هر قانونى را وضع كنند» كر جه بر خلاف قانون خدا باشدء اكر همه عالم هم جمع 
شوند ما جنين دموكراسى اى را نمى يذيريم.اما اكر دموكراسىء يعنى» مردم در سرنوشت خودشان مؤثر باشند» كسى بر آنها تحميل 
نكند, اما مردم در جارجوبه ارزشهاى اسلامى و قوانين و مبانى اسلامى حركت كنندء اين جيزى است كه در كشور مااز آغاز 
انقلاب بدان عمل شده است: اكر ادعا كنيم كه در هيج كشورى از كشورهاى دنيا به اندازه ايران به آراى مردم احترام كذاشته نمى 
شود شايد ادعاى كزافى نباشد. جون من اسناد و مداركك كافى در اختيار ندارم مى كويم «شايد) » ولى معتقدم كه در هيج جاى 
دنيا جنين آزادى اى وجود ندارد. يس بهتر است به جاى اين كه بر سر كلمه دموكراسى مجادله كنيم كه آيا اسلام با دموكراسى 
مخالف است يا موافق» بياييد مصاديقش را مشخص كنيد كه مثلا آيا اسلام اجازه مى دهد كه همجنس بازى آزاد و قانونى شود و 
لو همه راى بدهند؟ بديهى است كه اسلام هركز اجازه نمى دهد و لو مردم صد در صد به آن راى دهند.اكر دموكراسى اين قدر 
بى حد و حصر است ما آن را قبول نداريم.اما اكر منظورتان از دم وكراسى اين است كه مردم انتخابات آزاد داشته باشند» نمايند كان 
مجلس را آزادانه اتتخاب كنند» رئيس جمهورشان را آزادانه اتتخاب كنند و حق داشته باشند نمايند كان مجلس و مسؤولين نظام را 
استيضاح كنندء البته بايد اين آزادى وجود داشته باشد كه دارد و ما نيز صد در صد از آن حمايت مى كنيم.يس بهتر است كه به 
جاى استفاده از الفاظ و كشمكش بر سر آنهاء بياييم بر روى مصاديق بحث كنيم.بى يرده و عريان بككوييم كه جه مى خواهيم تا 
جواب قاطع هم بشنويم.وقتى الفاظ مبهم» كشدارء لغزنده و مفاهيم نامشخص به كار مى رود. طبعا جواب مشخصى هم نخواهد 
داشت: مفاهيمى از قبيل آزادى؛ دم وكراسىء ليبراليسم» جامعه مدنى و تمدن و فرهنكك مفاهيمى هستند لغزنده و قابل تفسيرهاى 
كوناكون كه دعوا كردن بر سر اينها بر سراينها به هيج وجه عقلايى نيست.بكوييد جه جيزى مى خواهيدء تا بككُوييم با اسلام مى 
سازد يا نمى سازد. يى نوشت: .١‏ انعام / 7". منابع مقاله: نظريه سياسى اسلام » مصباح يزدى» محمد تقى؛ 


حقوق و آزاديهاى اساسى در اسلام و قانون اساسى 
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حقوق و آزاديهاى اساسى در اسلام و قانون اساسى حقوق ملت: در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران آنها كه جامعه را داراى 
آن جنان واحد اركانيكى مى دانند كه بمثابه يكك موجود زنده از طريق نيروى هدايت كننده حكومت و دولت» در جهت خير و 
صلا-ح هدايت مى شودء و افراد را جون سلولهائى كه در اختيار بدن است در خدمت به جامعه و دولت مى انككارند و نهادها و 
سازمائهاى سياسى را همجون دستكاههاى بدن موجود زنده: وسائلى براى حيات جامعه تلقى مى كنند سخت در اشتباهند. زيرا بناير 
اين نوع بينش براى فرد استقلال و ابتكار و شخصيت و نقشى به جز خدمت به جامعه آن هم در درون يكك موجود (اركانيزم) باقى 
نمى ماند. اككر در اين تشبيه دقت كنيم ياخته هاى بدن براى ادامه حيات بدن زندكى مى كنند ولى بدن هيجكاه براى سلولها 
زندكى نمى كند. در جامعه ارزشها و نقشها و خلافيتهاى اجتماعى در وجود افراد بظهور مى رسد و رشد آن بنوبه خود از هدفهاى 
اصيل و قابل توجه زندكى انسان است. همان قدر كه فدا كردن جامعه و وحدت براى فرد و واحد به دور از عقل و منطق و در 
جهت تخريب ارزشهاستء فدا كردن فرد در برابر جامعه و واحد در برابر وحدت نيز غير منطقى و موجب يايمال شدن ارزشها و 
توقف رشد انسانى است. قابل ترديد نيست كه ببحجيدكى وحدت و مناسبات در جامعه انسانى به كونه اى است كه جو عضوى بدرد 
آورد روزكار دكر عضوها را نماند قرار (مثل المؤمنين فى توادهم و تراحمهم و تعاطفهم مثل الجسد الواحد اذا اشتكى منه عضو 
تداعى له ساير الجسد بالسهر و الحمى) )١(‏ و نيز شخصيت فرد در لابلاى مناسبات بيجيده دستخوش تحولات مى كردد ولى به آن 
معنى نيست كه افراد در برابر جامعه و واحد در برابر وحدت در حكم خاك كوزه كرى براى كوزه كر باشد» درست است كه 
شخصيت فرد الكو الجساعى را در قالب ود ظاهر مى كند ولى ايق شيؤة اى:اسث كه از استقلال ازاذه او تاشى مى شوة و تود 
دليل استقلال طلبى فرد است كه خلق و خو و منش خويش را با رسوم و الككوهاى اجتماعى وفق مى دهد و با وجود اين باز در 
فرديت خود باقى مى ماند. فراموش نكنيم كه احساس شباهتهاى نزادى» تاريخى» فرهنككى و مشاركت در زبان و نظائر آن نيست كه 
به انسانها وحدت حقيقى مى بخشدء بلكه اين اعتقاد و آرمان و منافع و ارزشهاى مشتركك است كه در ميان يكك كروه ايجاد وحدت 
مى كند و بر اختلافات موجود آنها غلبه يبدا مى كند (انما يجمع الناس الرضا و السخط) . اين حقيقت كه اساس مليت و تشكيل 
امت و يايه دموكراسى واقعى در تفكر سياسى اسلام است (ان هذه امتكم امه واحده و انا ربكم فاعبدون)» بنياد نظريه تسليم كامل 
فرد در برابر جامعه و انحلال واحد در وحدت را رد مى كند. فرد بر حسب ادراكك واراده و اختيار خود وايمانى كه به ارزشهاى 
والادارد جزئيت كل (جامعه - ملت - امت) را مى يذيرد و خود را وقف آن و كاه نيز فداى آن مى نمايد» و جامعه تركيبى از افراد 
با جنين خصاتى است كه اكر افراد نباشند جامعه نيز وجود نخواهد داشت. همانطورى كه قبلا هم كفتيم در جهان بينى اسلام حق 
آزادى و اختيار در همه حال براى فرد بعنوان حق غير قابل سلب ثابت و محفوظ است (فمن شاء فليؤمن و من شاء فليكفر) (9). بر 
اساس اين جهان بينى جامعه از تركيب روحهاء انديشه ها عاطفه هاء اراده ها و فرهنككها بوجود مى آيد. انسانها هر كدام با سرمايه اى 
فطرى و اكتسابى وارد زندكى اجتماعى مى شوند و هويت جديدى مى يابند ولى در اين ادغام» هويت فردى همجنان باقى مى ماند 
زيرا كل به معنى واحد واقعى كه واحدها در آن منحل شده باشند وجود ندارد و جامعه جيزى جز همان افراد عينى منسجم شده 
نيست. اين انديشه رااز آنجا كه هويت فرد و شخصيت آأحاد را وجود كل ووحدت و جامعه حل شده نمى تواند و براى جامعه 
وجودى يككانه مانند تركيبات شيميائى قائل نيست» مى توان متمايل به اصال فرد شمردء اما از آن جهت كه نوع تركيب افراد را از 
نظر روحى و فكرى و عاطفى وارادى مى داند و براى جامعه هويت يككانه و نوعى وجود جمعى قائل است متمايل به تفكر اصالت 
جامعه دانست. قرآن در داوريش در باره امتها و جامعه هائى كه به علل تعصبات مذهبى يا ملى» تفكر جمعى يككانه اى داشته اند اين 
جنين داورى نموده است كه طبقات و نسلهاى بعدى را به اعمال نسلهاى قبلى مورد مؤاخذ قرار مى دهد و حاضران را به اعمال 


غائبان و كذشتكان عتاب و ملامث مى كند و در موردى كه مردمى تفكر جمعى و روحيه جمعى داشته باشند داورى حق جز اين 
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نمى تواند باشد ("). اصولا تصويرى كه اسلام از انسان ترسيم مى كند و او را خليفه خدا در زمين (انى جاعل فى الارض خليفه) 
(؟) و رهرو راه طولا-نى و يرتلاش تكامل به سوى الله (انكك كادح الى ربكك كدحا فملاقيه) (2) مى شمارد؛ مى تواند روشنكر 
ارزشهاى ويه در مورد فرد فرد انسانها كه صلاحيت جنين بارور شدن را دارند باشد. نتيجه منطقى اين نوع بينش در باره انسان در 
اعتقاد به معاد تجلى يبدا مى كند. زيرا اين فرد است كه در رابطه با اهداف و مسئوليتهاى اجتماعيش سرانجام در صراط مستقيم سير 
الى الله به رشد كافى مى رسد و به قرب حق و شكوفائى استعدادهاى نهفته اش نائل مى كردد (ولقد جئتمونا فرادى كما خلقناكم 
اول مرة) (©). نظام تربيتى اسلام كه تكيه بر يذيرشها و استعدادهاى فردى مى كند و از طريق ايجاد تقواو تحقق بخشيدن به 
ارزشهاى اخلاقى در فرد به كار تربيث انسان همت مى كمارد خود دليل ديكرى بر حفظ هويت واستقلال فرد در برابر جامعه اسث. 
در كنار خطابات عمومى قرآن و مسائلى كه در رابطه با جامعه مطرح مى كند آيات بسيارى نيز وجود دارد كه فرد فرد انسان را 
مخاطب قرار مى دهد و از فرد» تفكرء بينش و اسوه شدن و بالاخره مسئوليت و كمال مى طلبد (كل امرء بما كسب رهين) (7). بر 
اين اساس اختيارات و اقتدارات دولتى ه ركز نمى تواند بعنوان وسيله اى براى سلب حقوق و آزاديهاى فردى و يا به صورت بهانه اى 
در جهت تضعيف آن مورد سوء استفاده قرار كيرد. در عين حال بايد اعتراف كرد كه مرزبندى حدود حاكميت دولت و تعيين 
قلمرو دقيق حقوق و آزاديهاى فرد در جامعه جنان ظريف و يبجيده است كه در بسيارى از موارد - على رغم صراحت قانون - 
تشخيص حدود آن بسيار دشوار است. و همين ييجيدكى است كه وضع قوانين عادلانه و همه جانبه را براى بشر امرى مشكلء بلكه 
ناممكن ساخته است و همواره مقررات قانونى در مرزبندى بين استفاده ها و سوء استفاده ها از حقوق و آزاديها و همجنين در ايجاد 
هماهنكى عادلانه ميان فرد با ساير افراد با دشواريهاى فراوان و بن ستهاى جدى مواجه بوده است. در مسثله حقوق و آزاديهاى 
فردى مشكل عمله تنها در رابطه با دستكاه حكومت نيست بلكه در اين ماجرا فرد در برابر فرد يا افراد نيز قرار مى كيرد و قوانين 
موضوعه بشرى هر قدر هم واقع بينانه و عادلانه باشدء بالاخره در يبج و خم اين روابط ييجيده به كندى و سكوت مى انجامد و بدون 
تشريكك مساعى خود مردم كار به جائى نخواهد برد و همين مشكل بزركك است كه همواره تمامى قوانين و مقررات موضوعه بشرى 
را به بن بست كشانيده است. بروز جنكهاى خانمانسوز و كشمكشهاى خونين بوده كه دنياى غرب را به فكر حقوق فردى و 
آزاديهاى اساسى انداخته و او را به دفاع از آن برانكيخته است. مطالعه مقدمه اعلاميه سازمان ملل متحد در باره حقوق بشر نشان 
دهنده اين حقيقت تلخ است كه انسان به دنبال يكك دوره طولانى اعمال وحشيانه و زندكى يراز وحشت و ظلم و خون كه وجدان 
انسانيت را جريحه دار نمود براى رسيدن به صلح و منيت به حمايت از حقوق بشر برخاست و به دنبال آثار شوم جنكك جهانى دوم و 
شرايط تفوق عوامل اقتصادى و تبعيضهاى غير قابل تحمل و طرح نقشه جديد سياسى اروياء سازمان ملل متحد با تشكيل كميسيون 
حقوق بشر در اين راه كام نهاد و در سالهاى 1917 و1458 اعلاميه حقوق بشر را توسط اين كميسيون تنظيم و در تاريخ 1958 به 
تصويب مجمع عمومى رسانيد. اين اعلاميه در “١‏ ماده حقوق و آزاديهاى اساسى را كه همه مردم سراسر جهان مى بايستى بدون 
هيجكونه تبعيض از آن برخوردار باشند تدوين كرده است. حقوق و آزاديها در اعلا-ميه حقوق بشر شامل: حق حياتء آزادى و 
امنيت فردىء آزادى از بردكى و كار اجبارىء آزادى از توقيف و حبس خودسرانه» حق محاكمه در دادكاه مستقل و بيطرف» حق 
بيكناه شناخته شدن فرد مادام كه جرم او به اثبات نرسيده استء عدم تجاوز به حريم خانه و عدم تفتيش مكاتبات افراد» آزادى فكرء 
وجدان و مذهبء آزادى عقيده و بيان» آزادى تشكيل اجتماعات مسالمت آميز و شركت در آنهاء حق راى و شركت در دولت» حق 
امنيت اجتماعى» حق كار حق برخوردارى از سطح زندكَى مناسبء حق فرهنكك و حق شركت در زندكى فرهنكى جامعه است. 
مجمع عمومى سازمان ملل متحد كه هنكام تصويب اعلاميه» نمايند كان ينجاه و هشت كشور جهان در آن حضور داشتند» اصول آن 
را به مثابه معيارهاى مشتركك براى همه ملتها بيان نمود و ترويج و تضمين آنها راز همه ملتها درخواست كرد و در سال ١18٠‏ 


دعوت كرد كه روز ٠‏ دسامبر هر سال را بعنوان روز حقوق بشر بركزار كنند. اين اعلا-ميه و يا ياره اى از مواد آن بكرات در 
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قطعنامه هاى سازمان ملل متحد بعنوان معيار كار نقل شده و در تدوين قانون اساسى بيشتر كشورها مورد استفاده قرار كرفته است. 
تعدادى از ميثاقهاى بين المللى نيز از اين اعلا-ميه الهام كرفته است مانند: ميثشاق مربوط به وضع يناهند كان مصوب .198١‏ ميثاق 
مربوط به وضع اشخاص بى موطن مصوب 1988. ميثاق حقوق سياسى زنان مصوب 1981. ميثاق مكمل مربوط به برد كى» تجارت 
بردكى و بنياد و رسوم مشابه بردكى مصوب 1988. ميثاق لغو كار اجبارى مصوب 19817. ميثاق رفع كليه انواع تبعيضهاى نزادى 
مصوب 1988. اعلا-ميه حقوق كودك مصوب 1984. سازمان ملل كرجه از طرق مختلف حتى با دادن بورس تحصيلى در رشته 
حقوق بشر و تشكيل سمينارهاى فراوان بين المللى و قطعنامه ها بارها حمايت خود را نسبت به حقوق بشر اعلام نموده است (6) ولى 
به دليل نفوذ و سلطه ابرقدرتها و استكبار جهانى بر مركزيت اين سازمان هيجكاه موفقيت عينى جشمكيرى در نجات انسانهاى در 
بند بدست نياورده است. كر جه با مطالعه تاريخجه تدوين و تصويب حقوق بشرء خود بخود فكر«ابتكار غرب در اعلان حقوق بشرا 
در ذهن تبادر مى كند ولى با مقايسه آن با اصولى كه در اسلام در زمينه حقوق و آزاديهاى اساسى آمده نه تنها جنين قضاوتى 
سست و بى بنيان جلوه مى كند بلكه اصولا براى هر محقق اين تصور توام با تاسف بيش مى ايد كه با وجود جنين منبع الهام بخش 
حقوق و آزاديهاى بشرى جرا دنياى غرب قرنها دور خود جرخيده و سرانجام بخاطر شرايط الزامى طاقت فرساى يس از جنكك 
جهانى دوم تن به حقوق بشر داده است؟ و جرا مسلمانان با در اختيار داشتن مبانى صريح حقوق بشر دست به تنظيم و اعلان آن به 
جهانيان نزدند. اصولا در مقدمه اعلا-ميه حقوق بشر كه شناسائى اصل كرامت و شرافت ذاتى انسان سرجشمه تمامى حقوق و 
آزاديهاى اساسى او معرفى شده ريشه در تفكرتوحيدى دارد و تبيين درست و فلسفى آن را در جهان بينى اسلام مى توان يافت. 
اضل كرامث و شراقت ذاتى انسان هركر يا نينشها و فلسقه غاى مادى و الحادى غرب قابل توجيه نيسث و همين تضاد انث كه غرب 
را دجار تناقص كوئى نموده است. حقوق بشر از آن مكتبى كه انسان را برترين يديده زمين و جانشين خدا و حاكم در زمين معرفى 
مى كند (انى جاعلكك فى الارض خليفه) و او را شايسته تكاملى در حد سير تا بى نهايت مى داند (يا ايها الانسان انكك كادح الى 
ربكك كدحا فملاقيه) و سرشت ذاتى او را معتدلترين و كاملترين سرشتها مى شمارد (و نفس و ماسواها فالهمها فجورها و تقواها) و 
داراى فطرتى ياكك و حقجو و انتقال نايذير مى داند (انى وجهت وجهى للذى فطر السموات و الارض حنيفا و ما انا من المشركين) . 
(9) واو را در انتخاب و عملء آزاد معرفى مى كند (فمن شاء فليؤمن و من شاء فليكفر) . نكته ديكرى كه در اين مقايسه بايد مورد 
توجه قرار كيرد اين است كه شناسائى و احترام به كرامت و حيثيت ذاتى انسان به تنهائى نمى تواند انكيزه واقعى و الزام آور مراعات 
حقوق بشر باشد زيرا اين نياز انسان داراى كرامت و ارزش ذاتى است كه در جهت تكامل و رشد استعدادها وارزشهاى نهفته او 
همه انسانها را متقابلا به مراعات حقوق بشر وادار مى كند. و به تعبير ديككر اين واكنش قهرى فرد يا جامعه در برابر بى نظمى و 
يديده اختلافات موجود نيست كه احترام به حقوق بشر را به آدمى تحميل مى كند, بلكه عامل اصلى در احترام به حقوق ديكران» 
ايمان او به نياز وى به تكامل و شناختى است كه از سرشت متعالى ولى نيازمند خويش دارد و همين شناخت و معرفت ويزه است كه 
او را در برابر خدا مسئول قرار مى دهد. در اين بينش نيازها و ابعاد وجودى انسان در قلمروهاى مادى و فردى خلاصه نمى شود و 
شامل ابعاد معنوى و خير و حقوق عمومى نيز مى كردد و ايجاد هماهنكى دقيق و عادلانه بين آنها به ظرافتى در حد ييجيدكى ابعاد 
انسان احتياج دارد و از اينرو بر اساس تفكر توحيدى قانونى كه حمايت از حقوق انسانها را بر عهده مى كيرداز همان مبدثى كرفته 
مى شود كه آفرينش انسان با تمام بيجيد كيهايش از آن مبدء آفريده شده است. در تفكر اسلامى تا انسان به شناخت صحيح خود و 
نيازهاى يبجيده اش كه رمز تكامل اوست نرسد نسبت به مسئوليتهايش جاهل خواهد بود (كفى بالمرء جهلا ان لا يعرف قدره) )٠١(‏ 
و هنككاميكه به جنين شناختى نائل كردد احترام به شخصيت و كرامت انسانى نسبت به ديكران را در خود احساس خواهد نمود 
(فانهم صنفان اما اخ لكك فى الدين او نظير لكك فى الخلق) )١١(‏ و هركز بخود اجازه تحقير ديكران را نخواهد داد (لا يسخر قوم من 


قوم) (؟1). در فصل سوم قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران تحت عنوان «حقوق ملت » يكك سلسله حقوق و آزاديهائى براى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه نانم از رهسا 


عموم افراد ملت تضمين شده كه كرجه در ياره اى موارد با تعبيرات مشابه اعلاميه حقوق بشر بيان شده ولى در اصل از بنياد و ريشه 
اسلامى نشات كرفته و به همين دليل در برخى موارد با آن تفاوتهائى نيز دارد. كليات حقوق و آزاديهاى مشروع ملت طى بيست و 
جهار اصل در فصل سوم قانون اساسى ذكر شده و در بعضى موارد جزئيات آن به عهده قانون كذارده شده است (مانند اصول 77 و 
*” و50 و'"او”2) . در تقسيم بندى حقوق و آزاديهاى اساسى شيوه هاى مختلفى بكار مى رود كه با توجه به ترتيب اصول قانون 
اساسى و زير بناى عقيدتى و فكرى آن مى توان به منظور اختصار» تقسيم بندى كلى زير را محور بحث قرار داد: الف: مساوات و 
برابرى. ب: امنيت. ج: آزاديهاى اساسى. د: حق دادخواهى. ه: حق آموزش و يرورش. و: حق برخوردارى از تامين اجتماعى. اصول 
فوق اساسى ترين حقوق و آزاديهائى را كه انسانها و نهادهاى يكك جامعه بصورت فردى يا كروهى ملزم به رعايت آن نسبت به هر 
كدام از اعضاى آن جامعه هستند شامل مى كردد. اصل مساوات و برابرى اصل مساوات و برابرى نخستين يايه نظام اجتماعى اسلام 
اسث و اديان و مكتبهاى فلسفى ديكر در اين حد براى برابرى انسان ارزش اجتماعى» سياسى» حقوق و اقتصادى قائل نشده اند و اين 
نوع تفاوت از اختلاف بينش در شناخت شخصيت و ارزشهاى والاى انسان ناشى مى كردد. با مطالعه خصايص مشتركك انسانى زير 
مى توان به عمق مسئله مساوات و برابرى انسانها از ديد كاه اسلام بى برد: .١‏ همه افراد انسان از هر نزاد و با هر نوع خصيصه مادى و 
معنوىء از دو انسان مرد و زن آفريده شده و نخستين مرد و زن كه يدر و مادر همه انسانها هستند از نوع و طبيعت مشابه آفريده شده 
اند. (الذى خلقكم من نفس واحدةٌ و خلق منها زوجها و بث منهما رجالا كثيرا و نساء) (23). ؟. انسان به مثابه بذر و نهال است (نه 
ماده خام) و نسبت به شكلها و حركتها و جهتها و عوامل كوناكون يكسان نيست. حركت او به سمت كمال است و اين جوشش و 
خيزش ريشه در فطرت او دارد واين خصلت بطور همككانى در عموم انسانها ديده مى شود (يا ايها الانسان انكك كادح الى ربكك 
كذحا قملاقيه) () © كر عه انسائها بكشى از شخصيت خوةارا از عوامك مى كيرئد كه در زند كى .و جامعه او نقش دارتد ولى 
بخش ديككرى از شخصيت انسانها كه حائز اهميت است ريشه در سرشت آنها دارد و همه انسانها اين سرمايه عظيم را از خدا كرفته 
اند (و نفخت فيه من روحى) (18) و انسانها شخصيت و وجدان فطرى را قبل از آنكه شخصيت و وجدان اكتسابى را بدست آورند 
از بيش داشته اند و همه انسانها در اين خصيصه مشت ركند. . تفاوت بينشها و اختلاف عقيده ها كرجه در ميان انسانها فاصله انداخته 
است وازاين رهكذر كروه بنديهاى زيادى دامنكير انسان كشته ولى اينككونه فاصله هاء حتى مرز حق و باطل نيز هركز انسانها را از 
طبيعت همكون انسانى خارج نساخته است (و ما كان الناس الا امه واحدةٌ فاختلفوا) (18). ه. به همان كونه كه اشتراكك در خصايص 
اكتسابى انسانى يايه هاى وحدت بشرى و عوامل تشكل و تعاون و همكارى است همكونى در خصائص طبيعى و فطرى مشتركك نيز 
مى تواند انككيزه اصيل و نيرومند در جهت مشاركت و هميارى و همزيستى باشد (فانهم صنفان: اما اخ لكك فى الدين او نظير لكك فى 
الخلق) .)١17(‏ 5. رمز اختلافات شكلى و ظاهرى در ميان انسانها از قبيل اختلاف در جنس (زن و مرد) و نزثاد و رنكك يوست و مليتها 
و زبان را بايد در اسرار و ييجيد كيهاى نظام آفرينش جستجو نمود كه بيش از هر جيزى معرفت ساز و عرفان زاست (يا ايها الناس انا 
خلقناكم من ذكر و انثى و جعلناكم شعوبا و قبايل لتعارفوا ان اكرمكم عند الله اتقيكم) (18) » (و من آياته خلق السموات و الاارض و 
اختلاف السنتكم و الوانكم ان فى ذلكك لايات للعالمين) (19). /ا. خداوند فرزندان آدمى را كرامت و شرافت والائى بخشيده (و لقد 
كرمنا بنى آدم و حملناهم فى البر و البحر) (20) و انسان را حامل امانت و سرى بزركك كه آسمانها و كوهها از يذيرش آن سرباز 
زدند» قرار داده است (انا عرضنا الامانة على السموات و الارض و الجبال فابين ان يحملنها و اشفقن منها و حملها الانسان) (1). 8 
همه انسانها در برابر خدا بطور يكسان مسئولند و نيز نسبت به افراد ديكر و جامعه وظائف مشتركى بر عهده دارند. زيرا همكى 
مخلوق خدا و عضو جامعه اند (كلكم راع و كلكم مسئول عن رعيته) (79). 4. هيجكونه تفاوتى جز «تقوى » نمى تواند معيار تبعيض 
و نابرابرى تلقى كردد و نابرابرى و تمايز بر اساس تقوا نيز معيارى در تقسيم وظائف و وسيله اى براى نيل به اهداف عاليه انسانى 
است نه عامل تبعيض در برابر قانون (ايها الناس ان ربكم واحد وان اباكم واحد كلكم لادم و آدم من تراب ان اكرمكم عند الله 
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اتقيكم و ليس لعربى على عجمى و لا لا-حمر على ابيض و لا لا-بيض على احمر فضل الا بالتقوى) (717). .٠١‏ ارزش هر انسانى به 
ميزان عمل و كيفيت آن بستككى دارد (كل نفس بما كسبت رهينه) (75) و معيار ارزيابى هر فردى توانائى و شايستكى اوست (قيمة 
كل امرء ما يحسنه) و شخصيت واقعى هر انسان را بايد در وجود خود او جستجو كرد (من فاته حسب نفسه لم ينفعه حسب آبائه) 
(0؟) و شخصيت اضافى و اعتبارى بدون شخصيت ذاتى سودى ندارد (من ابطا به عمله لم يسرع به نسبه) (78) و اككر از شخصيت 
تقوائى انسانها صرفنظر شود همه آنها على رغم تمامى تفاوتها و اختلافهايشان برابرند. (اصل المرء دينه و حسبه خلقه كرمه تقواه و 
ان الناس من آدم شرع سواء) (1؟). .١١‏ اسلام امتياز طلبيهاى مبتنى بر ثروت و قدرت را محكوم مى كند (و قالوا نحن اكثر اموالا و 
اولادا و ما نحن بمعذبين قل ربى يبسط الرزق لمن يشاء و يقدر و لكن اكثر الناس لا يعلمون) (318) و براى خصائص نزادى نقشى در 
تقسيم عادلانه حقوق مردم قائل نمى شود (انى لا ارى فى هذا الفى ء فضيلة لبنى اسماعيل على غيرهم) (15) و همه را در برابر قانون 
يكسان مى شمارد (الناس كلهم سواء كالسنان المشط) (0) و حقوق و وظائف را متلا-زم و متساوى در مورد همه تعميم مى دهد 
(الحق لا يجرى لاحد الا جرى عليه و لا يجرى عليه الا جرى له) )”١(‏ و به زمامداران و دولتمردان دستور مى دهد كه همه را در 
برابر حق يكسان ببينند (و ليكن امر الناس عندكك فى الحق سواء) (7””) و اعلان شعار مساوات را در جامعه لازم مى شمارد (و اعلموا 
ان الناس عدنا فى الحق اسوةٌ) () (خذ سواء واعط سواء) (». على (ع) به فرمانداران خود دستور مى داد حتى در نككاه كردن به 
مردم نيزمراعات مساوات كنند (واس بينهم فى اللحطه و النظرة) (0. ؟1. تنها اختلا-فى را كه اسلام بعنوان يكك واقعيت اجتناب 
نايذير و عينى معنى دار مى يذيرد اختلا.ف موجود بين زن و مرد است كه از نظر فلسفه آفرينش بعنوان دو موجودى كه مكمل 
يكديكرند و با اختلافى كه دارند مسئوليتهاى ويزه اى را بر عهده كرفته اند و در نتيجه در ياره اى موارد حقوقى تفاوت دارند» 
مطرح مى نمايد. بسيارى وحدت و اشتراكك دو جنس بشرى در انسانيت را موجب برابرى و مساوات كامل مى دانند» ولى مى بينيم 
در آفرينشء اين برابرى وجود ندارد. زيرا اصل تفاوت كه در نظام يكك سيستم مقتضاى حكمت است در خلقت مرد و زن نيز اعمال 
شدهاست كه نشان دهنده اختلاف نقش و مسئوليت آن دو است. اين تحليل ما به سه بخش قابل توجه در آفرينش انسانها مى 
رسيم: .١‏ بخش مشترك انسانى كه در همه زنان و مردان يكسان وجود دارد. ؟. بخش اختصاصى خلقت زنان و ويزكيهائى كه در 
جنس زن از نظر آفرينش وجود دارد. ". بخش اختصاصى جنس مرد كه از نظر خلقت او رااز جنس زن متمايز مى سازد. با توجه به 
اين واقعيت» بى شكك شعار «تساوى حقوق » بصورت يكك ماركك تقلبى جلوه خواهد كرد كه مقلدان غرب بر روى اين ره آورد 
غربى جسبانيده اند. وقتى ما بر اساس اين تفاوتهاى عينى كه به مقتضاى حكمت و تدبير در يكك سيستم يبجيده استء عدم تشابه 
حقوق زن و مرد را در ياره اى از موارد لازمه عدالت دانستيم» در حقيقت سخن ما به فلسفه حقوق مربوط مى كردد كه ريشه آن را 
بايد در دو اصل توحيدى حكمت و عدالت جستجو كرد. قرآن با توجه دادن به فلسفه آفرينش زن و مره. ما را به رمز اختلافات 
حقوقى فيمابين اين دو جنس از انسان واقف كردانيده است. ترديدى نيست كه كليه حقوق ناشى شده از جنبه انسانيت انسان بين زن 
و مرد مشتركك و يكسان است. بى شكك اما لكر حقايق عينى را آنجنان كه هست بنككريم» ويزكيهاى زن (هويت اختصاصى زن) 
حقوق ويه اى براى زنان» و خصائص موجود در مرد (هويت اختصاصى مرد) حقوق خاصى را ايجاب مى كند. ناديده كرفتن 
اختلافهاى حقيقى و عينى بين مرد و زن در تنظيم حقوق و مسئوليتهاى آن دو خسارتهاى جبران نايذيرى را به بار خواهد آورد كه 
هم اكنون دنياى غرب على رغم جاره جوئيها و ترميمهائى كه با استفاده از امكانات و سر كرميهاى مختلف بعمل آورده هنوز دست 
به كريبان آن است. اختلا-ف عينى موجود بين زن و مرد در ياره اى موارد نه تنها مستلزم مسئوليتها و حقوق متفاوتى است بلكه 
آموزشهاى اختصاصى و تربيت ويزه هر كدام را به تناسب بخشهاى اختصاصى و مسئوليتهاى ويزه هر يكك ايجاب مى نمايد. به 
همين دليل است كه حقوق اختصاصى زن در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران از اهميت فوق العاده اى برخوردار است و دولت 


موظف است با رعايت موازين اسلامى زمينه هاى مساعد را براى رشد شخصيت زن و احياى حقوق مادى و معنوى او فراهم آورد و 
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مادران را بالاخص در دوران باردارى و حضانت فرزند مورد حمايت قرار دهد و كود كان بى سريرست را حمايت نمايد و براى 
تضمين امنيت خانواده و حفظ كيان و بقاى آن دادكاههاى صالح ايجاد كند و با بيمه خاصء بي وكان و زنان سالخورده و بى 
سريرست را تحت يوشش خاص قرار دهد و قيمومت فرزندان را به مادران شايسته اعطا ودر جهت سود و مصلحت آنان» در 
صورت نبودن ولى شرعى قهرىء قيمومت مادران را اولويت دهد. اصل امنيت مفهوم امنيت مصونيت از تعرض و تصرف اجبارى 
بدون رضايت استء و در مورد افراد به معنى آن است كه مورد هراس و بيمى نسبت به حقوق و آزاديهاى مشروع خود نداشته و 
بهيجوجه حقوق آنان به مخاطره نيفتد و هيج عاملى حقوق مشروع آنان را تهديد ننمايد. لزوم و ضرورت امنيت در جامعه - به اين 
مفهوم - از طبيعت حقوق بشرى ناشى مى كردد و لا-زمه حقوق و آزاديهاى مشروع» مصونيت آنها از تعرض و دورماندن از 
مخاطرات و تعديات است. اككر توجه كنيم به مخاطره انداختن و تهديد با مفهوم وسيعى كه دارد شامل رفع هر نوع زمينه و عوامل 
احتمالى است كه احيانا منجر به نقض و تعرض بالفعل حقوق مشروع افراد مى كرددء ناكزير بايد امنيت را اعم از جل و كيرى از نقض 
و تعرض بالفعل بدانيم و در تامين امنيت» ايجاد شرايط لازم براى صيانت حقوق و برطرف نمودن زمينه ها و عوامل تعرض احتمالى 
را نيز لازم و ضرورى بشماريم. كاه امنيت به مفهوم حالتى كه افراد در شرايط خاص نسبت به حفظ و صيانت حقوق مشروع خود 
احساس مى كنند نيز اطلا.ق مى شود كه متلا-زم و مترادف با حالت آرامش و اطمينان در برابر اضطراب درونى است. معنى مقابل 
امنيت - در اينصورت - احساس وحشت و خوف و خطر است. بديهى است امنيت به مفهوم عام آن كه ابتدا كفته شد شامل اين 
معنى روانى نيز خواهد بود. براى تحقق امنيت» وجود عوامل زير لازم است: .١‏ اجرا و تعميم عدالت و قانون بطور يكسان و نفى 
هر كونه تبعيض در جامعه. ؟. مبارزه مداوم با عوامل تجاوزكر و زمينه هاى تعرض احتمالى و نيروهاى فشار و وحشت و مهار كردن 
عواملى كه زمينه تعرض دارند و يبشكيريهاى لازم براى خشكانيدن ريشه هاى تعدى و تعرض. ". آشنائى عامه مردم با حقوق افراد 
و آكاهى لازم در جهت احترام به حقوق ديكران. *. ضمانت اجراى نيرومند معنوى (ايمان و اخلاق) . ه. ضمانت اجراى قانونى 
براى كيفر دادن متجاوزين به حقوق مردم. قرآن امنيت را يكى از اهداف استقرار حاكميت الله و استخلاف صالحان و طرح امامت 
مى شمارد: وعد الله الذين آمنوا منكم و عملوا الصالحات ليستخلفنهم فى الارض كما استخلف الذين من قبلهم و ليمكنن لهم دينهم 
الذى ارتضى لهم و ليبدلنهم من بعد خوفهم امنا يعبدوننى لا يشركون بى شيئا (08. و نيز احساس امنيت را از خصائص مؤمن معرفى 
مى كند: هو الذى انزل السكينه فى قلوب المؤمنين (7”) و همجنين مداهنه با دشمن و روح سازش را منافى با امنيت مى داند: فلا 
تطع المكذبين ودوا لو تدهن فيدهنون (8). و تامين امنيت را از اهداف جهاد مى شمارد: و قاتلوهم حتى لا تكون فتنه و يكون 
الدين لله (9"). و شهرى كه در آن امنيت باشد از مثلها و الكوهاى قرآنى است: ضرب الله مثلا قريه كانت آمنة مطمئنة ياتيها رزقها 
(60). امير المؤمنين على عليه السلام تامين امنيت را در جامعه از انككيزه هاى قيام صالحين و اهداف عاليه امامت مى داند: اللهم انكك 
تعلم انه لم يكن الذى كان منا منافسة فى سلطان و لا التماس شى ء من فضول الحطام و لكن لنرد المعالم من دينكك و نظهر الاصلاح 
فى بلا-دكك فيامن المظلمومون من عبادكك .)68١(‏ و نيز در عهد نامه مالكك اشتر ضمن تاكيد نيز انعقاد ييمانهاى صلح براى تامين 
امنيت» بيشكيرى از عوامل تهديد كننده امنيت را توجيه مى كند: لا تدفعن صلحا دعاك اليه عدوك لله فيه رضى فان فى الصلح دعه 
لجنودك و راحهٌ من همومكك و امنا لبلادك و لكن الحذر كل الحذر من عدوك بعد صلحه فان العدو ربما قارب يتغفل فخذ 
بالحزم (67). اصولا اسلام هر نوع ايجاد وحشت و هراس را در دل انسانهائى كه مرتكب خلاافى نشده اند ظلم و تجاوزى بس 
بزركك تلقى مى كند و آن رااز جرائم مى شمارد. در حديث است: لا ترعوا المسلم فان روعة المسلم ظلم عظيم. مسلمانان را 
نترسانيد زيرا ايجاد وحشت در مسلمان ظلمى بس بزركك است. ييامبر اكرم مى فرمود: من نظر الى مؤمن ليخيفه بها اخافه الله عز و 
جل يوم لا-ظل الا ظله (7©). امام صادق فرمود: من روع مؤمنا بسلطان ليصيبه منه مكروه فلم يصبه فهو فى النار و من روع مؤمنا 
بسلطان ليصيبه منه مكروه فاصابه فهو مع فرعون و آل فرعون فى النار (55). امنيت در حقوق اسلامى تنها در مورد جان و مال و عمل 
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و حقوق و آزاديهاى مربوط به اين موارد صادق نيست بلكه شامل شخصيت و شرف و حيثيت نيز مى باشد. رسول اكرم فرمود: من 
اهان مؤمنا فقد بارزنى بالحرب و فرمود: سباب المؤمن فسوق و قتاله كفر و اكل لحمه معصيته و حرمة ماله كحرمة دمه (580). امام 
صادق فرمود: من اهان على مؤمن بشطر كلمة لقى الله و بين عينيه مكتوب ايس من رحمة الله (5) تا آنجا كه لطمه وارد كردن به 
حيثيت و شرف و شخصيت مؤمن حتى براى خود شخص نيز جائز نيست. ان الله فوض الى المؤمن اموره كلها و لم يفوض اليه ان 
يكون ذليلا (57). امام صادق فرمود: اذا قال الرجال لاخيه المؤمن اف خرج من ولايته و اذا قال انت عدوى كفر احدهما و لا يقبل 
الله من مؤمن عملا و هو مضمر على اخيه المؤمن (68). اسلام به مسثئله امنيت مسكن اهميت فوق العاده قائل است و بدون اجازه 
ورود به مسكن ديكران را ممنوع و تعرض حتى به نكناه كردن به داخل خانه و محل سكونت مستور مردم رااز مجوزات دفاع 
مشروع مى شمارد تا آنجا كه اكر شخص متعرض به هنكام دفاع صاحب خانه كشته شود خونش مهدور خواهد بود (68). امنيت در 
اسلام اختصاص به صالحان و افرادى كه مرتكب خلافى نشده اند و آنها كه در مسير انجام وظيفه اند و در مقام احترام به قانون 
هستند. و اما آنها كه در مسير خلافند ويا مرتكب بزه و جرم شده اند به دليل ماهيت عملكردشان از حق امنيت محرومند. الذين 
آمنوا ولم يلبسوا ايمانهم بظلم اولئكك لهم الامن (20). قرآن به كسانى كه در فكر توطئه و در انديشه مكر السيئه هستند هشدار مى 
دهد: افا من الذين مكروا السيئات .)2١(‏ و آنها را از مكر خدا يعنى بازتاب و بييامد توطئه ها و جرمها و عملكرد فاسدشان برحذر مى 
دارد. افامنوا مكر الله فلا يامن مكر الله الا القوم الخاسرون (25). و به همين دليل است كه قانون اساسى تصريح مى كند: حيثيت» 
جان: مال» حقوق» مسكن» شغل اشخاص از تعرض مصون اسث مكر در مواردى كه قانون تجويز مى كند (87). آزاديهاى اساسى 
در آغاز اين بحث بايد معنى آزادى را روشن نمائيم. آزادى مانند بسيارى از وازه هاى سياسى داراى معانى مختلف و به كونه اى 
متفاوت مورد بهره بردارى قرار كرفته است. مى دانيم در يكك جامعه كه افراد بر اساس يكك سلسله تعهدات و التزامات در آن 
زندكى مى كنند يكك فرد نمى تواند همه اعمال دلخواه خويش را هميشه و همه جا انجام دهد. آزادى مطلق جيزى جز هرج و مرج 
و نقض تعهدات اجتماعى نيست. خود محدود سازى اجتماعى در زندكى اجتماعى اجتناب نايذير است. سخن را بايد به ميزان و 
معيار اين محدوديت اختصاص داد و از مانعها بحث نمود زيرا محدوديتها كاه بوسيله افراد» كروههاء دولت» جامعه. شرايط حاكم و 
بالاخره زمانى با قانون صورت مى يذيرد. بايد ديد كداميكك از اين عوامل مى توانند آزادى افراد را محدود كنند و نيز براساس جه 
معيارى و به جه ميزان و اندازه؟ از سوى ديكر آزادى در عرصه سياست و در قلمرو اقتصاد و در زمينه هاى فرهنكى و اعتقادى و 
فكرى و نيز آزاديهاى مدنى و غيره از يكديكر جدا نبوده و متلا-زم و وابسته اند. از اينرو ارائه تعريف دقيق از آزادى كارى بس 
مشكل و بصورت جامع آنء خارج از توانائى بيان است. منتسكيو آزادى را به «انجام هر جيزى كه قانون اجازه داده » تعريف مى 
كند. اعلاميه حقوق بشر فرانسه (مصوبه 1784) نيز آزادى را به معنى توانائى بر انجام كارى كه به ديكران زيان نرساند تفسير مى 
كفلا برقى ثير أزادى وامياكتى ين دوتعالث تن تيازى جامعه سيت يه الجباز و سد افراطى كتترل كامل همه اعمال افراة من 
دانند» و بعضى ديكر آزادى را به فرصت دادن به هر فرد تا به زندكَى خود برسد معنى كرده اند. رهائى از قيود در محدوده قانون و 
نيز حقوق قانونى كه ال زند كى دن عحوزة حاكميث يكف حكومت متشكل كينب مى شود تغاريف ديكرق اسث كه يراق أزادى ذ كر 
شده اسث. بخش عمده بحثهاى مربوط به آزادىء به رابطه فرد و دولت و به تعبير ديكرء انسان و قانون مربوط مى شود؛ ودر 
حقيقت محور اساسى بحث آزادىء اين است كه فرد تا جه حد در فكر و اعتقاد و بيان آن دو و در فعاليتهاى سياسى و اجتماعى و 
اقتصادى مى تواند از تعرض دولت و قانون مصون باشد. و بعبارت ديكر اقتدارات قانون و حاكميت دولت تا جه حدى از قلمرو 
اعمال ايشان را بايد تحت كنترل خود در آورد. غرب» فلسفه اين آزادى را در اعتقاد به اصل سرمايه دارى و ارضاى تمايلات و 
خواسته ها و هوى و هوسهاى مادى مى داند و مبناى وضع قوانين و ميزان حاكميت دولتها را نيز براساس ميل و شهوت اكثريت قرار 
مى دهد. شرق نيز با اعتقاد به جبر تاريخ و حاكميت قوانين ديالكتيكى بر جهان و انسانء آزادى انسان را در تشديد تضادها و ايجاد 
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شرايط و بالاخره نوعى هدايت محكوم به قانونمنديهاى ديالكتيكى, منحصر مى داند و هر كدام به كونه و جهت تعليلى نياز انسان به 
أزادق راان عى كت يكن ايلات حيواتى و فادى السان :وا ذيكرى هماسك با قانوتمتد يهاق تكامل راعامل اضلى من تمارة. 
در اين ميان اسلام براى آزادى» هويت و عامل انسانى قائل است و انسان را داراى استعدادهاى فراوان و تمايلات عالى انسانى مى 
داند» و همين استعدادها و تمايلات عالى را منشا آزادى انسان مى شمارد و آزادى رابر اساس آن جيزى مى داند كه تكامل انسانى 
راايجاب مى كندء و آزادى در اين ديد يكك حق انسانى است و ناشى از استعدادهاى انسانى و رهائى اين استعدادها و تمايلات 
عالى از هر نوع مانع و مزاحم و هموار بودن راه تكامل آن مفهوم صحيح آزادى در مكتب اسلام است. قرآن مسئله آزادى را در 
قالب توحيد بيان مى كند و به تقيد و تعهد و التزام انسان به اطاعت فرمان خدا كه بيانكر راه تكامل انسان است و نفى مطلق اطاعت 
غير خدا به هر نوع و هر وسيله كه باشد دعوت مى نمايد. خدايرست واقعى يكك انسان آزاد است كه در برابر هيج قدرتى سر تعظيم 
فرود نمى آورد. جهره انبيا در قرآن بصورت آزاد مردانى ترسيم شده كه براى رهائى مردمشان از قيد و بند اسارت نمرودها و 
فرعونها و قيصرها و ابوجهلها تلاش مى كرده اند و هدفشان آزاد سازى انسان از زنجيرهاى اسارتهاى درونى بوده است. و يضع 
عنهم اصرهم و الاغلال التى كانت عليهم (06). آزادى به مفهوم اسلامى» نخست از درون آغاز مى شود و تا انسان از قيد و بند 
اسارتهاى درونى آزاد نككردد ازاسارت طاغوتها و عوامل برونى رها نمى كردد. آنجه كه انسان را به زنجير اسارت جباران مى 
كشدء همان بندهاى جهل و زبونى و طمع و يرستش هوى و هوسها و تمايلات حيوانى استء و حتى جباران و خودكامكان نيز كه 
انسانها را به بند مى كشند خود در اسارت هوسها و افزون طلبيها و قدرت يرستيها و خودخواهيها و دنيا يرستيها و شهوات خويشند. 
در اسلام مبارزه در راه آزادى با جهاد قهر آميز و جنكك با دشمنان آزادى و ريشه كن نمودن كسانى كه انسانها را به بند مى كشند 
تمام نمى شود. مسلمان به موازات اين جهاد بايد دست به جهاد بزركترين بزند كه خود را از درون رها و آزاد كند و زنجير اسارت 
رااز دل و فكر خويش بككسلد و خود را از عبوديتها و وابستكيها و دلدادكيها آزاد نمايد. امير المؤمنين على (ع) در يكى از خطبه 
هاى خود فرمود: «فان الله بعث محمدا (ص) ليخرج عباده من عبادة عباده الى عبادته و من عهود عباده الى عهوده و من طاعةٌ عباده 
الى طاعته و من ولايةٌ عباده الى ولايته » (20). هدف انبياء رهائى انسانها از ولايت غير خدا بود لا تتخذوا اولياء من دون الله و مبارزه 
شان با طاغوتهاى زمان خود در اين جمله خلاصه مى شد: ان عبدت بنى اسرائيل (08). و اسلام بر اين سخن تاكيد دارد كه: لا تكن 
عبد غيرك و قد جعلك الله حرا (017) و نيز تصريح مى كند كه: الناس كلهم احرار (88). آزادى در مفهوم اسلامى از تعهد انسان در 
برابر خدا و التزام به ولايت خدا و تسليم در برابر حاكميت تشريعى الهى تفكيكك نايذير است و به همين دليل معنى دار و مبتنى بر 
جهان بينى و ديد توحيدى عميقى است. در مفهوم اسلامى آزادى» عنصر عقلانى كاملا دخيل است و انسان هركز نسبت به اعمال و 
افكار غير عقلا-نى آزاد نيست و اسلام هركز اين نوع آزادى را احترام نمى كذارد. اسلام در عين اينكه با بيان اصل «لا اكراه فى 
الدين » احترام به فكر و آزادى عقيده را بيان مى كندء ولى هركز عقايدى را كه از راه تقليد كوركورانه واز طرق غير عقلانى بر 
انسانها تحميل شده. مورد تاييد قرار نمى دهد و براى آن احترامى قائل نمى شود. ابراهيم بتها را مى شكند و ييامبر اسلام بتها را به 
بدى ياد مى كند و سرانجام دستور سرنكونى آنها را صادر مى كند و هركز خرافات متكى به اوهام و تقليد و تحميل را نمى يسندد. 
زيرا اين نوع آزادى و احترام به جنين عقايدى در حقيقت اغراء به جهل و نكهداشتن انسانهاى در بند» در اسارتشان است. دستورات 
قرآن در زمينه تفكر و تعقل و تدبر كلا دلا-لت بر آزادى فكر و عقيده دارد زيرا اين دو لازم و ملزوم يكديكرند جنانكه هر دو 
مستلزم آزادى بيان و فكر و عقيده نيز هستند. ولى انتقال فكر و عقيده به ديكران تا جه حد مى تواند آزاد باشد؟ حتى تا آنجا كه 
قدرت تفكر رااز ديكرى سلب و فكر و عقيده اى را بر او تحميل و يا او را كمراه نمايد؟ در شرايط نابرابر و عدم توازن فكرى» 
وقتى القاء عقيده بصورت غير علمى و به دور از اختيار و به كونه اى انجام مى كيرد كه امكان اعمال اراده و آزادى را از ديكرى 


سلب مى كندء آيا آزادى بيان و مطبوعات و احزاب و اديان مى تواند قابل قبول باشد؟ قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران تصريح 
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مى كند كه: تفتيش عقايد ممنوع است و هيجكس را نمى توان بصرف داشتن عقيده اى مورد تعرض و مؤاخذه قرار داد (24). و نيز 
تاكيد مى كند: نشريات و مطبوعات در بيان مطالب آزادند مكر آنكه مخل به مبانى اسلام و يا حقوق عمومى باشند. تفصيل آن را 
قانون مطبوعات بيان كرده است. بازرسى و نرساندن نامه هاء ضبط و فاش كردن مكالمات تلفنى» افشاى مخابرات تلكرافى و تلكس» 
سانسور» عدم مخابره و نرساندن آنهاء استراق سمع و هركونه تجسسء نوعى سلب آزادى استء و جز در مواردى كه قانون به حكم 
مصالح عمومى و حفظ امنيت و ضرورت تجويز مى كند ممنوع است. احزاب و جمعيتها و انجمنهاى سياسى و صنفى و انجمنهاى 
اسلامى يا اقليتهاى دينى شناخته شده (زرتشتيان» يهوديان» مسيحيان) آزادند» مشروط بر اينكه اصول استقلال» آزادى» وحدت ملى» 
موازين اسلامى و اساس جمهورى اسلامى را نقض نكنند. هيجكس را نمى توان از شركت در اين نوع تشكلها منع كرد يا به شركت 
در يكى از آنها مجبور ساخت. قانون احزاب موارد استثناى اين اصل را طى جند ماده بيان نموده و ممنوعيتها را مشخص كرده است. 
تشكيل اجتماعات و راه ييمائيها بدون حمل سلاح بشرط آنكه مخل به مبانى اسلام نباشد آزاد است و هر كس حق دارد شغلى را 
كه بدان مايل است و مخالف اسلام و مصالح عمومى و حقوق ديكران نيست بركزيند. دولت موظف است با رعايت نياز جامعه به 
مشاغل كوناكون براى همه افراد امكان اشتغال به كار و شرايط مساوى را براى احراز مشاغل ايجاد نمايد. زيرا بدون جنين زمينه اى 
آزادى شغل معناى صحيحى نخواهد داشت و در اشتغال» تنها ملاككء امانت و كاردانى خواهد بود. جنانكه اميرالمؤمنين عليه السلام 
فرمود: لا تقلبن فى استعمال عمالكك و امرائكك شفاعة الا شفاعة الكفائه و الامانه .)2٠0(‏ هيجكس را نمى توان از محل اقامت خود 
تبعيد كرد يا از اقامت در محل مورد علاقه اش ممنوع يا به اقامت در محلى مجبور ساخت مككر در مواردى كه قانون مقرر مى دارد. 
ييامبر اكرم (ص) فرمود: البلاد بلاد الله و العباد عيال الله حيثما اصبحت خيرا فاقم .)2١(‏ على عليه السلام فرمود: خير البلاد ما حملكك 
(85). حق دادخواهى شعار لا تظلمون و لا تظلمون (27) و افشاى ستم و ستمكار لا يحب الله الجهر بالسوء من القول الا من ظلم (86) 
و حرمت ستم و ستمكشى در اسلام نه تنها حق دادخواهى را براى انسان محترم شمرده بلكه آن را براى احياى حق و عدالت و 
امحاى باطل و ظلم واجب كرده است. اهميت فوق العاده و ارزش خطيرى كه اسلام براى اجراى عدالت و امر قضاوت قائل شده 
نشانكر احترام به حق دادخواهى فرد است (68). ايجاد دادكاههاى صالح. اولين شرط احترام به حق دادخواهى است بطوريكه بايد 
همكان امكان دسترسى به دادكاههاى صالح را داشته باشند. قانون اساسى تصريح مى كند: همه افراد ملت حق دارند اينكونه 
دادكاهها را در دسترس داشته باشند و هيجكس را نمى توان از دادكاهى كه بموجب قانون» حق مراجعه به آن را دارد منع كرد. از 
آنجا كه هر كسى قادر به دفاع از خود و اقامه دعوى در دادكاه نيست حق انتخاب وكيل از شرايط احترام به حق دادخواهى است. 
اهميت مسئله قضاوت و شرايط خاص آن ايجاب مى كند كه مجازات جز از طريق دادكاه صالح و به موجب قانون اجرا نكردد و 
براى كنترل دستككاه قضائى و خوددارى از هر نوع احتمال غرض ورزى دادرسان و نيز جلب اعتماد عمومى و كمكك از وجدان 
جامعه. علنى بودن محاكمات لالزمه آزادى و حق دادخواهى افراد است. اسلام با الغاى اثر هر نوع عملى كه با اجبار و اكراه انجام 
مى كيرد (98) اجبار به شهادت و اقرار يا سوكند را منع و فاقد اثر قرار داده است. اصل برائت از اصول عمليه در علم اصول فقه و از 
مبانى فقه اسلامى است و به مقتضاى آن هر كسى تا جرمى درباره اش ثابت نشده محكوم به برائت است و براى مجرم شناخته شدن 
هر انسانى لا-زم است دادكاه صالح بر آن حكم نمايد. از آنجا كه بر اساس قاعده لاضرر زيان رسانى به ديكران ممنوع است 
هيجكس نمى تواند اعمال حق خويش را وسيله اضرار به غير و يا تجاوز به منافع عمومى قرار دهد و بخاطر استيفاى حق خويش 
مصالح جامعه و امنيت و سلامتى و حقوق ديكران را به مخاطره افكند. حق 1موزش و يرورش تعليم و تربيت از اهداف عاليه انبياء و 
يزكيهم و يعلمهم الكتاب و الحكمه (217) و ضرورتى اجتناب نايذير در رشد و تعالى انسان و امرى واجب در اسلام و از موجبات 
برترى انسان از ديدكاه قرآن است (هل يستوى الذين يعلمون و الذين لا يعلمون) (68). علم از ديدكاه اسلام يايكاه معرفت خدا و 
اساس ايمان است: و ليعلم الذين اوتوا العلم انه الحق من ربكك فيومنوا به فتخبت له قلوبهم (28). كزينشها در اسلام بر اساس ميزان 
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برخوردارى از تعليم و تربيت است: ان الله اصطفاه عليكم و زاده بسطه فى العلم و الجسم .)27١(‏ فقدان علم و تربيت علا-مت دل 
مردكى و طبع الله على قلوبهم فهم لا يعلمون )2١(‏ و كوردلى لانن العلم نور الابصار من العمى (71) و بيخردى و ما يعقلها الا 
العالمون (77) و نفاق و لكن المنافقون لا يعلمون (7) و موجب انحطاط و رجعت (فاذا كتم العالم علمه. . . و استكبر الجاهل عن 
طلب العلم رجعت الدنيا على تراشها قهقرى) (2/0) و مايه خوارى و خفت است (اذا ارذل الله عبدا حظر عليه العلم) (/) و در نهايت 
ارزش هر انسانى به ميزان علم اوست (اكثر الناس قيمة اكثرهم علما و اقل الناس قيمة اقلهم علما) (71). رسول خدا مى فرمود: لست 
احب ان ارى الشاب منكم الا غاديا فى حالين اما عالما او متعلما (04). امام صادق مى فرمود: لو علم الناس ما فى العلم لطلبوه و لو 
بسفك المهج و خوض اللجج (224). در نظام جمهورى اسلامى تنظيم برنامه اقتصادى كشور بايد بصورتى باشد كه شكل و محتوا و 
ساعات كار به هر فرد آن امكان را بدهد كه علاوه بر تلاش شغلى فرصت و توان كافى براى خودسازى معنوى و سياسى و اجتماعى 
و شركت فعال در رهبرى كشور و افزايش مهارت و ابتكار داشته باشد. دولت موظف است وسائل آموزش و يرورش رايكان را 
براى همه ملت تا يايان دوره متوسطه فراهم سازد و وسائل تحصيلات عالى را تا سر حد خود كفائى كشور بطور رايكان كسترش 
دهد. مسثئله تعميم سطح تعليم و تعلم در اسلام كه همه اقشار جامعه در يكك زمان هم معلمند و هم متعلم و ريزش و رشد علمى 
بطور مداوم در جامعه اسلامى با شتاب سريع در جريان است ضرورت همكارى و مشاركت مردم را با دولت در امر موزش و 
يرورش ايجاب مى نمايد. حق برخوردارى از تامين اجتماعى طبيعت انسان آن جنان نيست كه از قدرت كار و خلاقيت در همه 
شرايط و براى هميشه در طول حيات خويش برخوردار باشد. فردى كه به دلائلى كارى براى خود دست و يا نكرده و بيكار است و 
يا به دليل يبرى و فرسودكى و از كار افتاد كى قادر به تامين زندكَى خويش نيست و همجنين آنها كه احتياج به سريرست دارند و 
فاقد سريرستند و يا در راه ماند كان كه على رغم داشتن امكانات مالى در شرايط عسرت قرار كرفته اند و نيز كسانيكه دجار حوادث 
و سوانح شده و بيمار و نيازمند به خدمات بهداشتى و درمانى و مراقبتهاى يزشكى هستند از جه راهى بايد تامين شوند؟ آيا در 
جامعه اسلامى هر كس تا زمانى كه قادر به كار است حق حيات دارد و در شرايط ضرورى بايد افراد به حال خود رها شوند؟ يا بايد 
كذاشت تا به حال دريوزكى و همجون طفيلى در خفت بسر برند؟ در دوران خلافت على عليه السلام» هنكاميكه حضرت بير مرد از 
كار افتاده نابينائى را مى بيند كه از مردم تقاضاى كمكك مى كند و از حالش جويا مى شود و مى كويند نصرانى استء آثار خشم 
در جهره اش آشكار مى كردد و فرياد بر مى آورد: او تا جوان بود به كارش كشيديد اكنون كه بير شده و ناتوان كشته وى را به 
حال خود رها نموده و از احسان و كمكك محروم مى نمائيد؟ ! آنكاه اين دستور را صادر مى فرمايد: انفقوا عليه من بيت المال (براى 
وى از بيت المال مستمرى قرار دهيد) (660). دولت اسلامى مكلف است طبق قوانين از محل د رآ مدهاى عمومى و د رآ مدهاى حاصل 
از مشاركت مردم خدمات و حمايتهاى مالى را در مواردى كه ذكر شد براى يكك افراد كشور تامين نمايد و از طريق بيمه و غيره 
زندكّى آينده افراد را تضمين كند. قانون تامين اجتماعى تامين اجتماعى در قانون مصوب 19/”/828 در موارد زير اطلاق مى كرديد: 
الف: حوادث و بيماريها. ب: باردارى. ج: غرامك دسشيوة, از كان اقاد كى :0ه بازنفستكى. وذهر كم سازمان تامين الماع كد 
موضوع اين قانون ١١18‏ ماده اى بود زير نظر وزير رفاه اجتماعى اداره مى شد و داراى شخصيت حقوقى و استقلال مالى و ادارى بود 
ودر شوراى عالى سازمان كه بالا-ترين اركان آن بود غير از وزير رفاه اجتماعى وزير امور اقتصادى, وزير بهدارىء وزير تعاون 
روستائى» وزير كار و امور اجتماعىء وزير مشاورء رئيس سازمان برنامه و بودجه؛ رئيس كل بانكك مركزىء دبير كل سازمان امور 
ادارى» رئيس كل بيمه مركزى و مدير عامل جمعيت شير و خورشيد سرخ ايران يا معاونين آنها عضويت داشتند و حضور دو نفر 
نماينده اصناف و سه نفر نماينده كار كران و دو نفر از ساير كروهها در شوراى عالى تامين اجتماعى ييش بينى شده بود. منابع مالى 
سازمان از طريق حق بيمه» در مد حاصل از وجوه ذخائر و اموال سازمان» وجوه خاصى از خسارت و جريمه هاى نقدى و كمكها و 


هدايا ثافين هئ كرديد (81). صتدوق ثامين اجتماغى در ماده 1١‏ قانون تشكيل وزارث بهدارى و بهزستى مضوب تبر ماه ١888‏ 
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صندوقى به نام صندوق تامين اجتماعى بيش بينى كرديد و صندوقهاى قبلى مربوط به قانون حمايت كارمندان در برابر اثرات ناشى 
از ييرى و از كار افتادكى و فوت به اين صندوق منتقل شد و طبق تصويب مجلس شوراى اسلامى از تاريخ اول فروردينماه 172٠‏ با 
لغو قانون تشكيل وزارت بهدارى و بهزيستى صندوق بيش بينى شده در ماده ١١‏ آن قانون لغو و قانون سابق حمايت كارمندان و 
قانون تامين اجتماعى مصوب 1785 معيار عمل قرار كرفت (67). لايحه قانونى اصلاح قانون تشكيل سازمان تامين اجتماعى اولين 
كامى بود كه توسط شوراى انقلااب در جهت اقدام اساسى براى طرح مسثله تامين اجتماعى متناسب با شرايط جامعه انقلابى و 
اسلامى ايران برداشته شد (87) و با تصويب اين لايحه در تاريخ 18/5/88 سازمان مستقلى به نام سازمان تامين اجتماعى به منظور 
اجرا و تعميم و كسترش انواع بيمه هاى اجتماعى و استقرار نظام هماهنكك و متناسب با برنامه هاى تامين اجتماعى» همجنين تمركز 
وجوه و درآمدهاى موضوع قانون تامين اجتماعى و سرمايه كذارى و بهره بردارى از محل وجوه و ذخائر شكل كرفت و كليه 
واحدهاى اجرائى تامين اجتماعى» سازمانهاى منطقه اى بهدارى و بهزيستى استانها از سازمانهاى مذكور منتزع و با كليه وظائف و 
دارائى و مطالبات و ديون و تعهدات به سازمان منتقل كرديد. در ماده اول اين لا-يحه قانونى بيش بينى شد كه سازمان تامين 
اجتماعى بايد طق اساستافه اى كه به قضويب هيقت وزيران فى رسد اداره شود. عيفت وزيران دولت موقت جمهورى اسلامى ايران 
در تاريخ ٠١/2/88‏ اساسنامه سازمان را به تصويب رسانيد و اساس سازمان بر قانون تشكيل سازمان مصوب 1"85 نهاده شد و 
اعضاى شوراى عالى سازمان مركب از وزير بهدارى» وزير كار» وزير مشاورء وزير اقتصاد سه نفر نمايند كان كارفرمايان» سه نفر 
نمايند كان بيمه شدكان اعلام كرديد (65). با تصويب قانون اساسى اين هدف با اصل بيست و نهم قانون اساسى تامين كرديد. و 
ييرو اجراى اين اصل مجلس شوراى اسلامى طى ماده واحده مصوب 17/86/2١‏ دولت را مكلف كرد حداكثر ظرف شش ماه نسبت 
به تهيه و تقديم لا-يحه تامين اجتماعى به مجلس شوراى اسلامى اقدام نمايد و تا تصويب قانون جديد از تاريخ اجراى اين ماده 
واحده خسارات تاخير تاديه و بهره تقسيط مانده بدهى و زيان دير كرد مندرج در قانون تامين اجتماعى را حذف نمود (660). و 
همجنين ماده واحده مصوب 17/8/87 دولت را مكلف نمود كه نسبت به تضمين بيمه و رفاه زنان و كود كان بى سريرست موضوع 
بند جهارم اصل بيست و نهم قانون اساسى اقدام و حداكثر ظرف سه ماه لايحه آن را براى تصويب به مجلس تقديم نمايد. با تشكيل 
كميته امداد امام اعطاى كمكهاى بلا-عوض از قبيل كمكهاى مستمرى نقدى و غير نقدى به افراد بى بضاعت تحت بوشش و 
كمكهاى ازدواج و جهيزيه و تبديل به احسن و خود كفائى (كمكهاى سرمايه اى) و درمانى و ساير كمكها و هزينه هاى مربوط در 
قالب برنامه هاى بيش بينى شده امكان يذير كرديد. تصويب نامه مورخ 1١/7/27‏ هيئت وزيران سازمان بهزيستى كشور را مكلف 
نمود كه در سال 1787 تا مبلغ يانزده ميليارد ريال از محل طرح شهيد رجائى براى هر يكك از كشاورزان روستانشين نيازمند كه سن 
آنان متجاوز از 80 سال باشد تا مبلغ سه هزار ريال در ماه تامين نمايد و ضمن نظارت كامل بر حسن اجراى اين آثين نامه در سراسر 
كشور نتايج آن را تا يايان سال به هيئت وزيران كزارش كند تا در مورد ادامه اين طرح يا اصلاح و تجديد نظر آن در سالهاى آتى 
تصميم لازم اتخاذ كردد (68). هيئت وزيران در تاريخ 28/6/87 آثين نامه اى را به تصويب رسانيد كه طبق آن سازمان بهزيستى 
كشور موظف بود براى حمايت و بازيرورى زنان ولككرد منحرف و آسيب يذيرى كه بنا به تشخيص مراجع قضائى به امور سريرستى 
وارشاد سازمان بهزيستى كشور معرفى مى شوند هزينه هاى لازم را براى آموزش و يبشكيرى مصرف نمايد. در اين هزينه ها 
يرداخت ماهيانه براى كمكك به تامين زندكى مدد جويان و فرزندان و مسكن و هزينه هاى درمانى و كمكك هزينه ازدواج و جهيزيه 
بيش بينى شده بود (61). قوانينى در زمينه اجراى اصل بيست و نهم قانون اساسى به تدريج تصويب شده است كه بعنوان نمونه به 
موارد زير اشاره مى شود: .١‏ قانون تعبين حداكثر حقوق بازنشستككى و وظيفه كاركنان دولت و مشمولين صندوق تامين اجتماعى؛ 
مصوب .":0/8/2١‏ (88) ”. قانون افزايش مستمرى دريافت كنندكان مستمرى از كار افتادكى جزئى ناشى از كار.ء مصوب 
1 5 ) " قانون حداكثر حقوق بازنتستكى» مصوب 99/11/88 #اقانون ترييت بهداشت كار ذتدان و دهان به منظور 
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كسترش خدمات درمانى و بهداشتى در روستاهاء مصوب 77/1/280 (40). ه. قانون مربوط به درمان و اشتغال به كار معتادين» 
مصوب 19/7/84 شوراى انقلا.ب. #. قانون الزام دولت جهت بازسازى و احياء مناطق روستائى كشور بوسيله ايجاد خدمات و 
امكانات رفاهى» صنعتى» فرهنكّى و بهداشتى» مصوب 11/٠١/27‏ (41). . قانون برقرارى حقوق وظيفه و مستمرى براى كسانى كه 
به شهادت مى رسند يا در راه انجام وظيفه فوت يا معلول مى شوند» مصوب 5/8/2١‏ (45). 8. قانون برقرارى حقوق وظيفه از كار 
افتادكى و وظيفه عائله تحت تكفل جانبازان و شهداى انقلاب اسلامى ايران و جنكك تحميلى و يرداخت حقوق و مزاياى مجروحين 
جنكك تحميلى و انقلاب اسلامى مصوب 78/1١/8١‏ (48). 9. قانون حمايت از يرسئلى كه در عمليات خنثى سازى مواد منفجره يا 
محترقه جان خود را از دست داده و يا معلول مى شوند» مصوب 77/8/27 (95). .٠١‏ قانون خدمت نيمه وقت بانوان مصوب ٠١/9/27‏ 
كه بر اساس اين قانون به وزارتخانه ها و مؤسسات دولتى اجازه داده شد كه در صورت تقاضاى بانوان كارمند رسمى و ثابت خود و 
موافقت بالا-ترين مقام مسئول خدمت آنان را نيمه وقت تعيين نمايند. بى شكك اين نوع حمايت منطبق با اصل بيست و نهم قانون 
اساسى بوده و بصورت برنامه دراز مدت در برخوردارى زنان از تامين اجتماعى مفيد است (48). .١١‏ قانون معافيت آن عده از 
معلولين انقلاب اسلامى كه قادر به انجام كار مى باشند و همجنين افراد خانواده شهداء و معلولين» مصوب 1/7/2# (48). 17. قانون 
برقرارى حقوق وظيفه و مستمرى وراث و حقوق و مزاياى شهداى نيروهاى مسلح جمهورى اسلامى ايران» مصوب ارم زللة). 
1. قانون اعاده بخدمت كاركنان بازنشسته دولت» مصوب .18/٠١/8٠‏ (48) 15. قانون برقرارى مستمرى در باره بيمه شد كانى كه به 
علت همكارى با نيروهاى مسلح شهيد يا معلول شده يا مى شوند» مصوب 18/1١/20‏ (44). 18. قانون معافيت يكك نفر از فرزندان 
خانواده شهدا از خدمت نظام وظيفه» مصوب 6١‏ »© *1. كليه قوانينى كه در زمينه بيمه و بهداشت و درمان تصويب شده 
و به اجرا در مده است. بى نوشت ها: .١‏ سفينة البحاره ج 2١‏ ص .١1"‏ اين نوع وحدت را در اين آيه نيز مى بينيم: من قتل نفسا بغير 
نفس او فساد فى الارض فكانما قتل الناس جميعا. (مائده» آيه 7؟”) . ؟. كهفء آيه 194. ". الميزان» ج ع ص .1١١7‏ 5. بقره» آيه ."٠‏ 
ه. انشقاق» آيه #. #. انعام» آيه *4) و (يوم تجد كل نفس ما علمت من خير محضرا) آل عمرانء آيه 0" لا. طورء آيه .7١‏ 8. براى 
اطلاع بيشتر از مسائل مربوط به حقوق بشر سازمان ملل متحد به كتاب راهنماى سازمان ملل متحدء ص 888- 048 مراجعه نمائيد. 9. 
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7. منابع مقاله: فقه سياسى» ج 2١‏ عميد زنجانى» عباسعلى؛ 
قلمرو آزادى در حقوق بشر 


قلمرو آزادى در حقوق بشر مى دانيد كه در عصر اخير مساله اى به عنوان اعلاميه جهانى حقوق بشر مطرح شد.ابتدا اين اعلاميه 
توسط نمايندكان 58 دولت به امضاء رسيد و سبسء به مرور زمان» كشورهاى ديكرى به آنها ملحق شدند و در نتيجه آن اعلاميه به 
صورت اعلاميه جهانى مطرح شد.در اين اعلا-ميه» حقوقى براى انسانها مطرح شدهاست كهاز جمله آنها حق آزادى بيان» آزادى 
اختيار مسكن» آزادى اختيار شغل» آزادى انتخاب مذهب وانتخاب همسر است.اين كه اين حقوق - كه استدلالى هم در اعلاميه 
براى آنها نشده - از كجا نشات كرفته اند و جطور به عنوان حقوق همه انسانها مطرح شده اند» تاريخجه مفصلى دارد. درباره اين 
اعلاميه» از سوى حقوقدانانى كه آشنا به فلسفه حقوق بودند (به خصوص حقوقدانان مسلمان) بحثهايى مطرح شدء از جمله اين كه: 
ريشه فلسفى مطالبى كه شما با عنوان حقوق انسانها مطرح مى كنيد و آنها را مطلق مى دانيد و معتقديد كه هيج كس نبايد آنها را 
محدود كند جيست؟ و جه استدلالى براى آنها وجود دارد؟ آيا مرز و حدود مشخصى دارند يا خير؟ و آيا اين حقوق به طور مطلق 
فوق قانون اند و هيج قانونى اجازه محدود كردن اين حقوق را ندارد؟ آيا هيج قانونى اجازه تعيين حدود آزادى بيان راندارد؟ آيا 
هيج قانونى اجازه محدود كردن انتخاب همسر را ندارد؟ آيا هيج قانونى اجازه ندارد كه بيان كند شما حق انتخاب مسكن بيرون از 
محدوده را نداريد؟ آيا قانون اجازه ندارد مرز مشخصى براى اين حقوق تعيين كند؟ وقتى ما مى كوييم فلان مطلبى حق طبيعى 
است و مقتضاى طبيعت انسان استء به فرض اين كه استدلال عقلى هم داشتيم» آيا معنايش اين است كه اين حقوق حد و مرزى 
ندارند؟ اككر مرزى دارند جه كسى حد و مرزشان را تعيين مى كند؟ حقيقت اين است كه خود نويسند كان اعلاميه و كسانى كه آن 
را تفسير كرده اند» غالبا - تا آن جا كه بنده اطلاع دارم - از ياسخ دادن صحيح به اين يرسش ها طفره رفته اند. بالاخره منظور از 
اين كه آزادى فوق قانون است جيست؟ آيا آزادى هايى وجود دارند كه هيج قانونى اجازه نداشته باشد آنها را محدود كند؟ نبايد 
بيرسيم كه انتهاى اين آزادى ها تا كجاست؟ آيا آزادى بيان اين است كه هركس هر جيز دلش خواست بككويد؟ ! مى بينيم در هيج 
كشورى جنين اجازه اى را نمى دهند و براى آزادى بيان حد و مرزى قائل مى شوندء مثلا توهين به شخصيت افراد در هيج جاى 
عالم يذيرفته نيست. بروز تعارض در حد آزادى اين سؤال كه حد و مرز آزادى ها تا به كجاست و جه كسى آن را تعيين مى كند؟ 
يكك جواب اجمالى دارد و آن اين است كه: وقتى كفته مى شود آزادى فوق قانون است و نبايد محدود شود., منظور آزادى هاى 
مشروع است.عده اى هم كفته اند آزادى هاى مشروع و معقول و عده اى هم قيدهاى ديكرى اضافه كرده اند.در بعضى از بندهاى 
اعلاميه حقوق بشر نيز تعبير «اخلاقى » وجود دارد كه رعايت حقوق همراه با موازين اخلاقى را متذكر مى شود و كم و بيش داراى 
مفاهيم مبهمى است.روشن است كه منظورشان از مشروع اين نيست كه شريعتى مثل اسلام آن را تجويز كرده است.درست است كه 


از نظر لغت ريشه مشروع و شريعت يكى استء اما مشروع در زمينه حقوق و سياست به معناى قانونى و آن جيزى است كه دولت آن 
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را معتبر مى داندء نه اين كه حتما شرع اجازه داده باشد.اين مطلب نبايد بعضى از متدينين را به شبهه بيندازد كه وقتى مى كوييم 
حقوق مشروع يا آزادى هاى مشروع, يعنى» آنجه شريعت اسلام تعيين كرده است.منظور آنها ازمشروع يعنى حقوقى كه معتبر و 
قانونى است و نامشروع امورى است كه تجاوز به حقوق ديكران است. اما اين سؤال مطرح مى شود كه كدام حقوق مشروع و 
معقول است و كدام نامشروع و نامعقول؟ جه كسى بايد آنها را تعيين كند؟ جاره اى جز اين نيست كه ياسخ دهند: جزئيات و حدود 
مربوط به آزادى را قانون تعبين مى كند واين جاست كه اولين تناقض و تعارض بيدا مى شود: از يك طرف مى كويند اين حقوق 
و آزادى ها فوق قانون است و هيج قانونى نبايد آنها را محدود كند.اما وقتى مى كوييم: آزادى مطلق است يا محدود؟ مى كويند: 
مطلق نيست و جون نمى توانند جواب درستى بدهند» مى كويند: منظورمان آزادى هاى مشروع است.مى كوييم مشروع يعنى جه؟ 
مى كويند: يعنى جيزى كه قانون تصويب كرده است.اين قانون است كه حد آزادى را تعيين مى كند.شما كه كفتيد اين آزادى ها 
فوق قانون استء ممكن است در جواب بككوييد منظور از آزادى هاى مشروع و معقول را همه انسانها و عقلا مى دانند.به آنها مى 
كوييم اكر مطلبى را همه مردم و عقلا مى دانند» ديكر جاى بحث ندارد» جون ما و همه مسلمانها از آن جمله ايم و مسلمانهاى عالم 
كدر حدود يكف فيلبارة و عند ضد هيليون ثقر معية جهان را شامل هن شود ان مله عَقَلهم سهد ومن تراد يكريلد كه ذر 
اسلام جه نوع آزادى هايى يذيرفته شده است و آنها جه نوع آزادى هايى را مى يذيرند و قبول دارند و جه نوع آزادى هايى را 
مردود مى دانند.بالاخره اين سؤال با توجه به معلومات و مطالعاتى كه ما داريم» هنوز بى ياسخ مانده است و فيلسوفان حقوق جوابى 
قطعى براى آن ندارند كه جه جيزى آزادى ها را محدود مى كند؟ قلمرو آزادى در حقوق بشر آنجه شارحين اعلاميه حقوق بشرو 
فيلسوفان حقوق در كتابهاى فلسفه حقوق درباره حدود آزادى نوشته اند جند جيز است: نخستين جيزى كه به عنوان محدود كننده 
أزادى هاى فردى مطرح شده آزادى ديكران است» يعنى» هر فردى تا آنجا آزاد است كه مزاحم آزادى ديكران نشود وو به حقوق 
ديكران تجاوز نكند.اين مهمترين موضوعى است كه فيلسوفان حقوق كفته اند و روى آن يافشارى مى كنند و در واقع در اعلاميه 
حقوق يشير كديه مز له اتجيل فالنوفان حقوق غريى اشير آق تاكبد كد ةواسق كد هر كسيى تا انها آزاد اسك كميه آزادق 
ديكران لطمه وارد نكند.ولى اكر آزادى فردى براى ديككرى مزاحمت فراهم كرد؛ اواز جنان آزادى اى محروم است و دراين 
جاست كه آزادى محدود مى شود. در اينجا سؤالهاى زيادى مطرح مى شود كه: اولا مزاحمت با آزادى ديكران را در جه مقوله ها 
و عرصه هايى تصور مى كنيد؟ آيا اين مزاحمت ها فقط در امور مادى استء يا امور معنوى را هم شامل مى شود؟ آيا مخالفت با 
مقدسات دينى مردم مخالفت با آزادى آنها هست يا نيست؟ تفكر ليبرال غربى مى كويد: حدود آزادى ها امور معنوى را شامل نمى 
شود و مخالفت با امور معنوى آزادى را محدود نمى كندء لذا وقتى كفته مى شود كه اسلام توهين كننده به خدا و بيغمبر صلى الله 
عليه و آله و سلم و مقدسات اسلام را مرتد مى داند؛ به عنوان مثال قتل سلمان رشدى را به جهت توهين به مقدسات اسلام جايز مى 
داند» نمى يذيرند و مى كويند بيان آزاد است.او نويسنده است و هرجه بخواهد مى تواند بنويسد» شما هم هر جه مى خواهيد 
بنويسيد! سؤال ما اين است كه آيا مطالب اين كتاب توهين به مقدسات ديككران هست يا نيست؟ مسلما نمى توانيد بككُوييد كه توهين 
نيست. آيا آزادى بيان آن قدر كسترده است كه فردى بتواند از آن طرف دنيا به مقدسات بيش از يكك ميليارد مسلمان كه 
ييغمبرشان را از جان خودشان بيشتر دوست مى دارند و حاضرند صدها عزيز خود را فداى او كنندء توهين كند؟ آيا به اين كار 
آزادى بيان مى كويند؟ ! واين همان مطلبى است كه همه مردم آن را درك مى كنند؟ جه عقل و منطق و استدلال و شريعتى اجازه 
مى دهد كه يكك نفر به مقدسات يكك ميليارد انسان ديكر توهين كند؟ !اكر منظور از آزادى بيان در اعلاميه حقوق بشر جنين 
جيزى استء ما براحتى و بدون جون و جرا اين اعلا-ميه را نمى يذيريم. اشكالات مرزبندى آزادى در غرب سؤال اساسى ما از 
كسانى كه اين اعلاميه را معتبر مى دانند و آن را در حد انجيل محترم مى شمارندء اين است كه اين اعلاميه از كجا اعتبار بيدا كرده 


است؟ آيا دليل عقلى دارد؟ در اين صورتء شما بايد با عقل هم بر آن استدلال كنيد.براحتى نمى توان كفت كه «آزادى فوق قانون 
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است و نمى توان آن را محدود كرد».اكّر مى كوييد كه اعتبارش بدان جهت است كه نمايند كان كشورها آن را امضاء كرده اند 
يس معلوم مى شود كه اعتبارش تابع امضاء مى باشد.حال كسانى كه اين اعلاميه را امضاء نكرده اند و يا به صورت مشروط امضاء 
كرده اند جطور؟ آيا آنها هم بايد بدون جون و جرا از آن تبعيت كنند؟ هر جامعه اى داراى فرهنكك؛ مقدسات و احكام خاصى مى 
باشد ودر يكى از بندهاى همين اعلا-ميه حقوق بشر آمده است كه هر كسى در انتخاب مذهب آزاد است» خوب وقتى انسان 
مذهبى را انتخاب كردء بايد به احكامش عمل كند.انتخاب مذهب فقط به اين نيست كه به زبان بككويد, بلكه بايد در عمل هم آزاد 
باشد و آزادانه به مذهب خود عمل كند.حال ما آزادانه اسلام را انتخاب كرديمء اسلام هم مى كويد كسى كه به اولياء اسلام توهين 
كند» مجازاتش مركك است.فرهنكك غربى مى كويد كه اين حكم اسلام خلاف حقوق بشر است» خلاف حقوق طبيعى انسانهاست» 
زيرا هر انسانى به مقتضاى طبيعتش حق دارد هر جه مى خواهد بككويد! يس اين دو مطلب كه در اعلاميه حقوق بشر آمده است با 
يكديكر تعارض دارند. برمى كرديم به سخن اول كه جه دليلى براين مطلب هست كه هركسى حق دارد هر جه مى خواهد بككويد؟ 
امسن عجرا كمادر كقنون غودكان اجاره تتى دهيد عر كس جر عد عواهد ركزيه؟ |[ اكز كين تيبث زدوذوداد كادازاد 
شكايت مى كنيد.وقتى او مى كويد «آزادى بيان» است و هر مطلبى را كه خواستم بيان كردم؛ به جه دليل مى كوييد اين حرف را 
نبايد مطرح مى كرد؟ يس معلوم مى شود كه آزادى بيان مطلق نيست و بعضى مطالب را نمى توان كفت.اين مطلب را همه انسانهاى 
عالم قبول دارند كه آزادى مطلق نيست و كرنه انسانيت و جامعه اى باقى نمى ماند» تادر آن قانونى حاكم و حقوقى رعايت 
شود.يس هيج كس نمى يذيرد كه آزادى مطلق باشدء اما سخن در اين است كه حدش تا كجاست؟ آزادى بيان به عنوان نمونه 
مطرح شد و كفتيم كه نمى توانيد بكوييد نامحدود استء هيج كس هم نكفته است و عملا هم هيج دولتى نمى تواند بيذيرد كه هر 
كس هر جه دلش مى خواهد بككويد و بنويسد و لو تهمت وافترا باشد و باعث كمراهى ديككران شود و يا بر خلاءف امنيت ملى 
باشد.اما كاهى به زبان و در مقام سخن مى كويند كه جاى بحث دارد.اكر كفتمان آزاد استء ما هم كفتكو مى كنيم.اكر اجازه 
بدهند ما هم از آنها سؤال مى كنيم.مؤدبانه خدمت نويسند كان اعلاميه حقوق بشر زانو مى زنيم و اجازه مى كيريم كه سؤالمان را 
مطرح كنيم.سؤالمان اين است كه به جه دليل انسان آزاد است كه هر جه مى خواهد بككويد؟ اكر آزادى مطلق استء جرا خود شما 
نمى يذيريد؟ در مورد تهمت زدنء افترا زدن و توهين كردن آيا خودتان قبول داريد كه آزادى مطلق است؟ يس قبول كرديد كه 
آزادى محدود است.يس محدوديتش تا كجاست؟ تا آن جا كه شما دلتان مى خواهد؟ ! وقتى مى كوييد نبايد مزاحم آزادى 
ديكران شد: سؤال ما اين اسث كه شما تا جه حد آزادى هاى ديكران را معتبر مى دانيد؟ آيا حد آزادى را تنها تا آنجا مى ذانيد كه 
موجب وارد شدن خسارت مالى و جانى و حيثيتى به ديكران نشود؟ آيا لطمه هايى كه بر روح» حيات معنوى و ايده ها و آرمانهاى 
مقدسشان وارد مى شود ممنوع است يا نه؟ اكر ممنوع است ما باهم اختلاافى نداريم.ما هم مى كوييم آزادى بيان محدوديت 
دارد.به مقدسات نبايد توهين شود. جرا كه اين تجاوز به حقوق ديكران است. عنايت قانون اسلام به مصالح معنوى و مادى حال در 
ادامه اين بحثء اين سؤال مطرح مى شود كه بر اساس بينش اسلامى آزادى جككونه است و قلمرو و حد و مرز آن جيست؟ با توجه 
به ويكى هايى كه قبلا براى قانون ذكر شدء معلوم كرديد كه وجود قانون در جامعه براى رسيدن به اهداف زندكَى اجتماعى و 
براى تامين مصالح مادى و معنوى انسانهاستء اكر زندكى اجتماعى نباشد» مصالح مادى و معنوى افراد تامين نمى شود.در برتو 
زندكى اجتماعى انتظار مى رود كه انسان هم از نعمت هاى مادى خدا دادىء از قبيل علوم» تكنولوزى و صنايع و هم زير نظر اساتيد 
و مربيان از معارف و كمالات روحى بهره مند كردد. كسب اين معارف و علوم تنها در زندكى اجتماعى ميسر است.در نتيجه؛ قانون 
بايد به كونه اى باشد كه رشد انسانى را در جهات مادى و معنوى تضمين كند.يس اين كه قانون فقط نظم جامعه را بر قرار كنده 
كافى نيست.مثلا اكر دو نفرء بدون اين كه به ديكران لطمه اى وارد كنند و نظم جامعه را مختل كنندء با هم توافق كنند كه يكديكر 


را بكشند آيا كار صحيحى انجام داده اند؟ اكر به ياد داشته باشيد جندى يبش» در يكى از شهرهاى آمريكاء كروهى انسان سوزانده 
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شدند و اعلام كردند كه اين افراد عضو يكك فرقه مذهبى هستند كه در رسم خودشان خود كشى را كمال مى دانند! البته اين مطلب 
جاى سؤال و شكك دارد و احتمال مى رود كه خود دولتمردان آمريكاء جون اين كروه را مخالف نظام خويش مى ديدند, همه آنها 
را سر به نيست كرده باشند.فرض كنيد كه اين كروه طبق عقيده مذهبى مورد نظرشان اين كار را انجام داده اند آيا اين كار صحيح 
است؟ آيا مى توان كفت كه جون به ديكران لطمه اى وارد نشده است و خودشان با هم توافق كرده اند و همديكر را كشته اند 
كار درستى انجام داده اند؟ آيا دولت بايد اجازه جنين كارى را بدهد؟ آيا قانون بايد اين اجازه را بدهد يا خير؟ اكر ملاكك فقط 
اين است كه نظم و امنيت رعايت شود اين نظم و امنيت با خودكشى دسته جمعى برقرار مى ماند! قانون هم كه وظيفه ديكرى 
ندارد. در نكرش و كرايش ليبرالى» وظيفه دولت تنها برقرارى نظم است و قانون فقط براى جلوكيرى از هرج و مرج است نه جيز 
ديكر. نتيجه اين طرز تفكر همان جيزى است كه كم و بيش در كشورهاى غربى ملاحظه مى شود.از قبيل فسادهاى اخلاقى» جنسىء 
اجتماعى و غيره.همه اين مسائل نتيجه اين است كه مى كويند: دولت حق دخالت در حقوق و زندكى افراد را ندارد و فقط بايد نظم 
امنيت در آنجا تا همين حد است.آيا وظيفه قانون فقط همين است؟ يا وظايف ديكرى از قبيل ايجاد زمينه رشد و تعالى انسانها نيز بر 
عهده قانون است؟ بايد از مفاسد اخلاقى هم جلو كيرى كند؟ بر اساس آنجه كه عرض كرديم و بينشى كه داريمء نتيجه كيرى مى 
كنيم كه قانون بايد مصالح معنوى را هم در نظر داشته باشد. بنابراين» آنجه براى مصالح معنوى انسانها و براى شخصيتء روح الهى» 
ممنوع است.مككر اجتماع براى اين شكل نككرفته است كه انسان در جهت انسانيت رشد كند و نه تنها به اهداف حيوانى؛ بلكه به 
اهداف انسانى نيز برسد؟ ! يس قانون بايد متكفل مصالح مادى و معنوى هر دو باشد.لذا تعرض به حيثيت» كرامت و مقدسات 
مذهبى مردم» جون مانع از رشد و تعالى روحى و معنوى انسانها مى شود ممنوع است.همان طور كه ترويج مواد مخدر يا تزريق 
سموم ممنوع استء جون انسان را بيمار مى كند و از هستى ساقط مى كند و مصالح مادى او را به خطر مى اندازد.حال اكر كسى به 
اين سموم معتاد شد و در كارهاى حيوانى اش خللى ايجاد نشد و به ظاهر سالم بود. ولى فهم و شعورش رااز دست داد جايز خواهد 
بود؟ واككر نوعى ديككر از آفات و سموم به كار كرفته شد كه باعث از بين رفتن سلامت معنوى و ايمانش شدء آيا انجام اين كار 
ممنوع نيست؟ مككر اين ضرر زدن به انسانيت انسان نيست؟ اكر كسانى» در جامعه» شرايطى فراهم كردند كه مردم را از ديندارى 
دوركنند» بايد آزاد باشند؟ صد عن سبيل الله و كفر به و المسجد الحرام )١(‏ جيزى كه راه تعالى» ترقى و آشنا شدن انسانها به حقايق 
دين را ببندد و باعث مشوه جلوه دادن دين در نزد جوانها مى شود. ممنوع استء جون به انسانيت انسان ضرر مى رساند.جطور 
جيزى كه به حيوانيتش لطمه مى زد ممنوع استء ولى جيزى كه به انسانيتش ضرر مى رساند بايد آزاد باشد؟ ! دنيا مى كويد: بلهه 
اما اسلام مى كويد: نه.ما معتقديم قانونى كه در جامعه يياده مى شود بايد مصالح معنوى انسانها را رعايت كند و رعايت مصالح 
معنوى بالا-تر و مهمتر از مصالح مادى است. (توجه داشته باشيم كه آنجه مى كُوييم مربوط به بحث علمى است و ممكن است 
مصداق عينى بيدا نكند, لذا اين طور تلقى نشود كه نظر بنده اين است كه بايد از اقتصاد صرف نظر كرد.) تقدم مصالح معنوى و 
دينى بر مصالح مادى اككر در شرايطى قرار كرفتيم كه امر داير شد بين اين كه با يبشرفت اقتصاد دينمان لطمه بخورد يا در دينمان 
ييشرفت كنيم و لو اين كه اندكك ضررى به اقتصادمان وارد آيد» كدام را انتخاب مى كنيم؟ ما معتقديم يبشرفت اسلام تضمين كننده 
بيشرفت اقتصادى نيز هست.منتها در يكك برنامه دراز مدت,. به اين شرط كه به طور كامل بياده شود.ولى كاهى ممكن است, در 
كوتاه مدت به منافع اقتصادى لطمه بخورد و كسانى را در تنككنا قرار دهد.حال اكر وضعيت به اين صورت درآمدء با توجه به 
مقدمات و استدلالهاى مطرح شده. مصلحت دينى تقدم دارد يا دنيوى؟ جنانكه فرموده اند: «فان عرض بلاء فقدم مالكك دون 
نفسكك, فان تجاوز البلاء فقدم مالكك و نفسكك دون دينكك » (1) » اككر جانت در معرض خطر قرار كرفت» مالت را فداى جانت 
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كن اكر خطر داير شد بين مال و جانء مال را فداى جان كن.اما اكر امر داير شد بين جان و دينء زنده ماندن با كفر يا كشته شدن 
بااايمان: بايد جان وهال را سير دين قار داد» ايتجا اكر انسان كشعه شود ضرر نمى كتد: قل هل تريصون ينا الذ احدى الحستين () 
كسى كه در راه دينش كشته شود جه ضررى مى كند؟ ! او يكراست به بهشت مى رود.اما به فرض كه صد سال ديكر بى دين زنده 
بماند» جه فايده اى دارد» جز اين كه روز به روز بر عذابش افزوده مى شود.يس از ديد كاه اسلامى» مصالح دينى و معنوى از مصالح 
مادى مهمتر است.بنابراين» قانون علاوه بر اين كه بايد مصالح معنوى را رعايت كندء بايد اولويت راهم به مصالح معنوى بدهد. 
بحث ما استدلالى است و استدلال خود را به كسى تحميل نمى كنيم» اكر كسانى خواستند مى يذيرند و اككر نخواستند رد مى كنند. 
بر اساس اين استدلالهاء ما مطلبى غير منطقى بيان نكرده ايم. تفاوت قيود و قلمرو آزادى در اسلام و ليبراليسم بنابراين» از نظر ما 
آزادى محدود استء همان طور كه همه عقلاى عالم مى كويند.فرقى كه ما با آنها داريم اين است كه آنها مى كويند قيد آزادى 
تجاوز به آزادى ديكران است و ما مى كوييم قيد آزادى تجاوز به هر مصلحتى از مصالح اجتماعى است.انسانها در زندكى آزادند 
كه حرف بزنند» بخورندء كار كنند» تجارت كنندء اقتصاد داشته باشند» بحث كنند» سفر بروندء قرارداد امضاء كنند و خلاصه 
مجازند كه هر كارى را انجام دهند» تا كجا؟ تا آنجا كه به مصالح مادى و معنوى جامعه لطمه نزنند.آنجا كه آزادىء از لحاظ 
مادى» به مصالح جامعه لطمه برساند ممنوع است و همجنين آنجا كه استفاده از آزادى ها با مصالح معنوى جامعه اصطكاكك بيدا 
كند ممنوع استء در هر دو مورد آزادى ممنوع استء اين دليل و منطق ماست.اكر كسانى منطقى بهتر از ما دارند» حاضريم كه 
بشنويم و استفاده كنيم.از اساتيد فلسفه حقوق خواهش مى كنم بيشتر توجه كنند.تا آنجا كه ما اطلاع داريم» هيج فيلسوف حقوق و 
سياست تا به حال ياسخ قطعى و منطقى به اين سؤال كه حد آزادى كجاست نداده است.اكر در قانون اساسى ما و يا قوانين عادى؛ يا 
در كلمات بزركان عالم؛ يا حتى در كلمات حضرت امام قدس سره تعابير متشابهى وجود داشته باشدء بايد به اهلش مراجعه كرد تا 
آنها را تفسير كنند.ما هم طرفدار اجراى قانونيم» تعهد ما به قوانين در كشور اسلامى بيش از ديكران است. فرق ما اين است كه ما 
قوانين را از آن رو معتبر مى دانيم كه ولى فقيه آنها را امضاء كرده استء جون امام قدس سره فرمود: «اطاعت از دولت اسلامى 
واجب است » .عده اى هم مى كويند: جون مردم راى داده اند.حال كدام منطق قوى تر است؟ كدام يكك برد و تاثيرش بيشتر است؟ 
وقتى به كسى بككويند جون مردم راى داده اند واجب است به اين قانون عمل كنى؟ ممكن است بككويد من به اين نماينده راى نداده 
ام.يا من از اين قانون راضى نبودم! ولى وقتى امام قدس سره فرمود: اككر دولت اسلامى دستورى داد» وقتى مجلس شوراى اسلامى 
جيزى را تصويب كرد. بايد به عنوان وظيفه شرعى از آن اطاعت كرد, آن وقت ببينيد جه يشتوانه اى به وجود مى آيد.حالا ما قانون 
مدارتر هستيم يا آنها؟ اككر در قانون ابهامى هست بهتر است به مرجع صالح مراجعه شودء تا آن را تفسير كند.حتى اكر در قانون 
اساسى هم ابهامى وجود داشته باشدء بايد به مرجع صلاحيت دار رجوع كرد تا تفسير كند و لا غير.نتيجه كرفتيم كه آزادى در بين 
همه ملل و همه عقلا محدود استء اما از ديدكاه اسلامى حدش مصالح مادى و معنوى جامعه است.همه انسانها آزادند» تا آنجا كه 
به مصالح مادى و معنوى جامعه لطمه اى نرسد. بى نوشت ها: -١‏ بقره/517. 1- ابن ابى الحديد» شرح نهج البلاغه» ج ل ص .18١‏ 
"19 توبه/67. منايع مقاله: نظريه سياسى اسلام» مصباح يزدى» محمد تقى؛ 


نفى سلطه و استبداد 
نفى سلطه و استبداد حالا اين شيوه و رفتار را مقايسه كنيد با رفتار يادشاه انكلستان وقتيكه براى ديدار از هندوستان به آنجا رفته 
بود.در هندوستان جزء برنامه سفرشءبازديد از يكك بتخانه كنجانده شده بود.خود مردم هند وقتيكه ميخواستند داخل صحن بتخانه 


شوند» كفشهاى خود را ميكند ندءاما او بنشانه احترام بيش از حد»هنوز بصحن نرسيده كفشهايش را كند و بعد هم از همه مؤدب تر 
در مقابل بتها ايستاد. در تفسير اين حركت عده اى ساده انديش ميكفتند ببينيد نماينده يكك ملت روشنفكر جقدر به عقايد مردم 
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احترام ميكذارد.غافل از اينكه اين نيرنكك استعمار است.استعماريكه ميداند كه همين بتخانه هاست كه هند را به زنجير كشيده و رام 
استعما ر كران كرده است.اينكونه احترام كذاشتنهاء خدمت به آزادى و احترام به عقيده نيست»خدمت به استعمار است. ملت هند اكّر 


از زير بار اين خرافات بيرون بيايد كه ديكر بار به انكليسيها نخواهد داد. منابع مقاله: بيرامون انقلاب اسلامى » مطهرى» مرتضى؛ 
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نقش مردم درحكومت اسلامى 


نقش مردم درحكومت اسلامى يكك سوال مهم واساسى در فلسفه سياست اين است كه جه كسى حق دارد بر مسند حكومت قرار 
بككيرد و اداره امور يكك جامعه را در دست داشته باشد. به عبارت ديكرء ملاكك اين كه فرد يا ككروهى حق امر و نهى كردن در امور 
اجتماعى داشته باشد و مردم ملزم به اطاعت باشند جيست؟ اين بحثى است كه ما از آن با عنوان «مشروعيت» تعبير مى كنيم. همان 
طور كه در بحث بيش فرضهاى نظريه ولا-يت فقيه متذكر شديم از نظر تفكر اسلامى حق حاكميت و حكومت ذاتاً واصالتاً از آن 
خداى متعال است و هيج فرد يا كروهى از جنين حقى برخوردار نيست مككر اين كه دليلى در دست باشد كه خداوند جنين حقى را 
به او داده است. بر طبق دلايلى كه داريم معتقديم خداوند اين حق را به ييامبر كرامى اسلام ‏ صلى الله عليه و آله و دوازده امام 
معصوم يس از آن حضرت و به فقيه جامع الشرايط درزمان غيبت امام زمان عليه السلام ‏ نيز داده است. اما آيا در مكتب اسلام اين 
حق به همه افراد جامعه نيز داده شده است؟ درياسخ به اين سوال است كه بحث «مشروعيت و مقبوليت» و «نقش مردم درحكومت 
اسلامى و نظام ولا-يت فقيه» مطرح مى شود. به لحاظ اهميت خاص اين بحث دراين جا به آن مى يردازيم. معناى مشروعيت هم 
جنان كه اشاره كرديم منظور ما از مشروعيت دراين جا «حقّانِيت» است؛ اين كه آيا كسى كه قدرت حكومت را در دست كرفته 
وتصدى اين يست را عهده دار كرديده آيا حق داشته دراين مقام بنشيند يا خير؟ يعنى صرف نظر از اين كه از نظر شخصيت حقيقى 
و رفتار فردى انسان شايسته و صالح و عادلى است يا نه» آيا به لحاظ شخصيت حقوقى داراى ملاكك و اعتبار لازم براى حاكميت و 
حكومت هست؟ ونيز با صرف نظر از اين كه قوانينى را كه وضع و اجرا مى كند قوانينى خوب و عادلانه و بر اساس مصالح عمومى 
جامعه اند يا نه» آيا اصولاً اين شخص حق داشته كه عامل اجرا و بياده كردن اين قوانين باشد؟ با توضيخ بالا معلوم شد كر جه از 
نظر لغوى» كلمه مشروعيت به ريشه «شرع» باز مى كردد و از آن مشتق شده است اما از آن جا كه اين وازه در مقابل كلمه انكليسى 
«/إ©1©011736) و معادل آن قرار داده شده كه به معناى قانونى و بر حق بودن است,ء بنابراين اختصاص به شرع و شريعتء و دين و 
دين داران ندارد كه اين يرسش فقط براى آنان باشد بلكه درباره هر حاكمى وهر حكومتى جنين سؤالى مطرح است وهمه مكاتب 
فلسفه سياست و انديشمندان اين حوزه در برابر جنين يرسشى قرار دارند. همجنين معلوم شد كه تفسير مشروعيت به «خوب بودن و 
موافق مصلحت بودن قانون»» آن جنان كه افلا-طون و ارسطو و برخى ديكر كفته اند به نظر ما صحيح نيست. زيرا در بحث 
مشروعيت» سؤال اين نيست كه آيا قانون خوب و كامل است و مصلحت جامعه را تأمين مى كند يا نه» بلكه بحث بر سر مجرى 
قانون است كه آيا به جه مجورّى «او» حق اجرا دارد. ونيز بحث مشروعيت برسر كيفيت ونحوه اجراى قانون نيست كه آيا فرضاً اين 
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قانون خوب و بى نقص آيا در مقام اجرا هم خوب و بى نقص اجرا مى شود يا اينكه مجريان» شايستكّى و توان لازم براى تحقيق و 
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اجراى آن را ندارند. بلكه بر فرض كه هم قانون و هم اجراى آن كاملاً خوب و بى عيب و نقص باشدء بحث در خودٍ مجرى و 
مجريان است كه براساس جه ضابطه اى براين مسند تكيه زده اند. مفهوم مقابل مشروعيت در اين جا مفهوم اغصب» است و منظور 
از حكومت نامشروع بر اساس اين اصطلاح» حكومت غاصب است. بنابراين» بر اساس تعريفى كه ما از مشروعيت ارائه داديم فرض 
دارد كه حكومتى در عين حال كه رفتارش خوب و عادلانه است اما غاصب و نامشروع باشد. مقبوليت منظور از مقبوليت» «يذيرش 
مردمى» است. اكر مردم به فرد يا كروهى براى حكومت تمايل نشان دهند و خواستار اعمال حاكميت از طرف آن فرد يا كروه 
باشند و در نتيجه حكومتى بر اساس خواست و اراده مردم تشكيل كردد كفته مى شود آن حكومت داراى مقبوليت است و در غير 
اين صورت از مقبوليت برخوردار نيست. به عبارت ديكر» حاكمان و حكومت ها را مى توان به دو دسته كلى تقسيم كرد: الف - 
حاكمان و حكومت هايى كه مردم و افراد يكك جامعه از روى رضا و رغبت تن به حاكميت و اعمال سلطه آنها مى دهند» ب - 
حاكمان و حكومت هايى كه مردم و افراد يكث جامعه از روى اجبار و اكراه از آنان اطاعت مى كنند؛ ويزكى مقبوليت اختصاص به 
دسته اول دارد. رابطه مشروعيت با مقبوليت تعبين رابطه مشروعيت با مقبوليت بستككى به ضابطه اى دارد كه براى مشروعيت قائل مى 
شويم. بديهى است كه اككر ملاكك مشروعيت يكك حكومت را «يذيرش مردمى» آن بدانيم و اين كه افراد يكك جامعه بر اساس رضا 
و رغبت حاكميت آن را كردن نهاده باشند» دراين صورت مشروعيت و مقبوليت ييوسته با هم خواهند بود وهر حكومت مشروعى 
از مقبوليت نيز برخوردار خواهد بود وبه عكسء هر حكومت مقبولى مشروع نيز خواهد بود. واز آن طرف نيزاين كه حكومتى 
مشروع باشد اما مقبوليت مردمىء» نداشته باشد و يا اين كه على رغم برخوردار بودن از مقبوليت مردمى» مشروعيت نداشته باشد 
فرض نخواهد داشت. اما اكر ملاك مشروعيت را امر ديكرى غير از «يذيرش مردمى» قرار دهيم آن كاه امكان انفكاك مشروعيت 
از مقبوليت وجود خواهد داشت و ممكن است حاكمان و حكومت هايى را بيدا ويا فرض كرد كه كر جه مشروعيت دارند اما مردم 
به آنها اقبالى ندارند و يا به عكسء مى توان حاكمان و حكومت هايى را يافت كه على رغم تمايل مردم به آنان و برخوردارى از 
محبوبيت مردمى» مشروعيت نداشته و از انواع غاصبانه حكومت محسوب كردند. بنابراين سؤال اصلى ما همين است كه «ملاكك 
مشروعيت در اسلام جيست؟' اككر ياسخ اين سؤال روشن شود جايكاه مقبوليت و نقش مردم در حكومت اسلامى و نظام ولايت فقيه 
تبيين واضح ترى خواهد يافت. اين مسأله را در بحثى تحت عنوان «نقش مردم در حكومت اسلامى) بى مى كيريم. نقش مردم در 
حكومت اسلامى منظور از اين كه «نْقَشُ مردم درحكومت اسلامى جيست؟» ممكن است يكك سؤال تاريخى باشد؛يعنى محققى 
بخواهد بررسى كند در طول تاريخ اسلام واز ييدايش اولين حكومت اسلامى در مدينه توسط ييامبر اسلام ‏ صلى الله عليه و آله - 
تاكنون» حكومت ها در جوامع اسلامى جكونه به وجود آمده اند. ومردم عملاً نا جه اندازه در ايجاد آنها و تقويت قدرت و 
كسترش حاكميت آنها تأثير داشته اند. دراين جا ما در صدد بررسى اين يرسش از اين زاويه نيستيم بلكه مقصود فعلى ما بررسى 
تئوريكك مسأله و بيان نظر اسلام دراين زمينه است. با توجه به توضيحاتى كه ييرامون مشروعيت و مقبوليت داديم اين سؤال نيز خود 
به دو سؤال ديكر قابل تحليل است: يكى اين كه مردم جه نقشى درمشروعيت حكومت دارند كه اكر آن را ايفا تكنند حكومت» 
قانونى و مشروع و بر حق نخواهد بود و ديكر اين كه مردم جه نقشى در تحقق و به جريان افتادن دستكاه حكومت اسلامى دارنده 
يعنى بعد از آن كه حكومت برحق و قانونى و مشروع مشخص شد آيا اين حكومت بايد با قوه قهريه خودش را بر مردم تحميل كند 
يااين كه درمقام بياده شدن تئورى و استقرار حكومت اسلامى مردم بايد خودشان موافق باشند واين تثورى را بيذيرند واز سر 
اختيار حكومت اسلامى را اتتخاب كنند و به آن تن در دهند؟ بنابراين بطور خلا-صه دو سؤال مطرح است: ١‏ نقش مردم در 
مشروعيت حكومت اسلامى جيست؟ 1١‏ نقش مردم در تحقق حكومت اسلامى و حاكميت يافتن آن جيست؟ براى ياسخ دادن به اين 
دو سؤال مى توانيم تاريخ اسلام را حداقل به سه دوره تقسيم كنيم. يكى زمان خود يبامبر ‏ صلى الله عليه و آله -» دوم زمان ائمه 
معصومين ‏ عليهم السلام و حضور امام معصوم عليه السلام در ميان مردم» و سوم در زمانى مثل زمان ما كه امام معصوم ‏ عليه 
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السلام در ميان مردم و جامعه نيست. اما نسبت به زمان حضور ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله ظاهراً بين مسلمانان هيج اختلافى 
نيست كه مشروعيت حكومت آن حضرت هيج ارتباطى با نظر و خواست مردم نداشته است بلكه مشروعيت آن صرفاً از طرف 
خداوند متعال بوده و خداوند شخصاً وبدون آن كه نظر مردم و تمايل آنها را خواسته باشد همان كونه كه آن حضرت را به ييامبرى 
بركزيد حق حكومت را نيز به ايشان عطا فرموده است. جه مردم بيذيرند و جه نيذيرند» حاكم بر حق و قانونى» شخص رسول خدا - 
صلى الله عليه وآله ‏ بوده است و اكر هم مردم حكومت ايشان را نمى يذيرفتند تنها اين بود كه آن حكومت تحقق بيدا نمى كرد نه 
اين كه مشروعيت ييامبر براى حكومت و حق حاكميتى كه خداوند به آن حضرت داده بود نيز از بين مى رفت و باصطلاحء خداوند 
حكم رياست حكومت و حاكميتى را كه علاوه بر يبغمبرى براى ييامبر اسلام ‏ صلى الله عليه وآله ‏ صادر كرده بود بخاطر عدم قبول 
و يذيرش مردم يس مى كرفت و لغو مى كرد. يعنى ييامبر اكرم دو منصب جداكانه از طرف خداوند داشت؛ يكى منصب ييامبرى و 
ديكرى منصب حكومت؛ وهمان طور كه اكر مردم ييامبرى آن حضرت را نمى يذيرفتند و انكار مى كردند اين باعث نمى شد كه 
خداوند» ييامبرى يبامبر را لغو كند و آن حضرت ديككر ييامبر نباشد» درمورد منصب حكومت آن حضرت نيز مسأله به همين صورت 
است. همجنين در مورد اين كه مردم جه نقشى در حكومت رسول خدا داشتند» باز هم ظاهراً جاى هيج ترديد و اختلافى نيست كه 
مردم نقش اساسى را در تحقق حكومت داشتند. يعنى بيامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله حكومتش را با استفاده از هيج نيروى قاهره 
اى بر مردم تحميل نكرد بلكه عامل اصلى خود مردم بودند كه ايمان آوردند و با رضا و رغبت» حكومت آن حضرت را كه از 
طرف خداوند تشريع شده بود وحق حاكميتى را كه خداوند به آن حضرت داده بود يذيرفتند وبه نشانه تسليم و يذيرش آن. با 
ييامبر بيعت كردند و با نثار جان و مال خود آن حضرت را همراهى كرده و يايه هاى حاكميت ايشان را استقرار بخشيده و حكومتش 
را محقق ساختند. بنابراين» نقش مردم در مشروعيت حكومت بيامبر صفر بود ولى در تحقق و استقرار آن صد در صد بود و تمام 
تأثير مربوط به كمكك مردم بود. البته امدادهاى غيبى و عنايات الهى نيز در اين زمينه جاى خود را دارد و منكر آن نيستيم اما منظور 
اين است كه هيج تحميل و زورى در كار نبود و آن جه موجب تحقق و استقرار حكومت آن حضرت شد يذيرش مردم و تمايل و 
رغبت خود آنان نسبت به حكومت و حاكميت بيامبر بود. مسلمان هايى كه جامعه اسلامى را تشكيل مى دادند درباره حكومت 
بيامبر هيج اكراه و اجبارى نداشتند مكر بعضى كروهكك هاى منافقى كه در آن جامعه بودند و قلباً به حكومت ايشان راضى نبودند 
ولى جون در اقليت قليلى بودند» هيج اظهار وجودى هم نمى توانستند بكنند و عملاً و علناً مخالفتى نشان نمى دادند. به هر حال 
نسبت به زمان ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله به نظر مى رسد مسأله روشن است و بحثى ندارد. تحقيق نظر صحيح درمورد نقش 
مردم در حكومت در زمان غيبت امام معصوم - عليه السلام ‏ در اينجا از ميان نظرات سه كانه اى كه در باب نقش مردم در حكومت 
در زمان غيبت امام معصوم ‏ عليه السلام ‏ مطرح شده نظر صحيح را بررسى مى كنيم . به اعتقاد ما نظر صحيح از ميان سه رأى 
مطرح شده در زمينه همان نظر اول است كه معتقد است اصل تشريع حكومت و حاكميت فقيه از طرف خداوند و امام زمان ‏ عليه 
السلام -است وهمجنين تعيين شخص آن هم بايد به نوعى به امام زمان ‏ عليه السلام ‏ واجازه آن حضرت انتساب بيدا كند اما تحقق 
واستقرار حاكميت و حكومتش بستككى به قبول و يذيرش مردم دارد. دليل ما براين مدعا اين است كه: براساس بينش اسلامى 
معتقديم كه علت ايجاد همه هستى و جهان و از جمله انسان هاء خداوند است. اوست كه لباس وجود را بر اندام همه موجودات 
يوشانده و به آنها هستى بخشيده است وهر آن جه كه در آسمان ها و زمين است همه از آن خداوند است و او مالك حقيقى همه 
تقاف + ف] نت كاف التوات ونا فى الأزشن الس حي انه اوعدو اتسماناتهااو اتيف حو زفق اسك ال اخد سا افير 
اساي شكر انافتى ممه لبان شا مد وسار فر سر سيعدة مهس ملك امعارى وقزار يداد كمي اسان يقل قفار 
بوجود آمده باشد بلكه ملكك حقيقى؛ يعنى حقيقتاً هيج جزء از وجود ما از آن خودمان نيست وهستى ما تماماً از اوست و هيج جيز 
حتى يكك سلول هم كه متعلق به خودمان باشد و ما آن را بوجود آورده باشيم نداريم. از طرف ديكرء عقل هر انسانى درك مى كند 
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كه تضرف در ملكك ديككران بدون اجازه آنان مجاز نيست و كارى نايسند و نارواست و شاهدش هم اين است كه اكر كسى در آن 
2-5-8 به ماست (مثل خانه و ماشين و كفش و لباس و... ) بدون اجازه و رضايت ما تضرف كند ناراحت مى شويم و فريادمان 
بلند مى شود و معتقديم درحقٌ ما ستم شده است. اين قضاوت بر اساس همان قاعده عقلى است كه هر كسى مى فهمد كه تضرف 
در ملكك ديكران ناروا و نايسند است. بنابراين» اكر از طرفى همه عالم و از جمله همه انسان ها ملكك حقيقى خداوند هستند و تمام 
هستى و ذرّيات وجود آنها متعلق به خداوند است واز خود جيزى ندارند» واز طرف ديكر هم عقل تصديق مى كند كه تضرف در 
ملكك ديكران كارى ناروا و نايسند و ظالمانه است بنابراين هيج انسانى حقّ تصرّفء نه در خود و نه در ديككران راء بى اذن و اجازه 
خداوند ندارد. و بديهى است كه لازمه حكومت» كرفتن و بستن و زندان كردن و جريمه كردن و ماليات كرفتن و كشتن و اعدام و 
خلاصه انواع تصرف ها و ايجاد محدوديت هاى مختلف در رفتارها و زندكى افراد و مردم جامعه است؛ بنابر اين حاكم بايد براى 
تصرفات» از مالكك حقيقى انسان ها كه كسى غير از خداوند نيست اجازه داشته باشد و كرنه تمامى تصرفات او بر اساس حكم عقل» 
ناروا و ظالمانه و غاصبانه خواهد بود. براساس ادلّه اى كه در دست داريم خداوند اين اجازه و حق را به ييامبر اسلام و امامان 
معصوم بعد از ايشان داده است: الي أَوْلَى بِأَلمَؤْمِنِينَ مِنْ أَنّيتهة(1) ييامبر نسبت به مؤمنان از خودشان به آنان سزاوارتر (مقدم تر) 
است. أطِيعُوا الل َأَطِيعُوا الَسُولَ و اوّلى الم مِنْكُمْ () خدا را فرمان بريد و يبامبر و صاحبان امر و فرمانتان را اطاعت كنيد. همجنين 
بر اساس ادله اثبات ولايت فقيه» در زمان غيبت جنين حقى به فقيه جامع الشرايط داده شده و از جانب خدا و امام زمان عليه السلام 
براى حكومت نصب شده است. اما دليلى در دست نداريم كه اين حق به ديكران و از جمله؛ به آحاد مردم و افراد يكك جامعه و 
مسلمانان هم داده شده باشد. البنّهِ اين نصب عام است؛ يعنى فرد خاصّى را معين نكرده اند بلكه صفاتى بيان شده كه در هر فردى 
يافت شود او براى اين كار صلاحيت دارد. اما جون روشن است كه يكك حكومت با جند حاكم مستقل سا زكار نيست و در صورت 
وجود جند حاكم مستقّلء ديكر «يكك» حكومت نخواهيم داشت ناجار بايد يكك نفر از ميان آنان انتخاب شود. اما اين انتخاب در 
واقع نظيرديدن هلال ماه است كه اول ماه را ثابت مى كند و نظير تعيين مرجع تقليد است. توضيح اين كه: ما به عنوان مسلمان 
مكلفيم كه ماه رمضان را روزه بكيريم. اما براى اين كه بدانيم ماه رمضان شده يا نه بايد رؤيت هلال كنيم و ببينيم آيا هلال شب 
اول ماه در آسمان ديده مى شود. اكر هلال ماه رؤيت شد آن كاه «كشف» مى كنيم كه ماه رمضان شده وبايد روزه بككيريم. دراين 
جا اين كونه نيست كه ما به ماه رمضان مشروعيت بدهيم؛ يعنى ماه رمضان را ماه رمضان كنيم بلكه در خارج يا هلال شب اول ماه 
واقعا ومترى دود عا براقا وجرى قدارس ا كر هلال ساد كرو لظ باشد عله ومضاة سك 413 ماشوهاء رمفاة نمكم اسه مادو 
اين ميان انجام مى دهيم و به عهده ما كذاشته شده تنها كشف اين مسأله است كه آيا هلال ماه وجود دارد يا نه؟ ويا در مسأله تقليده 
ما معتقديم هر مسلمانى كه خودش متخصّص در استنباط و شناسايى احكام دين نيست بايد از كسى كه جنين تخصّصى را دارد» كه 
همان مجتهد استء تقليد كند. دراين مسأله هم وقتى كسى بدنبال تعيين مرجع تقليد براى خودش مى رود اين طور نيست كه مى 
خواهد به مرجع تقليد مشروعيت بدهد واو را مجتهد كند. بلكه آن شخص قبل از تحقيق ما واقعا مجتهد هست و يا واقعا مجتهد 
نيست وصلاحيت براى تقليد ندارد. ما با تحقيق فقط مى خواهيم «كشف» كنيم كه آيا جنين صلاحيتى در او وجود دارد يا ندارد. 
بنابراين » كار ما «خلق و ايجاد» آن صلاحيت نيست بلكه «كشف وشناسايى» آن است. در مورد ولى فقيه هم مسأله به همين ترتيب 
است. يعنى با نصب عام از ناحيه خداوند و امام زمان عليه السلام ‏ فقيه حق حاكميت بيدا كرده و مشروعيت دارد و ما فقط كارمان 
اين است كه اين حق حاكميت را كه واقعاً ودر خارج وقبل از تحقيق ما وجود دارد كشف وشناسايى نماييم. با اين بيان معلوم مى 
شود كه تعيين نماين د كان مجلس خب ركان رهبرى از جانب مردم و بعد هم تعيين رهبر بوسيله اين نمايند كان »حقيقت و ماهيتش 
جيزى غير از آن جه كفتيم » يعنى كشف وشناسايى فردى كه واجد صلاحيت ومشروعيت براى منصب ولايت فقيه ورهبرى است 
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بدان معنا نيست كه اين شخص خاص.ء مورد نظر امام زمان -عليه السلام ‏ بوده است بلكه همان طور كه كفتيم اين مسأله نظير 
كشف وشناسايى مرجع تقليد است كه در آن مورد هم شخص خاصى براى تقليد معين نشده بلكه يكك ويزكى هايى عام بيان شده 
وهر كس داراى جنين ويزكى هايى باشد مرجعيت او مورد قبول و رضاى خدا و امام زمان عليه السلام ‏ خواهد بود. تااين جا 
معلوم شد كه در زمان غيبت امام معصوم نيز به مانند زمان حضور بيامبر و امامان معصوم ‏ عليهم السلام ‏ مردم هيج نقشى در 
مشروعيت بخشى به حكومت فقيه )نه در اصل مشروعيت ونه در تعيين فرد و مصداق ( ندارند. واما نسبت به تحقق و استقرار 
حكومت و حاكميت فقيه در زمان غيبت امام معصوم عليه السلام ‏ بايد بكوييم كه اين مسأله تماماً به يذيرش جامعه ومقبوليت 
مردمى بستككى دارد. يعنى اين مردم و مسلمانان هستند كه بايد زمينهتحقق و استقرار اين حاكميت را فراهم كنند و تا مردم نخواهند 
نظام اسلامى محقق نخواهد شد و فقيه در اصل تأسيس حكومت خود هيج كاه متوسل به زور وجبر نمى شود بلكه نظير همه ييامبران 
وامامان» تنها در صورتى كه خود مردم به حكومت وى تمايل نشان دهند دست به تشكيل حكومت خواهد زد. دراين مورد هم 
نظيرهمه احكام و دستورات الهى» مردم مى توانند به اختيار خودشان آن را بيذيرند واطاعت كنند و مى توانند هم نافرمانى كرده سر 
يبجى نمايند. البته مردم در طول تاريخ ملزم و مكلف بوده اند كه به حاكميت الهى و حكومت ييامبران وامامان تن دهند وحق 
حاكميت آنان را به رسميت شناخته بيذيرند واكر نيذيرفته اند در يبشكاه خداوند كناه كار ومعاقب خواهند بود بررسى ونقد دو نظر 
ديكر كسانى كه معتقدند در زمان غيبت امام زمان عليه السلام ‏ مردم به نوعى در مشروعيت بخشيدن به حكومت اسلامى و 
حاكميت فقيه ( يا در اصل مشروعيت حاكميت فقيه ويا در تعيين مصداق آن ) نقش دارند مطالبى را دراين باره مطرح كرده 
اند.(1) . نساء / 171. (؟) . احزاب / 8. () . نساء /89. از جمله اين كه كفته اند درزمان غييبت امام زمان عليه اسلام ‏ در اسلام 
هيج قانون و حكمى در مورد حكومت بيان نشده بلكه اين از مواردى است كه به عهده خود مردم كزارده شده است. در توضيح 
بيشتر اين سخن بايد اشاره كنيم كه در احكام شرعى مواردى وجود دارد كه حكم آنها از طرف خود شارع بيان شده ويكى از 
احكام ينج كانه ( وجوب» حرمتء استجاب, كراهت,ء اباحه) به آن اختصاص يافته استء اما در مواردى هم وجود دارد كه هيج 
حكمى از طرف شارع در مورد آنها به ما نرسيده و آيه و روايتى درباره آن نداريم؛ در اين كونه موارد معمولاً فقها طبق اصول و 
قواعد خاصٌِى كه دارند مى كويند جيزهايى كه حكم آنها از طرف خداوند به ما نرسيده و امر و نهى در مورد آن وجود ندارد مباح 
است يعنى فعل و تركش مساوى و رجحانى ندارد و هر طور كه خودتان مايليد مى توانيد رفتار كنيد. در زمينه حكومت ولى فقيه در 
زمان غيبت هم كسانى اين كونه فكر مى كنند كه جون خداوند متعال امر و نهى خاصّى در قرآن نفرموده و مراد از «اولى الامراهم 
درآيه ١‏ اطيعوالله و اطيعوا الرسول و اولى الا-مر منكم» بيان شد كه دوازده امام معصوم -عليهم السلام ‏ هستند بنابراين مسأله 
حكومت در زمان غيبت جيزى است كه شارع مقدس در قبال آن سكوت كرده و جيزى نفرموده يس امر آن را به اختيار و اراده 
شود مردم موكول نموده أسث: و ينا كاهى كفته فى شوه بر اساس اين قاعده فقهى كه« النّاس” مت مطوق عَلَى أَموَاله : مزدم بر 
دارايى هاى خودشان سلطه دارند» مردم برجان ومال خودشان مسلط هستند ونسبت به آنها حق دارند و مى توانند اين حق را به 
ديكرى واكذا ركنند ويا در مورد آن به ديككرى وكالت بدهند(1). براين اساس در زمان غيبت» مردم خودشان بايد بروند و حاكم 
تعبين كنندء و ب ركزارى انتخابات عمومى هم در واقع به همين معناست كه مردم آن حقّى را كه در تصرف جان و مال خودشان 
دارند به ديكرى واككذار مى كنند. در نقد اين دو استدلال بايد بككوييم اما در مورد اين كه كفته مى شود از نظر اسلام مردم برجان و 
مال خردشان تسلط دارند و عمق خازئد كدهر كوه كه خووشان من خواهتد و مايلتد ون آن تضرف كتدوسؤال ماين اسث كد جه 
كسى كفته است كه نظر اسلام اين است و مردم جنين حقى دارند؟ بلكه برعكسء همه مسلمان ها مى دانند كه انسان حق ندارد 
هركونه كه دلش مى خواهد رفتار كند ودر خودش تصرف نمايد؛ ما حق نداريم جشم خود را كور كنيم؛ حق نداريم دست 
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حق هر كونه تصرفى نداريم. مثلاً نمى توانيم بكوييم جون اين ماشين يا خانه مال خودم است دلم مى خواهد آن را آتش بزنم و 
بسوزانم. جرا خودكشى در اسلام حرام است؟ اين بر اساس همان مناسبت است كه انسان ها حق ندارند هر طور كه دلشان مى 
خواهد در وجود خودشان تصرف كنند. از نظر تفكر و بينش اسلامى» همان طور كه بيش تر نيز كفتيم» همه ما عبد و مملوكك 
خداوند هستيم و وقتى همه هستى ما ازاو باشد بدون اجازه او حق هيج كونه تصرفى حتّى در خودمان را نيز نداريم. يس ما كه حتّى 
حق تصرف در خودمان را نيز نداريم جككونه مى توانيم به ديكران اين حق را تفويض كنيم كه بتوانند در جان ومال آحاد جامعه و 
امور مربوط به آن دخالت و تصرف نمايند؟ ما جككونه مى توانيم حق وضع و اجراى قانون در مورد خودمان و ساير افراد راء كه 
لازمه هر حكومتى استء به ديكران واكذار كنيم در حالى كه اصولاً صدور احكام و قوانين از جانب خداوند و بيان آنها در شريعت 
به اين معناست كه ما براى تعبين قوانين مربوط به شخص خودمان هم بايد تابع مالكك حقيقى خويش بوده و مطابق خواست و اراده 
او رفتار كنيم. اين ولا-يتى كه به فقيه نسبت مى دهيم آن جيزى است كه خداوند براى فقيه تعيين كرده وامام زمان عليه السلام - 
بيان فرموده است نه اين كه مردم به او ولايت ذاةة باشفف: كر براساس «الكانك تعلطوة عَلَى أَمْوَالِهِمْ وَنْفْسِهِمْ) مردم حق داشته باشند 
به هر كسى خودشان مايلند حق ولايت و حاكميت داده و به او مشروعيت ببخشند سؤال مى كنيم كه اككر روزى مردم اصللا ولايت و 
حكومت فقيه را نخواستند و رأى دادند كه يكك فرد غير فقيه؛ مثلا يكك دكتر يا يكك مهندسء در رأس حكومت باشد آيا حكومت 
اواز نظر خدا ورسول مشروع است؟ اكر حقيقتاً رأى مردم مشروعيت آور است فرض مى كنيم اكر مردم به حكومت يزيد و هارون 
الرشيد و رضاخان يهلوى و امثال آنان رأى بدهند» آيا دراين صورت حكومت آنها از نظر خدا و رسول مشروع و بر حق مى شود؟ 
ما از كسانى كه معتقدند رأى مردم مشروعيت آور است سؤال مى كنيم اككر مردم فردا رأى بدهند كه ما قانون اساسى فعلى را كه با 
محوريت ولايت فقيه تدوين شده نمى خواهيم موضع شما جه خواهد بود؟ آيا خواهيد كفت نظر اسلام همين است؟ آيا آنان كه با 
ادعاى بيروى از خط امام» نفهيمده و نسنجيده و يا احياناً از روى عمد و عناد از اين سخن حضرت امام خمينى ‏ رحمه الله عليه سوء 
استفاده مى كنند كه «ميزان رأى ملت است» معتقدند كه اككر مردم رأى دادند ما نظام ولايت فقيه را نمى خواهيم و اصل ولايت فقيه 
را در قانون اساسى قبول نداريم, بايد بكوييم ميزان رأى ملت است ونظر اسلام همان است كه مردم رأى داده اند؟ يا آن جه كه كه 
از سراسر فرمايشات حضرت امام استنباط مى شود اين است كه ولايت فقيه يكك اصل خدشه نايذير است و به همين دليل هم هست 
كه دزقانون اساسى :از أن نه علوان «اضل غير قابل تغير) ياد شده اسشه واما در هورة استد لال ذيكر كه كفته من شوذ حون تبث 
به مسأله حكومت در زمان غيبت امام معصوم ‏ عليه السلام ‏ بيانى و دستورى از طرف خداى متعال و صاحب شريعت صادر نشده 
بنابراين از امورى است كه اختيار آن بدست خود مردم داده شده. بايد بككُوييم در فصل بعد كه به بررسى و ذكر ادلّه اثبات ولايت 
فقيه خواهيم يرداخت روشن خواهد شد كه اين ادعا صحت ندارد بلكه مطابق ادله اى كه در دست داريم صاحب ‏ شريعت» تكليف 
ما را نسبت به مسأله حكومت در زمان غيبت امام معصوم عليه السلام ‏ روشن نموده است. برخى نيز خواسته اند با تمسكك به مسأله 
بيعت كه در صدر اسلام بسيار معمول ومتداول بوده است جنين نتيجه كيرى كنند كه مشروعيت حاكم اسلامى از رأى و انتخاب 
مردم ناشى مى شود و مثلاً مى كويند رسول خدا صلى الله عليه و آله در غديرخم از مردم خواست تا با حضرت على عليه السلام 
- بيعت كنند؛ اككر مشروعيت يافتن حكومت حضرت على - عليه السلام ‏ واقعاً هيج ارتباطى به رأى مردم نداشت يس اصرار ييامبر بر 
بيعت مردم با آن حضرت براى جه بود؟ اما با اندكى تحقيق و تدبر در مورد جايكاه بيعت در تاريخ صدر اسلام و اعراب آن زمان و 
همجنين فرمايشات بيامبراكرم ‏ صلى الله عليه وآله ‏ ونيز آيه شريفه يا ايها الرسول بلغ ما انزل اليكك من ربكك ... ) كه در روز 
غديرخم نازل شده بخوبى روشن مى كردد كه بيعت در واقع عهدى بوده كه شخص بيعت كننده براى اطاعت و فرمان بردارى از 
شخص بيعت شونده با او مى بسته استإيعنى اعلام آمادكى شخص بيعت كننده براى همكارى وهمراهى با يكك فرمانده يا حاكم 


بوده است. واين مسأله غير از مشروعيت بخشى و دادن حقى حاكميت به يكك فرد است. حقيقت امر در بيعت» سيردن التزام به 
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اطاعت از حاكم مشروع و برحق بوده است نه اين كه مشروعيت نيز با بيعت ايجاد كردد. خلاصه و نتيجه اين كه بر اساس مبناى 
صحيح اسلامى» مشروعيت ولى فقيه به نصب عام از طرف امام معصوم عليه السلام ‏ است و مردم در تحقق و استقرار و عينيت 
بخشيدن به حكومت و حاكميت فقيه» نقش صد در صد دارند. واين دقيقاً شبيه آن جيزى است كه در مورد مشروعيت حكومت 
بيامبر و امامان معصوم ‏ عليهم السلام -و نقش مردم درحكومت آنان بيان كرديم.(١1)‏ . دراين جا اكر حق را به ديكرى واكذار 
كنند ديككر قابل بركشت و رجوع نيست اما اكر ديكرى را وكيل كنند مى توانند هرموقع كه بخواهند آن را فسخ كرده و يس 
بكيرند. در انديشه سياسىء در مورد حِكونكى رأى مردم وماهيت آن. هر دو نظر ابراز شده است. از جمله اين كه كفته اند درزمان 
غييبت امام زمان -عليه اسلام -در اسلام هيج قانون و حكمى در مورد حكومت بيان نشده بلكه اين از مواردى است كه به عهده 
خود مردم كزارده شده است. در توضيح بيشتر اين سخن بايد اشاره كنيم كه در احكام شرعى مواردى وجود دارد كه حكم آنها از 
طرف خود شارع بيان شده ويكى از احكام ينج كانه ( وجوبء. حرمت, استجاب, كراهت,ء اباحه) به آن اختصاص يافته استء اما در 
مواردى هم وجود دارد كه هيج حكمى از طرف شارع در مورد آنها به ما نرسيده و آيه و روايتى درباره آن نداريم؛ در اين كونه 
موارد معمولاً فقها طبق اصول و قواعد خاصّرى كه دارند مى كويند جيزهايى كه حكم آنها از طرف خداوند به ما نرسيده و امرو 
نهى در مورد آن وجود ندارد مباح است يعنى فعل و تركش مساوى و رجحانى ندارد وهر طور كه خودتان مايليد مى توانيد رفتار 
كنيد. در زمينه حكومت ولى فقيه در زمان غيبت هم كسانى اين كونه فكر مى كنند كه جون خداوند متعال امر و نهى خاصضًى در 
قرآن نفرموده و مراد از «اولى الامراهم درآيه ١‏ اطيعوالله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم» بيان شد كه دوازده امام معصوم ‏ عليهم 
السلام ‏ هستند» بنابراين لبالا حك عدر ونان كيك وى انيه المشاوع طلسن تروتال ٠‏ اسجريك رلور اجر 1 موده بسن 
امر آن را به اختيار و اراده خود مردم موكول نموده است. ويا كاهى كفته مى شود بر اساس اد ين قاعده فقهى كه ١‏ الَنَّاس ف لطر 
عَلَى آَمْوَالِهُمْ : مردم بر دارايى هاى خودشان سلطه دارند» مردم برجان ومال خودشان مسلط هستند ونسبت به آنها حق دارند و مى 
توانند اين حق را به ديكرى واكذا ركنند ويا در مورد آن به ديكرى وكالت بدهند(1). براين اساس در زمان غيبت» مردم خودشان 
بايد بروند و حاكم تعيين كنند؛ و بركزارى انتخابات عمومى هم در واقع به همين معناست كه مردم آن حقّى را كه در تصرف جان 
و مال خودشان دارند به ديكرى واكلذار مى كنند. در نقد اين دو استدلال بايد بككوييم اما در مورد اين كه كفته مى شود از نظر 
اسلام مردم برجان و مال خودشان تسلط دارند و حق دارند كه هر كونه كه خودشان مى خواهند و مايلند در آن تصرف كنندء 
سؤال مااين است كه جه كسى كفته است كه نظر اسلام اين است و مردم جنين حقى دارند؟ بلكه برعكسء همه مسلمان ها مى 
دانند كه انسان حق ندارد هركونه كه دلش مى خواهد رفتار كند ودر خودش تصرف نمايد؛ ما حق نداريم جشم خود را كور 
كنيم؛ حق نداريم دست خودمان را قطع كنيم؛ حق نداريم اعضا و جوارح بدن خودمان را بسوزانيم و فاسد كنيم. در مورد اموال و 
دارايى هاى خودمان نيز حق هر كونه تصرفى نداريم. مثلاً نمى توانيم بككوييم جون اين ماشين يا خخانه مال خودم است دلم مى 
خواهد آن را آتش بزنم و بسوزانم. جرا خودكشى در اسلام حرام است؟ اين بر اساس همان مناسبت است كه انسان ها حق ندارند 
غر طون كه شان فى خت و اهددر ومو تووشان تصرك كد ازنظر شك ر وري اسلات + عشاة لور كدري ار قير كقتبوه هج 
ما عبد و مملوك خداوند هستيم و وقتى همه هستى ما از او باشد بدون اجازه او حق هيج كونه تصرفى حتّى در خودمان را نيز 
نداريم. يس ما كه حتّى حق تصرف در خودمان را نيز نداريم جككونه مى توانيم به ديكران اين حق را تفويض كنيم كه بتواندد در 
جان ومال آحاد جامعه و امور مربوط به آن دخالت و تصرف نمايند؟ ما جكونه مى توانيم حق وضع و اجراى قانون در مورد 
خودمان و ساير افراد راء كه لازمه هر حكومتى استء به ديكران واككذار كنيم در حالى كه اصولاً صدور احكام و قوانين ع از جانب 
خداوند و بيان آنها در شريعت به اين معناست كه ما براى تعيين قوانين مربوط به شخص خودمان هم بايد تابع مالك حقيقى خويش 


بوده و مطابق خواست واراده او رفتار كنيم. اين ولايتى كه به فقيه نسبت مى دهيم آن جيزى است كه خداوند براى فقيه تعيين كرده 
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وامام زمان عليه السلام ‏ بيان فرموده است نه اين كه مردم به او ولا-يت داده باشند. اكر براساس ,«آَلنَّاسُ مَُلْطونَ عَلَى أَمْوَالِهمْ 
وََنْفَيت هما مردم حق داشته باشند به هر كسى خودشان مايلند حق ولايت و حاكميت داده و به او مشروعيت ببخشند سؤال مى كنيم 
كه اكر روزى مردم اصللً ولايت و حكومت فقيه را نخواستند و رأى دادند كه يكك فرد غير فقيه» مثالا يكك دكتر يا يكك مهندس» در 
رأس حكومت باشد آيا حكومت او از نظر خحدا ورسول مشروع است؟ اكر حقيقتاً رأى مردم مشروعيت آور است فرض مى كنيم 
اكر مردم به حكومت يزيد و هارون الرشيد و رضاخان يهلوى و امثال آنان رأى بدهند» آيا در اين صورت حكومت آنها از نظر خدا 
و رسول مشروع و بر حق مى شود؟ ما از كسانى كه معتقدند رأى مردم مشروعيت آور است سؤال مى كنيم اكر مردم فردا رأى 
بدهند كه ما قانون اساسى فعلى را كه با محوريت ولايت فقيه تدوين شده نمى خواهيم موضع شما جه خواهد بود؟ آيا خواهيد 
كفت نظر اسلام همين است؟ آيا آنان كه با ادعاى بيروى از خط امام» نفهيمده و نسنجيده و يا احياناً از روى عمد وعناد ازاين 
سخن حضرت امام خمينى ‏ رحمه الله عليه سوء استفاده مى كنند كه «ميزان رأى ملت است» معتقدند كه اكر مردم رأى دادند ما 
نظام ولايت فقيه را نمى خواهيم و اصل ولايت فقيه را در قانون اساسى قبول نداريم, بايد بكوييم ميزان رأى ملت است ونظر اسلام 
همان است كه مردم رأى داده اند؟ يا آن جه كه كه از سراسر فرمايشات حضرت امام استنباط مى شود اين است كه ولايت فقيه 
يكك اصل خدشه نايذير است و به همين دليل هم هست كه در قانون اساسى از آن به عنوان «اصل غير قابل تغيير) ياد شده است. واما 
در مورد استدلال ديكر كه كفته مى شود جون نسبت به مسأله حكومت در زمان غيبت امام معصوم عليه السلام ‏ بيانى و دستورى 
از طرف خداى متعال و صاحب شريعت صادر نشده بنابراين از امورى است كه اختيار آن بدست خود مردم داده شدهه بايد بكوييم 
در فصل بعد كه به بررسى و ذكر ادلّه اثبات ولايت فقيه خواهيم يرداخت روشن خواهد شد كه اين ادعا صحت ندارد بلكه مطابق 
ادلّه اى كه در دست داريم صاحب ‏ شريعت؛ تكليف ما را نسبت به مسأله حكومت در زمان غيبت امام معصوم عليه السلام ‏ 
روشن نموده است. برخى نيز خواسته اند با تمسكك به مسأله بيعت كه در صدر اسلام بسيار معمول ومتداول بوده است جنين نتيجه 
كيرى كنند كه مشروعيت حاكم اسلامى از رأى و انتخاب مردم ناشى مى شود و مثلا مى كويند رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله - 
در غديرخم از مردم خواست تابا حضرت على - عليه السلام ‏ بيعت كنند؛ اكر مشروعيت يافتن حكومت حضرت على - عليه السلام 
واقعاً هيج ارتباطى به رأى مردم نداشت يس اصرار بيامبر بر بيعت مردم با آن حضرت براى جه بود؟ اما با اندكى تحقيق و تدبر در 
مورد جايكاه بيعت در تاريخ صدر اسلام و اعراب آن زمان و همجنين فرمايشات ييامبراكرم ‏ صلى الله عليه وآله ‏ ونيز آيه شريفه «يا 
ايها الرسول بلغ ما انزل اليكك من ربكك ... ) كه در روز غديرخم نازل شده بخوبى روشن مى كردد كه بيعت در واقع عهدى بوده كه 
شخص بيعت كننده براى اطاعت و فرمان بردارى از شخص بيعت شونده با او مى بسته استهيعنى اعلام آمادكى شخص بيعت كننده 
براى همكارى وهمراهى با يكك فرمانده يا حاكم بوده است. و اين مسأله غير از مشروعيت بخشى و دادن حق حاكميت به يكك فرد 
است. حقيقت امر در بيعت» سبردن التزام به اطاعت از حاكم مشروع و برحق بوده است نه اين كه مشروعيت نيز با بيعت ايجاد كردد. 
خلاصه و نتيجه اين كه بر اساس مبناى صحيح اسلامى» مشروعيت ولى فقيه به نصب عام از طرف امام معصوم ‏ عليه السلام -است و 
مردم در تحقق و استقرار و عينيت بخشيدن به حكومت و حاكميت فقيه. نقش صد در صد دارند. واين دقيقاً شبيه آن جيزى است 
كه در مورد مشروعيت حكومت ييامبر و امامان معصوم ‏ عليهم السلام -و نقش مردم درحكومت آنان بيان كرديم.(1) . در اين جا 
اكر حق را به ديكرى واكذار كنند ديكر قابل ب ركشت و رجوع نيست اما اكر ديكرى را وكيل كنند مى توانند هرموقع كه بخواهند 


آن را فسخ كرده و يس بككيرند. در انديشه سياسى» در مورد جكونكى رأى مردم وماهيت آنء هر دو نظر ابراز شده است. 
حقوق مردم و ولى فقيه 


حقوق مردم و ولى فقيه حكومت هايى كه در مغرب زمين به نام دين يا با اتكاى به آن حكومت كردندء نوعاً سر از استبداد 
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درآورده و حقوق مردم را به بهانه هاى مختلف ناديده انكاشتند. اما آيين مقدس اسلام اهتمام و عنايت خاصى به حقوق مردم در 
مقابل حكومت داشته استء و جهارده سده بيش مردم خود را - كه مردمى قبيله اى و به دور از تمدن و دمكراسى بودند - صاحب 
حقوق متعدد اجتماعى و سياسى و طبيعى بر شمرده و حاكمان را ملزم به رعايت آن نمود. .١‏ حاكم» وكيل و امين مردم شهيد 
مطهرى (رحمه ا.. عليه) با اختصاص يكك فصل از كتاب نفيس «سيرى در نهج البلاغه) به حقوق مردم در مقابل حاكم» تحت عنوان 
«اعتراف به حقوق مردم» ابتدا به تبيين نوع رابطه حاكم و مردم در فلسفه هاى مختلف مى يردازد. رابطه اول» رابطه «مالكك و 
مملوكك»» «ذيحق و مكلف». ١‏ جويان و كوسفند» است. بنابراين تئورى؛ مردم در برابر حاكم برده و مملوك هستند؛ و اصللاً وجود 
آنها به خاطر رفاه و آسايش حاكم است و مردم جز اداى تكليف و وظيفه حقى ندارند و حق فقط براى حاكم منحصر شده است و 
اكر حاكمى كاهى به اصلاح امور مردم و رفاه آنان مى يردازند» همجون تيمارى است كه مالكك يكك حيوان براى حيوانش انجام 
مى دهد. استاد از ٠كرسيوس»‏ صاحب كتاب «حق جنكك و صلح» (1878)و هوبزء به عنوان موافقان اين رأى ياد مى كند. و سيس 
انديشه فوق را انديشه خطرناكك و كمراه كننده توصيف مى كند كه توسط افكار كليسايى در قرون وسطى تبليغ مى شد و زمينه 
شورش و هجمه تشنكان آزادى و دمكراسى را بر ضد كليساء بلكه بر ضد دين و خداء به وجود مى آورد. اما رابطه دوم رابطه دو 
سويه و دو طرفه است. سخن از رابطه مالكيت و بردكى در هيج كدام نيست» و اكر حقى هست - كه هست در هر دو طرف است. 
مردم براى خود حقوقى دارند كه حاكم نمى تواند آنها را سلب كند وهم جنين حاكم از حقوقى بر خوردار است كه مردم نمى 
توانند در برابر آن شانه خالى كنند. يكى از حقوق مردم, اين است كه حكومت در دست حاكم امانتى است كه مردم آن را به او 
سير ده اند» و نقش حاكم نقش يكك «وكيل» و «امين صالح" و «راعى و نككهبان)(1) و نقش مردمء نقش «موكل» و «صاحب حق و 
امانت» است. و اكر قرار است يكى براى ديكرى باشد اين حاكم است كه بايد براى مردم محكوم يا فدا كردد. اين جا اين سؤال 
طرح مى شود كه اسلام با كدام نظر موافق است؟ استاد در اين باره مى نويسد: از نظر اسلام درست امر بر عكس آن انديشه (اول) 
است ‏ در نهج البلاغه كه اكنون موضوع بحث ماست با آن كه اين كتاب مقدس قبل از هر جيزى كتاب توحيد و عرفان است و در 
سراسر آن سخن از خداست و همه جا نام خدا به جشم مى خورد -از حقوق واقعى توده مردم و موقع شايسته و ممتاز آنها در برابر 
حكمران و اين كه مقام واقعى حكمران امانتدارى و نككهبانى حقوق مردم است, غفلت نشده بلكه سخت بدان توجه شده است. در 
منطق اين كتاب شريفء امام و حكمرانء امين و ياسبان حقوق مردم و مسؤول در برابر آنها است. از اين دو حكمران و مردم -اكر 
بناست يكى براى ديكرى باشد اين حكمران است كه براى توده مردم محكوم استء نه توده محكوم براى حكمران(؟) استاد شهيد 
مطهرى براى تأييد نظريه امانت بودن حكومت كه توسط مردم به حاكم سيرده مى شوده به آيه ذيل استناد مى كند: ان الله يأمركم ان 
تؤدوا الأمانات الى اهلها و اذا حكمتم بين الناس ان تحكموا بالعدل(”) قرآن كريم حاكم و سريرست اجتماع را به عنوان امين و 
نككهبان اجتماع مى شناسدء حكومت عادلانه را نوعى امانت كه به او سبرده شده است و بايد ادا نمايد» تلقى مى كند. برداشت ائمه 
دين و بالخصوص شخص اميرالمؤمنين على(عليه السلام) عيناً همان جيزى است كه از قرآن كريم استنباط مى شود(©) يكى ديكر از 
ادله و شواهدء فرازهاى متعدد نهج البلاغه است كه در آنها به «امانت بودن حكومت» «نكهبان و وكيل بودن حاكمان» تصريح و 
تأكيد شده است. حضرت على (عليه السلام)در نامه اى به حاكم آذربايجان مى نويسد: ان عملكك ليس لكك بطعمه و لكنّه فى 
عنقكك امانه و انت مُسترعى لمن فوقككء ليس لكك أن تفتات فى رعيه(2) مبادا بيندارى كه حكومتى كه به تو سيرده شده است يكك 
شكاراستث كدبه سكت افتادة اث خيرء امائتى بر كردنت كذاشعة شددة اسث وهافوق تو از تو رعايت و تكهباتى و حفظ حقوق 
مردم را مى خواهد. تو را نرسد كه به استبداد و دلخواه در ميان مردم رفتار كنى(6). باز حضرت در بخشنامه اى به مأموران مالياتى 
خود مى فرمايد: فانصفوا الناس من انفسكم و اصبروا لحوائجهم فانكم خرّانَ الرعيه و وكلاء الا-مه و سفراء الائمه(7). به عدل و 
انصاف رفتار كنيد به مردم درباره خودتان حق بدهيد؛ ير حوصله باشيد و در بر آوردن حاجات مردم تنكك حوصلكى نكنيد كه 
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شما كنجوران و خزانه داران رعيت و نمايند كان ملت و سفيران حكومتيد(6). دلالت «فى عنقكك امانه»» خزان الرعيه)» «وكلاء الامه) 
بر ذيحق بودن مردم, بى نياز از توضيح اس ت(4). ؟. حق انتخاب حاكم (عدم تحميل حكومت) يذيرفتن نظريه امين و وكيل بودن 
حاكم. خاستكاه حقوق فراوانى براى مردم در قبال حاكم استء كه به بعضى از اين حقوق متعرض مى شويم. اولين ثمره و لازمه 
نظريه فوق» يذيرفتن حق انتخاب و عزل حاكم توسط موكلا-ن يعنى مردم است. به اين معنا كه يذيرفتن حكومت و والى خاص و 
انتخاب آن جزء حقوق اوليه انسان است و حكومت ها و حكام نمى توانند به بهانه هاى مختلف مثل دين و انتخاب از سوى خداء 
خود را بر مردم تحميل كنندء و بايد تعيين حكومت از مدار دمكراسى صورت كيرد. آبين مقدس اسلام جهارده سده بيش - كه 
مصادف با شروع قرون وسطى در ارويا بود به اين اصل كاملا توجه داشته و آن عرضه را نموده است. نكته جالب و مورد توجه 
اين كه اسلام» تشكيل حكومت اسلامى» آن هم به دست يكك امام معصوم, مانند حضرت على (عليه السلام) را هم منوط به انتخاب 
و يذيرش آن از سوى مردم كرده است. جنان كه امام على (عليه السلام) از ييامبر روايت مى كند كه به وى فرمود: «يا على ولايت 
امت من بر عهده توستء اكر در كمال عافيت و رضايت به حكومت تو تن دادند» رشته حكومت را به دست كير اما اكر درباره تو 
اتفاق نظر نداشتند و راه اختلاف را ييش كرفتند كار آنان را به خودشان واكذار)(١1)‏ در اين موضوع روايات متعددى وجود دارد 
كه مجال اشاره نيستء بر اين اساس شرط حكومت امام حق(معصوم) هم يذيرفتن مردم است. اككر امام به حق را مردم از روى 
جهالت و عدم تشخيص نمى خواهدء او به زور نبايد و نمى تواند خود را به امر خدا تحميل كند. لزوم بيعت هم براى اين است(١١).‏ 
ودر جاى ديكر: هيج كس نمى خواهد اسلامى بودن جمهورى اسلامى را براى مردم تحميل كند. اين تقاضاى خود مردم 
است.(١1)‏ عبارت ديكر شهيد مطهرى مانند «اساساً فقيه را خود مردم انتخاب مى كنند.»» «ولايت شرعى يعنى مهر ايدئولوزى مردم) 
«جمهورى اسلامى... حكومتى است كه شكل آنء انتخاب رئيس حكومت از سوى عامه مردم است» همه ناظر به حق مردم در 
انتتخاب حكومت خودشان است. *. حق نظارت و انتقاد حق مردم فقط در انتخاب حاكم منحصر نشده بلكه مردم به عنوان موكل و 
صاحب حقء حق نظارت و انتقاد بر نحوه حكومت حاكم دارند. از سوى ديكر اسلام حاكمان را موظف به ياسخ كويى در مقابل 
مردم كرده است. روايت معروف ييامبر اسلام كواه اين مدعاست كه فرمود: النصيحه لائمه المسلمين(؟١1)‏ نظريه مقابل آن» مصونيت 
حاكم از هر كونه نظارت و انتقاد و بازخواست ديككران است كه در قرون وسطى از سوى كليسا تبليغ و «ياب» مقام مقدس و غير 
قابل نقد تلقى مى شدء نظريه فوقء اين برداشت را در اذهان مردم به وجود آورد كه اعتقاد به دين و خداء ملازم با يذيرش قدرت 
مطلقه حاكم است. استاد شهيد مطهرى در اين باره مى كويد: از نظر فلسفه اجتماعىء نه تنها نتيجه اعتقاد به خدا يذيرش حكومت 
مطلقه افراد نيست و حاكم در مقابل مردم مسؤوليت دارد؛ بلكه از نظر اين فلسفه؛ تنها اعتقاد به خداست كه حاكم رادر مقابل 
اجتماع مسؤول مى سازد وافراد را ذيحق مى كند و استيفاى حقوق را يكك وظيفه لازم شرعى معرفى مى كند(؟1). در انديشه 
سياسى تشيع مقام حكومت مخصوصاً در غير معصوم ملازم با مقام قدسى و الوهيت نيست تا از دايره نظارت و انتقاد به دور باشد و 
به اصطلاح؛ فوق مسؤوليت و نظارت باشد. مقام قدسى داشتن حكام اختصاص به جهان تسنن دارد» در شيعه هيج كاه جنين مفهومى 
وجود نداشته است. تفسير شيعه از «والى الامر) هركز به صورت بالا نبوده است(19) در واقع فلسفه وجود نظارت و انتقاد از حاكم 
غير معصومء يبشكيرى از خطر «استبداد) است. ... هر مقام غير معصومى كه در وضع غير قابل انتقاد قرار كيرد» هم براى خودش خطر 
است وهم براى اسلام... ضمن اين كه مانند عوام فكر نمى كنم كه هر كه در طبقه مراجع قرار كرفت» مورد عنايت خاص امام 
زمان(عجل ...١‏ تعالى فرجه) است و مصون از خطا و كناه و فسق. اكر جنين جيزى بود» شرط عدالت بلا موضوع بود(18). . حقوق 
اجتماعى فطرى فلاسفه سياسى و متفكران مغرب زمين براى انسان و جامعه يكك سرى حقوق فردى و اجتماعىء مانند حق آزادى 
فردى و اجتماعىء آزادى بيان و عقده» مساوات و حق تملك. مطرح مى كنند كه خاستكاه و مبدأ آنها را نه در قرار داد و اعتبار» كه 


در فطرت و طبيعت بايد جستجو كرد.(1) . وازه «رعيت» على رغم مفهوم منفورى كه تدريجاً در زبان فارسى به خود كرفته استء 
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مفهومى زيبا و انسانى داشته است. استعمال كلمه «راعى» را در مورد «حكمران» و كلمه «رعيت» را در مورد «توده مردم» اولين بار 
در كلمات رسول اكرم (صلى الله عليه وآله) و سيس به وفور در كلمات على (عليه السلام) مى بينيم. اين لغت از ماده «رعى» است 
كه به معناى حفظ و نككهبانى استء به مردم از آن جهت كلمه «رعيت» اطلاق شده است كه حكمران عهده دار حفظ و نككهبانى 
جان و مال و حقوق و آزادى هاى آنهاست (نقل از: سيرى در نهج البلاغه» ص 64). (5) . سيرى در نهج البلاغه» استاد شهيد 
مطهرى ص 84 / و نيز: امامت و رهبرى» ص 77 / استاد جعفر سبحانى» امانت بودن حكومت را يكى از ادله ينجككانه خود؛ در 
مدخليت رأى مردم در مشروعيت حاكم در عصر غيبت قرار داده است. ر.ككث: مبانى حكومت اسلامى» ص 187. (7) . سوره نساءء 
آيه 58. (©) . سيرى در نهج البلاغه استاد شهيد مطهرى, ص .1١‏ (5) . نهج البلاغه, نامه ه. (9) . سيرى در نهج البلاغه استاد شهيد 
مطهرى. ص 47. (/) . نهج البلاغه» نامه .0١‏ (8) . سيرى در نهج البلاغه استاد شهيد مطهرىء ص 41. (4) . روايات ديكر حضرت بر 
امانت بودن حكومت دلالت مى كند. مانند: «حق على الامام ان يحكم بما انزل الله و ان يؤدى الأمامه». الأموال» ابى عبيد سلام. «ايها 
الناس ان امركم هذا ليس لاحد فيه حق الامن امرتم و انه ليس لى دونكم الامفاتيح مالكك معى»» تاريخ كامل» ج "؛ ص 197. نقل 
از: مبانى حكومت اسلامىء ص 188. )٠١(‏ . «قد كان رسول الله عهد الى عهداً فقال: يابن ابى طالب لكك ولاء امتى و ان ولوكك فى 
عافيه و اجمعوا بالرضا فقم بامرهم و ان اختلفوا عليك فدعهم و ما هم فيه (نقل از: مستدركك نهج البلاغه» باب دوم؛ ص 0. (11) 
. حماسه حسينى استاد شهيد مطهرى, ج *» ص 707. (11) . بيرامون انقلاب اسلامى استاد شهيد مطهرى. ص 88. (1) . اصول 
كافى مرحوم كلينى» ج 2١‏ ص 7*. (16) . مجموعه آثار استاد شهيد مطهرى, ج ١‏ ص 205. (10) . نهضت هاى اسلامى استاد 
شهيد مطهرى. ص 77. (18) . ياسخ هاى استاد به نقدهايى بر كتاب حجاب» ص /7١‏ امام خمينى كه خود طرفدار ولايت مطلقه 
فقيه استء اما با اين وجود طرفدار حق نظارت هر فرد و استيضاح حاكم استء «هر فردى از افراد ملت حق دارد كه مستقيماً در برابر 
سايرين» زمامدار مسلمين را استيضاح كند و به او انتقاد كند, و او جواب قانع كننده اى بدهد؛ در غير اين صورت» اكر بر خلاف 
وظايف اسلامى خود عمل كرده باشد» خود به خود از مقام زمامدارى معزول است)» (صحيفه نور» ج 5 ص 19١‏ و نيز ج لل ص 57؛ 
ج ٠0‏ ص .)17١‏ و اجون اين حقوق را طبيعت به انسان ها بخشيده است نه حاكمان, از اين رو حكومت ها نمى توانند آنها رااز 
انسان سلب يا تقيبيد كنند. آيا اسلام هم بااين نظريه يعنى فطرى بودن حقوق فردى و اجتماعى انسان موافق است يا نه؟ شهيد 
مطهرى بعد از طرح يرسش فوق(١)‏ و تعريف و تمجيد از فلاسفه و متفكرانى جون. روسوء ولترو منتسكيو(؟»» كه انديشه فوق را 
تدوين و تنسيق نموده و موجب يديد آمدن اعلاميه حقوق بشر شده اند» مى نويسد: روح و اساس اعلاميه حقوق بشر اين است از 
يكك نوع حيثيت و شخصيت ذاتى قابل احترام برخوردار است و در متن خلقت و آفرينش» يكك ساسه حقوق و آزادى ها به او داده 
شده است كه به هيج نحو قابل سلب و انتقال نيست. و كفتيم كه اين روح و اساس مورد تأييد اسلام و فلسفه هاى شرقى است(©. 
منشأ فطرى بودن اين حقوقء استعدادهاى خدادادى و مقام «خليفه اللهى» انسان است و جون غرب بدان در اين حد معتقد نيست» 
طرح و يذيرفتن حقوق بشر را توسط آنان» صورى مى داند(6). اما جون اسلام دين فطرت است تمامى حقوق فطرى انسان را به 
رسميت مى شناسد و از آن دفاع مى كند. مثلا در رابطه با آزادى و نفى سلطه و استثمار ديكران امام على (عليه السلام) به فرزندش 
امام حسن فرمود: و لا تكن عبد غيرك و قد جعلك الله حرا(0). يسرم حسنء بنده غير خودت نباشء جرا كه خداوند تو را (يعنى هر 
انسانى را) آزاد آفريده است. با استشهاد به روايت فوق و ديكر روايات تعليمات ليبراليستى به معناى واقعى آن در متن تعاليم 
اسلامى وجود دارد(2). روح آزاد خواهى و حريت در تمام دستورات اسلامى به جشم مى خورد. در تاريخ اسلام» با مظاهرى روبرو 
مى شويم كه كُويى به قرن هفدهم دوران انقلاب كبير فرانسه و يا قرن ببستم دروان مكاتب مختلف آزادى خواهى متعلق است.(/) 
آزادى هاى اجتماعى شهيد مطهرى «آزادى اجتماعى» را از اهداف بيامبران ذكر مى كند: يكى از مقاصد انبيا به طور كلى و به طور 
قطع» اين است كه آزادى اجتماعى را تأمين كنند و با انواع بندكى ها و بردكّى هاى اجتماعى و سلب آزادى هايى كه در اجتماع 
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هستء مبارزه كنند(8). علامه شهيد با تقديس آزادى اجتماعى» در تبيين آن به روايت ذيل ييامبر(صلى الله عليه و آله) استناد مى 
كند: اذا بلغ بنو ابى العاص ثلا-ثين اتخذوا عبادالله خولا و مال الله دولا و دين الله دخلا. اولاد ابى العاص (اموى ها) اكر به سى نفر 
برسندء بندكان خدا را بنده خود و مال خدا را مال خود حساب مى كنند» ودر دين خدا هم آنجه بخواهند» بدعت ايجاد مى 
كنند(9). دراين حديثء بيامبر اسلام تسلط بر بندكان خدا و سلب آزادى ها و لجام كشيدن (يكى از معانى خول) توسط حكومت 
هارا محكوم واز صفات مذموم امويان ذكر مى كند. آزادى بيان اما درباره حق آزادى هاى عقيدتى» سياسى و احزاب و مخالفان» 
ايشان معتقد به آن است و آن را يكى از افتخارات اسلام ذكر مى كند. استاد در تشريح آن به اظهار عقيده منكران خدا نزد ييامبر و 
برخورد احترام آميز مسلمانان با آنها اشاره مى كند كه همين شيوه و سنت حسنه در حكومت امام على (عليه السلام) و در عصر ساير 
امامان ادامه داشت كه تاريخ برخى از مباحثات امامان با ملحدان و اهل كتاب را ضبط نموده است. اعطاى آزادى هاى اجتماعى و 
سياسى به خوارج توسط حضرت على (عليه السلام) نمونه اعلاى دمكراسى را كه در جهان كم نظير يا بى نظير است؛ به تصوير مى 
كشد. خوارج آزادانه عقايدشان را ابراز مى كردند و جه بسا در مسجد كوفه (مركز خلافت على (عليه السلام)) وى را تكفير مى 
كردند.) اميرالمؤمنين با خوارج در منتهى درجه آزادى و دمكراسى رفتار كرد. هر كونه اقدام سياسى و حكومتى برايش مقدور بود 
اما او زندانشان نكرد و شلاقشان نزد. وحتى سهميه آنها رااز بيت المال قطع نكرد. با آنها همجون ساير افراد رفتار مى كرد(١3).‏ 
.)١(‏ ر.ككث: مجموعه مقالات استاد شهيد مطهرى» ص 75. (1) . ر.كث: نظام حقوق زن در اسلام استاد شهيد مطهرى» ص8. (2 . 
نظام حوق زن در اسلام استاد شهيد مطهرى» ص .18١‏ (©) . همان» ص 1"8. (2) . ر.كك: نهج البلاغه نامه “١‏ شماره 41 (©) . 
ركك: بيرامون انقلاب اسلامى استادشهيد مطهرى. ص "و 8" (/) . همان» ص ”". () . كفتارهاى معنوى استاد شهيد مطهرى. 
ص 18. (4) . ابن ابى الحديد» شرح نهج البلاغه» شرح خطبه 1758؛ و نيز: كفتارهاى معنوى. ص 18 و 19. )٠١(‏ . جاذبه و دافعه 
استاد شهيد مطهرى» ص .١57‏ محمد حسن قدردان ملكى- با تلخيص از كتاب حكومت دينى» ص ١7١7"‏ 


دموكراسى در سايه ولايت فقيه 


دم وكراسى در سايه ولايت فقيه دموكراسى الهى در نظام سياسى اسلام» حق تشريع و تقنين» مخصوص خداوند بوده رُو وظيفهدى 
رهبران و حاكمان الهىء تفسيره تبيين و اجراى آن قوانين است و قوانين جارى حكومتىء در جارجوب قوانين الهى تدوين مى شود. 
به جز خداوند» كسى به طور مستقل» حق تصرف در جان و مال افراد و حق حكومت و دخالت در سرنوشت مردم را ندارد و 
مشروعيت حكومت. منوط به اذن خداوند است. فلسفه حكومت دينى» تامين خير و سعادت افراد جامعه در بعد مادى و معنوى از 
طريق نشر معارف دينى و اجراى قوانين قرآن و سنت است.«حق و «تكليف » ميان حكومت وامتء دو جانبه بوده وحكومت 
ورهبرى دينى» خدمتكزار مردم است. حكومت دينى بر يايهدى مشورتء ارشاد»نصيحت و نظارت دوجانبهدى رهبرى و مردم استوار 
است ودر تصميم كيرى هاى مربوط به امور جامعه؛ با آنان به مشورت مىيردازد ,ُو يس از تبادلراى» و ارزيابى جهات مختلف 
موضوع. و در نظر كرفتن جنبههاى سود وزيان و مصالح و مفاسد» مسئوليت تصميم نهايى را يذيرفته و همان اجراءمى كردد. همان 
كونه كه رهبر و نمايند كان و همكاران اوء وظيفه دارندبر اخلا-ق و رفتار جامعه نظارت كرده و حافظ سلامت فرهنكى جامعه 
باشند»جامعه نيز موظف اس تبر جريان امور حكومتء نظارت كرده. از داد نييشنهاد و انتقاد دلسوزانه دريغ نورزند. دراين جهت» 
فرقى ميانرهبران معصوم و غيرمعصوم نيست. از اين رو امام على(ع) كه خود اززمامداران جهان اسلام» استء از مردم مى خواهد كه 
از برخورد جايلوسانهو رياكارانه با او بر حذر باشندء واز انتقاد مشفقانه و ارشادنيككانديشانه دريغ نورزند.(1١)‏ تاكيد بر روش 
مشورت وانتقاد در رهبرىو حكمرانى از طرف كسانى جون ييامبر اكرم(ص) على (ع)» كه مصون ازلغزش و خطا بودهاند ضمن اين 


كه نوعى حرمت نهادن به شخصيت مردم ومايهدى شكوفايى انديشهها و تقويت روحيهى خودباورى و آزادمنشى استءالكويى 
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روشن از شيودى زمامدارى دينى را نيز به بشر عرضه مى كند. حكومت اسلامى» ضمن در برداشتن مزاياى نظام دم وكراتيكك بشرى» 
از نواقصآن مصون است. احترام كذاشتن به حقوق افراد جامعه و آزادىهاى مشروعآنان» و نفى استبداد و خود كامكى در صحنهدى 
سياست و حكومتء از مزاياىدموكراسى است كه در حكومت اسلامى» به صورت احسن برآورده شده است. درحكومت اسلامى» 
همدى افراد جامعه در برابر قانون» يكسان و دربرخوردارى از ثروتهاى ملى و امكانات دولتى مساوىاند. امتيازات» بهميزان تلاش 
افراد» نياز آنها و خدماتيست كه به جامعه يا نظام حكومتىعرضه مى كنند. نزاد» رنكك» زبان» قوميت» و حتى مذهب به خودى 
خودمعيار امتياز» در اين زمينه» به شمار نمىرود. ازاين روست كه وقتىامام على(ع)»؛ براى حل منازعه؛ فى ما بين او و فردى يهودى» 
نزد خليفهدى دوم عمر بن خطاب مىرود ,و خليفه. امام را با كنيهدى «ابوالحسن صدامىزند و يهودى را به «نام م امام» اين برخورد را 
مخالف با رويهىعدالت و مساوات در قضاوت تلقى مى كندء و برافروخته مىشود.(5) و [ززمان, كه بيرمرد نصرانى را مىبيند كه 
براى كذران زندكى دستبه كدايىزده استء امام(ع) ازديدن اين ضعيت سخت آزرده خاطر مىشود و زبان بهاعتراض كُشوده 
مىفرمايد: «وقتى كه توان كاركردن داشت او را به كار كرفتيد رو اكنون كه ناتوان شدهاست _إبه حال خودى. 
رهايش كردهايد!)1آن كاه دستور داد تااز بي تالمال مسلمين به او انفا قكنند.(”) آن حضرت. در عهدنامه خود به مالكك اشتر» 
توصيدى مؤكد مى كند كه با مردم از روى مهربانى و خيرخواهى رفتار كند رُو در بى جمع آورى ثروت و جباول سرمايههاى عمومى 
و بهرهكشى از مردم نباشد رو تصريحمىكند كه در اين جهت فرقى ميان مسلمان و غيرمسلمان وجود ندارد.(؟) ييشكيرى از استبداد 
در حكومت الهى براى جلوكيرى از استبداد و خود كامكى, صفات اخلاقى مهمىء به عنوان شرايطرهبر دينى و رجال حكومت.مقرر 
شده است. كه از طريق عدالتء.تقوا و زهد ويارسايى تامين مى شود و استبداد» صفت و رفتارى زشت و نامشروع بوده ودر نظام 
سياسى اسلامءاز آن به شدت نكوهش شده است. متقابلا برخورد متواضعانهو خيرخواهانه با مردم, از ارزندهترين صفات انسانى و به 
ويزه» براى حاكمان و واليان به شمار آمده است.اصل مشورت نيز از اركان حكومت ورهبرى دانسته شده است. اما علاوه بر همه 
ضمانتهاى درونى» نصيحتء نظارتو انتقاد از رجال حكومتء حق مسلم و بلكه وظيفه مردم تلقى شده است. درصورت رعايت اين 
موازين اخلاقى» سياسى و فرهنكىء مجالى براى يبدايشيديدهدى شوم استبداد و خود كامكى در صحندى سياست و حكومت فراهم 
نخواهدشد. مظهر حكومت الهى بودنء غير از خدايى كردن است! حكومتسايمانبيامبر» مظهر حكومت و فرمانروايى خداوند 
است رو او» قدرت خود راموهبتى الهى مىداند كه وسيلهاى براى آزمايش اوست: «هذا من فضل ربى ليبلونى | اشكر ام اكفر). (5) 
ولى حكومت فرعون از قبيل خدايى كردن برمردم» يعنى حكومت طاغوتى و اهريمنيست. همان كونه كه قرآن كريم نيزيادآورى 
مى كندء كه فرعون» مى كفت: «انا ربكم الا-على . (2) «حكومت الهى )» هيج نسبتى با «خدايى كردن » ندارد. هيج حكومتالهى 
داعيهدى خدايى كردن ندارد رُولى بايد نمايندءى حكومتخداوند برمردم باشد. تفكيكك دين از حكومت؟! برخى مدعى شدهاند كه 
مسالهحكومت. مورد اهتمام قرآن نيست. و اصولا دين كارى به حكومت ندارد رُزيرا «دين تنها يكك مقولهدى معنوى؛ و ١احكومت‏ » 
مقولهاى مادى و دنيوىاست ,ُو اين دو ربط و ييوندى با يكديكر ندارند. ادلهاى كه آوردهاند»بدين قرار است: دليل اول: كفته شده 
است: «آن جه از مجموعدى آيات وسورههاى قرآن برمىآيد» قسمت اعظم و اصلى آن بر محور دو مسالهدى خداو آخرت استر 
ضمن آن كه. احكام فقهى» كمتر از دو درصد آيات قرآن رابه خود اختصاص داده است. و قرآن كه ثمره و خلا-صهى دعوت و 
زبان رسالتاست. نه تنها سفارش و دستورى براى دنياى ما نمىدهدء, بلكه ما را ملامتم ىكند كه جرا اين اندازه به دنيا مى يردازيد 
و آخرت را كه بهتر است وماندكارتر» فراموش و رها مى كنيد.» (7) ياسخ: ترديدى نيست كه دعوت بهتوحيد و قيامت» محور 
عمددى دعوت ييامبران را تشكيل مىهد رما بااهتمام دين به مسالدى حكوم تبه انكيزهى برقرارى عدلء و اجراىاحكام الهى در 
جامعه بشرى نه تنها هيج تعارضى ندارد» بلكه مستلزمآن نيز مى باشد و لذا آيات نبوت نيز به امر حكومت,ء اهتمام ورزيده است.قرآن 


كريم» كلام خداوندى است و از هر كونه تعارض كُويى ييراسته است ويس هركاه حكومت در خدمت اهداف توحيدى و اخروى 
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باشد» وسيلهاى لازم و دينىو خدايسند خواهد بود رو هركاه در خدمت اهداف مادى و طاغوتى و شيطانى باشد, وسيلهاى مذموم و 
نكوهيده وو ضد دينيست. وقتى كه عبدالله بن عباس در «ذىقار» بر امام على (ع)» وارد شدء امام را در حال تعميركردن كف شهاى خود 
ديد.امام به ابنعباس فرمود:«اين كفشهاء جه قدر ارزش دارد؟»كفت: «ارزشى ندارد!» امام فرمود: «به خدا سوكند! در نزد من 
اتسكومقير شما محويوت اسك زمكر ايخ كه نحقى را برياى دارمء و يا ازاجراى باطلى» جلوكيرى كنم . (8) امام(ع) حكومت را 
مردود نمى شمارد رُبلكه مطلوببودن ذاتى آن راء رد مى كند. ولى؛ اكر وسيلهاى براى تحققبخشيدن به حق و جلوكيرى از اجراى 
باطل بتواند باشدء مقبول و مطلوبخواهد بود. امام(ع) در رد نظريدى خوارج؛ درباردى مسالهدى حكميت ازحكومت و حكمران به 
عنوان يكك ضرورت اجتماعى ياد كرده. يادآور مىشودكه ضرورت اين امر تا حديست كهاكر جامعه از داشتن تن حاكم و 
زمامدارى صالح محروم شود, و كارء به دو راهى «نداشتن حكومت يا «داشتن حكومتغير صالح منتهى كردد حكومت غير صالح, بر 
بى حكومتى و هرج و مرجءبرترى دارد رُجنان كه مىفرمايد: «لا بد للناس من امير بر اوفاجر). (9) آن جه از ديدكاه قرآن كريم 

مذموم و مردود استدنيا كرايى است نه دنيادارى ,رو اين دو مقوله. با يكديكر ملازمهندارند. قرآن كريم درباره آرمانهاى 
حكومت,ء مىفرمايد: «الذين انمكناهم فى الا-رض اقاموا الصلوه وءاتوا الزكوه؛ و امروا بالمعروف ونهوا عن المنكر رُو لله عاقبه 
الا-مور» همانان كه اككر در زمين» قدرت وفرمانروايى شان عطا كنيم نماز را برياى داشته» زكات مىيردازندء وافراد را به معروف 
فرمان مىدهند واز منكر باز مىدارند ,ُواين كونهاست» كه سرانجام كارهاء به دستخداست. دليل دوم: كفته شده است: در هيج 
يك از اين سرفص لها يا سر سوردها وجاهاى ديكر ديده نمىشود كه كفته شده باشد ما قرآن را فرستاديم تا بدشما درس حكومت و 
اقتصاد و مديريتيا اصلاح امور زندكى دنيا و اجتماعرا بدهد. )٠١(‏ ياسخ: آموزشهاى مربوط به روش حكومت و مديريت» دو 
كونهداست: آموزشهاى كلى و جزئى. آن جه مى توان از يكك شريعت جهانى و ابدى انتظار داشت» آموزشهاى نوعاول استء كه در 
شرايط مختلف قابل اجرا و تطبيق است رولى» نوع دوم كدمتغير و نسبيست در جهارجوب آموزشهاى كلى و ثابت نمى كنجد تا 
شريعت آسمانى آنها را تبيين و ترسيم كند مثلا در مورد روابط بي نالمللىآن جهء مى توان به عنوان يكك خط مشى كلى ترسيم كرد 
عبارت است از: اص ل استقلال سياسى ,ُسلطهنايذيرى» داشتن رابطهى مسالمت آميز با قدرتهايى كه قصد تعدى و تجاوز به ملت 
اسلامى را ندارند رُجنان كه قرآن كريممىفرمايد: «و لن يجعل الله للكافرين على المؤمنين سبيلا» )١1١(‏ خداوند براى كافران راه 
سلطه بر مؤمنان را مقرر نكرده است.(١)‏ . نهجالبلاغه» خطبدى 18١؟.‏ (9) . آيت الله سبحانىء مفاهيم القرآن» ج37 ص 657. () . شيخ 
حر عاملى» وسائل الشيعه. ج١١2‏ ص 659. (9) . نهجالبلاغه؛ نامهها. شماردى ”27. (0) . سوره نملء» آيه٠ع.‏ (2) . سوردى نازعات» 
آيدى 8”. (7) . كزيدهاى از ادله مذكور در مجله كيان» شماره 278 آخرت واخدا هدف بعثت ت انبياء» مهندس مهدى بازركان. (. 
نهج البلاغه» فيض الاسلام» خطبهدى "5. (9) . نهج البلا-غهء فيض الاسلام» خطبهدى 003١ .8٠‏ . آخرت و خدا هدف بعثت انبياء» 
مهندس مهدى باز ركان . )١1١(‏ . سوردى نساءء آيدى .18١‏ اين» يكك اصل كلىء در سياستخارجى و روابط بينالملليست إراماء 
تشخيص مصاديق و ترسيم شيودى خاص آن در شرايط كوناكون مختلف استء ونمى توان معيار كلى و ثابتى را براى آن ارائه كرد. 
همين كونه استمسايل مربوط به امور توليد» توزيع» آموزش و يرورشء قواى نظامى وانتظامى» دستكاه قضايى» قودى مجريه و ساير 
نهادهاى ملى يا سايرسازمانهاى دولتى. ولىء برنامهها و رو شهاى جزثئى و موردىء بهكارشناسىهاى ويزه ودر خور شرايط مختلف 
نياز دارد. دليل سوم: نويسندهدى مقالهدى «آخرت و خداء هدف بعثت انبيا» مى كويد:«قرآن و رسالت ييامبران نسب تبه امور دنيايى ما 
نه بيكانه است و نهبى نظر و بىاثر مآن جهء از اين بابت عايد انسانها مى كردد» «محصولفرعى محسوب مى شود و به طور ضمنى به 
دست مىآيد. بدون آن كه اصل واساس باشد يا به حساب هدف بعثت و وظيفدى دين كذارده شود نه تنهاوظيفهدى دين نيست» 
بلكه همان طور كه مىدانيم و در درسهاى تعليماتدينى تاكيد مى شود (شرط) قبولى عبادات قصد قربت استء يعنى اكّر 
كسىوضو بككيرد و غسل كند كه ياكيزه شده باشد» براى معالجهدى جاقى و دفع سموم بدن روزه بككيرد يا به عنوان ورزش عضلات 
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نماز بخواند و قصد قربتو نيت عبادت براى خداوند سبحان را نداشته باشد» آن نماز و روزه وغسلها باطل است و ارزش اخروى و 
الهى ندارد). )١(‏ ياسخ : اسلام»خواهان سلامتى جسم و روح» و سعادتمندى انسان در حيات دنيوى و اخروىاست هر جندء به 
تناسب نقش متفاوتى كه احكام دينى دارند» در موردبرخى تنها به آثار و نتايج روحى و اخلاقى آن توجه شده؛ و در برخىديكر به 
آثار اجتماعى يا سياسى يا نظامىء و در يارهاى از آنها هر دوجنبه مورد توجه قرار كرفته است. در مورد «نماز» براين مطلب كه 
نمازموجب تحكيم ياد خدا و مايهدى بازدارى از يليدىهاست,ء تاكيد شدهاست. (1) و در مورد «زكات به اثر تهذيب و تزكيدى نفس 
از صفت بخل وحرص توجه شده استء و در مورد «حج ء به منافع دنياى اسلام كه همجنبهدى مادى دارد و هم جنبدى سياسى و 
اجتماعى و نيزء به «يادخدا» كه جنبهدى عبادى آن است توجه شده است. (9) و درباره «روزه قرآن كريم براثر تربيتى آنء و نقش 
ويزهاى كه در تقويت روحيدى تقواو ياكدامنى دارد تاكيد كرده است (67) و در احاديث معصومينء برفوايد جسمانى و آثار 
اجتماعى آن نيز توجه شده است ,جنان كه درحديث معروف نبوى آمده است «صوموا تصحواا): روزه بككيريد تا سالم باشيد رو امام 
صادق (ع) درباردى فلسفهى روزهدارى فرمودند: «علت آنءاين است كه ثروتمندان» سختى كرسكككى را تجربه و نسب تبه 
تهى دستانترحم كنند. (0) امامعلى(ع) درباردى فلسفدى برخى از احكام الهىمىفرمايد كه «خداوند»: -١‏ ايمان راء براى ياكسازى 
أقراة وجافعة از آلو كن شرك واحت داشة» اداتسال رايراق مره ساعق اقراف ال كبرو ووس ##د ركاف واابراق ست 
روزى ,5- روزه راء براى آزمايش اخلاص بندكان ,ه- حج راء براى نزديككشدن ديزداران ,8- جهاد راء براى عزتمندى اسلامم 
- امر به معروف راء به انكيزدى مصلحت توددى مردم (8- نهى از منكر راء براى بازدارى بىخردان ,9- صلدى رحم راء براى 
كثرت افراد -٠١١‏ قصاص راء براى حفظ خونها -١١7‏ اقامهدى حدود راء براى بز ركداشت محرمات الهى -١7+‏ تركك شرابخوارى راء 
براى ياسدارى از عقل -١7(‏ دورى از سرقت راء به جهت حفظ عفت -١8(‏ تركك زنا را» به جه ت حفظ انساب -١8‏ تركك لواط راء 
براى افزايش و بقاى نسل بشر -١8(‏ شهادت و كواهى راء براى اظهار حق در برابر انكارها (107- تركك دروعَككُويى راء به خاطر 
شرافت راستكويى :18- سلام راء براى امنيتيافتن از ترسها (14- امامت راء براى نظاميافتن امت -7٠١(‏ اطاعت از امام راء براى 
بز ركداشت مقام امامت. (2) در اين تعاليمييست كانه كه نمونهاى از آموزههاى اعتقادى. احكام فرعى» دستوراتاخلاقى و امور 
سياسى را در بر دارد امام از فلسفه و هدف قوانيندينى سخن كفته است, كه ناظر به مصالح دنيوى و سعادت معنوى واخرويست. در 
اين صورتء فرعى و ضمنى دانستن نتايج سازندهدى تعاليم واحكام دينى» از قبيل اجتهاد در برابر نص»ء و نوعى بيش داوريست. 
آنجهءدربارهدى سلامت و كمال حيات دنيوى مىتوان كفت» اين است كه سعادتمندى وكاميابى دنيوى جنبهدى مقدمى و ابزارى 
دارد مو هدف نهايى سعادت وكاميابى اخرويست ززيرا كه حيات دنيوى» موقت و كذراست و حيات اخروىبايدار و ابدى (انما هذه 
الحيوه الدنيا متاع» و ان الآخره هىدار القرار). (1) آخرت به منزلهدى مزرعه است رو نيز آمده است كه «منلا معاش له لا معاد له . و 
خداوندء خطاب به قارون» مىفرمايد: «و ابتغفيما ءاتاكك الله الدار الآخره؛ و لا تنس نصيبكك من الدنيا رو احسن كمااحسن الله اليك 
و لا تبغ الفساد فى الارضء ان الله لا يحبالمفسدين (8) به وسيله آنجه خداوند به توارزانى داشته سعادتاخروى را بركزين رو 
بهردى خود را از دنيا فراموش مكن ,ُو همجنان كهخدا به تو احسان كرده؛ به مردم احسان كن ,و فساد را در زمين برمكزين كه 
خداوند مفسدان را قطعا دوست نمىدارد. نويسندهدى محترم؛ ميا اعمال عبادى و قربى نيز فرق نككذاشته؛ و بر اين اساس نتيجه 
كرفتهاست كه در اسلام شرط قبولى اعمال دينى» قصد قربت است رولىء اين حكمءويزهدى اعمال عباديست نه مطلق اعمال دينى. 
دليل جهارم: كفته شده است: «از يادآورىهاى مكرر و مؤكدى كه خداوندعزيز حكيم به رسول خود. و به كروند كان دينش 
مى كند يكى «انما انتمذكر. لست عليهم بمصيطراء (9)ديكرى «لا اكراه فى الدين )3١(‏ استربه نضمام دهها آيه «و ما انا عليكم 
بوكيل » )١١(‏ كه دلا ل تبر مامور و موكل نبودن و مسئول كفرو دين مردم نشدن آن حضرت مى كند. ناز لكننددى قرآن و 


فرسشددى يباميران تخواسعه اسث» و تمن شواهده كه آيين او جر از طريق اخيار وآزادئ: باحفظ كرامت انساتى وبا يشتوائدى ارشاد 
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و علم, ارائه واجرا شود. نام اسلام» همريشه با تسليم استء ولى نه تسليم آمرانه واجبارى» بلكه تسليم داوطلباندى عارفانه و عاشقانه 
به اسلام و صفا و رضا. ياسخ: اكر مفاد آيات يادشده اين باشد, كه ييامبر اكرم(ص)نبايد در راه دعوت به توحيد و مبارزه با شركك 
و جاهليت»ء از روش قهر واعمال قدرت و جهاد و ييكار استفاده كند رُو تنها وظيفهى اوء دعو تزبانى و ابلاغ ييامهاى الهى و انذار و 
بشارت دادن بوده است راينمعنا با آيات مربوط به «جهاد؛ كه صريحا يادآور مىشود: «با مش ركانييكار كنيدء تا همكانء مطيع 
خداوند شوند» «و قاتلوهم حتى لا تكوزفتنه و يكون الدين كله لله . (17) و آيات مربوط به اهل «بغى كهييكار با آنان راء تا 
تسليم شدن در برابر حق» واجب داشته است:«فقاتلوا التى تبغى حتى تفىء الى امر الله )1١(‏ و نيز آيات مربوطبه قصاص و حدودء 
تعارض خواهد داشت رهمجنان كه با سيره ىبيامبر اكرم(ص) در جنكهاى ابتدايى صدر اسلام نيزء ناسازكار خواهدبود. درست 
است كه كسترش آيين اسلام» معلول شمشير و عامل قدرت و خشونت نبوده استء ولى در اين كه عامل قدرت و غلبدى شمشير 
فى الجمله دربيشبرد دعوت اسلام مؤثر بوده است» جاى ترديد نيست. اين مطلبيستء, كدهم از نصوص قرآنى» وهم از شواهد 
تاريخى به دست مىآيد. در آيه لا اكراه فى الدين مقصود از دين» باور و ايمان است كه مربوط بهقلب و روان آدمى استء نه 
جوارح و اعضا. و بديهيست كه جنين حقيقتى»اكراهيذير نيست. ايمان» به سان محبت و عداوت استء كه نمى توان آن رابا اكراه و 
اجبار در ضمير كسى ايجاد كرد ,آن جه در اختيارديكران استء مبادى و مقدمات يا اسباب و علل آن است. و مقصودء ازآيهدى 
«انما انت مذكر لست عليهم بمصيطر» و مانند آنء اين است كدحقيقت ايمان كه امر قلبيستء و اكراهيذير نيست از سيطره و 
قدر تبييامبر اكرم(ص)»» بيرون است. وظيفه ييامبر» ابلاغ ييام الهى به مردمءانذار و بشارت و اندرزء تعليم كتاب و حكمت»ء تهذيب و 
تزكيدى نفوس»اجراى احكام و حدود الهى كه سبب جلوكيرى از نفوذ و كسترش بيمارىهاى مهلكك اخلااقى در جامعه است. و 
تلاش» در جهت برقرارى قسطء در جامعهدى بشرى است. تحقق برخى از اين اهداف و مسئوليتها بدون تشكيل حكومت وبهره كيرى 
از اهرموهاى حكومتىء امكانيذير نيست زُو هيج يكك از آنها بااصل «لا اكراه فى الدين و «انما انت مذكر» منافاتى ندارد. قرآن و 
حكومت: قرآن كريمء «ولا-ي تبر انسان راء مخصوص خدا دانسته ومىفرمايد: «فالله هو الولى (15) و نيز» مىفرمايد: «و ما لكم 
مندون الله من ولى و لا نصير» )١0(‏ وآيات ديكر... هما نكونه» كه حكمرانى را نيز مخصوص خداوند دانسته؛ و مىفرمايد: «ان 
الحكمالا لله امر الا تعبدوا الا اياه (18) ولى» در عين حالء هم ولا-يت و همحكومت راء به غير خداوند نيز نسبت داده است. جنان 
كه؛ مىفرمايد:«و المؤمنين و المؤمنات بعضهم اولياء بعض (102١)و‏ نيز» مىفرمايد: «ومن قتل مظلوما فقد جعلنا لوليه سلطانا»(18) و 
درباردى حكومت,مىفرمايد: «و ان خفتم شقاق بينهما فابعثوا حكما من اهله و حكما مزاهلها» (19) . همين كونه استء مسالهى «امر) 
به معنى شان وفرمان» كه ولاي تبر آن مخصوص خداوند است ,ُجنان كه مىفرمايد: «قل انالامر كله لله )3١(‏ . با اين حال كه آن را 
به غير خدا نيز نسبتداده؛ مىفرمايد: «اطيعوا الله و اطبعوا الرسول و اولى الامرمنكم )1١1(‏ .(1) . مقالهدى مهندس بازركان. (؟) . اقم 
الصلوه لذكرى(طه/؟١‏ ,)ان الصلوه تنهى عن الفحشاء و المنكر ولذكر الله اكبر(عنكبوت/68). (”) . حج/738 1”. (©) . بقره/187. (0) 
. علل الشرايع» ص27 باب .٠١8‏ (2) . نهج البلاغه؛ فيض الاسلام؛ كلمات قصارء شمارهدى 558. (/) . سوردى غافر» آإيدى 4*. (8) 
. سوروى قصصء آيدى /الا. (4) . سورهدى غاشيه؛ آيههاى 77 .)٠١( .5١‏ سورهدى بقره» آيدى 188. )١1١(‏ . سوردى يونس» آيهدى 
). سوردى انفال آيهدى 4 .)١(‏ سورهدى حجرات» آيدى 4. )١8(‏ . سوردى شوراء آيدى 4. )١0(‏ . سوردى بقره؛ آيهدى 
)12(٠/‏ . سوردى يوسفء آيدى .68٠‏ (177) . سوردى توبهء آيدى ١ال.‏ (18) . سوردى اسراء آيدى "”. )١19(‏ . سوردى نساءء آيدى 
)29١( "0‏ . سوردى آل عمران؛ آيدى 188. .)7١(‏ سوردى نساءء آيهدى 24. ولى» ميان اين دو دسته آيات تعارض وجود ندارد. 
زيراآنجه مخصوص خداوند است ولايت» حكومت و فرمانروايى بالذات و مستقلاست وو آنجه به غير خدا نسبت داده شده؛ ولايت 
و حكومت غيرمستقل» يعنىماذون از جانب خداوند است. آيهى «ولايت و مسئله حكومت دينى -١‏ از جمله آيات مربوط به ولايت 


ورهبرى الهى » آيدى هه سوردى مائدهاست,ء كه مىفرمايد: «انما وليكم الله و رسوله و الذين ءامنوا الذين يقيمون الصلوه ويؤتون 
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الزكوه و هم راكعون . مقصود از مؤمنانء با صفات ويزهاى كه در اين آيه براى آنها بيانشده استء على(ع) است.تفسير «ولايت » 
در آيدى ياد شده. به محبتيا نصرت صحيح نيست. آيهدىولا-يت. ناظر به مساله ييشوايى و رهبرى امت اسلاميست (كه كذشته 
ازدخالت در شئون دينى مسلمين» تصرف در امور دنيوى آنان را نيز شاملمى شود. 1 يدى «اولى الاءمر» و مسالهدى حكومت دنتى ات 
آيدى ديكرى. كه به بحث رهبرى و حكومت دينى مربوط استء آيهدى 4هسوردى «نساء» اسث. «يا ايها الذين ءامنوا اطيعوا الله و 
اطيعوا الرسول و اولى الامرمنكم هان اى مؤمنان! از خداء رسول و اولىالامر خويشتن فرمانبرى كنيد.«امرا در لغتبه معنى فرمان (در 
مقابل «نهى ) و نيز شان به كاررفته است. جنان كه. به معنى فعل ابداعى و غير تدريجى (در مقابل خلق)نيز» استعمال شده است رو 
مقصود از آن. در آيهدى مورد بحثء يكى از دومعناى نخست است ُو معناى دوم (شان) راجح استء به قرينهدى آياتى جون:«و 
شاورهم فى الآمرا )١(‏ و «امرهم شورى بينهم (؟) . بنابراين» مقصود از اولىالامر» كسانىاند كه از جانب خداوند» حق دخالتدر 
شؤون دينى و دنيوى مردم را دارند. (7) و در تعيين مصداق آنءاقوال زير نقل شده است: الف- مقصود, امرا و حكمرانان منصوب 
از جانب ييامبر(ص»» در زمان آنحضرت است. ب- ام ركنند كان به معروف» مقصود است. ج- مقصود, علماى اسلاميست . د- 
مقصود, ائمدى اهل بيت(ع) است. قول اخير» از امام باقر و صادق(ع)روايت شده. و مورد قبولعلماى اماميه است :و اقوال ديكرء از 
برخى صحابه نقل شده. ومورد قبول علماى اهل سنت است. (؟) دليل قول شيعه اين اس تكه لزوم اطاعت اولىالامر بدون هيج كونه 
قيد و شرطىء و قرار كرفتن آندر رديف اطاعت از ييامبر خدا جز با عصمت اولىالامر قابل توجيه نيست.زيراء هركز خداوند ييروى 
بىقيد و شرط فرد يا افرادى راء كه معصومنيستند و احتمال خطاء در قول و فعل آنهاء وجود دارد واجب نمىكند.و جز ائمدى 
اهل بيت » هيج كس از خلفا و حكمرانان» داراى صفت عصمت نبوده است! عصمت اثمدى اهل بيت(ع»» از آيدى تطهير و حديث 
ثقلين وسفينه و مانند آن نيز به دست مى آيدء كه بحث درباردى آنء» فرصثديكرى را طلب مىكند. در هر حالء» آيدى «اولى الامر) 
ناظر به مسالهرهبرى و حكومت دينيست. آيدى «تبليغ و حكومت دينى - «يا ايها الرسول بلغ ما انزل اليكك من ربكك ,و ان لم تفعل 
فمابلغت رسالته...) (0) .اين آيه» در حجهالوداع بر ييامبر اكرم(ص) نازل شده است(سال دهم هجرت /)و در آن زمانء» اصول و 
فروع دين اسلام بيان شده بودءو حكمى باقى نمانده بود كه ابلاغ آن با ابلاغ كل رسال تبرابرى كند.مكر مساله امامت و خلافت, 
كه كرجه. در موارد مختلف و در جمعهاى كوجكدبيان شده بود» ولى به صورت يكك ابلاغ عمومى كه به كوش مسلمانانمناطق 
مختلف برسد انجام نشده بود. احاديث مربوط به شان نزول آيهءنيز» كواه بر اين مطلب است. آيهى «اكمال دين و حكومت دينى *- 
«اليوم اكملت لكم دينكم واتممت عليكم نعمتى و رضيت لكم الاسلامدينا» (©) . روايات مربوط به شان نزول آيه كوياى اين 
مطلب استء كه يس از آن كهييامبر اكرم(ص».؛ على(ع) را در غدير خم به عنوان مولاء بدمسلمانان معرفى كردء آيهدى مذكورء نازل 
شد. علتياس و نوميدى كافرانء اين بود كه توطثههايشان عقيم ماند وعاقبتء تنها بدان اميد بسته بودند كه در امر رهبرى اسلامى» 
رخنهايجاد كنند. كام لشدن دين با امامت على(ع).» از اين روستء كه اولا:بخشى از احكام الهى كه زميندى بيان آنها توسط ييامبر 
اكرم(ص) فراهمنشده بود» توسط آن حضرت بيان مىشدء ثانيا: معارف و احكام الهى»توسط او كه باب مدينهدى علم ييامبر بود تبيين 
مىشد. الثا:مديريت و رهبرى قاطعانه و حكيمانهدى او» مى توانست جامعهى اسلامى راءدر مسير صحيح رهبرى كند. مساله امامت 
اثمدى اهل بيت(ع)» در احاديث اسلامى» نيز مطرح شده است كه از آن صرف نظر مى كنيم ,و تنها حديث غدير راء يادآورمى شويم 
كه ييامبر اكرم(ص». قبل از آن كه ولايت على(ع) را بهمردم ابلاغ كندء اولويتخود را نسب تبه مؤمنان يادآور شد. زيراء خداوند 
فرموده است: «النبى اولى بالمؤمنين من انفسهم (27) ييامبر نسب تبه امورمؤمنين از خود آنان سزاوارتر است. و: «من كنت مولاه فعلى 
مولاله هر كس من بر او ولا-يت دارم على نيزبر او ولا-يت دارد. اولويت ييامبر وامام» نسب تبه مؤمنان» بدون هيج قيد و شرطى 
بيانشده است و در نتيجه» همدى شؤون و ابعاد مربوط به زندكى معنوى و مادىآنان را شامل مى شود رُيعنى بيامبر و امام بر مردم؛ 
ولا-يت مطلقه دارند.اين اطلا-ق» در مقايسه با ولا-يت مردم استء و نه در مقايسه با ولا-يت الهى.آنانء از جنبدى الهى » صاحب 
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هيج كونه ولا-يتى نيستند رو ولايت آنان» بركرفته از ولايتخداوند است و ولايت آنان» در طول ولايتخداست,ء نه درعرض آن. 
يس امامت نيز به سان نبوت» با «حكومت ملازمه دارد ُو حكومتء يكى ازشئون و وظايف امام است. ولايت فقيه» آرى يا خير؟! 
-١‏ كسانى به كلى مرجعيت دينى را منكرند رو اطاعت» در احكام دينرا حتى در مسايل عبادى و فردى قبول ندارند. طبعاء از 
اينديدكاه. ولا-يت فقيه به اين معنا كه راى مجتهد دين شناس كه شرايطتقليد را داراست در مسايل كلى و كلان جامعه و ادارمى 
امور جامعه..حجيت و اعتبار شرعى داشته و بيروى از او لازم و نافذ استء معنانخواهد داشت. يكى از طرفداران اين نظريه» مى كويد: 
«هيج تفسير رسمى وواحد از دين و لذا هيج مرجع و مفسر رسمى از آن وجود ندارد و درمعرفت دينى همجون هر معرف تبشرى 
ديكر» قول هيج كس حجت تعبدى براى كس ديكر نيست.» (1)8- كسانىء كه به تفكيكك ميان دين و سياست قائلاندءو بر اين 
باورند كه حتى نبوت و امامت نيز هيج كونه ارتباطى بامسالدى حكومت ندارد» و ما جيزى به عنوان حكومت دينى نداريم. واكرفر 
طول تاريخ نيز ييامبران يا امامان به تشكيل حكومت دستزدهاندء اين كار آنان» صبغدى دينى نداشته و صرفا يكك كار بشرى 
وعقلا-يى بوده است.(4) اما طرفداران ولا-يت فقيه سه تقرير از مدعاى خوددارند: -١‏ فقيه جامع شرايط» از طرف خداوند و به 
واسطدى ائمدى معصومين (ع)»به جنين مقامى بر كزيده شده است. البته» اين انتتصاب, به وصف استنه به اسم. كسى كه داراى 
صفتيا مقام فقاهت و عادل و يرهيزكار استء.و علم و كفايت رهبرى سياسى جامعه را نيز دارد مدر عصر غيبت اماممعصوم, همان 
ولا-يت و زعامتى را داراست» كه امام معصوم از جانبخداوند داراست زمكر اين كه. كارى از شئون خاص امام معصوم به 
شمارآمده باشد. -١‏ ولا-يت فقيه از قبيل ولا-ييتبر امور حسبيه است رُيعنى كارهايى» كهانجام آنها مطلوب شارع استء و مسئول 
خاصى نيز ندارد راز قبي ل تصرف در اموال كسى كه از او خبرى در دست نيست,ء و اككر اموال او بدحال خود رها شود از بين خواهد 
رفت. در اين صورته بر مؤمنان عادلواجب است,ء كه به حفظ آن مال اهتمام ورزند» وبا حفظ امانت در آنتصرف كنند. 
بديهىست. دراين كارء مجتهد عادلء بر ديككران اولويت داردزيرا اواز احكام دين آكاه استء و غير مجتهد در اين جه بايد ازاو 
تقليد كند. البته» تصرف مجتهدء لازم نيستبه صورت مباشرت باشد ربلكه مى تواند فردى را بككمارد. حفظ اموال عمومى جامعه 
مانند درياهاءجنكلهاء معادن و غيره؛ و نيز برقرارى و حفظ امنيت اجتماعى» وجل و كيرى از تجاوز بيكانكان و متجاوزان به حريم 
جان و مال و ناموس مؤمنان» از مهمترين موارد امور حسبيه است كه يقينا مطلوب شارع مقدس استء و در نتيجه» فقيه جامع شرايط 
بر تصدى اين مهم بر ديككراناولويت دارد. *- ديد كاه سوم؛ اين است كه آن جه از طرف شرع در باردىولا-يت فقيه وارد شده؛ 
فبان غات و كاسدك ها سث كول امر مسلماناندر عصر غيبت امام معصوم بايد دارا باشد. اما نصب وىء به جنين مقامى» 
منوط به انتخاب مردم است. به عبارت ديكر هر كاه فردى مجتهدو عادل و داراى كفايت رهبرى باشد, زمينه و صلاحيت رهبرى در 
وى موجوداست رولى فعليت اين مقامء در كرو بيعتيا راى و انتخاب مردم است.ديدكاه نخستء همان است كه فقيهان برجستهيى 
جون صاحب جواهرمحقق نراقى» ميرزاى نائينى و امام خمينى(رضوان الله عليهم)آن را بركزيدهاند اختيارات مناصب فقيه واجد 
شرايط فتواء عبارت است از: -١‏ افتا (فتوا دادن) در آن جه مكلفان غيرمجتهد, در زميندى مسايلدينى» به آن نياز دارند رو آن دو 
مورد كلى دارد: يكى احكام و فروع شرعىء و ديككرى موضوعات استنباطى در ارتباط با احكام دينى. در اين باره» ميان مجتهدان 
اختلافى وجود ندارد مُمخالف در اين مسال هكسانىاند» كه تقليد در احكام دينى راء جايز ندانستهاند. -١‏ قضاوت در مرافعات و 
منازعات. در اين مورد نيز اختلافى وجودندارد ,ُو تفصيل بحث درباردى شرايط قاضى و احكام داورى» مربوط بهمبحث قضاوت 
است.(1١)‏ . سوردى آل عمران» آيهدى 109. (5) . سورهدى شورى آيدى 1" (0 . الميزان» ج؟» ص ."9١‏ (5) . مفردات راغب» ص 250 
كلمه امرء مجمع البيان» ج267 ضص268. (0) . سوروى مائده. آيدى /ا5. (5) . سوردى مائده آيدى ". (/9) . سوردى احزاب» آيدى 8. 
(8) . ماهنامدى كيان» شماردى 8" ص 05 مقالدى «صراطهاى مستقيم »عبدالكريم سروش. (4) . كيان» شمارهدى 238 مقالهدى «آخرت 


و خداء هدف بعثت انبيا)» مهدىبازركان. "'- ولايت تصرف در اموال و نفوس. كسترده دانسته» حكومت وادارهءى اموراجتماع راء 
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از مناصب و شئون فقيه واجد شرايط مىدانند. )١(‏ يكى ازمحققانء در اين باره. كلام جامعى دارد ركه خلاصدى آن را 
يادآورمىشويم: -١‏ اخباريين» براى فقيه سمتى جز نقل و شرح حديث قايل نيستند.مردم؛ حديث راء از طريق عالم اخبارى مى شنوند» 
و به مضمون آن عملمى كنند. -١‏ حق اجتهاد و استنباط احكام الهى » در زميندى افعال مكلفان. - علاوه بر حق اجتهاد» در انجام 
كارهاى اجتماعىاى كه مؤمنان عادلنيز مى توانند انجام دهند» مقدم است راين كونه امورء همان امورحسبيهاى است كه در صورت 
فقدان مؤمن عادل» مسلمان فاسق نيز مى تواندآن را انجام دهدء از قبيل رسيدكَى به مال غايب و قاصرء يا تجهيز وتدفين ميتى كه 
ولى و وصى ندارد. #- علاوه بر مناصب يا اختيارات قبل» مسالهدى قضاوت. نيز در زمانغيبتحق مجتهد است. ليكن» برخى در 
باردى اجراى احكامى كه ازناحيدى قاضى صادر مى شود سكوت كردهاند رو بعضى ديككر. اجراى حكم راءنيز بر عهددى فقيه 
دانستهاند. ه اجراى حدود الهى نيز از حقوق يا وظايف ديكر مجتهد» در عصرغيبت است رزيراء اكر فقيه در حد موعظه و 
صيحت بسنده كند» در زمانغيبت» تمامى حدود الهى كه براى محرمات معين شده است تعطيل خواهدشد ,ُو در اين صورت» جواب 
اين سؤال باقى مىماند» كه در اين مدت با جهدقانونى بايد مانع معصيت و تبهكارى كناهكارانى شدء كه به حقوق افرادتجاوز 
مى كنند؟! مسلماء قوانين غير دينى حجيت ندارد ,ُو جارهاى» جزيباده كردن قوانين اسلامى نيست. #- كرجه با يذيرش ولايت فقيه 
در بخش قضا و حدوده بسيارى از شعب ولا-يتفقيه تثبيت مى شود (ليكن» برخى ديكر از مجتهدينء به طور مطلقء قائل به ولايت 
فقيه در عصر غيبت شدهاند إريعنىء ولايت فقيه راء در جميع مواردى كه براى ائمه معصومين (ع) ثابتشده استّبه استثناى آنجه. كه 
به دليل خاص مستثنى شده (5) نافذ مىدانند.(”) از عبارت محقق كركىء به دستمىآيد كه «ولا-بت مطلقدى فقيه » مورد اتفاق 
فقهاى اماميه بوده است. وىمى كويد: «اصحاب ماء اتفاق نظر دارند كه فقيه عادل واجد شرايط فتوادر زمان غيبت» از طرف 
اهل بي ت(ع) در همدى آن جه نيابت يذير استء نيابتدارد.» (؟) ولايت مطلقه ولايت مطلقه؛ در مقابل ولايت مقيده است. اطلاق در 
ولا-يت» معانى و مظاهرمختلفى دارد ركه لازم استبا بيان آنهاء مقصود از آن را در بابولايت فقيه روشن كنيم: -١‏ اطلاق» در 
ولايت تكوينى و تشريعى: ولايت تكوينى نه نسب تبه انسان» و نه نسب تبه غير انسان از شئونفقيه نيست. ولايت تشريعىء به معناى 
تشريع و قانونكذارىء نيز مختص خداوند است رُويبامبران الهى نيز نقش يبام رسانى و ابلاغ شريعت الهى راء بهمردم داشتهاند. ؟- 
اطلاق» به معناى تصرف بىقيد و شرطء و بدون در نظر كرفتن هيج معيارو ملاكى. جنين ولايتىء نه براى فقيه ثابت استء و نه براى 
امام وييامبر. و حتى» براى خداوند نيز ثابت نيست (مككر اين كه. بهنظريهى اشاعره معتقد شويم» كه به اراددى كزاف و بىملاكك در 
موردخداوند عقيده دارند» و حسن و قبح عقلى و ذاتى افعال را منكر شويم, وبه هيج معروف و منكر عقلى قايل نشويم ركه همدى 
اين فرضيههاء نادرستاستء و با احكام صريح عقل و نصوص شرع. تعارض دارد. *- اطلالقء به معنى اين كه اولا و بالذات هيج 
تكليفى» در براب ركارهاى نيكى كه ديكران براى جلب رضاى وى انجام مىدهند ندارد رمكر آنكه خود؛ از سر رحمت و رافت» 
خود رادراين باره مكلف بداند» و براى كارهاى نيكى كه جهت جلب رضاى او مىشود ياداش مقرر دارد. ولايت مطلقه؛ به اين 
معناء مخصوص خداوند است و بس. زيرا آفري دكار ومالكك همه جيز است. 8- اطلااق» از نظر دايرهدى تصرفات مربوط به امر 
حكومت و مديريت جامعه.اين» همان معناى مقصود در بحث ولايت فقيه استء در مقابل نظريهدى كسان ىكه ولايت فقيه را منحصر 
در امور حسبيه آن هم به معناى محدود آنمىدانند. عدهاى» امور حسبيه را تنها شامل» مسايلى از قبيل اموال يتيمانبى سريرست. يا 
اموال افراد مجنون يا سفيه كه ولى و قيم ندارند» تجهيزو تكفين ميت مسلمانى كه ولى و وصى ندارد و نظاير آن و امور محدود 
ومخصوصى ازاين قبيل دانستهاند. ولى» ديدكاه ديكر» اين است كه مصاديق امور حسبيه» منحصر در مسايلمحدودى نظير آنجه 
بيان شد نيست إبلكه؛ برقرارى و حفظ امنيت اجتماعىءدفاع از جان؛ ناموس و اموال مسلمانان» از برجستهترين مصاديق امورحسبيه 
است رو روشن استء كه فقيه عادل و كاردان از ساير افراد درانجام جنين مسؤوليتهاى بزركىء شايستهتر است رو نيز» روشن است 


كهانجام اين امور بدون داشتن قدرت حكومتء و اهرمهاى حكومتىامكا نيذير نيست. نظريدى انتخاب در اين كه ولايت و حكومت 
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ييامبران و امامان (عليهم السلام) بهنصب و تعيين خداوند استء ميان متكلمان و فقهاى شيعه؛ اختلافى وجودندارد. ولى در مورد 
ولا.بت و حكومت فقيه و مجتهد جامع شرايط» دوديد كاه است. ديد كاه مشهورء اين است كه ولايت و حكومت او نيز ب«نصب و 
تعيين الهى ست ,كه توسط ييامبر اكرم(ص) يا ائمه اهل بيت(ع)»انجام كرفته است. همجنان كه. دلايل اين نظريه در فصل قبل نقل 
وبررسى شد. ولى» برخى از محققان, دلايل نصب راء كافى و تمام ندانستهءو كفتهاند: آنجه از احاديث اسلامى در اين باره به 
دست مى آيد» جزاين نيست كه شرايط و صفات حاكم اسلامى را بيان كردهاند ركه از 1نجمله؛ فقاهت و عدالت و توان مديريت و 
رهبريست. ودر نتيجه» فقيهانواجد شرايط» صلاحيت رهبرى و حكومت را دارند. ولى» نصب آنان به حكومتءاز طريق انتخاب و 
راى مردم صورت مى كيرد. به عبارت ديكر. احاديث وروايات» تنها شانيت رهبرى و حكومت راء براى فقيهان واجد شرايطاثبات 
مى كند اما فعليت اين مقام و منصبء به راى و انتخاب افرادجامعه. واكذار شده است. (2) اين نظريه» مبتنى بر دو مطلب است: -١‏ 
ادلهيى كه بر نظريدى نصب فقهاى واجد شرايط اقامه شده, ناتمام است. 1- از قرآن كريم و احاديث اسلامى به دست مىآيد, كه 
خداوند» حق حكومترا به مردم سيرده است (مككر در مورد بيامبران و ائمه معصومين» كهرهبرى و حكومت آنان امرىست الهى زو 
از جانب خداوند به طور مستقيمبه مقام رهبرى و حكومت نصب شده. و نقش مردم» حمايت آنان و يبروى واطاعت از آنان است. 
يعنى: وظيفدى مردم بوده استء كه در تشكيل حكومتالهى » ييامبران و امامان را يارى داده» و يس از تشكيل حكومت نيزاز اوامر 
و دستورات آنانء ييروى كنند. اماء شانيت و فعليت مقامولايت و حكومت آنان؛ به جعل و تشريع خداوند باز مى كردد. ولى» در 
مورد فقهاى واجد شرايط» شانيت مقام حكومتء از جانب خداوند رُو فعليت آنءاز جانب مردم است. اصولاء در اصل تشريع خواه 
در بحث امامتء و يا در هر مساله يا حكمديكر تفكيكك ميان شانيت و فعليت» معقول نيست. تفكيكك ميان اين دوءمربوط به تشريع و 
ابلاغ حكم است. يعنى: نخستء حكم و قانون» تشريع رُوآن كاهء اعلان و ابلاغ مىشود. اماء در خود تشريع» شانيت و فعليت,معنا 
ندارد. تشريع امامت و رهبرى» خواه به صورت اسم باشد و يا وصفء. عين فعليت است. ولىء از نظر ابلاغ و اعلا-ن» دو مرحله 
دارد:شانيت و فعليت. اماء فعلي تبه معناى تحقق عينى و تشكيل حكوم تيس از مشروعيت آن است ركه هم در تشريع به اسم» و هم 
در تشريع بووصفء منوط و مشروط به حمايت و يشتيبانى مردم است ,و در اين جهت.فرقى ميان نصب امامت و رهبرى به صورت 
اسم يا وصف وجود ندارد.جنان كه؛ شانيتبه معناى اعطاى صفات. و ويزكىهاى تكوينى كه تشريعامامت و رهبرى مبتنى بر 
آنهاست نيز ربطى به شانيت در تشريع آزندارد» و نسب تبه نصب امامت از طريق اسم و وصف يكسان است. اشكال ثبوتى» كه بر 
نظريدى ولا-يت فقيه از طريق نص و نصب شده. اين استكه هركاه دو يا جند فقيه واجد شرايط رهبرى وجود داشته باشدء از 
نظرمقام ثبوت» جند فرض متصور استء كه تنها يكى قابل قبول است رو آزنيز به نظريدى انتخاب باز مى كردد, و نه نظريدى 
انتصاب. بنابراين»نظريدى نصب و نص در ولا-يت فقيه از نظر مقام ثبوت نااستوار است رو باوجود اشكال در مقام ثبوت» ديكر 
نوب تبه بحث در مقام اثبات نمىرسد.اين فرضهاء عبارتند از: -١‏ هر يككء به طور مستقل و جداكانه» داراى ولاي تبالفعل و حق 
اعمالولا-يت است. با توجه به اين كه اختلاءف نظر ميان فقها و مجتهدانء امرى طبيعىست رو از طرفى» راى هر يكك براى خود او 
حجت شرعى است. فرض مزبور» مستلزم اختلا.فء در مسايل مربوط به رهبرى جامعه و مايهدى هرج ومرج مى شود ,كه با فلسفهدى 
حكومت و رهبرى» تعارض آشكار دارد. ؟١-‏ هر يكك, ولا-يت مستقل دارد ,ُولى» اعمال آنء جز براى يككى از آنانءجايز نيست. 
اشكال اين فرضء اين است كه تعيين فردى كه اعمال ولايتمخصوص اوست. معيار و طريق مىخواهد كه يا انتخاب عمومى است» 
يا راى صاحب نظران (اهل حل و عقد) و يا توافق خود فقها. در همدى اين صورءراى و انتخاب افراد» در تعيين والى دخالت دارد. !- 
تنها يكى از آنان» به مقام ولايت و رهبرى نصب شده استء و آن اعلم مجتهدان است. اشكال اين فرضء اين است كه اولا: ممكن 
است در ميان آنان اعلم يافتنشود. و دو يا جند مجتهد كه از نظر علم و ضيلتبرابرند موجود باشد ,رو ثانيا: تشخيص اعلم» كار 
دشوارى است رو غالباء ميان اهل نظرء دراين باره اختلاف نظر وجود داشته است.(1) . ر. كك: المكاسبء. شيخ انصارى» ص ١87”‏ 
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. )6( 119-1١5 ص 798 917" (1) . مانند جهاد ابتدايى () . ولا_يت فقيه. آيت الله جوادى آملى ص‎ ”١ رجواهر الكلاام» ج‎ ١0 
ص 798 (2) . دراسات فى ولايه الفقيهه حسينعلى منتظرى» ج١. ص 509. در نتيجه» راهى براى شناخت والىو‎ 7١ جواهر الكلام, ج‎ 
رهبر اسلامى» وجود نخواهد داشت ,ُو جعل و نصب ولايتء لغو و بى ثمرخواهد بود. *- ولايت و رهبرىء براى مجموع آنان» جعل‎ 
و تشريع شده است. به كونهيى كه مجموع آنان به منزلدى يكك امام و رهبر است ,در اين صورته بر آنانلازم استء كه در مقام‎ 
اعمال ولايت اتفاق نظر داشته باشند. (١)اينفرض» ارزش كاربردى ندارد رُزيراء توافق راى جند مجتهد در تمام مسايل عملا ناممكن‎ 
است ,و به اين جهتء در سيردى عقلا و متدينين نيزسابقه ندارد. (1) از فرضهاى يادشده. فرض دوم درست است. يعنى: هرفقيه و‎ 
مجتهدىء كه شرايط لازم براى تصدى امر حكومت و رهبرى را واجداست,ء از طرف خداوند به اين مقام نصب شده است ,ُو او‎ 
حق اعمال ولايتدارد ,مشروط به اين كه, مجتهد ديكرى به آنء اقدام نكرده باشد. زيرا»در آن صورتء ديككر موضوع باقى نيست»‎ 
تااو نسب تبه آن اعمال ولاي تكند ,مانند اين كه: بر هر مسلمانى» كه شرايط امر به معروف و نهى ازمنكر را داراست» واجب است‎ 
كه نسبتبه اين فرضيدى الهى اقدام كند.حالء اككر فردى به انجام آن اقدام كرد» و موضوع برطرف شد إَيعنى معروف مورد نظر‎ 
انجام و منكر مورد نظر تركك شدء ديكر براى ديككران تكليفيا حقى» نسب تبه آن باقى نخواهد ماند. واما اين كه جكونه يكى‎ 
ازآنان» به اعمال ولايت در مسالدى حكومت و رهبرى ييشقدم شود. راههاى كوناكونى دارد. كاهى» به صورت طبيعى» و بدون نياز‎ 
به انتخاب مردم ياخب ركان يا توافق مجتهدان انجام مىيذيرد همان كونه» كه در مورد امامخمينى ١ره جنين شد و ممكن هم هست از‎ 
طريق راى خبركانء تحقق يابدهمانكونه» كه در مورد رهبر كنونى انقلاامب» حضرت آيت الله خامنهاىانجام كرفت و در هر حال؛‎ 
راى مردم يا خبركانء يا توافق خودمجتهدان منشا مشروعيت رهبرى و حكومت فقيه نيست ,بلكه؛ تنها شرايطمناسب براى اعمال‎ 
ولاميت الهى را فراهم مىسازد. و به عبارت ديكرءراى و انتخاب» در تحقق موضوع ولا-يت فقيه مؤثر است رو نه در حكم وتشريع‎ 
آن. اين كونه تاثير» در مورد ولايت ائمدى طاهرين و ييامبرانالهى نيز وجود داشته است. اشكال كنندهى محترم  خود  به اين نكته‎ 
توجه كرده؛ و كفته است: «مكر اين كه كفته شود نصب نيز لا-زماست» تا ولا-ي تبه خداوند منتهى شود و مشروعيت داشته باشد.‎ 
يس» نصبولايت» براى مشروعيت آن رو انتخاب, براى تعيين متصدى بالفعل ولايت وحكومت است.» ولى؛ بار ديكر اشكال كرده‎ 
استء كه به هر حالانتخاب» دخالت دارد ,ُو دخالت در رهبرى و حكومتء براى كسى كه انتخاب نشده استء» جايز نخواهد‎ 
بود.(”)از مطالب قبل» نادرستى اين اشكال»روشن است. زيراء جواز دخالت در امر ولايت و حكومتء براى فقيه واجدشرايط» منوط‎ 
به جيزى نيست. تنها شرطى كه در اين جا معتبر است.وجود موضوع براى اعمال ولا-يت است رو آنء در صورتىست كه مجتهد‎ 
واجدشرايط ديكرى. اعمال ولا-يت نكرده باشد. و جونء در يكك جامعه؛ تنها يك حكومت لازم است إدر نتيجه؛ بيوسته يكى از‎ 
مجتهدان» امكان اعمال ولايتدارد رو جايز نبودن اعمال ولايتبراى ديكران» نه به جهت تشريع نشد نحق ولاييتبراى اوست إبلكه‎ 
به جهت وجود نداشتن موضوعء» براى اعمال ول-يتاست. جنان كه. در واجبات كفايى» جنين است. نقد «نظريه انتخاب دراين جاء‎ 
دلي لاول و دوم, مبتنى بر حكم عقل بر ضرورت وجود حكومت,ء و سيرهدى‎ -١ برخى از ادله «نظريدى انتخاب را ارزيابى مىكنيم:‎ 
عقلا درمورد انتخاب رهبره و اقدام به تاسيس حكومت است. ولىء اين دو دليل»در صورتى قابل استناد است كه دليلى بر نص و‎ 
نصب رهبر و حاكم دينىاز جانب خداوند در دست نباشد.ولى. باتوجه بهادلهدى عقلى و شرعى ولايت فقيه دو دليل مزبوره ناتمام‎ 
است. ؟- استدلال به اولويت تسلط انسان بر مال. جنان كه. در حديث آمده است:«الناس مسلطون على اموالهم هركاه به حكم عقل‎ 
و شرع انسان بر مالخود سلطدى قانونى دارد» و تصرف ديكران در مال او بدون اذن و اجازهدىوى عدوانى و نارواست راين قاعده‎ 
در مورد جان انسان. به طريق اولىجارىست. واين» در حالىست كه قوانين حكومتى, دايردى اختيارات انسانرا محدود كرده؛ و‎ 
در امور مربوط به مال و جان افراد دخالت مى كند.مجاز بودن جنين تصرفىء منوط به رضايت و خواست افراد جامعه استء كداز‎ 


طريق انتخاب حاكم تحقق مىيذيرد. شكى نيستء كه اين قاعده؛ در مورد ولا-يت و رهبرى ييامبران و اثمهىطاهرين » تخصيص 
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خورده است ,ُو مخصص آن. جيزى جز نصوص و ادلهى مربوطبه نبوت و امامت نيست. بنابراين» ادله و نصوص مربوط به ولا-يت 
فقيهنيز مخصص آن نخواهد بود. اصولاء مفاد قاعددى تسلط افراد بر جان و مال خودء اين نيست كه ه ركونه تصرفى براى آنان مجاز 
است.بلكه. به حكم عقل و شرع اين تصرفات محدود و مشروط به شرايط ويزهيىاست. كليت اين قاعده؛ در جانب سلبى آن است» 
يعنى مجاز نبودن تصرف ديكران. واين كه تصرف ديكران در سرنوشث افراد» منوط به اذن خداوندو يا خود افراد استث رولى؛ 
روشن است كه اذن و اجازدى افراد خودبه طور مستقل اعتبارى ندارد» بلكه بايد به اذن و مشيت الهىبازكردد. در اين صورتء اذن 
افراد به ديكران براى تصرف در شئونزندكى آنان ملاك مستقل نيست إملاكك بودن آنء نيازمند دليلى از عقل ياشرع استء تا 
ثابستشود كه خداوند» جنين اذن و اجازهيى را مشروعمىداند. و قاعددى مزبور. هيج كونه دلالتى» براين مطلب ندارد. 7- انتخاب 
رهبر» و تفويض امور اجتماعى به او» نوعى عقد و بيمان استكه ميان افراد و رهبرى بركزيده برقرار مىشود ,ُو اين امرىست كه 
سيردى عقلاى بشرء بر آنء استقرار يافته است. و ادلهدى لزوم وفاى به عهد وييمان, از قبيل آيدى «يا ايها الذين آمنوا اوفوا بالعقود)(6) 
وحديث «المؤمنون عند شروطهم (5) شامل آن است. اشكال اين استدلال» اين است كه با توجه به مسالهدى نبوت و امامت»سيرهى 
عقلا-در مسالهدى رهبرى تخطئه و رد شده است و با قطع نظراز ادلهى ولا-يت فقيه احتمال تخطئهدى آن در مورد رهبرى در عصر 
غيبتداده مىشود رُو با وجود جنين احتمالى؛ نمىتوان به آن استناد كرد. *- آيات و رواياتى» كه بر شورايى بودن امور اجتماعى 
تاكيد دارند رُمانند: «و امرهم شورى بينهم (2) » و«من جاءكم... و يتولى من غير مشوره فاقتلوه (0) در مورد آيهى كريمه و حديث 
اول يادآور مىشويم اولا اكر جنين استدلالى تمام باشدءبه مسالدى ولايت فقيه اختصاص ندارد ,رُبلكه مسالدى خلافت و امامت 
رانيز شامل مىشود. جنان كه؛ برخى از علماى اهل سنت » براى اثباتعقيدهى خود. به آن استدلال كردهاند ,در حالى كه. قايل به 
نظريهىمزبورء به اين امر ملتزم نيست. اكر كفته شود» در مورد امام تبه دلايلعقلى و نقلى» استدلال مى كنيم ,ياسخ اين است كه 
در مورد ولايت فقيهنيز به دلايل عقلى و نقلى» استدلال مىشود جنان كه ككذشت و ثانياذرهبرى» در مورد امام و فقيه جامع شرايط» 
از سنخ رهبرى ييامبران الهى ست زيعنى» قلمرو آن: به امور مربوط به زندكى دنيوى و مادى اختصاص ندارد ربلكه امور معنوى و 
دينى را هم شامل مى شود. جنان كه.متكلمان اعم از شيعه و اهل سنت امامت راء به «رياست كلىء درامور دين و دنياى مسلمانان » 
تعريف كردهاند رُو اين در حالى استء كهآ نجه در سيردى عقلاى بشر معهود بوده استء انتخاب رهبر و تاسيس حكومتدر قلمرو 
زندكّى دنيوى و مادىست. اكنون مى كوييم» استدلال به آيه وحديثء به اين كه امر رهبرى در عصر غيب تبه مردم سيرده شده 
استءاز قبيل استدلال به عام؛ در مورد شبهدى مصداقى آن است. زيراء احتمالدارد كه اين مساله به سان نبوت و امامت مربوط به 
انتصاب الهى باشدء و نه انتخاب مردم. حالء اككر ادلدى ولايت فقيه را در نظر آوريمءنادرستى استدلال» روشنتر خواهد بود. (6) و 
در مورد حديث دوم» ياد آورمى شويم» احتمال دارد مقصود زمامدارانى باشد» كه در اعمال ولاب تبرمردم روشى استبدادى دارند» و 
با مردم يا بركزيد كان آنان و صاحب نظرانصالح مشورت نم ىكنند. اين احتمالء با توجه به اين كه حديث از ييامبراكرم(ص) است»ء 
وشامل همدى زمامداران يس از خود از جمله اثمدى اهل بي ت(ع) نمىشودء متعين است. ه- آياتى كه جامعدى اسلامى راء 
مخاطبقرارداده» و تكاليفى مانند: جهاد با دشمنان اسلام؛ سركوبى ياغيان وطاغيان در اجتماع؛ امر به معروف و نهى از منكرء اجراى 
حدود الهى ومانند آن را متوجه آنها كرده است. از آنجا كه اجراى جنين تكاليفى»بدون تشكيل حكومتء امكانيذير نيست وبر 
افراد جامعه» واجب استء كه بهوتشكيل حكومت و انتخاب رهبرء قيام كنند. نادرستى اين استدلال» روشناست. زيراء اين دليل» تنها 
ضرورت تشكيل حكومت رااثبات م ىكند زاماءنحودى تشكيل و تعيين رهبر راء بيان نمى كند. در اين كه. مردم وظيفهدارند در 
تشكيل حكومت تلاش ورزند» شكى نيست رُولى نصوص وادلدى ولاي تبيامبر» امام معصوم و فقيه عادل» كوياى اين است كه 
همدى اين كارهابايد با رهبرى او انجام كيرد. #- آن كاه كه, مسلمانان يس از قتل عثمان به سوى امام على(ع)روى آورده. و اعلان 


حمايت و بيعت كردند رامام(ع)» به آنان فرمود:«اكر مرا به حال خود واكذاريد؛ و ديكرى را به ولايتبركزينيد» شايدمن نسبتبه او 
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از همهدى شماء شنواتر و اطاعت كنندهتر باشم . 60 اكر در كلمات امام(ع) كه قبل از جمله مزبور فرمودهاند دق تشودءروشن مى شود 
كه امام(ع) در يى آن است كه به آنان اتمام حجت كندء كهاو در امر حكومت و رهبرى جز به آنجه خود مصلحت مىداند» و جز 
براساس دانش و بينش خود از قرآن كريم و سنت ييامبر اكرم(ص) عمل نخواهد كرد رو در اين راهء به خوشايند و بدآيند اين و آن» 
اعتنايى نخواهد كرد.(1) . فرض اول را در اصطلاح عام استغراقى» و فرض اخير راء عام مجموعى كويند (7) . دراسات فى ولايه 
الفقيه ج١2‏ ص .804-81١5‏ (7) . مدركك قبلء ص .815-8١8‏ (©) . سوردى مائده. آيدى .١‏ (8) . الوسايل» ج١7‏ ص378. (2) . 
سوردى شوراء آيدى 000758 . بحار الانوار» ج79. ص ع”. (8) . در اين باره» به كتاب «ولايت فقيه » تاليف آيت الله جوادىآملىء 
ص ١180-18”‏ رجوع شود. (1) . نهجالبلاغه» فيض الاسلام» خطبهى .717١‏ او» تنها مجرى احكام اسلام خواهد بود؛ و بس! در 
اين صورت, اكر مردم آمادكى تحمل اجراى حق و عدالت را ندارند» بهتر استاز بيعتبا امام دست بشويندء و فرد ديكرى راء به 
رهبرى بركزينند. بهراستى» آيا معقول است كه امام در عين اين كه خود را خليفهدى بر حق بيامبر مىداند» و در مسالهى امامتء به 
نص و نصب الهى معتقد استءتعيين امام را حتى در زمان خودء حق مردم بداند؟! /ا- امام على(ع)»يس از آن كه مردم» تصميم 
جدى خود را بر بيعتبا او اعلان كردندءبهآ نان فرمود: «اين كار بايد در مسجدء و با رضايت مسلمانان» انجام كيرد». )١(‏ از اين جاء 
به دست مى آيد كه» رضايت مردم در امر رهبرى وحكومت دخالت دارد ,ُو امامت» ناشى از خواست و رضايت مردم است. اشكالى 
كه بر استدلال قبل وارد شدء براين استدلال نيز وارد است. دقتدر اين سخن امام(ع)» نيز» كوياى اين مطلب است كه آن 
حضرت(ع) باآكاهى از عناصرىء كه بعدا علم مخالفتبريا خواهند كرد در بى آنبودء كه راه هر كونه عذر و بهانه را به روى آنان 
ببندد رو با بيعتعلنى و آشكار مسلمانان» با آن حضرتء كسانى جون معاويه؛ مخفيانه بودنبيعتبا امام راء بهاندى مخالفتخود 
نسازند. ازاين جاء نادرستى استدلال به كلاسم ديكر امام(ع)» كه بر راى مهاجرينو انصار در مسالهى امامت تاكيد كرده است نيز 
روشن مىشود.اين كونه سخنان امام(ع»» ناظر به شرايط حاكم بر جامعدى اسلامى در آنروزكار است رو هركزء بيانكر ضوابط كلى 
در مسالدى امامت نيست ,درغير اين صورت. بايد امام(ع) راء به تناقض كويى نسبت دادء كه نادرستىآن» بر هيج خردمندى يوشيده 
نيست. شككفت اين جاستء كه به اين كلام بيامبر(ص»» بر انتخابى بودنامامت» استدلال شده است كه خطاب به على(ع) فرمود: 
«ولا-ي تبر امت منحق توستء يس اكر آنان از سر رضا و رغبت آن را يذيرفتنئد» به امرامامت قيام كن رُولى» اكر در اين باره 
اختلاف كردند ,آنان را به حالخود واككذار». (؟) اين حديثء دليلى روشن بر نظريهدى نصب در امر امامتاست رو رضايت امت به 
آن جهت قيد شده است كه اقدام امام(ع) به امرامامت در آن زمان بدون اتفاق و وحدت نظر مسلمانان» اختلاف را درميان آنها 
عميق مى كرد كه به هيج وجه به صلاح اسلام و مسلماناننبود.همان كونه كه حفظ وحدت اسلامى و مصلحت مسلمانان» باعثشد 
كدامام على (ع) نيز در مسالدى امامت و حكومت دستدآّبه اقدامخشونت آميز نزند. 8- امام على(ع) و امام حسن(ع» در احتجاج 
بامعاويه به بيعت مردم استدلال كردهاند. (”) اين كونه استدلال» درحقيقت» از باب جدل احسن است (كه به هيج وجه. بيانكر 
ديد كاه واقعىاستدلا لكننده نيست. بدون شككء استدلال و احتجاج با معاويه كه بهنظريدى انتخاب در امامت معتقد بود نافذتر از اين 
بودء كه امام(ع)بخواهد به نصوص امامت استدلال كند رو كواه براين مطلب» سخنان ديكرامام(ع) استء كه بر حقانيتخود در 
مسالهدى امامت و خلافتبلافصل ييامبر مكرم احتجاج كرده است. (©) )١(‏ . تاريخ طبرى» ج2ء ص 028" (1) . كشف المحجه؛ سيد 
بن طاووس» ص .18١‏ (”) . نهجالبلاغه. نامدى شماردى 2» شرح نهج البلاغه ابن ابى الحديد» ج؟,» ص7١.‏ (©) . جهت 1 كاهىء از 
اين كونه استدلالهاءبه كتاب الغدير» ج١»‏ رجوع شود. على ربانى كليايكانى ‏ فصلنامه كتاب نقد» ش/ 


انس مردم با امام(ره) و رهبرى 


انس مردم با امام(ره) و رهبرى ييوند و بيعت مردم با امام خمينى -قدس سره در عصر حاضر نيز همه به روشنى مشاهده كرديم كه 
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بيوند مقدس مردم با امام خمينى -قدس سره ‏ جه معجزه بزركى آفريد, اين بيوند دو سويه, و هوشيارى و صلابت رهبرى موجب 
شد كه امام يس از يانزده سال تبعيد, با استقبال بى نظير در تاريخ ايران, وارد كشور شود و بساط ١8٠١‏ ساله ستم شاهى را از بنيان 
بركند و به زباله دان تاريخ افكند. جنين معجزه اى يس از يارى خداوند, جز نتيجه انسجام مردم و رابطه نيرومند آن ها با رهبرشان 
حضرت امام -قدس سره ‏ نبود. همين ييوند موجب تشكيل حكومت اسلامى شد, و باعث دفع شديد دشمن در هشت سال جنكك 
تحميلى عراق كرديد, و صدها توطئه دشمنان, به ويزه آمريكا را خنثى ساخت. امام خمينى -قدس سره ‏ در بهشت زهرا در فرازى 
از نطق تاريخى خود به نقش آفرينى حضور مردم در صحنه تصريح كرد و فرمود: «من دولت تعيبن مى كنم, من به اتكاء اين ملت 
تو دهن اين دولت مى زنم). امام براى اين بيوند, ارزش بسيار قايل بود, به مردم عشق مى ورزيد, در مورد شهادت داوطلبانه شهيد 
فهميده نوجوان سيزده ساله كرجى فرمود: «به من نكوييد رهبر, رهبر ما آن نوجوان سيزده سال است». براى روشن شدن مطلب, نظر 
شما را به نمونه هايى از ييوند يرشور مردم با امام جلب مى كنم: حضرت آيت الله العظمى خامنه اى فرمود: «خانمى در تبريز به من 
كفت: يسر من در دست عراقى ها اسير بوده و اخيراً شنيدم كه يسر اسيرم را شهيد كرده اند, آمدم به شما بكويم كه به امام بكوييد 
از بابت بجه هاى ما ناراحت نباشد, ما سلامتى امام را مى خواهيم. وقتى كه من اين سخن را به امام ابلاغ كردم, آن جنان قيافه امام 
متغير شد و اشكك از جشمشان آمد كه ديدن آن حالت ايشان انسان را متأثر مى كرد».(١)‏ آقاى رحيميان يكى از اعضاء دفتر امام, 
مى كويد: يكى از آقايان كه در رابطه با موشكك بارانهاى رزيم عراق به مسجد سليمان, به اين شهر رفته و مراجعت كرده بود, به 
خدمت امام رسيد و جنين كزارش داد: «در جريان اصابت يكك موشكك عراق به مسجد سليمان كه عده اى شهيد و زخمى شده 
بوؤتدو يعد از ساعث ها متمادى هتكامى كه هنوز با برداششن آوارها در جستجوى كشته هاو زعدى هاى احتمالى بودثد, كوه كىن 
خردسال كه به شكل معجزه آسايى بعد ازاين همه مدت, زنده مانده بود, از زير آوار خارج شد, زخمى و مجروح و خاكك آلود, 
وقتى كه جشمش را به روشنايى باز كرد و انبوه جمعيت كمكك رسان را ديد, بدون مقدمه با صداى رسا قبل از هر سخنى فرياد 
كشيد: جنكك جنكك نا بيروزى, خدايا دايا تا انقلاب مهدى خمينى را نكّه دار». امام با شنيدن اين كزارش آن جنان تحت تأثير 
قرار كرفت كه اشكك در جشمشان حلقه زد, و نككاهشان را به يايين دوختند و جشمانشان را به هم فشردند.(1) بيوند و عشق و شور 
امام با مردم به ويزه رزمندكان به قدرى عاشقانه و شورانكيز بود كه غالباً مردم در ياى سخترانى امام كريه شوق مى نمودند, كريه 
شور و اشتياق حاضران, صحبت امام را مكرر قطع مى كرد, جو ملكوتى و عرفانى خاص فضاى حسينيه جماران را فرا مى كرفت, 
امام هم ساكت شده و به شور و شوق فرزندانشان نككاه مى كردند. در يكى ازاين ديدارها امام خطاب به رزمند كان فرمودند: «ما 
افتخار مى كنيم كه از هوايى استنشاق مى كنيم كه شما از آن هوا استنشاق مى كنيد ...». حاضران به محض شنيدن اين جملات كه 
نشانكر تواضع امام به رزمندكان بود, كريه هاى بلند سر دادند. واقعيت اين بود كه امام و رزمندكان همديكر را خوب مى شناختند 
وبه هم عشق مى ورزيدند.(”) آنكناه كه حضرت آيت الله خامنه اى ‏ مد ظله به سازمان ملل رفته بودند ودر آنجا نطق تاريخى 
فرمودند, در محضر امام سخن از آن به ميان آمد و يكى از حاضران براى امام دعا كرد و كفت: «از بركت وجود رهبر انقلاب 
اسلامى, اينكك اسلام عزيز در مجامع بزركى جون سازمان ملل مطرح استء. امام با تواضع خاص خود فرمودند: «اين ملت است كه 
راه خود را يافته است و مسؤولين مى دانند جه بايد انجام دهند, حال جه من باشم و جه نباشم اين راه ادامه خواهد يافت, اين حضور 
ملت در صحنه است كه براى ما عزت آورده است. ... من مطمئن هستم كه ملت ايران در صحنه باقى خواهند بود, حتى جكونكى 
حضور آن ها بيش از اين نيز خواهد شد).(6) آرى با ملا-حظه اين فرازها براى همه ما به خوبى روشن مى شود كه مسأله ييوند 
محكم و عاشقانه مردم با رهبر تا جه اندازه از اهميت برخوردار است كه هم جون تلاقى الكتريسته منفى و مثبت موجب روشنايى 
تاريكى و نتايج درخشان ديكر براى دوستان, و صاعقه اى مركبار براى مستكبران خواهد شد. نككاهى به عظمت مقام معظم رهبرى, 


حضرت آيت الله خامنه اى : حضرت امام با آن درايت و هوشيارى و شناخت فوق العاده خود, به خوبى دوستان لايق را مى شناخت, 
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در ميان آن فرزانكّان, عنايت خاصى به مقام معظم رهبرى داشت, او مى دانست كه ييوند دو سويه مردم با مقام معظم رهبرى, تداوم 
بخش انقلاءب اسلامى خواهد شدو از اين رو در فرصت هاى مناسب با اشاره و تصريح, اين مصداق عظماى ولايت را تعيين مى 
كرد. و به راستى كه جه عميق و زيبا بيش بينى نمود, و جقدر به جا و شايسته به آينده نككريست. حجت الاسلام و المسلمين 
رحيميان يكى از اعضاى دفتر امام يس از بيان نظم و حساب دقيق در زندكى امام, مى نويسد: «جند برنامه به طور استثنايى - 
برخلاف برنامه ريزى و نظم دقيق رخ داد, يكى از آن ها در مورد حضرت آيت الله خامنه اى ‏ مد ظله ‏ بود, وقتى كه امام مطلع 
شد كه ايشان در اول وقت (ساعت / صبح) در دفتر حضور دارند, دستور دادند شما كارهايتان را براى بعد بككذاريد, به اين ترتيب 
بر خلا-ف معمول, اول ملاقات با حضرت آيت الله خامنه اى انجام شد, و بعد از آن ما مشغول كار شديم. در آن زمان ما متوجه 
دليل اين امتياز و عنايت ويزه حضرت امام نسبت به آيت الله خامنه اى نبوديم, ولى ديرى نياييد كه با مرور زمان نمونه اى ديكر از 
آينده كرق و زرف الديكندى امام نمودار شد).(8) يس از بيروزى انقلاب اسلامى, شوراى انقلاب از بزركانى مانند آيت الله شهيد 
مطهرى, مرحوم آيت الله طالقانى, آيت الله شهيد بهشتى و .... تشكيل شد, كه يكى از اعضاى اين شورا حضرت آيت الله خامنه اى - 
مد ظله ‏ بودند. حضرت امام يس از حادثه بمب كذارى و مجروح شدن حضرت آيت الله خامنه اى, ييامى صادر كردند, در فرازى 
از آن ييام خطاب به معظم له جنين آمده: «... شما سربازى فداكار در جبهه جنكك, و معلمى آموزنده در محراب, خطيبى توانا در 
جمعه و جماعات, و راهنمايى دلسوز در صحنه انقلاب مى باشيد ... اينان (منافقين) با سوء قصد به شما, عواطف ميليون ها انسان 
متعهد را در سراسر كشور, بلكه جهان جريحه دار نمودند ...).() حضرت امام در جند نوبت تصريح به رهبرى حضرت آيت الله 
خامنه اى ‏ مد ظله -, بعد از خود كردند: مرحوم حاج احمد آقا (فرزند امام) نقل كرد: «هنكامى كه حضرت آيت الله خامنه اى به 
كره شمالى سفر كرده بود, امام كزارش هاى آن سفر را از تلويزيون مى ديدند, آن منظره ديدار از كره, استقبال مردم, و سخنرانيها 
وامذاكرات انشان در آنسقر خيلى برايشان حالب دوةو فرمودقدة «الحى ايشان (أفاى تشامنه ا ) شاستكى رهبرى. را كارت 
حضرت حجت الاسلام و المسلمين هاشمى رفسنجانى فرمود: «در جلسه اى با حضور سران سه قوه (كه در آن عصر عبارت بودند از 
آيت الله خامنه اى, و آقايان هاشمى رفسنجانى و موسوى اردبيلى) در محضر امام بوديم, آقاى حاج احمد آقا و ميرحسين موسوى 
نخست وزير وقت نيز بودند, صحبت از اين به ميان آمد كه بعد از رحلت امام, ما مشكل داريم, زيرا ممكن است خلا رهبرى ييبش 
آيد, امام فرمودند: «خلاً رهبرى بيش نمى آيد, وشما آدم داريد). كفته شد: جه كسى؟ امام (اشاره به آقاى خامنه اى كرد و) 
فرمود: «اين آقاى خامنه اى». و نيز فرمودند: «من به طور خصوصى به حضور امام رسيدم, مقدارى روى بازترى داشتم و مطالب را 
بى برده مى كفتم, در مورد قائم مقامى رهبر و مشكلاتى كه بيدا مى شود صحبت كردم, باز ايشان با صراحت كفتند: «شما در بن 
بست نخواهيد بود, جنين فردى (آيت الله خامنه اى) در ميان شما است, جرا خودتان نمى دانيد).(8) بحمدالله همان كونه كه 
حضرت امام با دورنكرى خردمندانه و نيكك انديشى داهيانه بيش بينى نمودند, اكنون مقام معظم رهبرى از بيوند متقابل بسيار عميق, 
عارفانه و عاشقانه اى با مردم برخوردارند, و به راستى كه كويى حضرت امام به صورت جوان بركشته و نور و بوى معطر امام از 
وجود ايشان كه از سلاله سادات حسينى هستند آشكار مى باشد.(4) از كفتنى ها براى تقويت ايمان -اين كه طبق خبر موثق, 
حضرت آيت الله العظمى محمدتقى بهجت - مد ظله ‏ در آستانه رحلت امام خمينى ‏ قدس سره ‏ در عالم خواب, مجلس باشكوهى 
ير از جمعيت را ديدند كه حاضران منتظر امام بودند تا بيايد و سخنرانى كند, ناكاه ديدند امام همراه آيت الله خامنه اى ‏ مد ظله - 
وارد مجلس شدند, امام به آقاى خامنه اى اصرار كرد كه شما به جاى من سخترانى كنيد, سرانجام حضرت آيت الله خامنه اى 
سخنرانى نمودند. آنككاه حضرت آيت الله العظمى بهجت براى آيت الله خامنه اى جنين بيام دادند: «مطابق اين رؤيا شما رهبر مى 
شويد, و موفق خواهيد شد).(1) - روزنامه جمهورى اسلامى, 8/1/ 27. (1) - برداشتهايى از سيره امام خمينى, ج ١و‏ ص 178. (9) 
- همان ص #/11. (6) - همان, ص 177. (0) -در سايه آفتاب, ص 19١‏ :19. (26) - آشتايى با ستا ركان هدايث, ص 59. (/) - 
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همان, و روزنامه اطلاعات, ١‏ /” / /الاى ص ". (8) - همان مدركك. (9) - شمه اى از زندكى ير حماسه مقام معظم رهبرى در 
فصل ؟1 اين كتاب آمده است. نمونه اى از اين بيوند مقدس به تازكى در ماجراى حادثه تلخ كوى دانشكاه رخ داد, و ايشان در 
روز 7١‏ تير امسال (171/8 ه .ش) در حسينيه امام خمينى صحبت كردند, شور و شوق حاضران به قدرى عميق و عاشقانه بود كه در 
جند مورد صداى كريه شوق حاضران بلند مى شد, و آن ها نهايت احساسات ياكك دينى و غيرت مكتبى خود را به آن رهبر 
بزركوار نشان دادند, و همه را به ياد ديدارهاى حضرت امام انداختند, و همين جلسه يرشور آن جنان شور و نشورى ايجاد كرد و 
تحولى انقلابى در مردم يديدار ساخت كه در روز جهارشنبه 77 تير راهبيمايى عظيم و اجتماع ميليونى را در تهران و شهرستانها به 
وجود آورد, به كونه اى كه ضد انقلاب و بدخواهان به تعبير مقام معظم رهبرى, جون كاغذ مجاله شده, با كمال ذلت عقب نشينى 
كردند.(١)‏ يكى از اساتيد حوزه علميه قم در همين رابطه اظهار مى دارد: ١«سخترانى‏ آيت الله العظمى خامنه اى(؟) وجدان جامعه را 
تكان داد, دانشجويان خيلى زود ترفند دشمن را فهميدند و شجاعانه كنار كشيدند, الواط واشرار در صحنه تنها ماندند و ييش از 
همه بسيج وارد صحنه شد, سياه مانند شير غرّيد و مردم در روز جهارشنبه 7 / © / لاه .ش با تظاهرات ميليونى خود بار ديكر 
فرياد زد: «ما اهل كوفه نيسيتم, على تنها بماند. استكبار شكست خورد و انقلاب يبروز شد, و ايادى مرموز به سوراخ هاى خود 
خزيدند».20 اين ييوند مقدس امت و رهبر است كه ضامن استقلال و امنيت كشور مى باشد, و از نتايج و آثار درخشان حكومت 
اسلامى در يرتو ولايت فقيه است, كه بايد قدر آن را بشناسيم و هوشيار باشيم كه هستيم, در غير اين صورت, دشمنان داخلى و 
خارجى, كشور عزيز ما را به فلسطينى ديكر تبديل خواهند كرد. مقام معظم رهبرى به راستى عمود خيمه انقلاب اسلامى و يايه 
استوار نظام هستند, و در حوادث و فراز و نشيبها بارقه اميدى براى دلها مى باشند و روحى تازه در كالبدها مى دمند. بايد با كمال 
هوشيارى و تلاش, در عرصه ها و صحنه ها حضور داشت, و كوش به زنكك براى شنيدن فرمان رهبرى و اجراى آن بود در اين 
صورت است كه در يرتو جنين ييوند وانسجامى هركز جامعه ما آسيب نمى بيند, و روز به روز بر رونق انقلاب اسلامى در همه 
ابعادش مى افزايد. )١(‏ - خطبه نماز جمعه, 50 / 1/8/0 (؟) - در تاريخ 5/7١‏ /8, در رابطه با ماجراى كوى دانشكاه. (") - بيانيه 


دانش: قَق آقاى محمد آل اسحاق. محمد محمدى اشتهاردى- كتاب ولايت فقيه» ص ١97‏ 
رابطه متقابل ولابت فقيه و مردم 


رابطه متقابل ولايت فقيه و مردم اشاره: بدون ترديد مردم براى سامان دادن به شؤون مادى و معنوى خود نياز به رهبر شايسته دارند, 
و سامان يافتن جامعه بستكى كامل به روابط محكم و حسنه بين مردم و رهبر دارد. در اسلام از اين رو از رهبر و مردم, به امام و 
مأموم تعبير مى شود كه يكى بيشرو و ديكرى فرؤة يكى ريشه ونديكرق درخت آن ريشه است, بايد بين اين دو رابطه محكم برقرار 
باشد, و آن درخت از آن ريشه دائماً تغذيه كند, وكرنه با قطع ريشه, درخت نابود خواهد شد. در بينش تشيع, ولى فقيه جانشين 
امام معصوم است, و هنكامى ولى فقيه مى تواند جامعه را به سوى تكامل همه جانبه سوق دهد كه از يشتيبانى محكم مردمى 
برخوردار باشد, و رابطه او با امت به قدرى استوار باشد كه به ييوند معنوى عميق, و رابطه عارفانه و عاشقانه تبديل شود. اطاعت 
محكم و عميق از رهبر نشانه جنين يبوندى است كه بدون آن, ولايت فقيه برقرار نمى شود و حكومت او در مقام اجرا و توسعه در 
ابعاد كوناكون, درمانده خواهد شد. اين مسأله در زندكى يبامبر اسلام ‏ صلى الله عليه و آله و سلم و امامان معصوم ‏ عليهم السلام 
-از مسايل اصلى بود, هر جا كه رابطه متقابل بين آن ها و امت محكم و استوار بود, به اهداف خود مى رسيدند, وكرنه در ظاهر 
شكست مى خوردند. در اين راستا ايمان و عشق و شناخت, نقش اساسى را در استحكام اين ييوند دارد. بر همين اساس خداوند در 
قرآن مى فرمايد: «يا ايها الذين آمنوا اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم؛ )١(‏ اى كسانى كه ايمان آورده ايد, اطاعت كنيد 
خدارا و اطاعت كنيد ييامبر خدا و صاحبان امر (امامان و نايبان آن ها) را». مسأله ييوند و ارتباط آكاهانه در عمل, در مسأله امام و 
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مأموم از مهم ترين بحثهاى ولايت فقيه است. براى توضيح لازم است تاريخ اسلام را ورق بزنيم و با ارائه نمونه هاى عينى به اهميت 
وارزش آن واقف كرديم. با اين اشاره نظر شما را به مطالب زير كه هر كدام بيانكر نقش مهم ييوند مردم و رهبر در ييشبرد اهداف 
است جلب مى كنم: ييوند مردم و رهبر در عصر ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ ييامبر اكرم ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در 
مكه به خاطر نداشتن يار و ياوره مجبور به هجرت كه نوعى تبعيد بود كرديد. ابوطالب يدر بزكوار حضرت اميرالمؤمنين على - عليه 
السلام ‏ صميمانه با كمال ايثار از آن حضرت حمايت مى كرد, وقتى كه از دنيا رفت جبرئيل امين وحى خخدا نزد بيامبر ‏ صلى الله 
عليه و آله و سلم ‏ آمد و كفت: «اخرج منها فقد مات ناصركك؛ (1) از مكه بيرون برو كه ياور تواز دنيا رفت». ولى بيعت قبلى 
كروهى از مردم مدينه با ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ موجب شد كه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم به سوى مدينه 
هجرت كرد, مردم مدينه با شور و شوق فراوان از آن حضرت استقبال كردند, به كونه اى كه هر طايفه اى از آن حضرت دعوت مى 
كرد كه به محله و خانه آن ها قدم نهد و مهمان آن ها باشد, بيامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در ياسخ مى فرمود: «خلوا سبيها 
فانّها مأموره؛ راه اين شتر را باز بككذاريد كه او مأمور است, هر جا كه زانو به زمين زد, من همان جا بياده مى شوم». سرانجام در 
كنار خانه ابوايوب انصارى زانو زد, ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -در همانجا يياده شده و مهمان ابوايوب انصارى كه از نيكك 
مردان و مسلمانان شايسته بود كرديد.() ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در همان آغاز ورود به مدينه حكومت اسلامى را بريا 
نمود. روز به روز بر تعداد مسلمانان افزوده شد و هم زمان با افزايش ياران و ييوند محكم آنان با ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
بر رونق حكومت اسلامى مى افزود, و با بيشرفت سريع به راه خود ادامه مى داد. ارتباط و ييوند تنكاتنكك و عميق مسلمانان با يبامبر 
صلى الله عليه و آله و سلم ‏ و علاقه آن حضرت به مسلمانان و رهنمودهاى يرمهر ايشان, عامل اصلى براى برقرارى حكومت بود. 
دراين جا براى اين كه اين رابطه عميق را به روشنى دريابيد, نظر شما را به جند فراز از عشق و علاقه مردم به ييامبر ‏ صلى الله عليه و 
آله وسلم -در ماجراى جنكك احد كه در سال سوم هجرت رخ داد جلب مى كنم: قرعه كشى براى كشته شدن در آستانه جنكك 
احد بيرمرد زنده دلى به نام يكم به حضور ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ آمد و جنين كفت: «... من متأسفم كه در جنكك 
بدر شركت نكردم, علتش اين بود كه من و يسرم بسيار علاقمند بوديم كه در جنكك بدر شركت كنيم, از همديكر يبشى مى 
كرفتيم, من به يسرم كفتم: «نو جوانى و آرزوهاى زيادى دارى, مى توانى نيروى جوانى خود را در راهى مصرف كنى كه راه 
رضاى خداوند باشد, ولى من ييرمردم و عمرم به آخر رسيده, اجازه بده كه من در جنكك بدر شركت كنم, يسرم اصرار ورزيد كه 
من شركت مى كنم, سرانجام قرعه كشى نموديم, قرعه به نام او اصابت كرد, او در جنكك شركت نموده و به شهادت رسيد, من 
ديشب او را در خواب ديدم كه در باغهاى بهشت قدم مى زند, با كمال محبت به من كفت: «يدر جان! من در انتظار تو هستم). اى 
ييامبر خدا! محاسن من سفيد شده استخوانهايم ناتوان كشته, مشتاق ديدار يسرم هستم و لقاى خداى را دوست دارم, استدعا مى كنم 
از دركاه خداوند بخواه تا مرا به مقام شهادت برساند». ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - براى او دعا كرد, او در جنكك أحد 
شركت نموده و به شهادت رسيد.(؟) شهادت مُخيريق كليمى طبق نقل واقدى «مُخيريق» از دانشمندان يهود بود. وى در روز شنبه كه 
جنكك أحد رخ داد به يهوديان كفت: سوكند به خدا شما مى دانيد كه محمد ييامبر است, بر شما سزاوار است كه او را يارى كنيد. 
آن ها كفتند: واى بر تو, امروز شنبه (روز تعطيل و عبادت ما) است. مخيريق كفت: اكنون شنبه اى در كار نيست, سيس اسلحه خود 
را برداشت و به سوى ميدان احد شتافت و در ركاب ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم با دشمن جنككيد تا به شهادت رسيد. رسول 
خدا صلى الله عليه و آله و سم -فرمود: «مخيريق برترين فرد يهود است». جالب اين كه مخيريق هنكام خروج از مدينه جنين 
وصيت كرد: «اكر از دنيا رفتم, همه اموال من از آن محمد صلى الله عليه و آله و سلم -است, در هر جا كه او اجازه داد مصرف 
شود, واين اموال جزء صدقات آن حضرت باشد و در مخارج عمومى صرف كند).(8) شايعه كشته شدن ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله 


و سلم و عكس العمل مسلمين در جنكك أحد يبامبر اسلام ‏ صلى الله عليه و آله وسلم ‏ مجروح شد, يكى از ضاربين كه آن 
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حضرت را مجروح كرده بود, فرياد زد محمد را كشتم, همين موضوع موجب شد بين مسلمين و مردم مدينه شايع شود كه ييامبر 
كشته شده است, شور و غوغايى به يا شد نككرانى شديد همه جا را فرا كرفت, ييوند مسلمين با يبامبر به قدرى صميمانه و ير محبت 
و عاشقانه بود كه حاضر بودند فرزندان و بستكانشان كشته شده باشند, ولى به ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ كوجكترين 
آسيبى نرسيده باشد. در اين راستا به جند نمونه زير توجه كنيد: ١‏ بانويى از طايفه بنى نجار از مدينه به سوى احد بيرون آمد, يدر و 
انوع وواور الاو لودو مكف انق وها نيا دوك رانيالة ابر قلد تقو سينيو واقبيه كي 11 افستانياناة كته لووك عقا على الخليةى آله 
و سلم جه خبر؟ آيا زنده است؟ او ياسخ داد: آرى, بانو كفت: آيا مى توانم به محضرش برسم؟ كفت: آرى. مسلمانان راه باز 
كردند, آن بانو به حضور ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -رسيد تا جشمش به آن حضرت افتاد با نشاطى يرشور كفت: «كل 
مصيبه جلل بعدك يا رسول الله؛ هر رنج و مصيبتى بعد از تواى رسول خدا, كوجكك و ناجيز است'. اين را كفت و به خانه اش 
بازكشت.(2) 1 سعد بن ربيع يكى از رزمند كان مخلص بود كه در جنكك أحد آن جنان مجروح شد كه در ميدان بر روى خاكك 
افتاد و بسيارى كمان كردند كه كشته شده است. يس از جنكك, ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ جوياى حال او شد يكى از 
اصحاب به نام أبيَ بن كعب كفت من مى روم و ازاو خبر مى آورم. أب به ميدان آمد و در ميان اجساد كشته شدكان به تكايو 
بذاضت ا كا مان عسل قاد فبدا اذ اى شضي ار هراك تقاه ا دوكاقك كدسرز به ارمق كاوه وز نده انك ند كه 
او شد و كفت: «اى سعد! ييامبر جوياى حال تو است». سعد كه مى ينداشت ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - كشته شده استو, با 
شنيدن اين سخن جان تازه اى كرفت و هم جون جوجه اى كه از تخم بيرون مى جهد تكانى خورد و يرسيد: آيا ييامبر زنده است؟ 
أب كفت: آرى سوكند به خخدا هم اكنون بيامبر به من خبر داد كه دوازده نفر نيزه دار از دشمنان دور تو را كرفته بودند, سعد 
كفت: «حمد و سياس خدا را كه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ زنده است, آرى ييامبر راست مى كويد, دوازده نفر نيزه دار به 
من نيزه زدند كه هر كدام براى كشتنم كافى بود, سلام مرا به يبامبر برسان, و از طرف من به انصار بكو مبادا ييمانى را كه در عقبه 
با آن حضرت بستيد بشكنيد و فراموش كنيد, سوكند به خدا تا جشم شما باز و يكك نفر از شما زنده است, اككر خارى به ياى آن 
حضرت برود در بيشكاه خدا معذور نيستيد». سيس آهى كشيد و به شهادت رسيد. أَبيَ مى كويد به حضور بيامبر ‏ صلى الله عليه و 
آله و سلم ‏ آمدم و ييام وشهادت سعد رابه آن حضرت خبر دادم, فرمود: «خدا سعد را رحمت كند, او تا زنده بود ما را يارى مى 
كرد, و هنكام مركش سفارش ما را نمود).(07(١)‏ - سوره نساء (©), آيه 04. (؟) - الغدير, ج لا ص 940". (7) - سيره ابن هشام: ج 
و ص 15١0‏ ؛ بجارالانوار, ج 14, ص .٠١4‏ (©) - كحل البصر, ص 71-1715. (0) - همان, ص ؟117. (2) - اعلام الورى, ص 48. 
(0) - بحار الانواره ج ,"٠١‏ ص 25 ؛ اسدالغابه: ج ",ص  .777/‏ يككى از بانوان مسلمان به نام هند, به ميدان أحد آمد و جسد مطهر 
شوهر و برادر و دو يسرش را كه به شهادت رسيده بودند يافت, آن ها را بر شتر بار نمود تا به مدينه آورد, در مسير راه بعضى از 
بانوان مى يرسيدند: اى هند جه خبر! او در ياسخ مى كفت: «خبرهاى خوش دارم, يكى اين كه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
زنده استو و با زنده بودن او هر مصيبتى كوجكك است, و ديكر اين كه خداوند كسانى از مردان ما را به افتخار شهادت نايل 
كردائيد: ديكر اين كه خداوئد دشمتات رابا ناكامى (بى آن كه به هدق برسند) باز كردائيد».(1) © يكى آز رزمثد كان جتكك احد 
مى كويد: يس از جنكك از ميدان باز مى كشتم, در مسير راه زن جوانى از انصار را ديدم كه شتابان به سوى ميدان حركت مى كرد, 
اورا شناختم كه يدر و شوهر و برادرش شهيد شده بودند واو خبر نداشت, تا به من رسيد يرسيد: «از ييامبر جه خبر؟) كفتم: اى 
خواهر, يدر شما كشته شده است. زن انصارى تكان ملايمى خورد و يس از لحظه اى كفت: «از ييامبر جه خبر؟» كفتم: اى خواهر, 
برادر شما كشته شده است. زن تكانى خورد و ناراحت شد, ولى انديشه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ جنان او را كلافه كرده 
بود كه از فكر يدر و برادر منصرف شد و كفت: از تو مى يرسم از ييامبر جه خبر؟ آيا آن حضرت سالم است؟ باز من خود را به بى 


خبرى زدم و كفتم: «اى خواهر, شوهر شما نيز كشته شده است». زن انصارى اين بار با خشم و كستاخى كفت: «من نمى خواهم 
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بدانم جه كسانى از بستكانم كشته شده اند ويا كشته نشده اند, خواهشمندم از حال بيامبر برايم بكوا. كفتم: ييامبر زنده و سالم 
است, ناكهان ديدم صورت زن از اين خبر خوشحال كننده برافروخت و با حالى روحانى و يرشور كفت: «يس قربانى هاى ما به 
هدر نرفته است!1(0) اين نمونه ها در طول تاريخ زند كانى ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ كه به صدها و هزارها مى رسد, به 
طور روشن بيانكر آن است كه ييوند مسلمانان با رهبرشان رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در اوج استحكام و ايثار و عشق 
بوده وهمين بيوند نقش مؤثرى در يبروزى هاى بيابى اسلام در عرصه هاى مختلف داشت. برخورد مهرانككيز بيامبر ‏ صلى الله عليه و 
آله و سلم با مسلمانان از سوى ديككر ييامبر نيز نسبت به مسلمانان لطف و مرحمت و ارتباط صميمانه داشت, و در همه ابعاد 
زندكى با آن ها مى جوشيد, و صادقانه و مخلصانه در خدمت آن ها بود, به عنوان نمونه: «ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم به 
قدرى با مسلمانان مهربان بود كه خداوند دو نام خود «رئوف و رحيم» (يرمحبت و مهربان) را به او بخشيد, و در قرآن او را جنين 
معرفى كرد: القد جائكم رسول من انفسكم عزيز عليه ما عنتم حريص عليكم بالمؤمنين رئوف رحيم؛(") همانا رسولى از خودتان به 
سوى شما آمد كه رنجهاى شما براو سخت است, و اصرار بر هدايت شما دارد, و نسبت به مؤمنان ير محبت و مهربان است». امام 
صادق - عليه السلام ‏ فرمود: رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله و سلم اوقات خود را به طور عادلانه بين اصحاب و مسلمانان تقسيم 
نموده بود و به همه آنان به طور مساوى مى نككريست, او هركز ياى خود را نزد اصحابش نمى كشود, و وقتى كه مردى با او 
مصافحه مى كرد, آن حضرت دستش را نمى كشيد تا او بكشد). هركاه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -در نماز بود و شخصى 
نزد او مى آمد و مى نشست, آن حضرت نمازش را سبكك بجا مى آورد و سيس از او مى يرسيد جه حاجت دارى؟ وقتى كه او نياز 
خود را مى كفت, ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ آن را انجام مى داد و سيس به نماز مى ايستاد. جرير بن عبدالله مى كويد: از 
آن هنكامى كه اسلام را يذيرفتم, هيج كاه بين من و رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ حجابى نبود, هر وقت خواستم به 
محضرش رسيدم, هر وقت او را ديدم خنده بر لب داشت, او با اصحاب خود مأنوس بود, با آن ها مزاح مى كرد, با كودكان آن ها 
مهربان بود, و آن ها را در كنار خود مى نشانيد و در آغوش مى كرفت, و دعوت آزاد و برده و كنيز و فقير را مى يذيرفت, واز 
بيماران در دورترين نقاط مدينه عيادت مى كرد, و جنازه ها را تشييع مى نمود, و معذرت عذرخواهان را مى يذيرفت ودر خوراكك 
و يوشاكك, با برد كان هيج امتيازى نداشت». «آنّس بن مالكك مى كويد: من ده سال در خدمت ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
بودم, او در اين ده سال حتى أف به من نككفت. از براى آن بزركوار شربتى بود كه با آن افطار مى كرد, و غذاى سحرى او بيشتر از 
مقدارى شربت نبود, آن شربت مقدارى شير يا مقدارى آب بود كه اندكى نان در آن مى آميخت و مى خورد, شبى آن شربت را 
براى او آماده كردم, دير به خانه آمد, كمان كردم كه بعضى از اصحاب او را دعوت كرهده اند, آن شربت را خودم خوردم, ساعتى 
بعد از عشاء آمد, از يكى از همراهانش يرسيدم: آيا ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -افطار كرده است؟ كفت: نه. آن شب را با 
اندوه بسيار كذراندم, آن بز ركوار كرسنه خوابيد و روز آن شب روزه كرفت, واز من در مورد آن شربت سؤال نكرد, و تاكنون با 
هن دز ايخ عورة سكن تكفته است. ه ركاه أن عتضيرت سدروز يكى ال مساماتان واملاقات تن كردو سوبا تحال اومن شد كر 
اطلاع مى يافت به مسافرت رفته براى سلامتيش دعا مى كرد, و اكر با خبر مى شد كه در وطن است به ديدار او مى رفت, اكر مطلع 
مى شد كه بيمار است, از او عيادت مى نمود. ياهايش را نزد اصحابش دراز نمى كرد, آنان را كه بر او وارد مى شدند احترام مى 
نمود وجه بسا فرش زير يايش را براى آن ها يهن مى كرد و خود روى خاكك مى نشست, و تأكيد مى كرد كه آن ها روى فرش 
بنشينند, و مسلمانان را با محبوبترين نامشان مى خواند, تا به آن ها احترام كرده باشد, هيج كاه سخن شخصى را در وسط قطع نمى 
كرد بلكه صبر مى كرد تا سخن او تمام شود. روايت شله: ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -در سفرى همراه ياران بود دستور 
فرمود نا كوسفندى را ذبح كرده و كوشتش را آماده سازند, يكى كفت: ذبح آن با من, ديكرى كفت: يوست كندن آن با من, 


سومى كفت: يختن آن با من. ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -فرمود: جمع هيزم براى تهيه آتش با من. حاضران كفتند: اى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الالائالانا صفحه 8/0 از رهدلا 


رسول خدا! شما زحمت نكشيد, ما اين كار را انجام مى دهيم. ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -فرمود: «مى دانم كه شما اين 
كارها را انجام مى دهيد, ولى من دوست ندارم كه در ميان شما امتياز داشته باشم, زيرا خداوند از بنده اش نمى يسندد كه در ميان 
اصحابش داراى امتياز باشد».(6) كوتاه سخن آن كه هركاه بيوند امام و امت, متقابل و دوسويه باشد, موجب دلكرمى و محبت و 
رابطه محكم شده و در نتيجه همه كارها به خوبى سامان مى يابد, و از رخنه و نفوذ دشمن به طور قاطع جلو كيرى خواهد شد. ييوند 
مردم با امامان ‏ عليهم السلام -در آيينه زندكى امامان معصوم ‏ عليهم السلام -از حضرت على عليه السلام ‏ تا حضرت امام حسن 
عسكرى عليه السلام ‏ نيز به خوبى روشن است كه هركاه ييوند و ارتباط مردم با امامان محكم و تنكاتنكك بوده, امامان توانسته اند 
زمام امور رهبرى را به دست كرفته و به سامان برسانند, ولى با كمال تأسف, جنين رابطه اى بين مردم و امامان عليهم السلام ‏ به 
ندرت برقرار شد, از اين رو آن بزركواران نتوانستند به اهداف خود برسند, و همه آن ها با مظلومانه ترين وضع به شهادت رسيدند. 
و به همين دليل همه آنان ‏ جز على (عليه السلام) و امام حسن (عليه السلام), آن هم جند صباحى ‏ همه از حكومت فاصله داشتند و 
نتوانستند زمام رهبرى مردم را به دست بككيرند. امامان عليهم السلام -در اين بحرانها غالباً به انقلا.اب فرهنكى و زمينه سازى 
يرداختند, جرا كه يار و ياور براى انقلاب عظيم سياسى, و سيس تشكيل حكومت اسلامى نداشتند. زندكى مظلومانه آن ها به 
خصوص زندكى و شهادت جان سوز امام حسين عليه السلام -درس بزركك و عبرت آموزى براى همه ما است, كه هم اكنون نيز 
بيا خيزيم و با برقرارى رابطه نيرومند با حضرت مهدى ‏ عجل الله تعالى فرجه الشريف - به مساله ولايت فقيه كه نيابت عام از سوى 
آن حضرت است ارج نهيم, كه امروز مصداق صحيح «انتظار فرج» كه طبق روايات بهترين عمل است, در يرتو همين رابطه و ييوند 
مقدس و خلل نايذير تحقق مى يابد. نفوذ مراجع و علما, عامل مهم مقابله با نفوذ استعمار در طول تاريخ در هر عصرى كه مراجع 
تقليد و علماى بزركك داراى امكانات و يار و ياور بودند, و ييوند مردم با آن ها محكم و مسؤولانه بود, مراجع و علماء توانستند 
موجب عزت و سرافرازى مسلمانان شوند, و سد محكمى در برابر استعما ر كران كردند. شواهد در اين راستا بسيار است, كه در اين 
جابه ذكر جند نمونه مى بردازيم: ١‏ ناصرالدين شاه قاجار در يكى از سفرهاى خود به ارويا, همراه نخست وزير خود, مهمان 
اميراتور يكى از كشورهاى ارويا شد, اميراتور خواست قدرت و شوكت نظامى خود را به شاه ايران نشان دهد, روزى فرمان داد 
ارتش كشورش با تمام تجهيزات مدرن در برابر شاه ايران رره بروند. در همين حال امبراتور ارويا به شاه ايران كفت: «تعداد نفرات 
ارتش شما در ايران جقدر است؟» نخست وزير مى كويد: من كه در آنجا حاضر بودم, با شنيدن اين سؤال يريشان شدم, رنكم زرد 
شد, وبا خود كفتم: «اكر ناصرالدين شاه در جواب سؤال امبراتور حقيقت را بككويد, موقعيت نظامى ما به قدرى شرم آور است كه 
بيش او سرافكنده خواهيم شد, و اكر به دروغ جيزى بككويد, موجب بدنامى و سلب اطمينان خواهد كرديد (زيرا كارشناسان نظامى 
ارويا اطلاع مى يابند) ولى ديدم ناصرالدين شاه با حفظ اقتدار خود جواب خوبى داد و كفت: «ارتش ايران در زمان صلح, ده هزار 
نفر هستند, ولى در زمان جنكك ده ميليون نفر مى باشند).(1) - بررسى تاريخ عاشوراء ص 705. (1) - داستانهايى از تاريخ اسلام: ج 
"ىر ص ه8. (") - سوره توبه (9), آيه 178. () - كحل البصر, ترجمه مؤلف, ص ١182١ - ١187/‏ (به طور اقتباس). اميراتور با تعجب 
برسيد: جنين جيزى جطور ممكن است؟ ناصرالدين شاه جواب داد: «در زمان صلح, ده هزار نفر براى حفظ امنيت داخلى كافى 
است, ولى در زمان جنكك وقتى كه دولت بيكانه به ما هجوم آورد ما عالم مذهبى (به نام مرجع تقليد) داريم, به جهاد و وجوب 
دفاع عمومى فتوا مى دهد, اطاعت از فتواى او بر همه واجب مى شود, آنكاه همه مردم ما بسيج مى شوند و دشمن را از خاكك خود 
بيرون مى رانند». جهره اميراتور ارويا از اين ياسخ دكركون و زرد شد و هم جون درماند كان سكوت كرد. آرى ناصرالدين شاه اين 
موضوع را به خوبى دريافته بود, جنان كه در ماجراى هجوم نيروهاى انكليس به كشور عراق, مرحوم آيت الله العظمى ميرزا 
محمد تقى شيرازى فتواى بسيج عمومى براى دفاع داد و در سال ٠‏ ه.ق قيام عمومى شروع شد, ارتش انكليس مفتضحانه عقب 


نشينى كرده و شكست خورد.(١)‏ 7 نيز نقل شده: مرحوم آيت الله شيخ جعفر شوشترى, يكى از علماى وارسته و معروف عصر 
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ناصرالدين شاه در يكى از سفرها از نجف اشرف به تهران آمد, مردم تهران و اطراف, استقبال يرشور و وسيعى از او نمودند, در 
يكى از جلسات كه سفير روسيه نيز حضور داشت, مردم از آن عالم ربانى كه تأثير نفس عجيبى داشت خواستند كه آن هارا 
نصيحت كند. آن بزركمرد علم و تقوا خطاب به حاضران كفت: «متوجه باشيد كه خداوند در همه جا حاضر است». همين جمله 
كوتاه آن جنان در مردم اثر كرد كه اشكك از جشمانشان سرازير شد و حالشان منقلب كرديد. سفير روسيه وقتى كه آن منظره را 
ديد, در نامه اى براى «نيكولاى» امبراتور روسيه تزارى جنين نوشت: «تا قشر روحانيون مذهبى در ميان مردم ايران هستند, مردم از 
آن ها ييروى مى كنند, دراين صورت ما نمى توانيم بر آن ها مسلط كرديم, زيرا يكك جمله موعظه آن ها وقتى كه آن كونه 
انقلااب روحى در آن ها ايجاد كند, قطعاً حكم و فتواى آن ها نفوذى جشم كير و آسيب نايذير خواهد داشت0.(؟) ماجرا فتواى 
معروف ميرزاى شيرازى نيز نمونه ديكرى از رابطه و ييوند محكم مردم با مراجع تقليد و آثار درخشان آن است, خلاصه اين ماجرا 
جنين بود: در عصر ناصرالدين شاه, يكى از شركتهاى انككليسى امتياز كشت توتون و تنباكو را در انحصار خود كرفت و اين انحصار 
طىّ يكك قرارداد استعمارى و ننكين به امضاء دولت ايران رسيد. در سايه شوم اين امتياز, كشور ايران محل تاخت و تاز اروياييان مى 
شد, و ركك و ريشه اقتصاد كشور به دست انكليس ها مى افتاد, و بازتابهاى شوم ديكر را به دنبال داشت. مرجع تقليد آن عصر 
حضرت آيت الله العظمى سيد محمد حسن شيرازى قدس سره اعتراض شديد كرد, ولى دولتمردان ايران به اعتراض او توجه 
نكردند, او دست به قلم برد و آن فتواى معروف را صادر كرد كه جنين بود: «امروز استعمال توتون و تنباكو حرام و در حكم محاربه 
با امام زمان -عجل الله تعالى فرجه الشريف - مى باشد. اين فتوا دهان به دهان كشت و به كوش مردم رسيد و آن جنان اثر كرد كه 
مردم در مدت كوتاهى همه قليان ها و جيق ها را شكستند و كار به جايى رسيد كه زنان خدمتكار كاخ ناصرى همه وسايل دخانيات 
را كه در داخل كاخ وجود داشت شكسته و نابود كردند. روزى شاه قليان طلبيد تا طبق معمول قليانى بكشد, خدمتكار به قليان خانه 
رفت, ولى دست خالى نزد شاه بازكشت, شاه سه بار او را فرستاد, او هر سه بار دست خالى با زكشت, شاه كه سخت عصبانى شده 
بود فرياد زد: قليان قليان! خدمتكار دست به سينه خدمت شاه آمد و جنين كفت: «قربان! سرور من! مرا ببخش در كاخ حتى به عنوان 
نمونه يكك قليان يبدا نمى شود, خدمتكاران همه قليانها را شكستند و كفتند ميرزا فتوا داده است». به اين ترتيب نهضت عظيمى بر 
ضد استعمار انكليس بريا شد, ناكزير شركت انكليسى به لغو امتياز انحصار كشت توتون و تنباكو اقدام نمود و با كمال ذلت, بساط 
استعمارى خود را از كشور ايران برجيد.(7) )١(‏ - الى حكم الاسلام,. ص ١‏ (7) - يندهايى از رفتار علماء, ص ”27 () - أسره 


المجدد الشيرازى. ص .١‏ محمد محمدى اشتهاردى- كتاب ولايت فقيه» ص ١70‏ 


مردم سالارى از ديدكاه امام خمينى (ره) 


مردم سالارى از ديد كاه امام خمينى (ره) مردم سالارى به عنوان يكى از بحث انككيز ترين يديده هاى سياسى جهان معاصر محسوب 
مى شود هر جند اختلا.ف آرا و ديدكاه در خصوص اين يديده» منجر به بروز اختلافات و مجادلاءت علمى فراوان (خصوصاً در 
زادكاه آن) شده. ارايه يكك تعريف جامع و معين از اين مفهوم راء به امرى شبيه به محال بدل كرده است؛ اما جامعه ايران امروز 
همانند ساير جوامع در حال كذار و واقع در برزخ سنت و مدرنيته» بركنار از بحث ها و فعاليت هاى علمى ييرامون دموكراسى نبوده 
و خصوصاً به دنبال وقوع انقلاب اسلامى سال 11817 و ايجاد فضاى مساعد انديشه ورزىء شاهد جنين تلاشهايى بوده است. از سوى 
ديكر انقلاب اسلامى و جمهورى اسلامى ايران را مى توان حاصل انديشه هاى حضرت امام خمينى دانست و هم از اين رو» رجوع 
به آن انديشه هاى (به عنوان يكى از منابع انديشه سياسى اسلام) مى تواند ياسخكّوى بسيارى از مسائل و معضلاتى باشد كه جامعه 
ما در حوزه انديشه سياسى با آن مواجه شده است. با توجه به مقدمات فوق» تحقيق حاضر بر آن است تا به بررسى ديد كاه هاى 


حضرت امام در خصوص مردم سالاسرى بيردازد. طبيعى است كه كام نخست در اين راه كرد آورى سخنان ايشان است كه درباره 
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مردم سالاحرى بيان شده است و به دنبال آنء يردازش و طبقه بندى ديدكاه ها و طرح استنتاجات مفهومى از مجموعه اطلاعات 
يردازش شده. كامل كننده اين مقاله خواهد بود. مردم سالارى مطلوب از ديدكاه حضرت امام نخستين نكته اى كه در بررسى 
ديد كاه حضرت امام در خصوص مردم سالارى جلب توجه مى كند آن است كه ايشان در مقطع زمانى خاص نسبت به اين مقوله 
اظهار نظر كرده اند. عمده ديدكاه هاى ايشان درباره دموكراسى و مردم سالارى در سال هاى ١7١88‏ تا /17580 ابراز شده است. 
بديهى است كه ايجاد هر كونه رابطه معنى دار ميان مقطع زمانى فوق و ابراز ديدكاه هاى حضرت امام درباره دم وكراسى و مردم 
سالاحرى نيازمند اطلاعات و يزوهش هاى كسترده اى است كه در اين يزوهش به واسطه عدم تناسب موضوعى به آن يرداخته 
نخواهد شد. مفهوم دموكراسى و مردم سالارى در بيانات امام به دو شكل به كار كرفته شده است: نخستء دم وكراسى مطلوب و 
مثبت و ديكرء دموكراسى نامطلوب و به تعبير امام؛ غير حقيقى و جعلى كه در مغرب زمين بنا نهاده شده و طبق نظر ايشان اساساً 
دموكراسى نيست. در اين ميان» نكته آن است كه حضرت امام» طرح خود از دم وكراسى مطلوب را بر تعريف و قرائت ويزه اى از 
مفهوم دم وكراسى بنا كذشته اند. حضرت امام براى دم وكراسى مطلوب خود ويزكى ها و مشخصاتى بيان كرده اند كه طرح آن مى 
تواند به شكل كرفتن تصوير نسبتاً واضحى از دم وكراسى و مردم سالارى مطلوب ايشان بينجامد. ويزكى ها شاخصه هاى دموكراسى 
و مردم سالاءرى مطلوب حضرت امام عبارتند از: الف نافى استبداد و ديكتاتورى: ايشان در اين باره مى فرمايند: «اصول 
دموكراسىء در تضاد با رزيم شاه قرار دارد)(1) و يا «دست از مبارزه بر نمى داريم تا حكومت دموكراسى به معناى واقعى آن 
جايكزين ديكتاتور ها شود)(؟) ويا «با قيام ملت» شاه خواهد رفت و حكومت دموكراسى برقرار خواهد شد).(") در جمع بنندى 
سخنان فوق» يكك نكته آشكار مى شود و آن تضاد مردم سالارى با نظام سياسى مستبد است. استبداد و ديكتاتورى از جمله صفات 
محورى حكومت يهلوى است و بر همين اساس» حضرت امام تحقق مردم سالارى در ايران را منوط به زوال نظام شاهنشاهى دانسته 
اند. اين ادعا هنكامى به واقعيت نزديكتر مى شود كه بدانيم حضرت امام» تحقق دم وكراسى را در زمان حكومت يهلوى امرى محال 
توصيف كرده اند.(؟) ب - تأمين و حفظ آزادى: ديكر مشخصه دموكراسى مطلوب حضرت امام؛ تأمين آزادى انسان ها و حفاظت 
از آن در مقابل موانع تحقق آزادى است. ايشان با اشاره به اين مطلب كه «هيج كس مثل اسلام» آزادى طلب نيست)(08) مشخصاً به 
دو نوع از آزادى موجود در دموكراسى مطلوب خود اشاره كرده اند. نخستين آزادى مد نظر ايشان را مى توان» آزادى در مشاركت 
سياسى دانست. حضرت امام» آزادى مردم در انتخابات را از جمله مبانى دم وكراسى و مردم سالارى دانسته اند(2) و به عنوان نمونه 
از آزادى مردم در 9-0 نمايند كان مجلس ياد كرده اند. آزادى بيان و عقيده دومين نوع آزادى است كه حضرت امام 
دم وكراسى مطلوب خويش را بانى و حافظ آن معرفى كرده اند: «در اسلام؛ دموكراسى مندرج است و مردم در بيان عقايد 
آزادند»(/) و نكته قابل توجه آن است كه حضرت امام, محدوده آزادى مورد نظرشان را انحراف انسان ها از مسير صحيح و 
همكارى با دشمنان نظام مى دانند؛(8) به اين معنى كه در دم وكراسى مطلوب ايشانء آزادى بيان و عقيده تا آن جا به رسميت 
شناخته شده و حفاظت مى شود كه منجر به انحراف اذهان و سوء استفاده دشمنان نظام نشود. ج ‏ ييوند با استقلال: از شيوه 
بكار كيرى عبارات در بيانات حضرت امام جنين استفاده مى شود كه دموكراسى مطلوب ايشان, ملازم با مفهوم استقلال بوده ودر 
كنار آن معنى مى يابد: نظام حكومتى ايران» جمهورى اسلامى است كه حافظ استقلال و دموكراسى خواهد بودا.(9) همجنين 
«برنامه سياسى ما آزادى» دم وكراسى حقيقى و استقلال است0.(١٠)‏ دقت در عبارات فوق نشان مى دهد كه حضرت امام به شكلى از 
مردم سالارى اعتقاد داشتند كه ضامن و حافظ استقلال جامعه باشد و از اين رو اشكالى از دم وكراسى كه منجر به زوال يا ضعف 
استقلال جامعه باشد را مردود مى شمارند. د عدالت خواه: عدالت خواهىء نفى تبعيض و اهميت قائل شدن براى ضعفا از ديكر 
مشخصات دم وكراسى و مردم سالارى مطلوب حضرت امام است كه به روشنى در عبارات زير نمايان است: «آن دم وكراسى كه در 


اسلام است در جاهاى ديكر نيست. هيج دم وكراسى مانند دم وكراسى موجود در اسلام به ضعفا اهميت نداده است).(١١)‏ همجنين 
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«حكومت اسلامى يعنى يكك حكومت مبتنى بر عدل و دموكراسى)(١1)‏ ويا «نظام صدر اسلام؛ دموكراسى بوده؛ اين كونه كه ميان 
حاكم جامعه و رعيت هيج تبعيضى در برخوردارى از امكانات وجود نداشته است.(17) ها نشأت كرفته از اسلام: از جمله 
مشخصات محورى دم وكراسى و مردم سالارى مطلوبء ارتباط و ييوستكى مردم سالاسرى با اسلام است. در واقع» دموكراسى 
مطلوبى مندرج در اسلام است.(15) و تنها در تحت لواى اسلام است كه دموكراسى صحيح بياده مى شود.(18) حضرت امام ضمن 
منحصر ساختن دم وكراسى صحيح به دموكراسى موجود در اسلام(19) و بى نظير خواندن جنين نككرشى به دموكراسى(17) مى 
فرمايند: «ما به دنيا خواهيم فهماند كه معنى دم وكراسى جيست18(.0) ايشان نظام حكومتى صدر اسلام (حكومت نبوى و علوى) را 
الكُوى دم وكراسى مطلوب معرفى كرده و فرموده اند: «حكومت صدر اسلام؛ يكك ريم دموكراسى بودهء به كونه اى كه دموكراسى 
هاى امروزى نمى توانند مانند آن شوند».(19) همجنين در بيانى ديكّر در اين خصوص مى فرمايند: ما مى خواهيم اسلام و حكومت 
اسلام را به نحوى كه شبيه صدر اسلام باشد اجرا كنيم تا غرب» معنى درست دموكراسى را به آن حدى كه هست بفهمد تا تفاوت 
ميان دم وكراسى موجود در اسلام و دموكراسى اصطلاحى مورد ادعاى دولت ها آشكار شود.)(١٠2)‏ حضرت امام» دموكراسى و 
مردم سالارى مطلوب را متكى بر قواعد و قوانين اسلامى معرفى كرده(١1)‏ و به همين دليل اين نوع از دموكراسى را كاملتر از 
دموكراسى غربى مى دانند)(12) در نظر ايشان» رزيم يبيشنهادى ما كه نظير آن در غرب يافت نشده و نخواهد شد ممكن است 
شباهت هايى با دموكراسى غربى داشته باشدء اما آن دم وكراسى كه ما مى خواهيم ايجاد كنيم در غرب وجود نداردا(57) و بر 
اساس موازين و قوانين اسلامى اداره مى شود.(5؟) حضرت امام ضمن اشاره به عدم تأسيس بناى دم وكراسى مطلوبء فرموده اند: 
«ما بعد هااكر توفيق يبدا كنيم به شرق و غرب اثبات مى كنيم كه دموكراسى مورد نظر ماء دموكراسى است نه آن جيزى كه در 
شرق و غرب به عنوان دموكراسى ارايه مى شود).(0) لازم به ذكر است كه ايشان ضمن توجه به برداشت هاى كوناكون از اسلام؛ 
بيان مى كنند كه: «قوانين اساسى اسلام انعطاف ندارد؛ اما بسيارى از قوانين اسلام با نظر هاى خاصى انعطاف دارد و مى تواند همه 
انحاء دموكراسى را تضمين كند.)(18) نقد دموكراسى رايج حضرت امام خمينى؛ با طرح و تبيين دم وكراسى و مردم سالاسرى 
مطلوبء اشاره هايى نيز به دموكراسى رايج در جهان معاصر كردهء نكاتى در نقد آن بيان داشته اند. دقت در اين نكات روشن مى 
سازد كه ايشان در مقام نقد دموكراسى رايج نبوده و صرفاً در برخى مواقع به مناسبت» اشاره هايى به نقاط ضعف دموكراسى رايج 
كرد اقل طنكي الت كو شورق كها قا بكي يديل اند رحدو ونداعسند ينار التكالاف اندن ا لستكاوسي كفك 
حضرت امام معتقدند كه «در غرب» خبرى از دم وكراسى نيست» هر جند كه زياد از آن دم مى زنند)(37)و «اين حكومت ها لفظاً 
دم وكراسى استء محتوا ندارد و دموكراسى هاى فعلى» مستبد است58(.0) در نظر ايشان: «دموكراسىء نوع غربى اش» فاسد است» 
نوع شرقى اش هم فاسد است)(19)هر جند كه: «درباره دم وكراسى هياهو استء تبليغات استء همين معنى دمو كراسى را كه به اسم 
مى برنده در آمريكا و انكلستان هستء در اين كشور ها مسائل ديكتاتورى هم هست.(:”) از جمله اشكالاتى كه ايشان نسبت به 
دموكراسى هاى رايج بيان مى كنند» عبارت است از: تبعيض ميان طبقه حاكم و مردم در برخوردارى از امكانات»(1١")‏ طرفدارى از 
سرمايه دارهاى بزركك(””) و اهميت ندادن به ضعفا.(1(7). امام خمينى» صحيفه نور. ج؟؛ ص .)١( .2١‏ همان» ص 275. (0. 
همان» ص 184. (؟). همان. ص 524. (5). همان. جه ص 188. (2). همان» ج27 ص 77؟. (/). همان» جلى ص 778. (8). همان 
جع ص 77#. (4). همان» ج" ص 18. .)1١(‏ همان ج 7 ص 428. .)1١(‏ همان» جف ص 188. (11). همان ج37 ص 788. (07). 
همان» ص 4. (15). همان» ج؟, ص 775. (10). همان» ج/ا؛ ص 7#. (19). همان» جة؛ ص 578. (10). همان؛ ص 588. (08. 
همان» ص 88؟. (19). همانء»ج”2 ص 4. .)١(‏ همان» ص 68 .)7١(‏ همان؛ ص 5288. (؟5؟). همان» ص .١1١"‏ (717). همان. (0. 
همان» ص 18. (10). همان» جف ص 578. (12). همان» ج17 ص ١؟.‏ (/11). همان. ج/ا ص 6. (18). همان» ج*؛ ص .٠١‏ (09. 


همان» جم ص 8""؟. (0). همان» جم ص 8" .)"١(‏ همان» اج ص 8" ممان» جم ص "؟. (”). همان» ص 16 طرح 
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نظام مبتنى بر مردم سالارى مطلوب از ديد كاه امام خمينى ‏ رحمه الله حضرت امام در حد فاصل بريايى نهضت اسلامى (1781 ه 
ش) تا زمان رحلتشان (8؟*١‏ ه ش) به عنوان رهبر القلائب اسلامى قرن ٠١‏ و بنيانكذار نخستين حكومت ديئى در جهان معاصرء 
ديد كاه ها و نظرات خويش درباره مسائل مختلف را مطرح فرموده اند كه از آن جمله مى توان به شماى حكومت مطلوب از منظر 
ايشان» اشاره كرد. حضرت امام در طول فاصله زمانى ١71(‏ الى 1728) به مناسبت و به تدريج» كوشه هايى از ويزكى هايى نظام 
حكومتى را بيان كرده اند كه با جمع بندى اين ويكى ها مى توان به تصوير نسبتاً كاملى از حكومت مطلوب ايشان دست يافت. 
حكومتى كه بر اساس مردم سالارى بنا شدهء به نوبه خودء ظرف بسط و ظهور جنين قرائتى از مردم سالارى نيز به شمار مى آيد. اين 
بخش از تحقيق به طرح توصيفات حضرت امام از جنين حكومتى اختصاص يافته است. دم وكراسى و مردم سالارى مطلوب حضرت 
امام» بنا كننده حكومتى است كه به خاطر خدا به كسب رضايت مردم بيردازد.(1) و رضايت خداوند را از طريق كسب رضايت 
مردم(1) (مؤمن) جلب كند. مقبول مردم باشد(”) و مردم؛ء از جان و دل موافق آن باشند.(؟) معترف به خطاى خود بوده(0) و از 
تصميم هاى نادرست خود عدول كند(2) در مقابل قانون تسليم بوده(7) و در محدوده آن عمل كند(8) به آرا و افكار عمومى 
احترام كذاشته(4) و در برابر» خواسته هاى شرعى و قانونى مردم تسليم باشد.(١٠)‏ متكى به اراده ملت بوده(١١)‏ و بيشترين توجه 
خود را به قشر ضعيف جامعه اختصاص دهد.(١1)‏ در برابر مردم متواضع و فروتن باشد.(17) به مشاركت مردم در مسائل كشور 
معتقد باشد.(6١)‏ مردم به سهولت امكان ارتباط با مسؤولان آن حكومت را داشته باشند.(18) با جمع بندى مواردى كه فهرست وار 
به آن ها اشاره شد مى توان ساختار و شماى كلى حكومت مطلوب حضرت امام را تصويب كرد. جمع بندى و استنتاجات نظرى از 
بخش هاى ييشين مى توان نتيجه كرفت كه نككرش حضرت امام به دموكراسى و مردم سالارى مطلوب, برآمده از خاستكاه دينى 
تفكرات ايشان و مبتنى بر اصول اسلامى كرامت و اختيار انسان است. در ديدكاه دينى حضرت امام؛ انسان داراى منزلت است؛ 
(بركرفته از آيه شريفه و لقد كرمنا بنى آدم) و داراى قوه اختيار. بر همين اساسء انسان مسلمان و مؤمن, قطعاً عزيز است و محترم و 
انتخاب او نيز داراى عزت و حرمت است. ازاين روست كه حكومت به عنوان ابزارى لازم در جهت حركت انسان به سوى رشد و 
كمالء بايد براى انسان و انتخاب او ارزش قائل شود و همين نكته است كه زيربناى مردم سالارى مطلوب حضرت امام را تشكيل مى 
دهد. بر يايه جنين نكرشى به انسان است كه ديدكاه سياسى حضرت امام شكل مى كيرد و حكومت مطلوب تصوير مى شود. از 
منظر امام خمينى» حكومت مطلوب» حالتى است كه تضمين كننده كرامت انسان و قدرت انتخاب اوست؛ كرامت و اختيارى كه 
هديه خداوند و شريعت مقدس به انسان (خصوصاً انسان مسلمان و مؤمن) است. لا-زمه تحقق جنين نكرشى به مردم سالاسرى» 
خواست عامه و اكثريت جامعه است و اككر بخش عمده اى از يكك تجمع مدنى اراده كند كه زندكى جمعى خود را بر يايه جنين 
نكرشى از مردم سالاسرى استوار سازد, راه براى تحقق حكومت مطلوب حضرت امام فراهم مى آيد و طبيعى است كه حد و مرز 
مردم سالارى در جامعه اسلامى همانا خطوط قرمز معين شده از خداوند است و مردم سالارى ابزارى است براى نيل انسان به كمال 
و سعادت معرفى شده از سوى دين. بنا به فرموده حضرت امام,ء مردم سالارى بركرفته از دين در برخى نقاط» شباهت هايى به 
دموكراسى رايج در جهان معاصر دارد. اما تفاوت اساسى ميان دو نككرش ناشى از اين حقيقت است كه دموكراسى رايج در جهان 
كنونى» مردم محور است. اما مردم سالارى مطلوب و بركرفته از دين» مردم دار و نيز دموكراسى رايج در خدمت انسان است و مردم 
سالارى مطلوب حضرت امام در خدمت سعادت و تكامل او است. مردم سالارى مطلوب حضرت امام با هر آن جه به ضعف و ذلت 
انسان بينجامد و قدرت اختيار و انتخاب خداداد او را سلب كند مقابله مى كند. خواه به شكل سرمايه دارى و سرمايه محورى باشد و 
خواه به شكل تبعيض و بى عدالتى. براين اساس است كه مردم سالارى مطلوب امام علاوه بر نكرش عام به همه شهروندان» نكاهى 
خاص به مستضعفين دارد و تجلى مردم دارى را در حمايت از طبقات ضعيف جامعه جستجو مى كند. نقد دموكراسى رايج در 


مغرب زمين نيز بر اساس نكرش فوق صورت كرفته است. حضرت امام با تكيه بر جنين نككرشى» دم وكراسى غربى را خالى از محتوا 
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ودر بردارنده صورتهايى از ديكتاتورى مى داند؛ صورتهايى كه به انقياد و سلب آزادى هاى خداداد انسان و اسارت او در بند 
هياهو و تبليغات انجاميده است. .)١(‏ همان» جلا ص .)١( . ١‏ همان» ج08 ص .)"(0١‏ همان» اج جاب دوم» ص نلا رع). 
همان» اج ص 386 حاب دوم. (0). همان؛ ج 43و32 ص زفرة جاب اول. (؟). همان» اج“ ص 8. (7). همان» اج" ص .”١‏ (4/). 
همان» جل ص 0ة. (5). همان» اج" ص 18 0١0‏ همانءج 2١‏ ص 4ه جاب دوم. .)١١(‏ همان» ج03 ص /”. .)١7(‏ همان» جم 
ص 10 .)١"(‏ همان» ج١2‏ ص .)82(.1١‏ همان» ج05 جاب اول» ص 8"؟. (1). همان» ج 3 ص ؟”. محمد صادق كوشكى- 


تأملاتى در انديشه سياسى امام خمينى(ره)» ص ٠/١‏ 
رابطه متقابل ولايت فقيه و مردم 


رابطه متقابل ولايت فقيه و مردم اشاره: بدون ترديد مردم براى سامان دادن به شؤون مادى و معنوى خود نياز به رهبر شايسته دارند» 
و سامان يافتن جامعه بستكى كامل به روابط محكم و حسنه بين مردم و رهبر دارد. در اسلام از اين رو از رهبر و مردم, به امام و 
مأموم تعبير مى شود كه يكى ييشرو و ديكرى بيرو؛ يكى ريشه و ديكرى درخت آن ريشه استء بايد بين اين دو رابطه محكم برقرار 
باشدة و آن درغت أن آن ويشه دائماً تغذيه كندء وكرنه با قطع ريشه درخت نابود خواهد شد. در بينش تشيع» ولى فقيه جانشين 
امام معصوم استء و هنكامى ولى فقيه مى تواند جامعه را به سوى تكامل همه جانبه سوق دهد كه از يشتيبانى محكم مردمى 
برخوردار باشدء و رابطه او با امت به قدرى استوار باشد كه به ييوند معنوى عميقء و رابطه عارفانه و عاشقانه تبديل شود. اطاعت 
محكم و عميق از رهبر نشانه جنين يبوندى است كه بدون آنء ولايت فقيه برقرار نمى شود و حكومت او در مقام اجرا و توسعه در 
ابعاد كوناكون, درمانده خواهد شد. اين مسأله در زندكى يبامبر اسلام ‏ صلى الله عليه و آله و سلم و امامان معصوم عليهم السلام 
-از مسايل اصلى بود هر جا كه رابطه متقابل بين آن ها و امت محكم و استوار بود به اهداف خود مى رسيدند» وكرنه در ظاهر 
شكست مى خوردند. در اين راستا ايمان و عشق و شناخت» نقش اساسى را در استحكام اين ييوند دارد. بر همين اساس خداوند در 
قرآن مى فرمايد: «يا ايها الذين آمنوا اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم؛ )١(‏ اى كسانى كه ايمان آورده ايد» اطاعت كنيد 
خدارا و اطاعت كنيد ييامبر خدا و صاحبان امر (امامان و نايبان آن ها) را». مسأله ييوند و ارتباط آكاهانه در عمل» در مسأله امام و 
مأموم از مهم ترين بحثهاى ولايت فقيه است. براى توضيح لازم است تاريخ اسلام را ورق بزنيم و با ارائه نمونه هاى عينى به اهميت 
وارزش آن واقف كرديم. با اين اشاره نظر شما را به مطالب زير كه هر كدام بيانكر نقش مهم ييوند مردم و رهبر در ييشبرد اهداف 
است جلب مى كنم: ييوند مردم و رهبر ذر عضر ييامير ‏ صاى الله عليه و آله و سلم - ييامبر اكرم ‏ صاى الله عليه و آله و سلم -در 
مكه به خاطر نداشتن يار و ياور» مجبور به هجرت كه نوعى تبعيد بود كرديد. ابوطالب يدر بزركوار حضرت اميرالمؤمنين على - عليه 
السلام ‏ صميمانه با كمال ايثار از آن حضرت حمايت مى كرد. وقتى كه از دنيا رفت جبرئيل امين وحى خدا نزد ييامبر - صلى الله 
عليه و آله و سلم ‏ آمد و كفت: «اخرج منها فقد مات ناصركك؛ (1) از مكه بيرون برو كه ياور تواز دنيا رفت». ولى بيعت قبلى 
كروهى از مردم مدينه با ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ موجب شد كه بيامبر ‏ صلى الله عليه و آله وسلم به سوى مدينه 
هجرت كرد مردم مدينه با شور و شوق فراوان از آن حضرت استقبال كردندء به كونه اى كه هر طايفه اى از آن حضرت دعوت مى 
كرد كه به محله و خانه آن ها قدم نهد و مهمان آن ها باشدء بيامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در ياسخ مى فرمود: «خلوا سبيلها 
فانّها مأموره؛ راه اين شتر را باز بككذاريد كه او مأمور استء هر جا كه زانو به زمين زد» من همان جا بياده مى شوم)». سرانجام در 
كنار خانه ابوايوب انصارى زانو زدء ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -در همانجا يياده شده و مهمان ابوايوب انصارى كه از نيكك 
مردان و مسلمانان شايسته بود كرديد.(2) ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در همان آغاز ورود به مدينه حكومت اسلامى را بريا 


نمود» روز به روز بر تعداد مسلمانان افزوده شد و هم زمان با افزايش ياران و ييوند محكم آنان با ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
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بر رونق حكومت اسلامى مى افزود» و با يبشرفت سريع به راه خود ادامه مى داد. ارتباط و بيوند تنكاتنكك و عميق مسلمانان با ييامبر 
صلى الله عليه و آله و سلم ‏ و علاقه آن حضرت به مسلمانان و رهنمودهاى يرمهر ايشان» عامل اصلى براى برقرارى حكومت بود. 
دراين جا براى اين كه اين رابطه عميق را به روشنى دريابيد» نظر شما را به جند فراز از عشق و علاقه مردم به ييامبر ‏ صلى الله عليه و 
آله و سلم -در ماجراى جنكك احد كه در سال سوم هجرت رخ داد جلب مى كنم: قرعه كشى براى كشته شدن در آستانه جنكك 
احد ييرمرد زنده دلى به نام كمه به حضور ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ آمد و جنين كفت: «... من متأسفم كه در جنكك 
بدر شركت نكردم؛ علتش اين بود كه من و يسرم بسيار علاقمند بوديم كه در جنكك بدر شركت كنيم؛ از هماديكر ييشى مى 
كرفتيم» من به يسرم كفتم: «نو جوانى و آرزوهاى زيادى دارى» مى توانى نيروى جوانى خود را در راهى مصرف كنى كه راه 
رضاى خداوند باشد» ولى من ييرمردم و عمرم به آخر رسيده؛ اجازه بده كه من در جنكك بدر شركت كنمء يسرم اصرار ورزيد كه 
من ش ركت مى كنم سرانجام قرعه كشى نموديمء قرعه به نام او اصابت كرد؛ او در جنكك شركت نموده و به شهادت رسيد» من 
ديشب او را در خواب ديدم كه در باغهاى بهشت قدم مى زندء با كمال محبت به من كفت: «يدر جان! من در انتظار تو هستم). اى 
بيامبر خدا! محاسن من سفيد شده استخوانهايم ناتوان كشته. مشتاق ديدار يسرم هستم و لقاى خداى را دوست دارم, استدعا مى كنم 
از دركاه خداوند بخواه تا مرا به مقام شهادت برساند». ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - براى او دعا كرد او در جنكك أحد 
شركت نموده و به شهادت رسيد.(؟) شهادت مُخيريق كليمى طبق نقل واقدى «مُخيريق» از دانشمندان يهود بود. وى در روز شنبه كه 
جنكك أحد رخ داد به يهوديان كفت: سوكند به خدا شما مى دانيد كه محمد بيامبر استء بر شما سزاوار است كه او را يارى كنيد. 
آن ها كفتند: واى بر توه امروز شنبه (روز تعطيل و عبادت ما) است. مخيريق كفت: اكنون شنبه اى در كار نيست» سيس اسلحه خود 
را برداشت و به سوى ميدان احد شتافت و در ركاب ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم با دشمن جنككيد تا به شهادت رسيد. رسول 
خدا صلى الله عليه و آله و سم -فرمود: «مخيريق برترين فرد يهود است». جالب اين كه مخيريق هنكام خروج از مدينه جنين 
وصيت كرد: «اكر از دنيا رفتم» همه اموال من از آن محمد صلى الله عليه و آله و سلم -استء در هر جا كه او اجازه داد مصرف 
شودء واين اموال جزء صدقات آن حضرت باشد و در مخارج عمومى صرف كند).(8) شايعه كشته شدن ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله 
و سلم و عكس العمل مسلمين در جنكك أحد يبامبر اسلام ‏ صلى الله عليه و آله وسلم ‏ مجروح شدء يكى از ضاربين كه آن 
حضرت را مجروح كرده بود فرياد زد محمد را كشتم» همين موضوع موجب شد بين مسلمين و مردم مدينه شايع شود كه ييامبر 
كشته شده است» شور و غوغايى به يا شد نككرانى شديد همه جا را فرا كرفت» بيوند مسلمين با يبامبر به قدرى صميمانه و ير محبت 
و عاشقانه بود كه حاضر بودند فرزندان و بستكانشان كشته شده باشندء ولى به ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ كوجكترين 
آسيبى نرسيده باشد. در اين راستا به جند نمونه زير توجه كنيد: ١‏ بانويى از طايفه بنى نجار از مدينه به سوى احد بيرون آمدء يدر و 
الوه وواور اق لودو مكف انق وها انها دوك رانالة اوتاه كن سينو واقيه كي 11 افستاناناة كته البوسوك عقا على لمعيف آله 
و سلم جه خبر؟ آيا زنده است؟ او ياسخ داد: آرىء بانو كفت: آيا مى توانم به محضرش برسم؟ كفت: آرى. مسلمانان راه باز 
كردندء آن بانو به حضور ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -رسيد تا جشمش به آن حضرت افتاد با نشاطى يرشور كفت: «كل 
مصيبه جلل بعدك يا رسول الله؛ هر رنج و مصيبتى بعد از تواى رسول خداء كوجكك و ناجيز است'. اين را كفت و به خانه اش 
بازكشت.(2) 1 سعد بن ربيع يكى از رزمند كان مخلص بود كه در جنكك أحد آن جنان مجروح شد كه در ميدان بر روى خاكك 
افتاد و بسيارى كمان كردند كه كشته شده است. يس از جنكك» ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ جوياى حال او شد يكى از 
اصحاب به نام أب بن كعب كفت من مى روم و ازاو خبر مى آورم. أب به ميدان آمد و در ميان اجساد كشته شدكان به تكايو 
رذاسن ا كاه سملن عسل أقادة ضندا ذه اى شسو ار مراك تقاه ا دوكاقك كدسترز به رمق ذاودا و ؤنده اكه 3 كد 


او شد و كفت: «اى سعد! ييامبر جوياى حال تو است». سعد كه مى ينداشت ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - كشته شده استء با 
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شنيدن اين سخن جان تازه اى كرفت و هم جون جوجه اى كه از تخم بيرون مى جهد تكانى خورد و يرسيد: آيا ييامبر زنده است؟ 
أب كفت: آرى سوكند به خحدا هم اكنون يبامبر به من خبر داد كه دوازده نفر نيزه دار از دشمنان دور تو را كرفته بودند» سعد 
كفت: «حمد و سياس خدا را كه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ زنده استء آرى ييامبر راست مى كويد دوازده نفر نيزه دار به 
من نيزه زدند كه هر كدام براى كشتنم كافى بود» سلام مرا به يبامبر برسان» و از طرف من به انصار بكو مبادا ييمانى را كه در عقبه 
با آن حضرت بستيد بشكنيد و فراموش كنيد سوكند به خدا تا جشم شما باز و يكك نفر از شما زنده استء اككر خارى به ياى آن 
حضرت برود در بيشكاه خدا معذور نيستيد». سيس آهى كشيد و به شهادت رسيد. أَبيَ مى كويد به حضور بيامبر - صلى الله عليه و 
آله و سلم ‏ آمدم و ييام وشهادت سعد رابه آن حضرت خبر دادم» فرمود: «خدا سعد را رحمت كندء او تا زنده بود ما را يارى مى 
كرد و هنكام مركش سفارش ما را نمود).(07(١)‏ - سوره نساء (©): آيه 54. (؟) - الغدير؛ ج لاه ص 940" (7) - سيره ابن هشام» ج 
؟ ص 180 ؛ بحارالانوار. ج 14 ص .٠١9‏ (5) - كحل البصرء ص 51-715. (0) - همان. ص ؟17١١1.‏ (2) - اعلام الورى» ص 45. 
(0) - بحار الانوار» ج ص 25 ؛ اسدالغابه» ج .ص  .777/‏ يككى از بانوان مسلمان به نام هند» به ميدان أحد آمد و جسد مطهر 
شوهر و برادر و دو يسرش را كه به شهادت رسيده بودند يافت» آن ها را بر شتر بار نمود تا به مدينه آورد»ء در مسير راه بعضى از 
بانوان مى يرسيدند: اى هند جه خبر! او در ياسخ مى كفت: «خبرهاى خوش دارم؛ يكى اين كه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
زنده استء و با زنده بودن او هر مصيبتى كوجكك است,. و ديكر اين كه خداوند كسانى از مردان ما را به افتخار شهادت نايل 
كردائيد» ديكر اين كه خداوئد دشمتات رابا ناكامى (بى آن كه به هدق برسند) باز كردائيد».(1) © يكى از رزمئد كان جتكك احد 
مى كويد: يس از جنكك از ميدان باز مى كشتم» در مسير راه زن جوانى از انصار را ديدم كه شتابان به سوى ميدان حركت مى كرد 
اورا شناختم كه يدر و شوهر و برادرش شهيد شده بودند واو خبر نداشت»ء تا به من رسيد يرسيد: «از ييامبر جه خبر؟) كفتم: اى 
خواهر» يدر شما كشته شده است. زن انصارى تكان ملايمى خورد و يس از لحظه اى كفت: «از ييامبر جه خبر؟» كفتم: اى خواهر 
برادر شما كشته شده است. زن تكانى خورد و ناراحت شدء ولى انديشه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ جنان او را كلافه كرده 
بود كه از فكر يدر و برادر منصرف شد و كفت: از تو مى يرسم از ييامبر جه خبر؟ آيا آن حضرت سالم است؟ باز من خود را به بى 
خبرى زدم و كفتم: «اى خواهر» شوهر شما نيز كشته شده است». زن انصارى اين بار با خشم و كستاخى كفت: «من نمى خواهم 
بدانم جه كسانى از بستكانم كشته شده اند ويا كشته نشده اند» خواهشمندم از حال بيامبر برايم بكو). كفتم: ييامبر زنده و سالم 
است» ناكهان ديدم صورت زن از اين خبر خوشحال كننده برافروخت و با حالى روحانى و يرشور كفت: «يس قربانى هاى ما به 
هدر نرفته است!1(0) اين نمونه ها در طول تاريخ زند كانى ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ كه به صدها و هزارها مى رسدء به 
طور روشن بيانكر آن است كه ييوند مسلمانان با رهبرشان رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله و سلم در اوج استحكام و ايثار و عشق 
بوده وهمين بيوند نقش مؤثرى در يبروزى هاى بيابى اسلام در عرصه هاى مختلف داشت. برخورد مهرانككيز بيامبر ‏ صلى الله عليه و 
آله و سلم با مسلمانان از سوى ديككر ييامبر نيز نسبت به مسلمانان لطف و مرحمت و ارتباط صميمانه داشت و در همه ابعاد 
زندكى با آن ها مى جوشيدء و صادقانه و مخلصانه در خدمت آن ها بودء به عنوان نمونه: «ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم به 
قدرى با مسلمانان مهربان بود كه خداوند دو نام خود «رئوف و رحيم» (يرمحبت و مهربان) را به او بخشيد, و در قرآن او را جنين 
معرفى كرد: القد جائكم رسول من انفسكم عزيز عليه ما عنتم حريص عليكم بالمؤمنين رئوف رحيم؛(") همانا رسولى از خودتان به 
سوى شما آمد كه رنجهاى شما براو سخت استء و اصرار بر هدايت شما دارد» و نسبت به مؤمنان ير محبت و مهربان است». امام 
صادق - عليه السلام ‏ فرمود: رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله و سلم اوقات خود را به طور عادلانه بين اصحاب و مسلمانان تقسيم 
نموده بود و به همه آنان به طور مساوى مى نككريست,ء او هركز ياى خود را نزد اصحابش نمى كشود, و وقتى كه مردى با او 
مصافحه مى كرد» آن حضرت دستش را نمى كشيد تا او بكشد). هركاه ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -در نماز بود و شخصى 
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نزد او مى آمد و مى نشستء آن حضرت نمازش را سبكك بجا مى آورد و سيس از او مى يرسيد جه حاجت دارى؟ وقتى كه او نياز 
خود را مى كفتء ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ آن را انجام مى داد و سيس به نماز مى ايستاد. جرير بن عبدالله مى كويد: از 
آن هنككامى كه اسلام را يذيرفتم» هيج كاه بين من و رسول خدا ‏ صلى الله عليه و آله و سلم ‏ حجابى نبود. هر وقت خواستم به 
محضرش رسيدم.؛ هر وقت او را ديدم خنده بر لب داشتء او با اصحاب خود مأنوس بودء با آن ها مزاح مى كردء با كود كان آن ها 
مهربان بود» و آن ها را در كنار خود مى نشانيد و در آغوش مى كرفت» و دعوت آزاد و برده و كنيز و فقير را مى يذيرفت» واز 
بيماران در دورترين نقاط مدينه عيادت مى كرد؛ و جنازه ها را تشييع مى نمود. و معذرت عذرخواهان را مى يذيرفت ودر خوراكك 
و يوشاك. با برد كان هيج امتيازى نداشت». «آنّس بن مالكك مى كويد: من ده سال در خدمت بيامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم - 
بودم, او در اين ده سال حتى أف به من نككفت. از براى آن بزركوار شربتى بود كه با آن افطار مى كرد و غذاى سحرى او بيشتر از 
مقدارى شربت نبود» آن شربت مقدارى شير يا مقدارى آب بود كه اندكى نان در آن مى آميخت و مى خوردء شبى آن شربت را 
براى او آماده كردم دير به خانه آمد» كمان كردم كه بعضى از اصحاب او را دعوت كرده اند» آن شربت را خودم خوردم؛ ساعتى 
بعد از عشاء آمدء از يكى از همراهانش يرسيدم: آيا ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -افطار كرده است؟ كفت: نه. آن شب را با 
اندوه بسيار كذراندم, آن بز ركوار كرسنه خوابيد و روز آن شب روزه كرفت» واز من در مورد آن شربت سؤال نكرد؛ و تاكنون با 
من دز اين مورة سكن نكفته اسث. ه ركاه أن حتضشرت سه روز يكى از مسلمانان راملاقات نمى كرد جويائ حال او.هى شده اكر 
اطلاع مى يافت به مسافرت رفته براى سلامتيش دعا مى كردء و اكر با خبر مى شد كه در وطن است به ديدار او مى رفت» اكر مطلع 
مى شد كه بيمار استء از او عيادت مى نمود. ياهايش را نزد اصحابش دراز نمى كرد آنان را كه بر او وارد مى شدند احترام مى 
نمود وجه بسا فرش زير يايش را براى آن ها يهن مى كرد و خود روى خاكك مى نشستء و تأكيد مى كرد كه آن ها روى فرش 
بنشينند» و مسلمانان را با محبوبترين نامشان مى خواند, تا به آن ها احترام كرده باشد» هيج كاه سخن شخصى را در وسط قطع نمى 
كرد بلكه صبر مى كرد تا سخن او تمام شود. روايت شله: ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -در سفرى همراه ياران بود» دستور 
فرمود تا كوسفندى را ذبح كرده و كوشتش را آماده سازند» يكى كفت: ذبح آن با من» ديكرى كفت: يوست كندن آن با من 
سومى كفت: يختن آن با من. يبامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -فرمود: جمع هيزم براى تهيه آتش با من. حاضران كفتند: اى 
رسول خدا! شما زحمت نكشيدء ما اين كار را انجام مى دهيم. ييامبر ‏ صلى الله عليه و آله و سلم -فرمود: «مى دانم كه شما اين 
كارها را انجام مى دهيد» ولى من دوست ندارم كه در ميان شما امتياز داشته باشم» زيرا خداوند از بنده اش نمى يسندد كه در ميان 
اصحابش داراى امتياز باشد».(6) كوتاه سخن آن كه هركاه بيوند امام و امت, متقابل و دوسويه باشد» موجب دلكرمى و محبت و 
رابطه محكم شده و در نتيجه همه كارها به خوبى سامان مى يابد» و از رخنه و نفوذ دشمن به طور قاطع جلو كيرى خواهد شد. ييوند 
مردم با امامان ‏ عليهم السلام -در آيينه زندكى امامان معصوم ‏ عليهم السلام -از حضرت على عليه السلام ‏ تا حضرت امام حسن 
عسكرى - عليه السلام ‏ نيز به خوبى روشن است كه هركاه ييوند و ارتباط مردم با امامان محكم و تنكاتنكك بوده امامان توانسته اند 
زمام امور رهبرى را به دست كرفته و به سامان برسانند» ولى با كمال تأسئ, جنين رابطه اى بين مردم و امامان ‏ عليهم السلام ‏ به 
ندرت برقرار شدء از اين رو آن بزركواران نتوانستند به اهداف خود برسند» و همه آن ها با مظلومانه ترين وضع به شهادت رسيدند. 
و به همين دليل همه آنان ‏ جز على (عليه السلام) و امام حسن (عليه السلام)» آن هم جند صباحى ‏ همه از حكومت فاصله داشتند و 
نتوانستند زمام رهبرى مردم را به دست بككيرند. امامان عليهم السلام -در اين بحرانها غالباً به انقلااب فرهنكى و زمينه سازى 
يرداختند» جرا كه يار و ياور براى انقلاب عظيم سياسى» و سيس تشكيل حكومت اسلامى نداشتند. زندكى مظلومانه آن ها به 
خصوص زندكى و شهادت جان سوز امام حسين - عليه السلام -درس بزركك و عبرت آموزى براى همه ما استء كه هم اكنون نيز 


بيا خيزيم و با برقرارى رابطه نيرومند با حضرت مهدى ‏ عجل الله تعالى فرجه الشريف - به مساله ولايت فقيه كه نيابت عام از سوى 
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آن حضرت است ارج نهيم» كه امروز مصداق صحيح «انتظار فرج» كه طبق روايات بهترين عمل استء در يرتو همين رابطه و ييوند 
مقدس و خلل نايذير تحقق مى يابد. نفوذ مراجع و علماء عامل مهم مقابله با نفوذ استعمار در طول تاريخ در هر عصرى كه مراجع 
تقليد و علماى بزركك داراى امكانات و يار و ياور بودند» و ييوند مردم با آن ها محكم و مسؤولانه بود» مراجع و علماء توانستند 
موجب عزت و سرافرازى مسلمانان شوند» و سد محكمى در برابر استعما ر كران كردند. شواهد در اين راستا بسيار استء كه در اين 
جابه ذكر جند نمونه مى بردازيم: ١‏ ناصرالدين شاه قاجار در يكى از سفرهاى خود به اروياء همراه نخست وزير خود. مهمان 
اميراتور يكى از كشورهاى ارويا شدء اميراتور خواست قدرت و شوكت نظامى خود را به شاه ايران نشان دهدء روزى فرمان داد 
ارتش كشورش با تمام تجهيزات مدرن در برابر شاه ايران رره بروند. در همين حال امبراتور ارويا به شاه ايران كفت: «تعداد نفرات 
ارتش شما در ايران جقدر است؟» نخست وزير مى كويد: من كه در آنجا حاضر بودم, با شنيدن اين سؤال يريشان شدم, رنكم زرد 
شدء و با خود كفتم: «اكر ناصرالدين شاه در جواب سؤال امبراتور حقيقت را بككويد» موقعيت نظامى ما به قدرى شرم آور است كه 
بيش او سرافكنده خواهيم شدء و اكر به دروغ جيزى بككويد» موجب بدنامى و سلب اطمينان خواهد كرديد (زيرا كارشناسان نظامى 
ارويا اطلاع مى يابند) ولى ديدم ناصرالدين شاه با حفظ اقتدار خود جواب خوبى داد و كفت: «ارتش ايران در زمان صلح, ده هزار 
نفر هستند» ولى در زمان جنكك ده ميليون نفر مى باشند).(1) - بررسى تاريخ عاشوراء ص 705. (؟) - داستانهايى از تاريخ اسلام» ج 
7 ص 88. (") - سوره توبه (4)» آيه 178. () - كحل البصرء ترجمه مؤلف» ص ١182١ - ١87/‏ (به طور اقتباس). اميراتور با تعجب 
برسيد: جنين جيزى جطور ممكن است؟ ناصرالدين شاه جواب داد: «در زمان صلح, ده هزار نفر براى حفظ امنيت داخلى كافى 
استء ولى در زمان جنكك وقتى كه دولت بيكانه به ما هجوم آورد ما عالم مذهبى (به نام مرجع تقليد) داريم» به جهاد و وجوب 
دفاع عمومى فتوا مى دهد. اطاعت از فتواى او بر همه واجب مى شودء آنككاه همه مردم ما بسيج مى شوند و دشمن را از خاكك خود 
بيرون مى رانند». جهره امبراتور ارويا از اين ياسخ دكركون و زرد شد و هم جون درماند كان سكوت كرد. آرى ناصرالدين شاه اين 
موضوع را به خوبى دريافته بود جنان كه در ماجراى هجوم نيروهاى انكليس به كشور عراق» مرحوم آيت الله العظمى ميرزا 
محمد تقى شيرازى فتواى بسيج عمومى براى دفاع داد و در سال ٠‏ ه.ق قيام عمومى شروع شدء ارتش انكليس مفتضحانه عقب 
نشينى كرده و شكست خورد.(١)‏ 7 نيز نقل شده: مرحوم آيت الله شيخ جعفر شوشترىء يكى از علماى وارسته و معروف عصر 
ناصرالدين شاه در يكى از سفرها از نجف اشرف به تهران آمدء مردم تهران و اطراف» استقبال يرشور و وسيعى از او نمودند» در 
يكى از جلسات كه سفير روسيه نيز حضور داشت» مردم از آن عالم ربانى كه تأثير نفس عجيبى داشت خواستند كه آن هارا 
نصيحت كند. آن بزركمرد علم و تقوا خطاب به حاضران كفت: «متوجه باشيد كه خداوند در همه جا حاضر است». همين جمله 
كوتاه آن جنان در مردم اثر كرد كه اشكك از جشمانشان سرازير شد و حالشان منقلب كرديد. سفير روسيه وقتى كه آن منظره را 
ديد در نامه اى براى «نيكولاى» اميراتور روسيه تزارى جنين نوشت: «تا قشر روحانيون مذهبى در ميان مردم ايران هستندء مردم از 
آن ها ييروى مى كنند» دراين صورت ما نمى توانيم بر آن ها مسلط كرديم» زيرا يكك جمله موعظه آن ها وقتى كه آن كونه 
انقلاب روحى در آن ها ايجاد كند قطعاً حكم و فتواى آن ها نفوذى جشم كير و آسيب نايذير خواهد داشت».(؟) ماجرا فتواى 
معروف ميرزاى شيرازى نيز نمونه ديكرى از رابطه و ييوند محكم مردم با مراجع تقليد و آثار درخشان آن استء خلاصه اين ماجرا 
جنين بود: در عصر ناصرالدين شاهء يكى از شركتهاى انككليسى امتياز كشت توتون و تنباكو را در انحصار خود كرفت و اين انحصار 
طىّ يكك قرارداد استعمارى و ننكين به امضاء دولت ايران رسيد. در سايه شوم اين امتياز» كشور ايران محل تاخت و تاز اروياييان مى 
شدء و ركك و ريشه اقتصاد كشور به دست انككليس ها مى افتاد» و بازتابهاى شوم ديككر را به دنبال داشت. مرجع تقليد آن عصر 
حضرت آيت الله العظمى سيد محمد حسن شيرازى قدس سره اعتراض شديد كرد. ولى دولتمردان ايران به اعتراض او توجه 


نكردند» او دست به قلم برد و آن فتواى معروف را صادر كرد كه جنين بود: «امروز استعمال توتون و تنباكو حرام و در حكم محاربه 
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با امام زمان عجل الله تعالى فرجه الشريف - مى باشد». اين فتوا دهان به دهان كشت و به كوش مردم رسيد و آن جنان اثر كرد كه 
مردم در مدت كوتاهى همه قليان ها و جيق ها را شكستند و كار به جايى رسيد كه زنان خدمتكار كاخ ناصرى همه وسايل دخانيات 
را كه در داخل كاخ وجود داشت شكسته و نابود كردند. روزى شاه قليان طلبيد تا طبق معمول قليانى بكشد. خدمتكار به قليان خانه 
رفت» ولى دست خالى نزد شاه بازكشتء شاه سه بار او را فرستاد او هر سه بار دست خالى با زكشتء شاه كه سخت عصبانى شده 
بود فرياد زد: قليان قليان! خدمتكار دست به سينه خدمت شاه آمد و جنين كفت: «قربان! سرور من! مرا ببخش در كاخ حتى به عنوان 
نمونه يكك قليان يبدا نمى شود خدمتكاران همه قليانها را شكستند و كفتند ميرزا فتوا داده است». به اين ترتيب نهضت عظيمى بر 
ضد استعمار انكليس بريا شدء ناكزير شركت انككليسى به لغو امتياز انحصار كشت توتون و تنباكو اقدام نمود و با كمال ذلت» بساط 
استعمارى خود را از كشور ايران برجيد.(”) )1١(‏ - الى حكم الاسلام» ص جاب يتشا ان رقاو لنامة كن اق 01 ات سيره 


المجدد الشيرازى» ص . محمد مهدى اشتهاردى- كتاب ولايت فقيه» ص ١176‏ 
مراحل شكل كيرى حكومت اسلامى در بيان امام خمينى(ره) 


مراحل شكل كيرى حكومت اسلامى در بيان امام خمينى(ره) مقدمه ييش از امام خمينى درباره حكومت اسلامى بحثهاى نظرى 
صورت كرفته و برخى از مراحل شكل كيرى حكومت اسلامى جنبشهاى شيعى براى تحقق آن انجام يافته بوده ولى در عمل از 
آن خبرى نبود. امام خمينى با تلاش بى مانند خود, ضمن روشتكرى مشروعيت حكومت اسلامى و ثابت كردن اين كه 
حقيقت دين, جز با اجراى حكومت دينى غير قابل نمود و ظهور است, حكومت دينى را از جهان آرمانى به عينيت جامعه آورد و 
بار ديكر, مدينه آرمانى اسلام, در ب ركيرنده شهر عقل و شهر عدل و شهر عشق, امكان ظهور و نمود يافت. و توجه مسلمانان از 
الكّوهاى مهلكك غرب و شرق و زندكيهاى ماشينى و مصرفى به سمت اسلام و نظام اسلامى مصروف شد. ما در واقع. در حكومت 
اسلامى, خود رابه تماشا نشسته ايم. ديكران هم اين طور بهتر مى توانند ما را ببينند. كاستى و كمال ما براى همه ملتها 
درخور فهم شده است و همككان متوجه كنش اجتماعى ما هستند واين از آثار حيات و حضور ما در صحنه هاى سياسى است. 
خيلى از متفكران در سراسر جهان, جشم به اين نظام دوخته اند و آن را به عنوان يكك تجربه بزركك و بى مانند انسان شيعى 
و انراق تلقن عي كتند سرك هوشهدانه و دراه حتسابكريهاى خيره كققدة.و خيرت اوور اميشكق :ديانت وسياست و هليك 
و اسسلامية انه امد ضوى متوعة ابن نكشة شفستلك كه حكويت استلايو .دو شهار سكرتهناى نست كه ونكناو يوق 
ايدئولوزى اسلامى را به خود كرفته اند. اين حكومت دراساس و بنياد, اسلامى است و مى خواهد همه رابطه هاى موجود در 
آنه برآيند تعاليم دينى باشد و دركل, جامعه مورد نظر اسلام را به نمايش بككذارد. بيشينه هاى تاريخى حكومت اسلامى حكومت 
اسلامى, امر نوظهورى نيست و در زمان ييامبر اسلام(صلى الله عليه واله) و على (عليه السلام) تجربه شده است. شيعه كه خاطره 
نظام عدل را هركز از ياد نبرده بود, با اعتقاد راسخ به غيبت ولى الله الاعظم, در طول بيش از ده قرن, اين خاطره را دنبال كرد و 
براى تبيين مبانى آن در عصر غيبت, سختيها كشيد و در قالب كزاره ها و مقوله هاى كلامى جون: مساله ولايت, خلافت و 
غيبت امام ومقوله هاى فقهى, جون: دولت ستم, يذيرش ولايت از سوى ستمكار, دولت عدل و ولايت فقيه, به بحث و مداقه در آن 
زمينه نشست, فقيهان برجسته اى از جمله مقدس اردبيلى و شيخ جعف ركاشف الغطاء و ملااحمد نراقى در سده هاى اخير آن را در 
آثار خود مطرح كردند وامام خمينى آن را به كمال رساند. اهميت بحث حكومت اسلامى براى اهل سنت, نيز كم تراز شيعه 
نبود. در طليعه قرن حاضر, هر جند انديشه ورزانى جون: رفاعه رافع الطهطاوى, يعقوب صنوع, شبلى شميل و طه حسين, لب به 
ستايش تمدن غرب و دموكراسى حاكم بر آن كشودند, ولى سخت تاثير انديشه هاو آموزه هاى سيد جمال الدين اسدآبادى, فكر 


دينى درجهان عرب و ميان روشنفكران اهل سنت, احيا شد و شيخ محمد عبده, شاكرد نامدار سيد, فكر دينى را در جارجوب 
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كرايش به اصلاح اجتماعى, مجسم ساخت و به دنبال اوه عبدالرحمن كواكبى, دو كتاب: طبايع الاستبداد و ام القرى را 
نوشت. او با كتاب اولى, استبداد عثمانى را رسوا كرد, مساله اى كه براى روشنفكران و نويسندكان قرن 19, فورى ترين مساله 
سياسى بود و با نوشتن ام القرى, به ريشه يابى ناتوانى و درماندكى مسلمانان و راههاى از بين بردن آن يرداخت. بر آيند اين 
ح ركتهاى فكرى, شخصيتى جون محمد رشيد رضا بود كه در جهان اسلام سنى, آراى خود را درباره حكومت اسلامى, با نظم, 
روشن و با شجاعت بيان كرد, محمد رشيد رضاه, با نوشتن كتاب: الخلافه والامه العظمى, تفسير بى طرفانه اى از فروياشى 
خلافت عثمانى و تاسيس آراى نوين حكومت اسلامى ارائه داد و بعد از او نهضت اخوان المسلمين كه در سال ١978‏ ميلادى در 
مصر به دست حسن البناءه تاسيس شد, جهان اسلام را به صورت كسترده اى به حكومت اسلامى دعوت كرد, ولى سركوبى 
آنها به دست رزيمهاى عرب و خط مشى محافظه كارانه رهبران آن در قبال قدرت سياسى حاكم, از كشش و جاذبه آن 
كاسع نيدابقن انقلقن نشروطيت كز ايران, بارذيكر ترجه اتديشه وؤزان ابراتي, بونذ علساع برجضعه را بةامماله حكرمة و 
نظام حكومتى اسلام, جلب كرد. از آن ميان, ميرزا محمد حسين نائينى, شاكرد ميرزاى شيرازى, كتاب ارزشمند: تنبيه الامه و 
تنزيه المله را به منظور توجيه شرعى حكومت مشروطه, به رشته تحرير درآورد. حكومت اسلامى از ديد كاه ميرزاى نائينى نائينى 
كتاب تنبيه الامه و تنزيه المله را نه براى بيان جكونكى حكومت اسلامى, بلكه به منظور توجيه شرعى حكومت مشروطه, نوشت. 
وى اين رساله را در ربيع الول سال 17717ه.ق. به يايان رساند و همان سال در بغداد منتشر كرد. نوشته نائينى, هر جند به طور 
مستقيم, به حكومت اسلامى مربوط نمى شود, ولى در توجيه مشروطه, وجوهى از حكومت اسلامى كه خود از آن به (سلطنت 
اسلاميه) ١‏ تعبير مى كند, بيان شده است. از فحواى كلام نائينى به خوبى روشن مى شود كه نائينى شرايط را براى طرح تمام 
نماى حكومت اسلامى, مناسب نمى ديده است. او تنها برخى از اصول و قواعد حكومت اسلامى را مطرح كرده است. براساس 
نوشته نائينى, حكومت دراسلام, عبادت است: از امانت دارى نوع و ولايت بر نظم و حفظ و اقامه ساير وظيفه ها و سياستها و به 
منزله شبانى كله است.؟ بنابراين, حكومت اسلامى (شورايى) و (عمومى) است, نه استبدادى و نيزماهيت حكومت اسلامى, نه تنها 
(ولا-يت بر سياست امور امت) است, بلكه بنياد آن به مشاركت تمام ملت در نوعيات مملكت و بر مشورت با عقلايى است” كه 
غبارظ ان شوراي عنومى فلن اسنث و أزادى قو همناوات همه أحاد افك از" اضول ذيكر آن شدرده من قوتد. هيرزاى تاثيتن: 
حكومت مشروطه را صددرصد اسلامى نمى داند راما آن را در مقايسه با حكومت استبدادى, به حكومت اسلامى نزديكك تر مى 
داند و به همين دليل: انتقال از حكومت استبدادى به مشروطه را مورد حمايت قرار مى دهد./ به نظر او, حكومت استبدادى, هم 
به معنى غصب (رداى كبريايى) خداوند وهم غصب (مقام ولا-يت), همراه با (ظلم به عباد) است, ولى مشروطه فقط ظلم به مقام 
امامت و ولايت است و بس كه با اجازه كسى كه داراى (ولايت اذن) است, مى تواند لباس مشروعيت به تن كند.6 نائينى در 
تاييد اين نكته آورده است: (يس البته لازم است نحوه سلطنت اسلاميه را اكر جه متصدى مغتصب باشد, به قدر قوه تحفظ كنيم 
واكر محض تعليم امت و از براى سرمشق ولات و قضات و عمال و به غرض التزام آنان به رفتار بر اين نهج و عدم تخلف از اين 
دستورالعمل بوده. يس لازم است تعليم كنيم.)؟ علاامه نائينى, تاسف مى خورد از اين كه با توجه به نيازهاى زمان, از سياسات 
اسلامى بهره نجستيم و به اسيرى و بندكّى طاغوتها در آمديم و كرفتار شديم و كرفتاريها و دشواريها را به كلى بى علاج 
ينداشتيم و در اين وادى داخل نشديم و ديكران براى يى بردن به نيازها, خود را ازاين اسارت يليد, رهاندند و كوى بيشتازى از 
ما ربودند. ٠١‏ كؤى كه در اندك زمانى به مشروطه راه يافت و كامهاى غير مس , ولانه اى كه روشنفكران غرب زده براى 
از هم كسستن و فروياشاندن اين انقلاب بزركك مردمى و آثار دستاوردهاى آن برداشتند, نسل نائينى و بلكه نسل بعداز او را از 
اعتماد به اين قبيل حركتها نا اميد كرد و در نهاد جامعه شيعى ايران, انتظار فرصت ديكرى را بارور ساخت. اين انتظار , يس 


از سقوط رضاخان , طى جندين مرحله ارزيابى وتوانا شد. ظهور فدائيان اسلام, به رهبرى شهيد هميشه جاويد , نواب صفوى واز 
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اين مراحل شمرده مى شود, تا اين بزركك ترين كام را امام خمينى يس از نهضت ١8‏ خرداد 157 برداشت. امام خمينى و حكومت 
اسلامى يس از ميرزاى نائينى, امام خمينى, بحث از حكومت اسلامى را دنبال كرد, با اين تفاوت كه امام ولايت فقيه را از 
مباحث فقيهى بيرون آورد و آن را در جايكاه اصلى خود زيعنى علم كلادم قرار داد. امام روشن كرد كه ولا-يت فقيه در تفكر 
كلامى شيعه, دنباله امامت است و بحث امامت و ولايت, از اصول عقايد اماميه شمرده مى شود ,از اين روى نمى تواند داخل 
مباحث فرعى فقهى باشد, هر جند تكليفى بودن يذيرش ولا-يت فقيه, براى همه مومنان , آن را از احكام تكليفى و داخل مباحث 
فقهى نيز قرار مى دهد و مى تواند در فقه نيز, به اين اعتبار مورد كفت وكو قرار كيرد. به ديككر سخن, ولا-يت فقيه به لحاظ 
جنبه فعل الهى بودن, يكك بحث كلامى است و به لحاظ جنبه فعل تكليفى بودن, يكك بحث فقهى شمرده مى شود. امام, مستقيم, به 
سراغ ديد كاه كلا-مى و فقهى شيعه در زمينه حكومت رفت واز توجيه شرعى نظامهاى موجود يرهيز كرد. امام خمينى در تاريخ 
يرفراز و نشيب اسلام, تنها كسى است كه با واقع كرايى حيرت انككيزو حلم و حكمت بى مانندش, توانست هزاران بازدارنده را 
با استمداد از امدادهاى غيبى, از جلوى راه حركت بردارد و يايه هاى حركت و حكومت و حكم اسلامى را براساس آنجه در 
كتاب و سنت تبيين شده است و نيازهاى تاريخى و اجتماعى, ايجاب مى كند, بريزد. امام, تنها عالم دينى بود كه توانست حق 
بودن اصول يايه نظام را اثبات كرده و در عرصه ظهور مدينه هار آرمان شهر اسلام را با بنيانكذاردن دولت اسلامى, عينيت بخشد 
و حكمت عملى اسلام را در عمل مجسم كند. امام خحمينى, در سه مرحله آرمان حاكميت دين را از ذهنيت به عينيت دكر كرد. او 
در مرحله نخست, با نوشتن كتاب ولايت فقيه و بخشهايى از كتابهاى: البيع و المكاسب المحرمه, مبانى استدلالى يكى از 
اساسى ترين مباحث كلام و فقه سياسى شيعه ريعنى ولا-يت فقيه در عصر غيبت و جكونكى ستيز و در افتادن با ولايت ستم و 
قلمرو اختيار ولى فقيه در نظام سياسى اسلام را بيش كشيد و با اين عمل خود مشروعيت حكومت اسلامى را ثابت كرد. در 
مرحله دوم كه از سال 1817 تا آخر حيات ايشان ادامه يافت, معمارى اين بناى ستركك و بى مانند را در عينيت جامعه به عهده 
كرفت و امكان عينى و عملى آن را در كستره حيات اجتماعى به نمايش كذاشت و به ياسخ شبهه ها و نكته هاى بيجيده اهتمام 
ورزيد كه در طول مسير ير يبج و خم انقلاب, تكك تكك مردم جامعه با آن رو در رو مى شوند. در مرحله سوم, با نوشتن وصيت 
نامه سياسى ‏ الهى, به عنوان آخرين بيام ماندكار جكونكى ادامه راه و به بيش بردن حكومت اسلامى و جكونكى نكهبانى و 
ياسدارى از آن را روشن كرد. الف. دور نماى حكومت اسلامى در انديشه امام: ما يس از نهضت ١5‏ خرداد 1787 با مفهوم 
حكومت اسلامى به كونه روشن (كه البته امام بيش از آن در كتابها و آثار ديكرشان به طور فشرهه به اين مساله يرداخته بوده) و 
جكونكى آن در بنان و بيان امام آشنا مى شويم. امام يس از آزدى از زندان در 50 ارديبهشت 177, در سخنانى, از قدرت 
شكفت آور اسلام, سخن به ميان آورد و حكومتهاى اسلامى روى كارآمده در تاريخ, به جز يكى - دو تاى آنها را غير عامل به 
احكام اسلام دانست١١‏ و يادآور شد: اسلام مى خواهد مسلمانان بر همه مقدرات عالم حكومت كنند.؟1١‏ امام, اسلام را براى 
هدايت جامعه هاى بشرى و به دست كرفتن زمام امور توانا خواند ودر 18 شهريور همان سال, كفت: (اكر بنا شد حكومت, 
اسلامى باشد, اككر بناشد ديانت اسلام حكومت كندوتمام ثغور حفظ مى شود.)1 از اين اشارات كه بكذريم, كسترده ترين بحث 
امام درباره حكومت اسلامى, به سال ١68‏ بر مى كردد كه در سيزده جلسه, از تاريخ 1/11/1748 تا ١1/١7همان‏ سال, در ايام 
اقامت در نجف اشرف, درباره مبانى كلامى و فقهى حكومت اسلامى, سخن كفت و مجموعه و يرايش يافته اين كفتارها, در 
يائيز 1769, با عنوان: ولا-يت فقيه, در بيروت جاب و به كشورهاى كوناكون, از جمله ايران فرستاده شد. امام در اين كتاب, توجه 
همه مبارزان مسلمان را به كج انديشى و تبليغات خائنانه استعمار كران كه مى كفتند: (اسلام حكومتى ندارد, تشكيلات 
سكرمس ادا لتزاخن ديو كقكعة لانيو كاري «انستو اق ساس ونسار كى دالاو يديك السك ويا تدروو لفك 
آن را باور داشته باشيم و كوشش كنيم كه دستكاه اجراى احكام و اداره امور برقرار شود.)18 امام مبارزه در راه تشكيل 
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حكومت اسلامى را لازمه اعتقاد به ولايت دانست, بويزه ولايت در امر حكومت و جنبه هاى سياسى آن را مورد بررسى قرار داد و 
به علماى آن عصر ياد آور شد: (شما وظيفه داريد حكومت اسلامى تاسيس كنيد. اعتماد به نفس داشته باشيد و بدانيد كه از عهده 
اين كار بر مى آييد.)18 به ياران خود سفارش كرد: تااز صفر شروع كنند و از جنجال جند نفر غرب زده و سرسيرده نوكرهاى 
استعمار, هراس به خود راه ندهند.17 امام جدايى ديانت از سياست را ساخته و يرداخته استعما كران شمرد و هشيارانه مى كفت: 
(؟نهااين تفكر را ترويج مى كنند تا دين رااز تصرف امور دنيا واز تنظيم جامعه مسلمانان بركنار سازند و در ضمن, علماى 
اسلام را از مردم و مبارزان راه آزادى و استقلال جدا كنند.)18 به نظر امام, اين القاء ها تلقينها و به ذهن خواندنها, در ايجاد 
زمينه لا-زم براى جدايى دين از سياست, حتى در حوزه هاى علميه نيز اثر كرده بود, به كونه اى كه اككر كسى مى خواست 
درباره حكومت اسلامى سخن بككويد, بايد تقيه مى كرد. منظور اصلى استعماركران از جدايى دين و سياست, جي ركى بر منابع 
اقتصادى و به دست كرفتن امور مالى آنها بود. مشروعيت حكومت اسلامى: امام خمينى در كتاب ولايت فقيه, دليلهايى را براى 
ثابت كردن مشروعيت و بايستكى عقلانى حكومت اسلامى آورده و به اين منظور از شواهد تاريخى و نشانه هاى عقلى زيادى 
كمكك كرفته كه مهم ترين آنها عبارتنداز اين سه دليل: .١‏ عمل بيامبر در تشكيل حكومت. ". بايستككى استمرار اجراى احكام الهى 
وويزه نبودن آن به عصر ييامبر اكرم. . بررسى ماهيت و كيفيت قانونهاى اسلام به خوبى نشان مى دهد كه اين قانونها براى 
تكوين يكك دولت و براى اداره سياسى و اقتصادى و فرهنكى جامعه تشريع شده اند.19 امام از احكام مالى, احكام دفاع ملى و 
احكام احقاق حقوق و احكام جزايى اسلام سخن به ميان مى آورد و نمونه هايى ارائه مى دهد كه همككى از جامع بودن و حكومت 
كرايى اسلام حكايت مى كنند و خاطر نشان مى سازد: وجود مجموعه قانونها براى اصلاح جامعه كافى نيست و به قوه اجرائى 
احتياج دارد. به همين دليل. (خداوند متعال در كنار فرستادن يكك مجموعه قانون, يعنى احكام شرع, يكك حكومت و دستكاه اجرا 
و اداره مستقر كرده است.) ٠١‏ غير از دليلهاى ياد شده در كتاب البيع, به دو دليل ديكر بر مى خوريم كه براى بيان ضروت و 
مشروعيت حكومت اسلامى عرضه شده اند: ؟. هيج يكك از مجموعه احكام اسلامى: سياسى, مالى و حقوقى نسخ نشده اند و تا 
روز قيامت يايدار و يابرجا خواهند بود. همين ماندكارى احكام, ناكزير خواهان و خواستار حكومت و ولايتى است كه اجرا و 
نككهدارى و ياسدارى از آنها را به عهده بكيرد. اجراى احكام, بدون حكومت امكان ندارد رُجرا كه سبب هرج ومرج مى شود. 
جداى ازاين دليل, حفظ نظام اسلامى و حفظ مرزها از تهاجم و تجاوز تجاوزكران نيزه از امور لازمى است كه بدون تشكيل 
حكومت امكان ندارد.١7‏ ه. امام از رواياتى كه ياره اى از آنها را دليل بر نفوذ فتوا يا قضاوت فقها مى داند, مشروعيت حكومت 
اسلامى را استنباط مى كند و براين باور است: مفاهيم بيش تر اين روايات, بيانكر نيابت ولايى, در قلمرو كسترده اند. امام, با 
بهره كيرى از تعبيراتى جون: (الفقهاء امناء الرسل)77, (اللهم ارحم خلفائى)"", (الفقهاء حصون الاسلام)؟؟ (انى قد جعلته 
عليكم حكما)ة؟ و (ان العلماء ورثه الانبيا)2؟ كه در روايات آمده اند, بايستكى ولايت فقيه در سطح اداره جامعه و سريرستى 
حكومت را روا مى شمارد واين درحالى است كه از فقهاى بيشين كم تر كسى به جنين استنباطهايى دست يافته است. امام در كتاب 
البيتع مى نويسد: (اسلام. همان حكومت است در همه شئون آن و احكام شرعى قوانين اسلام هستند و احكام جلوه اى از جلوه هاى 
حكومت و حتى مطلوبهاى بالفرض هستند و از وسائلى هستند كه در جهت اجراى حكومت و بسط عدالت به كار كرفته مى 
شوند. يس اين كه فقيه دز اسلام است, معنايى ندارد جز اين كه او سريرست اسلام است, همجنان كه ييامر و ائمه(عليهم السلام) 
سريرست اسلام بوده اند در همه امور حكومتى.)/717 امام در ولايت فقيه, يس از بيان مستدل درباره بايستككى حكومت اسلامى, به 
بيشينه تاريخى انحراف ازاين اصل كه به عصر بنى اميه باز مى كردد و در دوران بنى عباس ادامه مى يابد, اشاره مى كند و 
يادآور مى شود: روش آنها در حكومت, روشى ضد اسلامى و به صورت نظامهاى حاكم بر ايران. روم و مصر بود و در دورانهاى 
بعد نيز, همان اشكال غير اسلامى ادامه يافت. امام تاكيد مى كند: عقل و شرع بر قيام براى د كر كون كردن جنين حكومتى حكم 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 89٠‏ 1ز كر هدا| 


مى كنند. در انقلاب سياسى مى بايد , تا افزون بر بيش كيرى از حكومت طاغوت, زمينه را براى حكومت اسلامى يديد آورد. امام 
در بخشى از كتاب ولايت فقيه فرق بين حكومت اسلامى با ديككر حكومتها را برشمرده است و حكومت اسلامى را مشروط به 
قانونهاى اسلام مى داند و وظيفه قوه مقننه و مجالس قانونكذارى برنامه ريزى براى وزارتخانه هاى كوناكون و تشكيلات 
حكومت در جهارجوب احكام اسلامى است و در ويزكيهاى زمامدار و رهبرى , افزون بر وي كيهاى عامه: عدل و تدبير, علم به 
قانون و عدالت را نيز از ويزكيهاى بايسته مى شمارد. قلمرو كارى و حوزه اختيار ولى فقيه: مهم ترين بخش ديد كاه امام خمينى 
درموضوع حكومت, آن بخشى است كه به روشنكرى حوزه اختيار ولى فقيه مى يردازد و احكام حكومتى بر اساس 
مصلحت را بر احكام اوليه و ثانويه, در هنكام برخوردها و ناسازكاريها بيش مى دارد. امام. حوزه اختيار ولى فقيه را بسان حوزه 
اختيار بيامبر(صلى الله عليه واله) و ائمه, كسترده مى داند و مى نويسند: (براى فقيه همه آنجه براى معصوم ثابت بوده, ثابت است, 
مكر آن كه دليل قائم شود كه اختيارات آنها از جهت ولايت و سلطنت آنها نيست, بلكه مربوط به جهات شخصى آنان و به 
جهت شرافت آنان بوده است و يا آن كه اكر جه دليل دلالت مى كند كه فلان اختيار از جهت شئون حكومتى براى معصوم 
ثابت است, اما با اين حال اختصاص به امام معصوم دارد واز آن, نقدى نمى شود همان طور كه اين مطلب درجهاد غير دفاعى 
مشهور است, كرجه در آن نيز, بحث و تامل راه دارد و امكان تسرى آن به غير معصوم هست.)58 بارى امام فرق نهادن بين 
حكومتى رسول الله و ولى فقيه راء ناخردمندانه مى داند947؟ زيرا ولايت فقيه, بى كمان شعبه اى از ولايت رسول خداست. الكويابى 
از مسائل مهمى كه در اين مرحله وجود داشت, يافتن و ارائه نمونه تاريخى حكومت اسلامى بود. مطالعه آثار نوشتارى و 
كفتارهاى امام خمينى, نشان مى دهد كه از نظر ايشان حكومت اسلامى در طول تاريخ تمدن اسلامى از عمر كوتاهى برخوردار 
بوده است. 0" به جز جند سالى در زمان ييغمبر اسلام(صلى الله عليه واله) ودر حكومت بسيار كوتاه اميرالمومنين(عليه 
السلام), جريان نداشته است.١”اين‏ بود كه استناد حكومت اسلامى را مشى حكومتى رسول اكرم(صلى الله عليه واله) و حكومت 
امام على معرفى مى كرد. 7” امام خمينى, عامل بِيكَانكَى مسلمانان را از حكومت اسلامى و مهجورى اين نظام مقدس, ناآكاهى 
مسلمانان از مصالح خود و در سده هاى وايسين, دسيسه هاى استعمار كران مى دانست. ايشان در يوهشهاى زرف و طولانى خود 
به اين نتيجه رسيده بود: اين يديده شوم از آن روزهايى در جهان اسلام آغاز شد كه به كوناكونى زواياى اسلام, توجه نشد. 77 
اين بود كه در 7١‏ مهرماه ,١1780‏ همزمان با اوج كيرى انقلاب الهى ايران, در سخنرانى خود به اين نكته اشاره كرد: (در قرنهاى 
سابق يككث دسته متكلمين بوده اند كه اينها روى فهم تكلم خودشان, روى فهم ادراكك خودشان, اسلام را آن طور توجيه مى كردند 
كه خودشان فهميده بودند. يكك دسته فلاسفه بودند كه روى فلسفه اى كه آنها مى دانستند, اسلام را به صورت يكك فلسفه 
ادراكك مى كردند, خيال مى كردند كه مكتب فلسفى است. يكك دسته عرفا واين طايفه بودند كه اسلام را به فهم عرفانى توجيه 
مى كردند و اسلام را كانه يك مكتب عرفانى مى دانستد , تااين زمانهاى آخرو كه اسلام را يكك مكتب مادى تصور 
كردند.)” زنده كردن همه زواياى اسلام, وقتى ممكن مى شود كه در عرصه جامعه حضور يابد و در همه زواياى زندكى 
فردى و اجتماعى به كار بيفتد و احكام آن, يكك به يكك اجرا شود. امام با توجه به اين حقيقت بود كه در طول جندين دهه مبارزه به 
كم تراز يويايبى حكومت اسلامى بسئده نكرد. با تلاش بسيار و شبان و روزان حقايق را روشن ساخت كه دور نماى حكومت 
الهى اسلام, در عروق ملت ريشه دواند و زنككار دلها ياكك شد و خردها توانايى درنكك يافتند و اين نظام مقدس براى مبارزين و 
خرد ورزان درخور فهم و عامل فخر شد. حكومت اسلامى براى امام حكومت قانون8", مظهر عدالت حقيقى و برخوردارى از 
نعمتهاى الهى2", مانعى براى خيانت, غارتكرى و هرج و مرج7” بود و دولتهاى استبدادى در باور امام, در ناسا زكارى آشكار, 
با حكومت اسلامى بودند.8". ب. حكومت اسلامى در عينيت جامعه: يس از ييروزى انقلاب اسلامى در يرتو آموزه هاى اسلام, 


توجهات حضرت حق و يشتيبانى بى دريغ مردم و رهبرى خردمندانه امام خمينى در 7١‏ بهمن 1ا170١,‏ زمان آن رسيده بود كه 
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انديشه حكومت اسلامى جامه عمل بيوشد و باورها وانديشه هاى مربوط به حكومت اسلامى و ولايت فقيه كه در طول قرنهاى 
كذشته, مورد كفت وكو قرار كرفته بود, در قالب يكك نظام سياسى تبلور يابد. امام خمينى, بر اساس خواست عمومى ملت ايران 
و برابر اصول قانون اساسى نظام اسلامى, در نقش رهبر انقلاب, ولايت و هدايت جامعه را بر عهده كرفت. او مشى سياسى را 
دنبال كرد, تا جشم از جهان فرو بست. در طول اين مدت, زواياى ناييدايى از سيستم حكومت اسلامى روشن شد كه خود به 
يزوهش مستقلى نياز دارد. بى كمان يكى از مواردى كه در طول انقلاب, امام به كونه روشن نظرخود را درباره مشروعيت و 
حوزه اختيار حكومت اسلامى اظهار داشت, مربوط مى شود به ياسخ نامه رئيس جمهور, در ١8‏ دى ماه سال 128. امام در اين 
نامه. درباره حوزه اختيار و قلمرو كارى حكومت اسلامى اظهار داشت: (حكومت كه شعبه اى از ولايت مطلقه رسول الله, صلى الله 
و عليه وآله وسلم, است, يكى از احكام اوليه اسلام است و مقدم بر تمامى احكام فرعيه. حتى نماز و روزه و حج است. حاكم 
مى تواند مسجد يا منزلى را كه در مسير خيابان است, خراب كند و يول منزل را به صاحبش رد كند. حاكم مى تواند مساجد را در 
موقع لزوم تعطيل كند و مسجدى كه ضرار باشد, در صورتى كه رفع بدون تخريب نشود, خراب كند. حكومت مى تواند 
قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته است, هر موقع آن قرارداد مخالف مصالح كشور و اسلام باشد, يكك جانبه لغو كند و 
مى تواند هر امرى را جه عبادى و ياغير عبادى است كه جريان آن مخالف مصالح اسلام است, از آن مادامى كه جنين است, 
جل وكيرى كند. حكومت مى تواند از حج, كه از فرايض مهم الهى است, در مواقعى كه مخالف صلاح كشور اسلامى دانست, 
موقتا جلو كيرى كند.)9 بيان و بنان امام و سيره عملى ايشان در برخورد با قدرتهاى شرق وغرب و اهتمام به استقلال و آزادى و 
احياى ارزشهاى اسلامى, مسير حكومت را نشان مى داد و راههاى نارفته آينده را يرتو افشانى مى كرد. امام در عمل نشان داد كه 
جهت كيرى اقتصاد اسلامى در راستاى حفظ منابع محرومان و كسترش مشاركت عمومى آنان است و مبارزه اسلام با زراندوزان, 
بز ركك ترين هديه و بشارت آزادى انسان از اسارت فقر و تهيدستى به شمار مى رود: (صاحبان مال و منال در حكومت اسلام, 
هيج امتياز و برتريى از اين جهت بر فقرا ندارند و ابدا اولويتى به آنان تعلق نمى كيرد.) 5٠‏ يادآور شد: (ثروتمندان هركز به خاطر 
تمكن مالى خود نبايد در حكومت و حكمرانان واداره كنندكان كشور اسلامى, نفوذ كنند و مال و ثروت خود را بهانه 
فخرفروشى و مباهات قرار دهند و به فقرا و مستمندان و زحمتكشان, افكار و خواسته هاى خود را تحميل كنند.) 5١‏ امام بهاى بيش 
تر را در حكومت اسلامى از آن كسانى دانست كه از تقواى فزون ترى برخوردار باشند.57 اجرا و برنامه ريزى اين مهم رااز 
وظيفه ها و كارهاى مهم همه مديران و كاركزاران و رهبران و روحانيان به شمارى آورد: (با فقرا و مستمندان و يابرهنه ها بيش تر 
حشر و نشر و جلسه و مراوده, و معارفه و رفاقت داشته باشند, تا متمكنين و مرفهين.) در كنار مستمندان و يابرهنه ها بودن و خود را 
در عرض آنان دانستن را افتخار بزركى مى دانست كه بهره دوستان خدا شده است."5 امام در آميختكى, رفت و آمد و حشر و 
نشر با اغنيا و ثروتمندان را ناساز كار با سيره و روش انبيا و اميرالمومنين و معصومان(عليهم السلام) مى دانست58 و ساده زيستى را 
به همكان, بخصوص روحانيت , سفارش مى كرد.58 امام, كم كم همه انكيزه هاى وحشت جامعه اسلامى را از ميان برد و 
نشستهاى طاغوتى را سركوب كرد و حكومتها را خدمتكزاران ملت خواند52 و سلامت يكك كشور را در اين ديد كه ميان دستكاه 
حاكمه با ملت تفاهم وجوده داشته باشد./ا؟ سرانجام فلا-كت بار حكام جور و غير مردمى را درس عبرت خواند.58 اوه به همه 
هشدار دارد: (در حكومت اسلامى, همه مردم از اين به بعد, از خودشان بترسند, نه ازحكومت, ازخودشان بترسند كه مبادا 
خلااف بكنند . حكومت عدل از خلافها جلوكيرى مى كند, جزا مى دهد. ما از خودمان بايد بترسيم كه خلا.ف بكنيم و الا 
حكومت اسلام خلاف نخواهد كرد.)54 امام احكام قضايى, حكومتى و سياسى اسلام را احيا كرد. شناخت درست حكومت و 
جامعه را مهم دانست, تا نظام بتواند براساس آن به سود مسلمانان برنامه ريزى كند و اجتهاد مصطلح در حوزه ها را كافى ندانست 
واظهار داشت: (يكك فرد اككر اعلم در علوم معهود حوزه ها باشد, ولى نتواند مصلحت جامعه را تشخيص دهد و يا نتواند افراد 
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صالح و مفيد را از افراد ناصالح تشخيص دهد و به طور كلى در زمينه اجتماعى و سياسى فاقد بينش صحيح و قدرت تصميم كيرى 
باشد, اين فرد در مسائل اجتماعى و حكومتى مجتهد نيست و نمى تواند زمام جامعه را به دست كيرد.) 0١‏ و يادآور شد: (در 
حكومت اسلامى, هميشه بايد باب اجتهاد باز باشد و طبيعت انقلاب و نظام همواره اقتضا مى كند كه نظرات اجتماعى ‏ فقهى 
در زمينه هاى مختلف ولو مخالف با يكديكر, آزادانه عرضه شود و كسى توان و حق جلوكيرى از آن را ندارد.)١0‏ ج. حكومت 
اسلامى در وصيت سياسى الهى امام: وصيت در مفهوم حقوقى, از حق دست يازى حكايت مى كند كه شخص به طور مستقيم يا با 
واسطه, يس از مركك در ميراث مادى خود مى تواند داشته باشد و موصى از اين راه دست يازيها و حق استفاده زمان حيات خود 
رابه حق استفاده و دست يازى بعد از مركك مى بيونداند و دامنه آن به داراييهايى كه فرد از خود به جاى كذارده, محدود مى 
شود. ولى در مفهوم الهى و سياسى آن, موضوع وصيت فراتر از بيوندهاى اشخاص است و از قلمرو كسترده و اجتماعى 
ترى برخوردار است و سرمايه هاى معنوى موصى را در بر مى كيرد واز درنكك و درايت بيش ترى حكايت مى كند. به همين 
دليل بيش تر اين كونه وصيتها, از سوى جهره هاى برجسته معنوى و زمامداران برجسته صورت كرفته است. در اسلام, وصيت 
الهى ‏ سياسى, از زمان ييامبر رواج داشته است و منابع خبرى و روايى, سرشار ازاين كونه وصيتهايند. بخش مهم عهدنامه ها نيز 
در رديف وصاياى سياسى قراردارند. عهدنامه هاى حضرت على (عليه السلام) به مالكك اشتر نخعى و محمد بن ابى بكرو از 
بخشهاى عمده وصاياى سياسى امام(عليه السلام) شمرده مى شوند. اين سنت, بعدها در ميان متفكران و زمامداران مسلمان, ادامه 
يافت و تا عصر حاضر دوام آورد. وصيت نامه عطار نيشابورى 8”7. وصيت نامه ملاعلى بن مالامحمد طالقانى. وصيت نامه علاء 
الدوله سمنانى و علامه مجلسى27, همه از اين مقوله اند. وصيت در هر دو معنى خود, از صبغه دينى برخوردار است و در هزاره 
هاى كذشته, جزو احكام شناخته شده اديان ابراهيمى شمرده مى شده است. جايكاه ويؤه وصيت در نظام ارزشى اسلام, سبب 
شد, در فقه و كلا-م وعرفان, مورد توجه و تامل قرار كيرد وامام خمينى, بدون ترديد, در ميان فقها, متكلمان وعرفااز 
اتكققفينت شسارترين افرادق است كه وهبيك تان سياس از عرد يد ياد كان كذاقك ويناابق عمل خود. جين سكت ديرين 3 
سازنده را ميان متفكران و جهره هاى سياسى, زنده ساخت. امام حمينى با وصيت نامه سياسى الهى خود, به حضور ميان امت 
ادامه مى دهد و اجراى آن در همه حوزه هاى انقلاب, به دوران امام خمينى, دوام مى بخشد, دورانى كه دشمنان, با ارتحال امام, 
آن را خاتمه يافته مى ينداشتند. امام, دروصيت الهى خود, جنانكه رسم رهبران سياسى است, به آرزوهاى انجام نشدنى نيرداخته 
است. او به عنوان يكك رهبر فرهيخته و فرزانه, روى نكته هايى انككشت كذاشته واز مقوله هابى سخن رانده كه امكان يياده شدن 
آنها مى رود. آن عزيزء سخنى فراتر از حدومرز توانائيهاى يكك ملت به ميان نياورده است. براى او وضع خوشايند, رفع 
ناهنجاريهاى معنوى, فرهنكى, اقتصادى و سياسى جامعه, به اندازه توانائيها و كششهاى مردم است و همين, رمز مهر و علاقه باطنى 
مردم به اوست. اواز باطن مردم واز تواناييهاى آنان سخن مى راند. وصيت امام در يكك كلمه, زبان معنوى و فرهنكك برومند توده 
هاست و با منظومه فكرى مردم همنوايى دارد. وصيت سياسى الهى امام, آخرين نككارش و يكى از يرتيراترين كتابهاى تاريخ 
مطبوعات ايران است كه نزديكك به دو ميليون نسخه از آن جاب و به زبانهاى بين الملى ترجمه و نشر يافته است. اكر حجم 
اين وصيت و وصيت نامه شرعى امام را باهم مقايسه كنيم, خواهيم ديد كه امام جقدر به وصيت شرعى خود, در براير وصيت 
سياسى, كه به مصالح امت اسلامى مربوط مى شود, كم اهميت داده است. وصيت سياسى الهى امام, در واقع بخش يايانى كتاب 
(ولايت فقيه) و كامل كننده نظريه با ارزش حكومت اسلامى است كه قرنها مورد توجه ارباب نظر بوده است. وصيت نامه سياسى 
الهى امام, در حقيقت, آخرين سفارشهاى ايشان براى كامل كردن و ياسدارى از حكومت اسلامى, به عنوان يكك امانت الهى است 
كه آثار حيات بخش و معنوى آن به مرزهاى ايران محدود نمى شود. انديشه جهانى امام خمينى همه ملتهاى محروم جهان را در 


بر مى كيرد. او اسطوره مبارزانى جون: كاندى, نهرو, لنين, مائو و هوشى مين را شكست و الككوى مبارزى را به تصوير كشيد كه 
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در جهان مقاومت ملتها, هر كز سابقه نداشته است. امام خمينى در وصيت سياسى ‏ الهى خود, در دو مقام بحث مى كند: الف. 
انقلاب اسلامى ايران يكك رويداد الهى و غيرقابل قياس با انقلابهاى ديكر است. اين انقلاب بزركك و شكوهمند, در (بيدايش), 
(جكونكى مبارزه) و (انكيزه) از نهضتهاى برجسته ديكر جهان, متماير اسث ويه اين ديد براى مطالعة آن تبايد از همان عينكى 
استفاده كرد كه در مطالعه انقلابهاى ديكر به كار كرفته مى شود. خود به نودو انقلاب اسلامى ايران, درجست وجوى تاسيس 
نظامى است كه از نظر ماهوى با نظامهاى ديكر, به طور كامل و بنيادى فرق دارد. ب. آسيب شناسى حكومت اسلامى و فرقهاى 
ماهوى انقلا.ب اسلامى با انقلابهاى ديكر: حكومت اسلادمى بسان هيج يكك از حكومتهاى موجود نيست, در مثل (استبدادى) 
نيست, تا رئيس دولت مستبد و خودراى باشد, مال و جان مردم را به بازى بككيرد و در آن به دلخواه دخل و تصرف كند وهر 
كس را اراده اش تعلق كرفت بكشد وهر كس را خواست انعام كند.85 فرقش با حكومتهاى مشروطه سلطنتى و جمهورى در 
اين است كه: در حكومت اسلامى, اختيار قانونكذارى از آن خداوند متعال است.048 خدا مقام حكومت و ولايت بر مردم را به 
امام معصوم اعطا كرده و امام هم فقيه واجد شرايط را كمارده است و ييروى از او در واقع ييروى از امام معصوم است و مخالفت 
بااو مخالفت با امام و به منزله انكار ولا-يت تشريعى الهى است. يس حكومت اسلام, جيزى جز حكومت قانون نيست828 و 
زمامدار بايد علم به قوانين داشته باشد./ا0 در انديشه امام خمينى, ماهيت انقلااب اسلامى ايران با همه انقلابها, در بيدايش, 
جكوك تحازرة و اتكزه فرق دازف لم عدايسن اقلكب اسالامن :راباعد ندر تايدات عي الي )قة شي اكركسة ثواتان 
خداوند نبود, امكان نداشت بر خلاف كمى جمعيت, تفرقه افكنيهاى قلم و زبان بمزدان در مطبوعات و سخترانيها و مجالس ضد 
اسلامى و ضد ملى, مراكز عياشى, فحشا, قمار و مسكرات و مواد مخدر, وضع دانشكاهها و مراكز آموزشى, انزواى روحانيت, 
ملت به صورت يكيارجه قيام كنند. 20 (و رمز بقاى انقلاب اسلامى, همان رمز ييروزى آن است و رمز ييروزى را ملت مى داند و 
نسلهاى آينده در تاريخ خواهند خواند كه دو ركن اصلى آن عبارتند از: داشتن انككيزه الهى و مقصد عالى حكومت اسلامى و 
اجتماع ملت در سراسر كشور, با وحدت كلمه 2١‏ و با همان انكيزه و مقصد.) به اين كونه است كه امام بيدايش انقلاب را با دو 
عنصر ريعنى كيفيت مبارزه و انكيزه آن, مرتبط مى داند: كيفيت مبارزه را ملت از مكتب اسلام آموخته اند و به همين دليل, 
دشمنان, اسلام را هدف قرار داده اند و مى كوشنه ملتها, بخصوص ملت ايران رااز اسلام مايوس كنند. 27 جون دشمنان به 
خوبى مى دانند كه توحيد كلمه امت اسلامى, از كلمه توحيد سربرمى آوره, بنابراين. كسى نمى تواند مقربه شعار لا اله الا الله ر 
يعن كلمه قوسيك باشد و نسيث نه مسلكانان دركر ين تفاوث ويا آثان توحيد كلمه تداشعه باشد: اساس تشكل اعث:و يحددث 
اسث واساس وحدات يكف الكين اليى بعتن يدون داقتين انكوه ليق فى تراث به حالف دست ياقك و رزير سابه درت تاوو 
توحيد نشست واز ثمرات حيات بخش آن برخوردار شد. با ياد خدا به سوى خودشناسى و خودكفايى در همه ابعادش بايد ييش 
رفت.”57 عناصر مهم حكومت اسلامى: عناصر مهمى كه استخوان بندى حكومت اسلامى را به وجود مى آورند و مورد توجه 
امام بويزه در وصيت سياسى - الهى ايشان قرا ركرفته انده عبارتند از: ملت, رهبر و شوراى رهبرى, و قواى سه كانه. با اين حال 
امام سفارشهاى مهم و سازنده اى به همه مسلمانان و مستضعفان جهان و حتى كروهها و اشخاص مخالف نظام, دارد واين خود 
از سعه صدر و جشم انداز كسترده ايشان حكايت مى كند. .١‏ ملت: امام سعادت واقعى جامعه را در تكامل روحى و تواناساز 
معنوى ملت مى بيند و در اين راستا اراده مردم را بيش تر از هر عامل ديكر دخيل مى داند. او نفى نمى كند كه با رهبرى درست 
مى توان مردم را هوشيار و خردمند كرد, ولى تنها اراده رهبرى را كافى نمى داند, امام با اين كه همه تلاش خود را براى رشد و 
ترقى مادى و معنوى ملت ايران به كار بست, ولى هركز اث كذارى تلاش و اراده مردم را در ييدايش و تكامل انقلاب, ناديده 
نانكاشت. او بيروزى انقلاب اسلامى و استوارى و يابرجايى حكومت الهى اسلام را نتيجه جهاد عظيم مردم مى داند.86 بها و 


ارزشى كه امام به ملت مى داد. سبب شد, مردم در سايه رهبرى ايشان, استعدادهاى نهان خود را بروز دهند, اعتماد به نفس 
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بيدا كنند ويا ديدن خلوص عمل و شجاعت و حكمت رهبر خود, به كنش اجتماعى روى آورند, ارزش مكتب اسلام را در 
جريان عمل يى ببرند و با آن ييوندى ناككسستنى داشته باشند و در يرتو تعاليم الهى اين مكتب و رهبرى امام امت, در همه 
عرصه هاى داد وستد اجتماعى, به ايثار و فداكارى بيردازند, تا جايى كه امام به شاكردان مكتب خود و تربيت شد كان مدرسه 
انقلاب, فخر مى فروخت و به وجود آنان مباهات مى و رزيد. اين است كه در بخشى از وصيت خود مى نويسد: (اسلالم بايد 
افتخار كند كه جنين فرزندانى تربيت نموده و ما همه مفتخريم كه در جنين عصرى و در ييشكاه جنين ملتى مى باشيم.)20 امام 
خمينى, معتقد بود اسلام در ميان ضعيفان بيدا شده است: (از ميان كدايان مدينه و مكه) انبيا هم اشراف نبودند, آنان نيز از ميان 
ضعفا و طرفدار همانها نيز بودند.2* اين است كه امام در ميان اقشار مختلف ملت, بيش از همه, به محرومان و توده هاى 
زحمت كش ارزش قايل بود و آنان را (نور جشم) و (ولى نعمت) همه مى خواند27 و جمهورى اسلامى را ره آورد فداكاريهاى 
آنان مى دانست.758 دوست داشت همه افراد ملت را در رفاه و آسايش ببيند.89 سفارش مى كرد:هيج كاه سلاح مبارزه با ظلم 
و استكبار واستضعاق را بر زمينخ تكذاريد. الآبه مجلس و ذولت و دست اتدركاران سقارش عى كندة (قدر ملت را بداتند ودر 
خدمتكزارى به آنان, بويزه مستضعفان و محرومان و ستمديدكان, فر وكذارى نكنندو ما براى احقاق حقوق فقرا در جوامع بشرى, تا 
آخرين قطره خون دفاع خواهيم كرد.)١2او,‏ به خوبى دريافته بود: مرفهين بى درده نه تنها به دنبال دكركونى در جامعه نيستند, 
بلكه با تمام وجود با هر حركت حق كرايانه و عدالت طلبانه اى كه بخواهد بنيانهاى تفكر طاغوتى را سست و يايه هاى 
حكومت عدل اسلامى را استوار سازد, مخالفت مى كنند. امام واه مستكبرين را بر حكومتها, يادشاهان و قدرتهايى اطلاق مى 
كند كه براى اعمال سلطه بر مردم ضعيف و محروم تلاش مى كنند و از نظر ايشان, مستكبران قطب مخالف مستضعفان هستند 
و مكتبهاى الهى در طول تاريخ به حمايت از مستضعفان و براى سركوبى مستكبران برخاسته اند. مستكبران برخلاف دارا بودن 
قدرت و ابهت ظاهرى. از درون به شدت يوسيده و يوشالى اند و مستضعفان بايد با ادامه جهاد و مبارزه, زمين راز لوث وجود اين 
دشمان خخدا و انسان ياكك كتند. نقش اث ركذار و انسان ساز اسلام, در تعالى ملت, براى امام بيش از هر كس ديككر شناخته 
شده بود. ازاين روى, از مردم مى خواهد نعمت حكومت اسلامى را همجون عزيزترين امور, قدر بدانند واز آن ياسدارى كنند 
ودرراه آن كه امانت بزركك خداوندى است كوشش كنند واز مشكلاتى كه دراين صراط مستقيم بيش مى آيد, 
نهراسند. 77 به آنان توصيه مى كند نسبت به م سروليتهاى خود حساس باشند و كارهايى كه بر عهده دار ند, برابر قاعده ها و 
ترازهاى اسلامى و قانون اساسى انجام دهند: (در تعيين رئيس جمهورى اسلامى مشورت كرهده و با علما و روحانيون با تقوا و متعهد 
جمهورى اسلامى نيزو مشورت نموده و توجه داشته باشند, رئيس جمهور و وكلاى مجلس از طبقه اى باشند كه محروميت و 
مظلوميت مستضعفان و محرومان جامعه را لمس نموده ودر فكر آنان باشند, نه از سرمايه داران و زمين خواران و صدرنشينان 
مرفه وغرق در لذات و شهوات كه تلخى محروميت و رنج كرستكان و يابرهنكان را نمى توانند بفهمند.)7 و از همه ملت مى 
خواهد كه هر كس به مقدار توان و حيطه نفوذش در خدمت اسلام و ميهن باشد.؟7 او در همان حال كه در طول وصيت خود, 
روزكار سياه و يرادبار يبيش از انقلاب را در اذهان مجسم مى كند, دورنمايى از آينده مطمئن و نويد بخش را در بيش روى ملت 
مى نماياند. ؟. رهبر و شوراى رهبرى: ولا-يت فقيه, به عنوان تنها وجه مشروعيت حكومت در عصر غيبت, از اصول بنيادين 
حكومت اسلامى است. در سيستم حكومت اسلامى, رهبر نسبت به ديكران, هيج امتياز شخصى ندارد. رهبر و شوراى رهبرى, 
بايد خود را وقف خدمت به اسلام و جمهورى اسلامى و محرومان و مستضعفان بنمايند و كمان ننمايند كه رهبرى فى نفسه براى 
آنان تحفه است و مقام والائى, بلكه وظيفه سنكين و خطرناكى است كه لغزش در آن اككر خداى نخواسته با هواى نفس باشد, 
ننكك ابدى در اين دنيا و آتش غضب خداى قهار را در جهان ديككر در بى دارد.)0/ ". قواى سه كانه: در حكومت اسلامى تقسيم 
كار نهادها و جدا بودن قوا در حكومت اسلامى: به مقئنه, قضائيه و اجرائيه, يكك اصل يذيرفته شده است و امام درياره هر يكك از 
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اين قوا, سفارشهايى دارد: الف. قوه مقئنه: در انديشه امام, قوه مقننه كه قانونهايى كلى و بايسته اجراى نظام اسلامى را وضع مى 
كند, از جايكاه ويزه اى برخوردار است و با ر اصلى بر دوش نمايندكانى است كه با توجه به ميزان تعهدشان بايد بركزيده شوند, 
امام ضمن اشاره به آسيبهاى غم انككيزى كه اسلام و ايران, از مجلس شوراى غير صالح يس از مشروطه تا عصررزيم ننكين 
يهلوى و نيز نمايند كان ناشايسته و نوكرماب, ديده است, يكى از برجستكيها و امتيازهاى اين قوه را در نظام اسلامى, انتخابى 
بودن نمايندكان مجلس شوراى اسلامى مى داند كه بدون دخالت دولت, و خانهاى ولايات به مجلس شوراى اسلامى راه مى 
يابند. امام از همه مردم مى خواهد تا با اراده قوى و خلل نايذير., در هر دوره انتخابات شركت كنند و به كانديدهاى متعهد به 
اسلام و جمهورى اسلامى راى دهند.72از نمايند كان مى خواهد با كمال حسن نيت و برادرى, با هم مجلسان خود رفتار كنند 
و همه كوشا باشند كه قانونها: اسلامى و از مسير اسلام منحرف نباشد و از (قوانين مخالف با شرع مطهر) و (قانون اساسى) بدون 
هيج ملاحظه اى جل و كيرى كنند.//1(به ضروريات كثور كه كاهى با احكام ثانوى و كاهى به ولايت فقيه بايد اجرا شود توجه 
نمايند.)8/و از نفوذ (عناصر منحرف) كه با (دسيسه و بازى سياسى وكالت خود را به مردم تحميل)9/ مى كنند, جلو بكي رند. 
ب. قوه قضائيه: امام در بند (ح) وصيت نامه سياسى - الهى خود به امر قضاوت يرداخته و آن رااز (مهمات امور) شمرده است 
كه (با جان و مال و ناموس مردم) سروكار دارد. سفارش مى كند: عالى ترين مقام قضايى از ميان اشخاص متعهد سابقه دار و 
صاحب نظر در امور شرعى و اسلامى و در سياست, انتخاب شود. از شوراى عالى قضايى مى خواهد: (امر قضاوت را كه در رزيم 
سابق به وضع اسفناكك و غم انككيزى درآمده بود, با جديت سروسامان دهند و دست كسانى كه با جان و مال مردم بازى مى 
كنند و آنجه نزد آنان مطرح نيست, عدالت اسلامى است از اين كرسى يراهميت كوتاه كنند و با يشت كار و جديت, به تدريج 
دا كسترى را متحول نمايند و قضات داراى شرايطيو به جاى قضاتى كه شرايط مقرره اسلامى را ندارند, نصب كردندو و قضات 
محترم در عصر حاضر و اعصار آينده, وصيت مى كنمو اين امر خطير را تصدى نمايند و نككذارند اين مقام به غير اهلش سيرده 
شود.) 8١‏ ج. قوه اجرائيه: اهميت اين قوه نيز در وصيت امام در رديف دو قوه ديكر است. اين قوه هم مى تواند مصوبات دو قوه 
ديكر را به اجرا درآورد وهم مى تواند در اجراى آنها خدشه وارد سازد. امام در اين زمينه يادآور مى شود: (كاهى ممكن است 
كه قوانين مترقى و مفيد به حال جامعه از مجلس بككذرد و شوراى نككهبان آن را تنفيذ كند و وزير مسرول هم ابلاغ نمايد, 
لكن به دست مجريان غير صالح كه افتاد آن را مسخ كنند و برخلاف مقررات يا با كاغذ بازيها يا يبيج و خمها كه به آن عادت 
كرده اند. يا عمدا براى نككران نمودن مردم عمل نكنند كه به تدريج و مسامحه غائله ايجاد مى كنند.) امام توجه مسرولان قوه 
اجرايى, اعم از وزرا و كارمندان وزارت خانه ها و نيروهاى نظامى و انتظامى را به اين نكته جلب مى كند: (ايجاد زحمت براى مردم 
و مخالف وظيفه عمل كردن, حرام و خداى نخواسته كّاهى موجب غضب الهى مى شود.) نيز يادآور مى شود: (همه شما به 
يشتيبانى ملت احتياج داريدو١6‏ اكر روزى از يشتيبانى آنان محروم شويد, شماها كنار كذاشته مى شويدو بنابراين حقيقت 
ملموس, بايد كوشش در جلب نظر ملت بنمائيد و از رفتار غير اسلامى انسانى احتراز نمائيد. 1 مو قوه اجرايى بايد همه خدمتكزار 
ملت و خصوصا مستضعفان باشند.) ”8 امام (احتراز از هر امرى كه شائبه وابستككى داشته باشد) و (اهتمام به تبليغ حق در مقابل 
باطل)55 را از وظايف اين قوه مى داند. يكى ازبخشهاى حساس قوه اجرايى, نيروهاى مسلح است. در حكومت اسلامى به نيروهاى 
كارآزموده و م.منى نيازمند است كه ضمن داشتن تخصص هاى نظامى, از روحيه مردم خواهى, ايمان و سلحشورى, برخوردار 
باشند. به اين منظور آنها بايد آموزشهاى ويه اى را ببينند. آموزش و تربيت نيروى نظامى به تعالى جامعه مى انجامد و جامعه را 
از بيمارى مى رهاند. در انديشه امام, نيروهاى مسلح بازوان قوى و قدرتمند جمهورى اسلامى بشمارند و نككهبان سرحدات و 
راهها و شهرها و روستاها و بالاخره نككّهداران امنيت و آرامش بخشان به ملت هستند و بايد مورد توجه خاص ملت و دولت و 


مجلس باشند.80 (هيج يكك از نيروهاى نظام, اعم از نظامى, انتظامى, سياه و بسيج و غيره نبايد در هيج حزب و كروهى وارد 
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شوند. آنها بايد خود را از بازيهاى سياسى دور نككهدارند)82 و نسبت به اسلام وفادار باشند و در اين وفادارى استقامت كنند 817 و 
هوشمندانه عمل كنند كه: (بازيكران سياسى و سياستمداران حرفه اى غرب و شرق زده و دستهاى مرموز جنايتكاران يشت يرده 
لبه تيز سلاح جنايت و خيانت كارشان از هر سو و بيشتر از هر كروه( متوجه آنهاست).) به نيروهاى مسلح توصيه مى كند: 
فداكاريهايشان را با حيله هاى سياسى و ظاهرهايى به صورت اسلامى و ملى دشمنان, خط بطلان نكشند.88 آسيب شناسى حكومت 
اسلامى يكك جامعه آرمانى, به وسيله انبوهى از عوامل ويران كر تهديد مى شود و آسيبهاى مذهبى, سياسى, اجتماعى, 
اقتصادى, فرهنكى و اخلاقى مى تواند به آن راه يابد و ياكى و تماميت آن را به خطر اندازد. الف. آسيبهاى اعتقادى و مذهبى: 
بدون ترديد يكى از مهم ترين عوامل ويران كر يكك جامعه, رويش باورهاى ناسالم و نادرست دينى در ميان مردم است. بزركك 
ترين صدمه را اسلام از همين عقايد نامبارك ديده است. از انحرافهاى جبران نايذير و ويران كر جامعه اسلامى, خارج كردن 
قرآن از صحنه زندكى ودر نتيجه كشيدن خط بطلان بر حكومت عدل الهى)84 است. اين كز روى در كذشته تا به آن جا ادامه 
يافت كه: (نقش قرآن به دست حكومتهاى جائر و آخوندهاى خبيث بدتر از طاغوتيان وسيله اى براى اقامه جور و فساد و توجيه 
ستمكرات و معاندان نحق تغالى شد .)40 آنها براق قرآن (تققى حردر كورنتانها و مجالس مره كان) 41 ياقئ تكذاشعند و كتانى 
كه براى اتحاد مسلمين و بشريت آمده بود و كتاب زند كيشان بود, (وسيله تفرقه و اختلاف كرديد.)؟9 با توجه به اين كينه 
يايان نايذير و شناخته شده قدرتهاى ابليسى و ايادى آنها از اسلام است كه امام, حفظ اسلام را در جامعه اسلامى, در راس تمام 
واجبات مى داند."41 ابرقدرتها مى خواهند ملتها از اسلام مايوس شوند, به اين منظور كاهى آن را دينى ارتجاعى قلمداد مى 
كنند و كاهى ضمن قدسى خواندن اسلام و قرآن, تنها تهذيب نفوس و تخدير را وظيفه اديان معرفى كرده و از توجه به دنيا و 
امور سياسى, افراد متدين را باز مى دارند و توجه به امور مادى و دنيوى را خلاف مسلكك انبيا قلمداد مى كنند. به ديكر سخن, 
امام در وصيت سياسى - الهى خود, مخالفان اسلام را دو دسته مى داند: كسانى كه مدعى هستند: (احكام اسلام كه هزار و 
جهارصد سال قبل وضع شده است, نمى تواند در عصر حاضر كشورها را اداره كند و دين ارتجاعى است و با هر نوآورى و 
مظاهر تمدن, مخالف است و در عصر حاضر نمى شود كشورها از تمدن جهان و مظاهر آن كناره كير ند.)9 7. كسانى كه موذيانه 
و شيطنت آميز, در لفافه طرفدارى از قداست اسلام, مى كويند: (اسلام و ديككر اديان الهى, سروكار دارند با معنويات و تهذيب 
نفوس و تحذير از مقامات دنيايى و دعوت به تركك دنيا و اشتغال به عبادات و اذكار و ادعيه كه انسان را به خداى تعالى نزديكك 
وازدنيا دور مى كند و حكومت و سياست و سررشته دارى برخلاف آن مقصد و مقصود بزركك و معنوى است.) امام تفكر دوم را 
خطرناك و فاجعه مى داند. به نظر ايشان عده اى از روحانيان و متدينان بى خبر از اسلام, تحت تاثير اين شيوه تفكر قرار كرفته 
اند.40 در يكى از سخنرانيهاى خود يبشينه اين تفكر شيطانى را به زمان بنى اميه و بنى عباس مى رساند.92 امام در مقام استدلال 
در برابر كروه نخست مى ككويد: (اجراى قوانين بر معيار قسط و عدل و جلوكيرى از ستمكرى و حكومت جائرانه و بسط عدالت 
فردى و اجتماعى و منع از فساد و فحشاء و انواع كجرويها و آزادى بر معيار عقل و عدل و استقلال و خودكفايى و جلوكيرى از 
استعمار و استثمار و استبعاد و حدود و قصاص و تعزيرات بر ميزان عدل, براى جلو كيرى از فساد و تباهى يكك جامعه و سياست و 
راه بردن جامعه به موازين عمقل و عدل و انصاف و صدها از اين قبيل. جيزهايى نيست كه با مرور زمان در طول تاريخ بشر و 
زندكى اجتماعى, كهنه شود. اين دعوى به مثابه آن است كه كفته شود: قواعد عقلى و رياضى در قرن حاضر, بايد عوض شود و به 
جاى آن قواعد ديككر نشانده شود.)41 در انديشه امام خمينى, اسلام و هيج مذهب توحيدى, با مظاهر تمدن, از قبيل 
(اختراعات و ابتكارات و صنعتهاى بيشرفته) مخالف نيست و اكر مراد از تجدد و تمدن (آزادى در تمام منكرات و فحشار 
حتى هم جنس بازى و از اين قبيل( است )تمام اديان آسمانى و دانشمندان و عقلا با آن مخالف هستند.)48 امام در نقد نظريه دوم 


كه اسلام را جداى از حكومت مى داند, مى نويسد: (بايد به اين نادانان كفت كه: قرآن كريم و سنت رسول الله, صلى الله و آله, 
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آن قدر كه در حكومت و سياست, احكام دارند, در ساير جيزها ندارند, بلكه بسيارى از احكام عبادى اسلام, عبادى سياسى است.) 
ادامه مى دهد: (وآنجه كفته شده و مى شود: انبيا, عليهم السلام, به معنويات كار دارند و حكومت و سر رشته دارى دنيايى 
مطرود است و انبيا و اوليا و بزركان از آن احتراز مى كردند وما نيز بايد جنين كنيم, اشتباه تاسف آورى است كه نتايج آن به 
تباهى كشيدن ملتهاى اسلامى و باز كردن راه براى استعمار كران خونخوار است.) دليلى كه امام به آن استناد مى كند, اين است: 
(آنجه مردود است, حكومتهاى شيطانى و ديكتاتورى و ستمكرى است كه براى سلطه جويى و انككيزه هاى منحرف و دنيايى كه از 
آن تحذير نموده اند. جمع آورى ثروت و مال وقدرت طلبى و طاغوت كرايى است و بالادخره دنيايى است كه انسان رااز حق 
تعالى غافل كند و اما حكومت حق براى نفع مستضعفان و جل وكيرى از ظلم و جور واقامه عدالت اجتماعى همان است كه مثل 
سليمان بن داود و يبامبر عظيم الشان اسلام, صلى الله عليه و اله , و اوصياى بزركوارش براى آن كوشش مى كردند. از بزركك 
ترين واجبات و اقامه آن از والاترين عبادات است.)94 از ملت بيدار و هشيار ايران مى خواهد اين توطتئه را خنثى نمايند ٠٠١‏ و 
انكبزه الهن غود را از دست تدعند ززيرا وى انكيزة ناشد:هدف فراموش هى شوذ و اتقرقه ييكن شواهد امده ويديدة اى كه 
دشمنان اسلام و انسان, سخت مى كوشند به آن دست يابند. براى حفظ انكيزه هاى دينى وجود و كوشش روحانيت ضرورى است 
و دشمنان با توجه به نقش بزركك علماست كه هميشه مى كوشند تا آنها را به انزوا كشانند واز صحنه سياسى ايران خارج 
سازند امام خمينى با علم به اين دسيسه ها و توطئه هاست كه به انزوا كشاندن روحانيت را يكى مهم ترين نقشه هاى سياسى 
قدرتهاى بزركك مى داند١١٠‏ و هشدار مى دهد: (آنها مى كوشند بين دانشكاهيان و روحانيان عداوت به وجود آورند.)7١٠‏ در 
برايو ابن ترفقد, توصيه من كنندة (سل تحاغير و أيكذه عقلت كسد و «اشكاهاق وعوانان برومكة عزيو مرحعد يش ثريا 
روحانيان و طلاءب علوم اسلامى بيوند دوستى و تفاهم را محكم تر و استوارتر سازند.)”١٠‏ جايككاه ويزه روحانيت در 
حكومت اسلامى, ايجاب مى كند: روحانيان با توجه به نيازهاى زمان عمل كنند و خود را به كارهاى بيهوده و تكرارى سر كرم 
نسازند و از تحجر به دور باشند و فقاهت را در احكام فردى و عبادى خلاصه نكنند واز نفوذ افراد كرُ رفتار و تبهكار درميان 
خود, جلوكيرى كنند١٠,‏ تا بتواندد فرزند زمان خود باشند و جونان روح بيدار از حريم معنويت تشيع و حكومت الهى اسلام 
ياسدارى كنند. ب. سيبهاى سياسى و اجتماعى: دنبال آسيبهاى دينى و اعتقادى, نوبت آسيبهاى سياسى و اجتماعى است. 
دشمنان جامعه اسلامى, به منظور يديد آمدن و كستراندن نوميدى در بين مردم ودر هم شكستن روحيه مردم, در همه جا تبليغ 
مى كنند (جمهورى اسلامى هم, كارى براى مردم انجام نداد)0١٠‏ و از اين راه, بذر نااميدى و حرمان را در جامعه مى افشانند و 
مردم را از بيمودن راه تعالى باز مى دارند و روح تلاش و حركت رااز جامعه مى كيرند و دلمردكى و بى هدفى را در ميان 
كروههاى كوناكون مردم. رسوخ مى دهند. امام, به منظور جاره انديشى در برابر اين آسيب, از مردم مى خواهد تا انقلااب 
اسلامى ايران را با انقلابهاى ديكر و نظام موجود را با نظام طاغوت مقايسه كنند, وابستكيهاى عظيم خانمان سوز رزيم يهلوى, 
اوضاع وزارتخانه هاو مراكز عياشى, مراكز علمى, حوزه ها و سيستم اقتصادى متعفن آن زمان را به ياد بياورند و با نظام اسلامى 
تطبيق كنند.2١٠‏ البته امام وضعيت موجود را ايده آل نمى داند, اما حركت نظام را به سوى اسلامى شدن و حاكميت عدالت 
اجتماعى, تلاشى خوشايند مى داند.7١٠‏ امام خمينى, به اشخاص و كروههايى كه به مخالفت و ناسا زكارى با ملت و جمهورى 
اسلامى برخاسته اند, هشدار مى دهد: (مسير يكك ملت فداكار را نمى شود با دست زدن به دروغ يردازيهاى بى سرويا و غير حساب 
شده منحرف كرد.) به آنان يادآور مى شود: (هركز هيج حكومت و دولتى را نمى توان با اين شيوه هاى غيرانسانى و غيرمنطقى 
ساقط نمود.)8١٠‏ از آنان مى خواهداز راه اشتباه خود ب ركشته و با محرومان جامعه متحدشوند و براى استقلال و آزادى كشور خود, 
به تلاش بيردازند.9١٠‏ از احزاب و كروههايى كه راه خود را از راه مردم جدا مى كنند, مى خواهد: به ملت ببيوندند و با دولت 


تشريكك مساعى نمايند. ٠١١‏ آنها را متوجه مى سازد به كفته شهيد مدرس: اكر قرار است ما از ميان برويم, جرا به دست خود از ميان 
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برويم؟1 11 به همككان قدر و منزلت نعمت انقلاب را خاطر نشان مى سازد واين كه اين نعمت بزركك به مانند عزيزترين امور بايد 
تلقى شده و در راه آن كوشش كرد و از مشكلات آن نهراسيد.؟١١‏ ج. آسيبهاى اقتصادى: در جامعه طاغوتى و طاغوت زده, فاصله 
طبقاتى بيداد مى كند. در اين كونه جامعه ها انسانها از دستاورد تلاش خود بهره اى نمى برند و اين رقابت سالم و سازنده 
نيست كه بنيه مالى آنها را توانا مى سازد, بلكه جداييهاى ظالمانه طبقاتى و ثروتهاى كلان و باد آورده, كه از راه جباول ثروتهاى 
ملى و استثمار مردمان ضعيف جامعه فراهم مى كردد, امكان بهره ورى بى حد وحصر از مواهب اجتماعى و طبيعى را براى 
شمارى معلوم الحال فراهم ساخته و عده زيادترى را دجار بحرانهاى مالى و سردركم نابرابرى و ناسازكارى درآمد و هزينه مى 
سازد. امام كه در دوره حاكميت طاغوت شاهد اين فاجعه بود و آثار ويرانكر اين تضادها راز نزديك ديده و احساس كرده 
بود. از آن روزكار سياه و يرادبار بيش از انقلاب اسلامى, در كتاب ولايت فقيه. جنين كزارش مى دهد: (استعمار كران به دست 
عمال سياسى خود كه بر مردم مسلط شده اند, نكات اقتصادى ظالمانه اى را تحميل كرده اند و بر اثر آن مردم به دو دسته تقسيم 
شده اند: ظالم و مظلوم. در يك طرف صدها ميليون مسلمان كرسنه و محروم از بهداشت و فرهنكك قرار كرفته است و در طرف 
ديكر, اقليتهايى از افراد ثروتمند و صاحب قدرت سياسى كه عياش و هرزه كردند. مردم كرسنه و محروم كوشش مى كنند كه 
خود رااز ظلم حكام غارتكر نجات دهند, تا زندكى بهترى بيدا كنند واين كوشش ادامه دارد, لكن اقليتهاى حاكم و 
دستكاههاى حكومتى جا بر مانع آنهاست. ما وظيفه داريم مردم مظلوم و محروم را نجات دهيم. يشتيبان مظلومين و دشمن ظالم 
باشيم.) 1١7‏ مطالعه آخرين بيام ماندكار امام به ملت غيور و مبارز ايران, به خوبى نشان مى دهد كه ايشان در آخرين لحظات 
حيات خود, نكران آسيبهاى اقتصادى جامعه بوده است راز اين روى, يادآور مى شود: (اسلام, نه با سرمايه دارى ظالمانه و بى 
حساب و محروم كننده توده هاى تحت ستم و مظلوم موافق است و نه با كمونيسم و ماركسيسم, اسلام سرمايه دارى را به طور 
جدى در كتاب و سنت محكوم مى كند و مخالف عدالت اجتماعى مى داند.)*١١‏ برداشت كج فهمان بى اطلاع از رزيم اسلامى 
واز مسائل سياسى حاكم بر اسلام, كه اسلام را طرفدار بى مرز و حد سرمايه دارى و مالكيت معرفى مى كنند و با اين شيوه, 
جهره نورانى اسلام را يوشانده و راه را بر كينه توزان و دشمنان اسلام باز مى كنند, تا آن را جون ريم آمريكا و انككلستان و ديكر 
جياولكران غرب به حساب آورند, برداشتى نادرست مى داند. در انديشه امام, اسلام يكك رزيم معتدلى است كه مالكيت را به كونه 
محدود مى يذيرد و در سايه عمل به آن جرخهاى اقتصاد سالم به راه مى افتد و عدالت اجتماعى, كه لازمه يكك رزيم سالم است, 
تحقق مى يابد.0١١‏ امام خحمينى, منشا عقب ماندكيهاى اقتصادى جامعه اسلامى را وابستكى به قدرتهاى بزركك مى داند كه جز 
بردكى براى ملت ها جيزى به ارمغان نمى آورند و با عقب نككّهداشتن جامعه, آن را به بازار مصرف تبديل و مردم را ستم يذير بار 
مى آورند. امام, براى مبارزه با اين آسيب سفارش مى كند: (بايد به زندكى انسانى و شرافتمندانه روى آورد و با مشكلات مبارزه 
كرد و دست خود را بيش ديكران نبايد دراز كرد و قدرت ابتكار را به دست كرفت.) به مردم اميدى دهد و آينده را براى آنان, 
روشن ترسيم مى كند: (دراين مدت كوتاه, يس از تحريم اقتصادى, همانها كه از ساختن هر جيز خود را عاجز مى ديدند واز 
راه انداختن كارخانه ها آنان را مايوس مى نمودند, افكار خود را به كار بستند و بسيارى از احتياجات ارتش و كارخانه ها را 
خود رفع نمودند واين جنكك در تحريم اقتصادى و اخراج كارشناسان خارجى, تحفه اى الهى بود كه ما از آن غافل بوديم.)2١١‏ 
البته امام نيازمندى جامعه اسلامى را به صنايع بزركك كشورهاى خارجى, يكك امر انكارنايذير مى داند. با اين حال, آن را به 
اين معنى نمى داند كه ما بايد در دانشهاى يبشرفته به يكى از دو قطب وابسته شويم و راه حل را در اين مى بيند كه تا جاى 
ممكن, نيازهاى علمى در داخل كشور برآورده شود7١١‏ ودر صوت ضرورت, دانشجويان بايد به دول بى طرف اعزام 
شوند.116 د. آسيبهاى فرهنكى و اخلاقى: فرهنكك يكك جامعه را مى توان لب آن جامعه دانست و توان و ضعف جامعه رااز 


ضعف و قوت فرهنكك حاكم بر آن مى توان بازشناخت. بيوند فرهنكها, يكك امر يرهيزنايذير است و كستردكى بيوند فرهنكى با 
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فرهنكهاى ديكر, بنيه آن را مى تواند نيرومند كند, ولى هركونه ييوندى اين نتيجه را به دنبال ندارد. اكر در داد وستد فرهنكّى 
كزينش آأكاهانة ضورت نكيرد, ممكن استث يكك جامعه عناضر سيار مفيند, اصيل و سازتده غود زا ازدست ذاده :ويه ازاى آن 
امور بسيار يوج, مبتذل و ناسازكار را وارد سيستم فرهنككى خود بكند. مهم ترين جيز در دادوستد فرهنكى, حفظ همكونى و 
كمال طلبى آن است. اسلام (تعارف فرهنكى) را به عنوان فلسفه آفرينش نوع انسان مى داند كه در سايه آن, مردم مى توانند از 
تجربه هاى ملل ديكر بهره جسته و در برابر انعطاف يذيرى معقول, شكنندكى جاهل مآبانه خود رااز دست بدهد, ولى اين ييوند 
بايد از روى تعارف باشد و عناصر مثبت آكاهانه كزينش شده و در سيستم شاداب و زنده نظام اسلامى به كار كرفته شود. از 
زمان فتحعلى شاه و محمد شاه قاجار, كه كم وبيش ياى محصلان ايرانى به ارويا باز شد, فكر اعزام محصل به خارج نيرو 
كرفت و مرفهان كه ازاين توانايى برخوردار بودند, به جهان غرب رفتند و در نخستين جرقه هايى كه از اين برخورد حاصل 
شد, به دليل ناآ كاهى به كذشته هاى اسلام و ايران و كرايش به هوسرانى و بهره مندى از مواهب و لذتهاى مادى, زبان به 
ستايش غرب كشودند و شيوه زندكى اروبائيان را در بيش كرفتند. روحانيان و متفكران متعهد جون: شهيد سيد حسن مدرس كه 
متوجه ببامدهاى ابن يبوئذ تابرابر فرهتكك ايران و جهان غرب بودتد, به مخالفت برتعاستند: وى در جلسه 1١17‏ دومين دورة مجلس 
شوراى ملى در صفر 1779ه.ق. درباره رفتن محصلان ايرانى به خارج از كشور, هشدار داد: (در اين مدت عمرى كه داشته ايم 
خيلى از شاكردها به ارويا رفتند و خيلى از يولهاى اين مملكت را در آن جا خرج كردند, ولى نقص مملكت ما كم نشده 
است.)119 به اين ترتيب روشنفكرانى از قماش: آخوند زاده, ميرزا ملكم خان ناظم الدوله و تقى زاده دستاورد توليد فلسفه ها و 
سياستهاى فرهنكى غرب, هركز نتوانستند در قلب مردم ما جاى داشته باشند, جون بيش تر آموخته هايشان با فرهنكك بومى اين 
سرزمين, ناسازكار بود. آنان خود را در آيينه بيكانكان مى ديدند و هويت خود را در فرهنكك غرب لمس مى كردند واين 
بالاترين حد غرب زدكى فكرى است. اين بود كه تجددخواهى, كم كم در ايران رونق كرفت و روش و منش ارويائيان به صورت 
يكك قانون اجتماعى فراكير شناخته شد. نوكرايان, با بارى از دلباختكى به شرق و غرب, در اين انديشه بودند كه آيينها, سنتها و 
مذهب وارزشهاى مذهبى و اسلامى, به عنوان عوامل عقب ماندكى ملى كنار كذاشته شوند و در عوض فرهنكك و تمدن ايران 
باستان زنده شود. شمارى از آنان با يادكذشته هاى بس دور ايران, يستيها و كمبودهاى خود را جبران مى كردند و شمارى 
ديكر, با تمسكك صددرصه به دامن غرب, هويت خود را از ياد برده, به سايه فرهنكك مبتذل و عفن غرب يناه مى جستند. جشم 
شمارى از آنان نسبت به فريبكاريهاى استعمار غرب و شرق بسته بود و شمارى ديكر به دليل از هم كسستكى فكرى, خود را در 
برابر آن لاعلا-ج مى يافتند. با ظهور رضاخان, تجددخواهان ملى كراء اركان رزيم رضاخان را تشكيل دادند. آنان وانمود مى 
كردند: در برابر افكار جهانكير و فراكير غرب, راهى جز يناه كرفتن در دامن آن نيست. اين بود كه مصرف زدكى, ميل به زرق و 
برق و زيب و زيور و تجمل, اوج كرفت و ابتكار عمل به دست جهان غرب افتاد.آنان, با برانكيزاندن خواسته هاى حيوانى, 
خودباختككان و غرب زدكان را به دنبال خود مى بردند و زيان آن دامن توده ها را مى كرفت. امام شناخت دقيقى از هويت 
روشنفكران غرب زده داشت و آنان را افرادى غي ركارامد در امور جامعه مى دانست و در يكى از سخترانيهاى خود, آنان را مخاطب 
قرار داد و كفت: (شما كه مسيرتان غيراسلام است, براى بشر هيج كارى نمى كنيد.) 17١‏ امام آسيبهاى فرهنكى را در سه نكته 
كلى بيان كرده است: انحراف مراكز علمى و آموزشى, بيكانكى از هويت تاريخى و فرهنككى و رواج فساد و كم رنكك شدن 
ارزشهاى اخلاقى. .١‏ انحراف مراكز علمى و 7موزشى: موضع امام درباره نهادهاى علمى و آموزشى نوين, به عنوان دستاورد 
وارداتى و غيربومى, موضعى هوشمندانه و حكيمانه است. امام به خوبى توجه دارد كه: استقلال و ناوابستكى آن, به خاطر 
استقلال جامعه علمى و انديشه ورزان آن است. با اين ديد است كه امام (دانشكاه را در راس امور مى داند) كه مقدرات يكك 


كشور بسته به آن است.١؟1١‏ درجايى دانشكاه را كشورى مى داند كه اككر اصلاح شود, كشور اصلاح مى شود و با انحراف 
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أو كقون ند اقدرات كايو ع شود 77 قباد تافمهر ذو ذوزة منسيناي واائيق تاشن ال باهي «واشكاعها فيه ازسن من 
داند.17 به باور ايشان, زمانى ميسر است دانشكاه اسلامى شود كه خوى و خلق حاكم بر اين مراكز علمى و محتويات علمى آن, 
با مقاصد عالى اسلام همسو باشد. علم ماعداى ايمان فساد مى آورد.؟1 امام, معلمان و استادان را ركن اصلى نهادهاى آموزشى 
فى دانك و ازهمه أنانمن سنواهند تايوه واكيديب كتتدر ا حرففان بعوائد :دن ذيكران اثر يكذارة ير ايخ جاوز ادك *از سدورسةه 
ابد اغاز كرد و دالشكاء دير اث وامعلمان بايد اساس كنند كه يكن غنذا مين رولئك. 178 فكراتي امام تنها ناشى از آثارمستقيم 
نهادهاى آموزشى نيست, بيش تر توجه ايشان به آثارى است كه كم كم و آهسته آهسته و ناييدا بر روى انسان و جامعه مى 
كذارند ,از اين روى تاكيدى كه امام خمينى در زمينه ياسدارى از حريم دانشكاهها و مراكز تعليم و تربيت در برابر تهاجم جهان 
غرب دارد, از همه زمينه ها بيش تر است. ايشان در بخشى از وصيت خود مى نويسد: (به همه نسلهاى ملل توصيه مى كنم كه: براى 
نجات خود و كشورعزيز اسلام, آدم سازى دانشكاهها رااز انحراف و غرب و شرق زدكى حفظ و ياسدارى كنيد و با اين عمل 
انسانى اسلامى خود, دست قدرتهاى بزركك رااز كشور قطع و آنان را نااميد نماييد.)1719 امام, بخش مهمى از ضربه هاى 
بنيان برافكن و تباهى آفرين را كه بر ايران و اسلام وارد شده, ناشى از دانشكاهها دانسته و مى نويسد: (اكر دانشكاهها و مراكز تعليم 
و تربيت ديكر, با برنامه هاى اسلامى و ملى در راه منافع كشور به تعليم و تهذيب و تربيت كودكان و نوجوانان و جوانان جريان 
داشتند, هر كز ميهن ما در حلقوم انكلستان و يس از آن آمريكا و شوروى فرو نمى رفت و هركز قراردادهاى خانه خراب كن 
بر ملت محروم غارت زده تحميل نمى شد و هركز ياى مستشاران خارجى به ايران باز نمى شد و هركز ذخاير ايران و طلاى سياه 
اين ملت رنجديده در جيب قدرتهاى شيطانى ريخته نمى شد و هركز دودمان يهلوى و وابسته هاى به آن, اموال ملت را نمى 
توانستند به غارت ببرند و در خارج و داخل, ياركها و ويلاها بر روى اجساد مظلومان بنا كنند و بانكهاى خارج رااز دسترنج 
اين مظلومان ير كنند و صرف عياشى و هرزكى خود و بستكان خود نمايند.)177 به منظور آسيب زدايى از اين مراكز علمى, 
سقارش من كتد: (تكذارقد مكاضر فتاسد ذاراي مكدياى اتخرافى يا كرابضن بغري وشر قود داتقسر اغاى واتشكاعها وسار 
ياك تطيع وتزيت نلوة 3011/0385 بباكتانكتى الانعورية ألارمظى بو لاحك يدرك نيه عاق قوع قدازقباى بور كك ينكان 
ساختن كشورهاى اسلامى از خويشتن تاريخى و هويت اصيل فرهنككى خود است. و نتيجه آن اين بوده است كه ملتهاى مسلمان: 
(خود را و فرهنكك خود را به هيج كرفتند وغرب و شرق, دو قطب قدرتمند را ناد برتر و فرهنكك آنان را والا ترو آن قدرت 
را قبله كاه عالم دانستند و وابستكى به يكى از دو قطب را از فرايض غير قابل اجتناب معرفى نمودند.)1714 امام خاطر نشان مى سازد: 
(نها بايد بدانند نزاد آريا و عرب از نزاد ارويا و آمريكا و شوروى( كم نداود)) ا اورر كك مريق امزان ليغا غرموذر 
زمينه بيكانه سازى فرهنكى, برخوردارى از رسانه هاى عمومى: راديو و تلويزيون, مطبوعات, سينما و تاتر است كه مهم ترين ابزار 
انتقال فرهنكك در عصر حاضر به شمار مى روند. امام در وصيت سياسى - الهى خود از نقش تلويزيون, در رزيم كذشته ياد مى 
كند و مى نويسد: هدف كردانند كان آن, بى هويت ساختن, ملت ايران بود: (فيلمهاى تلويزيونى, از فرآورده هاى غرب يا شرق بود 
كه طبقه جوان, زن و مرد رااز مسير عادى زندكى و كار و صنعت و توليد و دانش منحرف و به سوى بى خبرى از خويش و 
شخصيت خوهد, يا بدبينى و بد كمانى به همه جيز خود و كشور خود, حتى فرهنكك وادب و مآثر يرارزش كه بسيارى از آن با 
دست خيانتكار سودجويان به كتابخانه ها و موزه هاى غرب و شرق منتقل كرديده است.)١17‏ امام خمينى, نخستين فقيهى است كه 
در باره آثار باستانى, در آثار فقهى خود از جمله در تحرير الوسيله بحث كرده و نككهدارى آنها را ضرورى واين آثار رااز 
انفال عمومى برشمرده و نككهدارى از آنها را وظيفه حكومت اسلامى دانسته است.177 فتواى امام, برخلاف منافع غرب بود. غربى 
كه با غارت آثار تاريخى و فرهنككى جهان اسلام, مى كوشد هرجه بيش تر آنها را از خود بيكانه نككهدارد و مانع از شكل كيرى 
اعتماد به نفس ملتها شود. روندى كه از زمان قاجار آغاز شد و با ورود باستان شناسان فرانسوى, جون: زان ديولافوا, هزاران تن 
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از اشياى عتيقه و ميراث باستانى اين سرزمين به تاراج رفت.*١‏ ". ترويج فساد و به انحراف كشيدن جوانان: از بزركك ترين 
شكردهاى جهان غرب براى درهم كوبيدن انقلاب اسلامى ايران, كسترش فساد در جامعه است: (تروج مراكز فساد و عشرتكده 
ها و مراكز قمار و لاتاره فروش كالاهاى تجملاتى, اسباب آرايش, بازيها., مشروبات الكلى, از نقشه هاى شيطانى غرب و شرق و 
غرب زده و شرق زده, در ميهن اسلامى است.)1"5 امام از همه كروهها, بويزه جوانان مى خواهد كه خودشان شجاعانه در 
برابر كزرويها به ياخيزند0؟1 از آنان مى خواهد: استقلال, آزادى و شرافتهاى انسانى راو كرجه با تحمل زحمت و رنج, فداى 
تجملاءت و عشرتها و بى بند و باريها نكنند, جون منظور غرب, جيزى جز تباهى و اغفال جوانان از سرنوشت كثور و جابيدن 
ذخاير ملتها نيست. ثمره بحث .١‏ حكومت اسلامى, از تاريخى معادل تاريخ اسلام برخوردار است, ولى نمونه هاى عينى را به جز 
نظام اسلامى موجود, در زمان حيات ييامبر اكرم(صلى الله عليه واله) و دوران امامت على بن ابيطالب(عليه السلام) مى توان جست. 
؟. ييش از امام خمينى, بحث حكومت اسلامى و ولايت فقيه, از مباحث عمده فقه سياسى و مورد توجه همه فقهاى برجسته شيعه 
بوده است. ". حكومت اسلامى در سه مرحله, در بيان و بنان امام خمينى سامان يافت: الف. مرحله (ذهنيت) كه از سال ١757‏ آغاز 
وباتدوين كتاب (ولايت فقيه) در سال 158 به كمال رسيد. ب. مرحله (عينيت) از سال ١781‏ آغاز و با ارتحال امام خمينى در 
سال ١١2/8‏ به اوج خود رسيد . ج. مرحله (وصايت) كه در بركيرنده آخرين و صاياى سياسى ‏ الهى امام خمينى است و يس از 
ارتحال وى آغاز مى شود. . بيش ترين توجه امام در همه مراحل شكل كيرى حكومت اسلامى, روى روشنكرى مشروعيت 
حكومت اسلامى, حدود و اختيارات ولى فقيه و آسيب شناسى آن بوده است. بى نوشت: .١‏ تنبيه الامه و تنزيه المله. يا حكومت 
از نظر اسلام», با مقدمه و ياورقى و توضيحات سيد محمود طالقانى//1١,‏ شركت سهامى انتشار, تهران. .١‏ همان/57. ". همان -8١/‏ 
7. ع. همان/237. ه. همان/69. *. همان/7”. ل/ا. همان/لا6. 8. همان. 9. همان/20. .٠١‏ همان 9ه 20. .١١‏ (صحيفه نور), رهنمودهاى 
امام خمينى, ج1/77, وزارت ارشاد. .١7‏ همان. .١‏ همان, ج0١1/4.‏ 15. (ولايت فقيه), امام خمينى/؟1١,‏ م,سسه تنظيم و نشر آثار امام 
خمينى. .١5‏ همان/12. .١18‏ همان. .١7/‏ همان/18. 18. همان. 19. همان/١7. .٠١‏ همان/11. ١1؟.‏ (كتاب البيع), امام خمينى, ج 5/62١‏ 
اسماعيليان. ؟7. (اصول كافى), كلينى, ج1/58, دارالتعارف, بيروت. "7. (وسائل الشيعه), شيخ حر عاملى, ج18/28, دار احياء 
التراث العربى, بيروت. 6؟. (اصول كافى), ج1/8. 0؟. (وسائل الشيعه), ج18/44. 2؟. (اصول كافى), ج1/78. 71. (كتاب البيع), 
ج"/7/5. 8”. همان/842. 19. همان//521. .١‏ باسخ امام خمينى به نامه اتحاديه انجمنهاى اسلامى دانشجويان كروه فارسى زبان 
در ارويا, ."١ 3١/7/1798‏ ياسخ امام خمينى به نامه دانشجويان مسلمان مقيم ارويا, .2/1/150٠‏ ا. (صحيفه نور), ج/1/5. 
سخنان امام خمينى به مناسبت جشنهاى 8٠١‏ اساله .28//188٠‏ “8. همان, ج1/107. ". همان. 0". همان, ج7/28. سخنان 
امام خحمينى در مورد توبه و تعهدات دروغين شاه!17/8/178. #".ييام امام خمينى به طلادب علوم دينى, دانش آموزان و 
دانشجويان سراسر كشور 18/1/1781. /ا. همان, ج 7/7171 778. سخنان امام خمينى درمورد ابعاد سياسى عبادى احكام اسلام و 
كيفيت حكومت اسلامى 15/1/1781. 78. همان/10. مصاحبه امام خمينى با خبرنكار فرانس يرس 8/181/. 4 همان, 
ج .7١/17١‏ ٠ع.‏ همان /178. بيام براءت به زائران بيت الله الحرام 2/8/122. .5١‏ همان. ”5. همان/179. 8#. همان. 5#. همان. 58. 
همان/:1. 62. همان, ج"/7//. سخنان امام خمينى به وزير امور خارجه تركيه /71/7/178. /ا8. همان/124. سخنان امام خمينى, 
خطاب به وزير اقتصاد و دارايى و معاونين اين وزارتخانه 1/7/1788. 68. همان/؟؟. سخنان امام خمينى در جمع هيات شركت 
كننده در سمينارمحاسبات وزارت دارايى, .7١/5/1788‏ 59. همان, ج3/77. ييام راديو تلويزيونى امام خمينى, يس از رفراندم 
جمهورى اسلامى 17/1/188. .2١‏ همان, ج/71/57. ١ل.‏ همان. 7ه. (الذريعه), آقا بزركك تهرانى, ج7١٠/10,‏ اسلاميه, تهران. 07. 
همان, ج2١٠/18.‏ 6. (ولايت فقيه)/77. 0ه. همان. 2ه. همان/*". /اه. همان//51. 48. (صحيفه انقلاب اسلامى), وصيت نامه 
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همان/1١1.‏ 20. همان/19. 88 . (صحيفه نور), ج84/؟. /ا2. (صحيفه انقلاب اسلامى)/١5؟.‏ 88. همان. 84. (صحيفه نور), ج0/104. 
.٠‏ همان, ج19/198. الا. همان, ج70/790. 7ل (صحيفه انقلاب)/١5.‏ 1 همان/1". 6/. همان/19. 0. همان. 8/. همان /718- 
4. لالا. همان/0. 8/. همان. 4. همان. 6٠١‏ همان. .8١‏ همان/0". 87. همان/ع". 87. همان/0". 85. همان/2”" -/ا". 30. همان/:6. 
62. همان/6”7. /ا4 . همان. 88. همان/١5‏ ؟5. 84 همان/١؟. .4١‏ همان. .3١‏ همان. ؟3. همان. "4. همان//. 3. همان/؟١.‏ 40. 
(صحيفه نور), ج/777. /91. (صحيفه انقلاب)/15. 48. (همان)/15. 44. همان. .٠٠١‏ همان. .٠١١‏ همان/؟7. ؟7١٠.‏ همان. .٠١"‏ 
همان/"1١. .٠١5‏ همان/". .٠١/ .١18/نامه .٠١8‏ همان/18. .٠١8‏ همان/2؟. .٠١9‏ همان//ا؟. .1١١‏ همان/9؟. .1١١‏ همان/50. ؟١١.‏ 
همان/1١1؟.‏ 11. (ولايت فقيه),  57/‏ 5#, امي ركبير. .1١‏ (صحيفه انقلاب)/5. .١١0‏ همان. .١١128‏ همان/؟ 5‏ 6#. /111. يبيام امام به 
مناسبت ينجمين سالكرد بيروزى انقلاب اسلامى 77/11/187. 118. همان. .1١9‏ (مدرس در ينج دوره تقنينه مجلس شوراى ملى) 
به كوشش محمد تركمان, ج8١/1,‏ دفتر نشر فرهنكك اسلامى, تهران. .1٠١‏ (صحيفه نور), ج7/80. .17١‏ سخنان امام خمينى, در 
جمع كاركنان صنايع دفاع ملى, 78/٠0/178١‏ 177. سخنان امام خمينى, در جمع هيئت امناى روساى دانشكده هاى دنشكاه 
ملى, 71/4/172٠‏ 177. (ديدكاهها و رهنمودهاى امام خمينى درباره مسائل فرهئككّى)/80١ ‏ 1852. 17 . (صحيفه نور), ج8/17١٠‏ 
. 110 . سخنان امام خمينى در ديدار با فرماندهان, سريرست مربيان وو .58/4/172١‏ 172 . (صحيفه انقلاب)/78. /171. همان/9". 
. همان/60. .١174‏ همان/"1. .17١‏ همان/ 2؟. 171. همان/6. 17 (تحرير الوسيله), امام خمينى, ج1/10, كتاب خمس (القول 
فى الانفال). 1. (سفرنامه خاطرات كاوشهاى باستان شناسى شوش) اثر مادام زان دويلا فوا, ترجمه ايرج فرهوشى, دانشكاه 
تهران. .١1”*‏ (صحيفه انقلاب)/ ع5 80. 


تنها شكل حكومت دينى 


تنها شكل حكومت دينى جرا نظريه ولايت فقيه, تنها شكل حكومت دينى تلقى مى شود؟ ابتدا ببينيم نظريه ولايت فقيه در بردارنده 
جه ييامى است. آنجه به طور خلاصه درباره ولايت فقيه مى توان كفت اين است: در زمانى كه امام معصوم حاكميت ندارد» فقهايى 
كه با شرايطى خاص از طرف معصومين عليهم السلام به حاكميت نصب شده اند عهده دار اداره جامعه بر اساس اسلام مى شوند. 
دو ويزكى حكومت مى دانيم كه هر تشكيلات حكومتى اهدافى از قبيل: تأمين نيازمنديهاى شهروندانء برقرارى امنيت داخلى؛ 
برقرارى روابط با كشورهاى ديكر كه تضمين كننده منافع ملى است و غيره را تعقيب مى كند؛ يس بايد هر حكومتى دو ويزكى را 
دارا باشد؛ يكى راه رسيدن به اين اهداف را بداند و در اين راستا جامعه را آن جنان اداره كند كه اين اهداف تحقق يابند؛ ديكر 
اينكه مورد اعتماد مردم باشد» يعنى شهروندان مطمئن باشند در سايه اين حكومت»ء آبروء جان و مالشان حفظ مى شود. هر انسانى- 
باهر عقيده- اين دو ويزكى را شرط لالزم حكومت مى داند و انتظار دارد سردمداران حكومت به اين دو شرط جامعه عمل 
ييؤشاشد اكر حكومق ديق باشده بابد ذر كتان اعداف مذكورء هد ديكرى رانيز دن نظرداشفه باشد.و آن آماكه كردن زميئه 
رشد و ترقى معنوى شهروندان است. اين هدف براى حكومت دينى از جنان اهميتى برخوردار است كه اهداق ديككر تحت الشعاع 
آن قرارمى كيرند؛ به عبارت ديكر اين هدف اولويت اول را در نظام اسلامى دارد. حال با توجه به تمايز حكومت دينى از 
حكومتهاى ديكرء جه كسى بايد رهبرى اين حكومت را كه برآورنده اهداف فوق استء بر عهده بككيرد؟ شرايط حاكم دينى از آن 
رو كه در حكومت دينىء اداره جامعه بر اساس قوانين اسلامى استء آن كس كه در رأس قدرت قرار دارد» بايد آكاهى كافى به 
قوانين اسلامى داشته باشدء تا درجريان اداره اجتماع از اين قوانين سر ييجى نشود. اين آشنايى بايد در حد اجتهاد باشد. بنابراين» 
اولين شرط حاكم دينى» اجتهاد در فقه است. ضرورت اين شرط بسيارروشن است؛ زيرا هركس مجرى قانون شدء بايد كاملا از آن 


آكاهى داشته باشد, و در ميان مسلمانان» فقها بيشترين اطلاع و آكاهى را از قوانين شرعى و دينى دارند. دومين شرطهء تقوا و 
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صلاحيت اخلاقى است؛ زيرا اكر حاكم از تقوا برخوردار نباشدقدرت, او را تباه مى كند و ممكن است منافع شخصى يا كروهى را 
بر منافع اجتماعى وملى مقدم دارد. براى حاكم- در هر نظام- درستكارى و امانت دارى شرط استء تا شهروندان با اطمينان و 
اعتماد زمام امور را بدو بسيارند» ولى براى حاكم دينى» تقوا و درستكارى در حد اعلا ضرورى است. سومين شرطهء آكاهى و 
اهتمام به مصالح اجتماعى است؛ يعنى كسى كه حاكم مردم استء بايد بداند در جه اوضاعى جامعه را اداره مى كند. او بايد روابط 
بين المللى را بداند و دشمنان و دوستان داخلى و خارجى را تشخيص دهد. اينها مهارت هايى است كه براى هر حاكم لازم است 
وكرنه او در تدبير جامعه با مشكلات فراوانى روبرو خواهد شد. ممكن است ساير شرايط مذكور در غير فقيه موجود باشد» ولى 
شرط فقاهت,. ما را ملزم مى دارد حاكم شرعى. فقيه جامع شرايط باشد. بايد كفت شرايط مذكور براى حاكم دينى» مورد تاكيد 
يبيشوايان دينى است. حضرت على عليه السلام مى فرمايد: «ايها الناس ان احق الناس بهذا الامر اقواهم عليه و اعلمهم بامر اللّه فيه اى 
مردم شايسته ترين مردم براى حكومت كسى است كه از ديكران تواناتر وبه دستور خدا در امر حكومت داناتر باشد). با توجه به 
شرايط مذكور ما مدعى هستيم حكومت مشروع از ديد كاه ما فقط ولايت وحكومت فقيه است. بى نوشت : -١‏ نهج البلاغه» خطبه 
7. منبع: يرسشها و ياسخهاء علامه محمد تقى مصباح يزدى(حفظه الله) /س نويسنده: آيت الله محمد تقى مصباح يزدى(حفظه الله) 


اعمال حق حاكميت ملت 


اعمال حق حاكميت ملت در اصل ينجاه و ششم قانون اساسى حاكميت انسان بر سرنوشت اجتماعى خويش حقى نشات كرفته از 
حاكميت مطلق خدا بر جهان و انسان معرفى شده و آثار حقوقى آن بصورت سه اصل زير بيان شده است. .١‏ حاكميت انسان حقى 
است الهى و از او قابل سلب نيست.اين اصل داراى دو مضمون است: نخست.اينكه كسى نمى تواند اين حق الهى را از انسان به قهر 
وغلبه سلب كند واو رااز حاكميتبر سرنوشت خويش محروم نمايد كه در واقع انجام اين كار به معنى سلب آزادى و اختيار از 
انسان و اجبار او بر انجام عملى است كه نمىخواهدء و اسلام اين شيوه را محكوم نموده است لا اكراه فى الدين قد تبين الرشد من 
الغى )١(‏ . و اصولااعمالى كه از روى اجبار و تحميل انجام يذيرد فاقد ارزش و اثر حقوقى است (رفع عن امتى تسعه...و ما 
استكرهوا عليه) . دوم.اين حق الهى (حاكميت انسان بر سرنوشتخويش) با انتقال اختيارى هم قابل سلب نيستء به اين معنى كه 
انسان خود نيز نمى تواند زمام اختيار و حاكمي تبر خود را به ديكرى تفويض كند و مسلوب الاختيار تابع ديكرى باشد (ام اتخذوا 
من دونه اولياء فالله هو الولى) (؟) .اصولا قرآن اطاعت از غير خحدا را بعنوان بندكى و سلب اختيار نامشروع از انسان» شركك 
مى شمارد. قدرت اجرايى كه عينيتحاكميت قوه مقننه نيز هستيكك نوع ولايتى است كه كرجه مردم به رئيس قوه مجريه تفويض 
مى كنند و مجلس نيز به نخست وزير و وزراء اعطاء مىنمايد ولى تا مشروعيت الهى نداشته باشد نمى تواند بر مردم الزام آور باشد. و 
ان اطعتموهم انكم لمش ركون (”) و بزركترين جرم طاغوتها و مستكبرين را در به اطاعت كشيدن مردم مىداند. فاستخف قومه 
فاطاعوه (©) . ؟. حت الهى حاكميت انسان بر سرنوشتخويش را نمىتوان در خدمت منافع فرد يا كروهى خاص قرارداد.زيرا هدف 
از آزادى و اختيار انسان بهره كيرى او در دو بعد زند كى مشتركك اجتماعى در جهت منافع اختصاصى خود يا جامعه خويش است و 
به استخدام كشيدن اين موهبت الهى براى منافع يكك فرد يا كروه خاص انحراف از سنتخلقت و تعدى از حدود الهى و تجاوز به 
حقوق مردم است و من يتعد حدود الله فاولئكك هم الظالمون (5) .و اين همان استضعافى است كه قرآن آن را محكوم مى كند (و 
جعل اهلها شيعا يستضعف طائفة منهم (2) .و على عليه السلام در نكوهش آن مىفرمايد: (لكننى آسى ان يلى امر هذا الامه سفهائها 
وفجارها فيتخدوا مال الله دولا و عباده خولا) (7) ". افراد ملت اين حق الهى را مشتركا در سازماندهى كشور و ايجاد تشكيلات 
سياسى بكار مى كيرند و بطور دسته جمعى اين حق خدادادى را از طريق نهادهاى سياسى و قواى حاكم اعمال مى نمايند. از آنجا كه 


ملت در اين سازماندهى با استفاده از دستاوردهاى حاصل شده از جريان تكامل انقلابى» از زنكارهاى استبداد و اسارتهاى طاغوتى 
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زدوده و آزاد شده واز آميزهدهاى فكرى بيككانه خود رايااكك نموده و به مواضع فكرى و جهان بينىاسلامى باز كشته است» در 
اعمال حاكميت قواى سه كانه مقننه» مجريه و قضائيه» نظر ولايت امر و امامت را معتبر دانسته است و صراحت اصل ينجاه و هفتم 
قانون اساسى در اين مورد يكك بار ديكر اين خصيصه نظام جمهورى اسلامى را كه در آن هر دو نوع حاكميت (ولا-يت فقيه و 
حاكميت ملى) يكجا و هماهنكك اعمال مى كردد و نظام از دو نوع مشروعيت برخوردار مىشود, ثابت م ىكند. در اصل 07 قانون 
اساسى قواى حاكم كه مظهر حاكميت ملى محسوب مى شود, قواى مقننه» مجريه و قضائيه معرفى شده كه زير نظر ولايت مطلقه امر 
وامامث امثبر طبق اصول قانون اساسى اعمال حاكميث مى كنند و اين قوا كه مستقل از يكديكر مىباشند بقرار زير استث: الف. قوه 
مقننه: ملتبا توجه به اهداف مبارزه اصيل مكتبى كه از سالها يبيش به رهبرى امام خمينى آغاز نموده بود و نيز ماهيت انقلاءاب 
اسلامى و دستاوردهاى يرارزش آن كه قانون اساسى جمهورى اسلامى يكى از آن آثار شكوهمند اس تبى شكك در اعمال قوه مقئنه 
كه از طريق مجلس شوراى اسلامى مركب از نمايند كان منتخب مردم يا در مسائل بسيار مهم اقتصادىء سياسىء اجتماعى» و 
فرهنككى از راه همه يرسى و مراجعه مستقيم به آراء عمومى (با تصويب دو سوم مجموع نمايند كان مجلس) صورت مى كيرد (8) 
.ايمان خويش را به وحى و اصالت قوانين الهى و موازين اسلامى فراموش نمى كند و با وجود اينكه در عموم مسائل در حدود قانون 
اساسى مى تواند قانون وضع كند (4) .اما بر اساس تعهد انقلابى و اعتقاد اسلامى نمى تواند قوانينى وضع كند كه با اصول و احكام و 
موازين اسلامى و مذهب رسمى كشور مغايرت داشته باشد )٠١(‏ بدين ترتيب قانون اساسى با قرار دادن شوراى نككهبان كه جشم 
ناظر ولا-ءيت فقيه است در كنار قوه مقننه نه تنها حاكميت او را نقض نكرده بلكه آن را تكميل نموده و دو نوع حاكميت را در يكك 
مسير و متكى بر اراده انطباق يافته خدا و انسان قرار داده است. در بسيارى از موارد در دادكاهها از قاضى ماذون كه بدون داشتن 
مقام فقاهت تنها به دليل اجازه از فقيه عادل بكار قضاوت مىيردازد نيز استفاده مىشود. ب. قوه مجريه: اعمال قوه مجريه نيز كه از 
طريق رئيس جمهور و نخست وزير ووزراء صورت مى كيرد )١١(‏ با اصل اعتقادى حاكميت الهى هماهنكك كرديده و به دو صورت 
زير انطباق يافته است: .١‏ قسمتى از امور اجرائى مستقيما بر عهده رهبرى كذارده شده واين موارد در اصل يكصد و دهم آمده 
است. ؟. تنفيذ حكم رياست جمهورى يس از انتخاب مردم. قدرت اجرايى كه عينيتحاكميت قوه مقئنه نيز هستيكك نوع ولايتى 
است كه كرجه مردم به رئيس قوه مجريه تفويض مى كنند و مجلس نيز به نخست وزير و وزراء اعطاء مىنمايد ولى تا مشروعيت 
الهى نداشته باشد نمى تواند بر مردم الزام آور باشد.حتى اككر از باب توكيل هم باشد قابل عزل است و بيعت نيز اكر جه يكك عقد 
الزام آور است ولى در مورد كسانى كه در مسير حاكميت الهى قرار مى كيرند و از مشروعيت الهى برخوردار مى شوند صادق است. 
بنابر اين قوه مجريه - از نظر مبانى مكتبى - تا بوسيله ولى فقيه حكمش تنفيذ و امضاء نشود از سلطه حاكميت و قدرت اجرائى 
مشروع برخوردار نخواهد بود. ج. قوه قضائيه: اعمال قوه قضائيه كه بوسيله داد كاههاى داد كسترى استء بايد طبق موازين اسلامى 
تشكيل و به حل و فصل و حفظ حقوق عمومى»؛ كسترش و اجراى عدالت و اقامه الهى بيردازد )١١(‏ كرجه كار قضاوت قهرا طبق 
احكام الهى و توسط قضات واجد شرائط اسلامى صورت خواهد كرفت ولى به دليل اهميت مسئله و حساسيت بنيادى قضاء در اسلام 
ودقت در مكتبى بودن نظام قضائى كشور و يبشكيرى از انحرافات كلى در ايجاد سيستم قضائى بر يايه عدل و قسط اسلامى» نظارت 
ولى فقيه دراين مورد اجتناب نايذير است. از نظر اسلام فقهاى عادل در اجراى امر قضاء و تشكيل دادكاه جه تحل و فصل و حفظ 
حقوق مردم بويزه شاكيان بر اساس موازين اسلامى استقلال دارند و لذا ازاين نقطه نظر برخى تصور مى كنند كه قوه قضائيه. هم از 
سلطه حاكميت ملى بيرون است و هم تحت ولا-يت ولى فقيه نيستء ولى بايد توجه داشت كه اين مردمند كه با تشكيل و اعمال 
حاكميت دسته جمعى دستّبه ايجاد تشكيلات قضائىمى زنند و دادكاهها را بر طبق موازين اسلامى براى اجراى عدالت و اقامه 
حدود الهى بر يا مىدارند.ايجاد داد كسترى و الزام و التزام به احكام دادكاهها از آثار اعمال حاكميت ملى اسث و از سوى ديكر 
كرجه داد كاهى كه توسط قضات فقيه و عادل تشكيل مى شود حكمش مشروع است ولى: اولا: دادكسترى كه احتياج به نظارت 
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ولى فقيه دارد تنها متشكل از قضات نيست و كل تشكيلات آن مورد بحث است. ثانيا: تنفيذ احكام اين داد كاهها احتياج به نوعى 
ولا-بت دارد. ثالثا: در بسيارى از موارد در دادكاهها از قاضى ماذون كه بدون داشتن تن مقام فقاهت تنها به دليل اجازه از فقيه عادل 
بكار قضاوت مى يردازد نيز استفاده مى شود. رابعا: حفظ نظم و هماهنكى در جامعه ايجاب مىكند كه سيستم قضائى از يكك مسير 
رهبرى شود. بديهى است كه اين رهبرى به معنى دخالت در كار قضات عادل نيس بلكه براى حفظ نظم و هماهنككى ووحدت 
مديريت جامعه و بيشكيرى از انحراف و مراعات دقيق ضوابط اسلامى است و با نصب عاليترين مقام قضائى كشور از طرف رهبر و 
ولى فقيه (1) كه در اصل يكصد و شصت و دوم بعنوان رئيس ديوانعالى كشور و دادستان كل معرفى شدهاند نظارت مقام ولايت 
فقيه بر اعمال قوه قضائيه كه در اصل ينجاه و هفتم بيش بينى شده تحقق مىيابد. بى نوشت : .١‏ بقرهء آيه 108. ”. شورىء آيه 4 و 
مثل الذين اتخذوا من دون الله اولياء كمثل العنكبوت اتخذت بيتا و ان اوهن البيوت لبيت العنكبوت: عنكبوت, آيه .6١‏ ". انعام» آيه 
١‏ 6. زخرفء آيه *ه. ه. بقره» آيه 7119. *. قصصء آيه ؟. /1. نهج البلاغه, نامه ؟2. 8. قانون اساسىء اصل 29. 4. قانون اساسىء 
اصل .٠١ ."١‏ قانون اساسى» اصل 77. .١١‏ قانون اساسى» اصل 28. ؟١.‏ قانون اساسى» اصل .١ .2١‏ قانون اساسى» اصل 2٠١١‏ بند ؟. 


منبع: فقه سياسى» ج لك ص 581 اس نو يسنده: عباسعلى عميد زنجانى 
حكومت و مشروعيت 


حكومت و مشروعيت عليرغم تعريف هاى مختلفى كه ازاين واه در كتب علوم سياسى ارائه شده استء مىتوان حكومت را 
اركانى رسمى دانست كه بر رفتارهاى اجتماعى نظارت داشته و بدانها جهت ببخشد. اكر مردم از طريق مسالمتآميز. جه تدهى را 
يذيرا نشوند» حكومت با توسل به قوه قهريه اهدافش را دنبال مى كند» اكر كسانى از مقررات وضع شده براى نيل به هدف قانون» 
تخلف كنند با كمكك دستكاههاى انتظامى مجبور به يذيرفتن مقررات مىشوند. اين تعريف البته شامل حكومتهاى مشروع و 
نامشروع مىشود. در همة نظرياتِ حول" حكومتء "به ضرورت وجود حكومت در جامعهاعتراف شده است. تنها مكتب 
«آنارشيسم)» منكر ضرورت وجود حكومت است. آنارشيستها معتقدند بشر مى تواند با اصول اخلاقى؛ زندكى اجتماعى خويش را 
اداره كند و نيازى به حكومت نيست. آنها معتقدند بايد جنان حركت كردكه بدون نياز به حكومت»ء جامعه ادارهشود. مكاتب ديكر» 
اين نظريه را منافى با واقعيات و به تعبيرى آن را غير واقعبينانه مىدانند در طول قرنها بلكه هزاران سال تجربه نشان دادداست در هر 
جامعهاى افراد معتنابه» به قوانين اخلاقى ملتزم نيستند و اكر قدرتى آنان را مهار نكند» زندكى اجتماعى را به هرج و مرج مى كشانند. 
مشروعيت مشروعيتى كه در فلسفه سياست مطرح مى شود مفهومى اصطلاحى دارد كه نبايد آن را با معناى لغوى اين وازه و 
وازههاى هم خانوادهاش اشتباه كرفت؛ به عبارت ديكر نبايد «مشروعيت» رابا «مشروع» «متشرعه) و ١متشرعين)‏ كه از «شرع) به 
شحاف دسو كرقه دده خوباق > فكو كار او فاق ابن واكودوواسظ راسي ريا بزافك قانوتن بودة اسك هال 5 
حكومت؛ ضرورت دارد واساس آن برا ين است كه دستورى از مقامى صادر شود و ديكران به آن عمل كنند, قوام حكومت به 
وجود شخص يا كروهى است كه حاكم'اند و همينطور به مردمى كه مى بايست دستورات حاكم را بيذيرند و بدان عمل كنند. اما 
آيا مردم از هر دستورى بايد اطاعت كنند وهر شخص يا كروهى حق دارد دستور دهد؟ در طول تاريخ كسانى با زور بر مردم تسلط 
يافته و حكمفرمايى كردهاند» بى آنكه شايستكى فرمانروايى را داشته باشند. همجنين كاه افراد شايستهاى بودهاند كه مردم مى بايست 
از آنان اطاعت كد منظوز از «مشروعيت) اين اسث كه كسى سدق حاكميت ودر دست كرفتن قدورت وحكومت را ذاشته باشذهةو 
مردم وظيفه خواهند داشت از آن حاكم اطاعت كنند. حق و تكليف ميان «حق حاكميت» و «تكليف اطاعت» تلازم و به اصطلاح 
منطقى» تضايف برقرار است. وقتى كسى «حق» داشتء» طرف مقابل» (3 تكليف» دارد كه آن حق را رعايت كند. اككر يدر حق دارد به 
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عمل كنند. يس مى توان كفت: «مشروعيت» يعنى «١حقانيت».‏ يس مشروعيت حكومت يعنى حق حكومت بر مردم. در ميان مردم اين 
باور وجود دارد كه در هر جامعهاى كسانى حق دارند بر مردم حكومت كنند و كسان ديكرى جنين حقى را ندارند. يس اكر كفته 
شود فلا-ن حكومت مشروع استء بدين معنا نيست كه دستورهاى آن حكومت, لزوماً حق و مطايق با واقعيت است. حقى كه در 
اينجا كفته مى شود» مفهومى اعتبارى است كه در روابط اجتماعى مطرح مى كردد. مفهوم حق حاكميت كفته شد «حق حاكميت' و 
«تكليف به اطاعت» با هم ملازمند و بدون يكديكر بىمعنىاند. بس تفاوتى نيست اكر بيرسيم: جرا حاكم حق دارد دستور دهده يا 
ايدكه سوال كنيم: جزا بايند مردم ا سحاكهم بيروى كتند و دستورهاى اورا اجرا تمايشد. اكز يذيرقتيى كه اودر هر جامعهاى بايذ 
حكومتى وجود داشته باشدء و ثانياً: حكومت, به معناى تدبير امور اجتماعى يكك جامعه است يس بايد بيذيريم كسانى حق دستور 
دادن و حكم كردن دارند» و در مقابل» مردم مكلفاند دستورهاى حاكم يا هيأت حاكمه را اطاعت كنند. اككر دستورى در كار 
نباشد ذيكر سكويس وسوة تشواهد واشكا اكر وستووو اوامرع باشده ولى كسن اطاعت تكند سكومك ييهوذةه غواهد بود همان 
دلايل عقلى كه رابطه رئيس و مرؤوس و يا امام وامت را به وجود مىآوردء كه بدون جنين رابطهاى» مصالح جامعه تأمين نمى شود 
عيناً ثابت مى كند كه حاكمء حق حكم كردن دارد و مردم بايد از او اطاعت كنند. ملاءكك مشروعيت حكومت دربارة ملاءكك 
مشروعيت حكومت,ء به جند نظريه مشهور به صورت كذرا اشاره مى كنيم: .١‏ نظريه قرارداد اجتماعى: اين نظريه مشروعيت حكومت 
رااز قرارداد اجتماعى مىداند؛ بدين معنا كه بين شهروندان و دولت قراردادى منعقد شده كه براساس آن» شهروندان خود را ملزم 
به يبروى از دستورهاى حكومت مىدانند؛ در مقابل حكومت هم متعهد است كه امنيت» نظم و رفاه شهروندان را فراهم سازد. در 
اينكه طرفين قرارداد اجتماعى جه كسانى هستند نظرات متفاوتى اظهار شده و يكى اين است كه يكك طرف قرارداد» شهروندان 
هستند و طرف ديككر حاكم يا دولت. نظريه ديكر اين است كه بين خود شهروندان اين قرارداد منعقد مىشود. ؟. نظريه رضايت: 
رضايت شهروندان» معيار مشروعيت است؛ يعنى وقتى افراد جامعه به حكومتى راضى بودند اطاعت از دستورهاى حكومت بر آنان 
لازم است. رضايت افراد باعث مى شود آنان خود را به الزام سياسى وارد كرده» حكومت»؛ حق دستوردادن يبدا م ىكند. ". نظريه 
ارادهُ عمومى: اكر همه مردم يا اكثريت آنان خواهان حاكميت كسانى باشند» حكومت آنان مشروع مىشود. معيار مشروعيت» 
خواست عمومى مردم است. ؟. نظريه عدالت: اكر حكومتى براى عدالت تلاش كند» مشروع است. عدالت» منشأ الزام سياسى است. 
د. نظريه سعادت يا ارزشهاى اخلاقى: مشروعيت يكك حكومت در كرو آن است كه حكومت براى سعادت افراد جامعه و برقرارى 
ارزشهاى اخلاقى تلاش كند. منشأ الزامآورى و مشروعيتء اين است كه حكومت به دنبال سعادت مردم است. #. نظريه مرجعيت 
امرالهى يا حكومت الهى: معيار مشروعيت حكومتء حق الهى و امر اوست. حكومت دينى براساس همين نظريه است. اين شش 
نظريه را مى توان به سه محور اساسى بركرداند: خواست مردم, عدالت يا مطلق ارزشهاى اخلاقى» و حكومت دينى (الهى). خواست 
مردم طبق سه نظرية نخست,ء معيار مشروعيت"» خواست مردم "است. اكر معيار مشروعيت» خواست مردم باشد, لازمهاش آن است 
كه اكر مردم حكومتى را نخواستند آن حكومت نامشروع باشد - هر جند آن حكومت در بى مصالح مردم باشد - واكر مردم 
خواستار حكومتى بودند آن حكومت مشروع كردة هرجند برخلاف مصالح مردم حركت كند و ارزشهاى اخلاقى را رعايت نكند. 
اينكك بايد ريشهيابى كرد كه يايه ارزشهاى اخلاقى جيست؟ در قرون اخير» كرايشى در فلسفه اخلاق يديد آمده كه اساس ارزشهاى 
اخلاقى را خواست مردم مىداند (يوزيتويسم اخلاقى). براساس اين كرايش ارزشهاى اخلاقى همان خواست مردم است. اما «فلسفه 
اخلا-قى اسلام) كه معتقد است بين خواست مردم و ارزشهاى اخلااقى» كاه ممكن است كه همخوانى نباشد. براساس اين كرايش 
اشكال فوق مطرح خواهد شد. اشكال ديكر اين است كه اكر اكثريت جامعه حكومتى را خواستند» تكليف اقليتى كه جنين حكومتى 
را نمىخواهند جه مىشود؟ جرا اين اقليت ملزم به اطاعت از اوامر حكومت باشند؟! اين اشكال بسيار جدى است و در برابر 
دموكراسى به معناى «حكومت اكثريت» بسيار منطقى جلوه م ىكند. همين طور است كه اككر افرادى موافقت مشروط به حكومتى 
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داشته باشند» ولى حكومت به آن شرط عمل نكند؛ آيا اين حكومت مشروعيتى خواهد داشت و 1ن افراد التزامى به آن حكومت 
بيدا خواهند كرد؟ درباره سه نظرية نخست اشكالات خاص متعدد ديكرى نيز مطرح است كه اينجا از بيان آنها خوددارى مى كنيم. 
عدالت يا ارزشهاى اخلاقى اكر معيار مشروعيت حكومت را عدالت ويا ارزشهاى اخلاقى بدانيم آنككونه كه در نظريه جهارم و 
ينجم بيان شدء مشروعيت دستورها و اوامر حكومت توجيه شده استء ولى نسبت به دليل مشروعيت حاكمان سخنى كفته نشده 
است؛ يعنى اكر قانونى عادلانه و يا تأمين كننده ارزشهاى اخلاقى بود اعتبار و مشروعيت مىيابد» همان كونه كه در نظريه جهارم و 
ينجم مطرح شده است. با اين سخن اعتبار قابل قانون تثبيت شده است ولى سخن در اعتبار و مشروعيت حاكم است كه به جه 
معيارى حق فرمان دارد؟ به عبارت ديكر: وقتى قانون و دستورى عادلانه بود. لازمالاجراست,ء ولى جرا اجراى اين قانون به دست 
شخص حاكم باشد؟ عادلانه بودن فرمان» توجيه كر حكومت شخص يا كروه خاصى نيست. اين ايراد در نظريه جهارم و ينجم بدون 
جواب مانده است. حكومت دينى و الهى اكر نظريه ششم را بيذيريم» اشكالات وارده بر نظريات قبلى» براين نظريه وارد نيست. 
جون همهكسانى كه به وجود خدا معتقد هستند. خدا را مالكك و سلطان (داراى تسلط تكوينى بر مردم) مىدانند. اكر خدا آفريدكار 
انسانهاست» جرا حق دستوردادن و حكم كردن نداشته باشد؟! از سوى ديكر كسانى كه معتقد به وجود خدا هستندء بر اين باورند كه 
احكامالهى به سود خدا نيستء بلكه در جهت مصالح مردم استء همجنين اين احكام عادلانه و مطابق با ارزشهاى اخلاقى است. 
يس اككر خداحكم كندء لزوم اطاعت از آن بدون اشكالاست. اككر خدا كسى را براى اجراى احكام الهى معين كندء او حق 
حاكميت دارد. و حكومت او با اشكالى رو به رو نخواهد شد. حكومت يبامبر(صلى الله عليه واله) و امامان معصوم(عليهم السلام) با 
نصب خاص الهى صورت كرفته است و حكومت ولىفقيه در زمان غيبت امام معصوءاعليه السلام) با نصب عام از طرف امام 
معصوم انجام شده است كه خود وى منصوب خداست. .١‏ ملاءكك مشروعيت حكومت از ديدكاه اسلام در معيار مشروعيت 
حكومت,. شيعه و سنى متفقند كه: اكر خدا كسى را براى حكومت تعيين كندء حكومت او مشروعيت دارد واو داراى حق حاكميت 
است؛ زيرا بر اساس بينش اسلامى همه جهان ملك طلق خداست و همه جيز از آن اوست. هيج كس حق تصرف در جيزى را ندارد 
مكر با اجازه خدايى كه مالكك حقيقى همه است. حكومت بر انسانها هم در اصل حق خداست و از شؤون ربوبيت اوست. هيج كس 
حق حاكميث بر ديكرى را ندارد مكر آنكه از طرف خداى متعال مأذون باشد؛ يعنى حكومت كسى كه از طرف خخدا نصب شده 
باشدء مشروع است. حكومت ييامبر(صلى الله عليه واله) بهترين نمونة حكومت دينى يكك مصداق ازاين حكومت كه مورد قبول 
شيعه و سنى است حكومت رسولالله(صلى الله عليه واله) است. همه مسلمانان اتفاق نظر دارند حكومت رسولالله(صلى الله عليه واله) 
به دليل نصب الهى» مشروع بوده است. از نظر اهل تسنن به جز رسولالله كس ديكرى از سوى خداى متعال به حكومت نصب نشده 
استء ولى شيعيان معتقدند يس از رسولالله(صلى الله عليه واله) امامان معصوم(عليهم السلام) نيز از سوى خداى متعال به حكومت 
منصوب شدهاند. بايد توجه داشت ولا-يت و حكومت معصومان يس از رسول خدا -- به واسطهٌ نصب رسولالله نيستء بلكه اكّر 
رسول خدا(صلى الله عليه واله) حضرت على (عليه السلام) را به عنوان جانشين خويش معرفى كردهاند, ابلاغ تعيين الهى بوده است. 
حضرتعلى (عليه السلام) از طرف خدا براى ولايت و حكومت منصوب شلده بود. درباره ديكر امامان نيز همين كونه است. ليكن 
آيا از جانب خدا كسى در زمان غيبت معصوم(عليه السلام) براى حكومت نصب شده است؟ آنجه از روايات موجود در كتابهاى 
روايى شيعى استفاده مىشود اين است كه در زمان غيبت» فقيهى كه واجد شرايط مذكور در روايات باشد» حق حاكميت دارد و به 
تعبير برخى روايات از طرف معصومان(عليهم السلام) به حكومت نصب شدهاست. مشروعيت حكومت فقها زاييدة نصب عام آنان 
از سوى معصومان است كه آنان نيز منصوب خاص از جانب خداى متعال هستند. از نظر شيعه به همان معيارى كه حكومت 
رسولالله(صلى الله عليه واله) مشروعيت داردء حكومت امامان معصوم و نيز ولا-يت فقيه در زمان غيبت مشروعيت خواهد داشت؛ 


يعلى مشروعيت حكومت هيج كاه مشروط به خواست اين و آن نبوده») بلكهامرىالهى وبانصباو بودهاست. تفاوت نصب امامان 
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معصوم با نصب فقها در اين است كه معصومان(عليهم السلام) به صورت معين نصب شدهاند» ولى نصب فقها عام بوده ودر هر 
زمانى برخى از آنها مأذون به حكومت هستند. مشروعيت حكومت از ديدكاه اهل تسنن از ديدكاه اهل تسنئن كه بجز 
رسولالله(صلى الله عليه واله) هيج كس از طرف خدا منصوب نشدهاست حكومت حككونه. مشروعيت مىيابد؟ در جواب بايد كفت: 
سه راه براى مشروعيت حكومت وجود دارد؛ اول: اجماع مسلمانان براى حكومت يكك فرد؛ دوم: نصب توسط خليفة قبلى. سوم: 
تعيين اهل حل و عقد. راه سوم: معروفترين راه حصول مشروعيت از نظر اهل تسنن است و مقصود از آن اين است كه اكر بزركان 
مسلمانان كه اهل نظر و رأى هستند -- اجماع كنند و كسى را براى حكومت معين نمايند» حكومت او مشروعيت خواهد داشت. 
برخى ديد كاه اهل تسنن درمسأله مشروعيت حكومت را با دم وكراسى غربى يكسان دانسته و حتى از اين راه خواستهاند اسلام را 
بيشتاز دم وكراسى بدانند. در جاى ديكر به بررسى ديد كاه اهل تسئن درباره مشروعيت حكومت خواهيم يرداخت و عدم همخوانى 
نظرية اهل تسنن با دم وكراسى را بيان خواهيم كرد. ؟. نقش مهم مردم در حكومت اسلامى نقش مردم در دو جنبه قابل بررسى است: 
يكى در مشروعيت بخشيدن به حكومت اسلامى و ديكرى در عينيت بخشيدن به آن. به اتفاقنظر مسلمانان مشروعيت حكومت 
رسولالله(صلى الله عليه واله) از سوى خداى متعال بودهاست؛ يعنى خدا حق حكومت را به ايشان عطا فرمود. ولى در تحقق حكومت 
بيامبر(صلى الله عليه واله) نقش اساسى از آن مردم بوده؛ يعنى آن حضرت با يكك نيروى قهرى حكومت خويش را بر مردم تحميل 
نكردء بلكه خود مسلمانان از جان و دل با ييامبر بيعت كرده؛ با رغبت حكومت نبوى را يذيرا شدند. كمكهاى بىدريغ مردم بود كه 
باعث تحكيم يايههاى حكومت ييامبر كشت. در مورد مشروعيت حكومت امامان معصوم(عليهم السلام) ميان اهل تسنن و شيعيان 
اختلاف نظر وجود دارد. اهل تسنن براين عقيدهاند كه حكومت هركس بجز رسولالله(صلى الله عليه واله) با رأى مردم و بيعت آنان 
مشروعيت مى يابد. آنها معتقدند اكر مردم با حضرت على (عليه السلام) بيعت نكرده بودند» حكومت آن حضرت نامشروع بود. ولى 
شيعيان معتقدند مشروعيت حكومت ائمه معصومين(عليهم السلام) با نصب الهى استء يعنى خداى متعال است كه حق حكومت را 
به امامان معصوم(ع) واكذار كرده است و ييامبراكرم نقش مبلغ را در اين زمينه داشتهاند. ولى در تحقق بخشيدن به حكومت 
ائمه(عليهم السلام) بيعت و همراهى مردم نقش اساسى داشتهاستء از اين رو على (عليه السلام) با اينكه از سوى خدا به امامت و 
رهبرى جامعه منصوب شده بود و حكومت ايشان مشروعيت داشت ولى 10 سال از دخالت در امور اجتماعى خوددارى كرد؛ زيرا 
مردم با ايشان بيعت نكرده بودند. ايشان با توسل به زور حكومت خويش را بر مردم تحميل نكرد. در مورد ديكر ائمه نيز همين 
سخن درست است. عصر غيبت درباره حكومت در زمان غيبت معصوم بايد كفت: از آنجا كه در نظر اهل تسنن» زمان حضور امام 
معصوم(عليه السلام) با زمان غيبت تفاوتى ندارد زيرا آنها امامت بعد از ييامبر را آنكونه كه در شيعه مطرح است قبول ندارند 
مشروعيت حكومت با رأى مردم است؛ يعنى سنىها معتقدند با رأى مستقيم مسلمانان يا تعيين خليفة قبلى و يا با نظر شوراى حل و 
عقدء حكومت يكك شخص مشروعيت مى يابد. فقهاى شيعه به جز جند تن از فقهاى معاصر بر اين باورند كه در زمان غيبت» «فقيه) 
حق حاكميت دارد و حكومت از سوى خدا به وسيل امامان معصوم(ع) به فقها واكذار شده است. يس در زمان غيبت هم مشروعيت 
حكومت از سوى خداست و نقش مردم در عينيت بخشيدن به حكومت استء نه مشروعيت بخشيدن به آن. برخى خواستهاند نقش 
مردم در حكومت اسلامى در زمان غيبت را يررنككتر كنند؛ از اين رو كفتهاند آنجه از سوى خدا توسط امامان معصوم(عليهم 
السلام) به فقها واكذار شده ولايت عامه است؛ يعنى نصب فقها همانند نصب معصومان براى حكومت و ولايت نيستء زيرا نصب 
امامان به كونهاى خاص و معين بوده است فقها به عنوان كلى به ولايت منصوب شدهاند و براى معين شدن يكك فقيه و واكذارى 
حكومت و ولايت به او بايد از آراى مردم كمكك كرفت؛ يس اصل مشروعيت از خداستء ولى تعيين فقيه براى حاكميت به دست 
مردم است. اين نقشافزون بر نقشى است كه مردم در عينيت بخشيدن به حكومت فقيه دارند. اكر مقصود كوينده اين است كه در 


زمان غيبت» حكومت فقيه مشروعيتى تلفيقى دارد؛ بدين معنا كه مشروعيت ولايت فقيه به نصب الهى و نيز رأى مردم است؛ و رأى 
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مردم در عرض " نصب الهى» "جزء تعيين كننده مشروعيت براى حكومت فقيه استء و يا اكر مقصود اين است كه عامل اصلى 
مشروعيت حكومت فقيه در زمان غيبت» نصب الهى استء ولى خداوند شرط كردهاست كه تا آراى مردم نباشد فقيه حق حاكميت 
ندارد و رأى مردم» شرط مشروعيت حكومت فقيه (نه جزء دخيل در آن) استء به هر صورت كه نظر مردم را در مشروعيت دخالت 
بدهيم» با اين اشكال مواجه مىشويم كه آيا حاكميت» حق مردم بوده تا به كسى واككذار كنند؟ بيشتر كفتيم حاكميت فقط حق 
خداست. و امامان از سوى خدا حق حاكميت بر مردم يافتهاند. اكر مردم در مشروعيت حكومت دخالت داشته باشند» بايد هر زمان 
كه مردم نخواستند حكومت فقيه عادل واجد شرايط» نامشروع باشدء ولى ما كفتيم كه فقيه واجد شرايط در زمان غيبت حق ولايت 
دارد واين حق با موافقت مردم تحقق عينى مىيابد. افزون بر اين» لا-زم مىآيد كه در صورت عدم موافقت مردم؛ جامعه اسلامى 
بدون حكومت مشروع باشد. ". فلسفة" انتخابات "شايسته است ابتدا به جند نظريه اشاره كنيم كه معتقدند آراى مردم بايد در 
حكومت دينى نقش داشته باشد. .١‏ برخى مى كويند: حكومت يا «ليبرالى» است و توسط آراى مردم مشروعيت بيدا مى كندء ويا 
«فاشيستى» است و در آن مردم هيج دخالتى ندارند. يس در نظام اسلامى بايد آراى مردم را معتبر بدانيم» تا انكك فاشيستى به نظام 
زده نشود. ؟. معدودى از معاصرين به عنوان احتمال كفتهاند: در زمان غيبت معصوم» مشروعيت حكومت منوط به آراى مردم است. 
*. برخى معتقدند: جون از طرف خدا براى حكومت -- در زمان غيبت -- حكمى صادر نشده وامر و نهىاى به ما نرسيده است» 
يعنى امر حكومت در عصر غيبت مسكوت مانده استء يس اين امر به مردم واكذار شده و آنان بايد به حاكميت شخص وو يا 
اشخاصى نظر بدهندء يعنى نظر و رأى مردم نقش تعيين كننده در مشروعيت نظام دارد. ؟. كروهى مى كويند: جون توسط خدا به 
كسى حق حاكميت اعطا نشده است» خود مردم بايد تصميم بككيرند زيرا مردم بر جان و مال خويش مسلط هستند (الناس مسلطون 
على اموالهم و انفسهم): مردم حاكميت را -- كه حق آنان است -- به شخصى واككذار مى كنند و يا او را وكيل خود مى كردانند. - 
- تفاوت «توكيل» با «تفويض» اين است كه در اولى حق تجديد نظر داريم» ولى در تفويض نمى توانيم از رأى خود بركرديم» -- 
يس مشروعيت حاكميت در هر دو صورته به آراى مردم است. در نقد نظريه نخست بايد كفت: به جه دليل حكومت بايد در دو 
شكل ياد شده منحصر باشد؟! ما شكل سومى از حكومت را مىشناسيم كه در آن مشروعيت. با آراى مردم به دست نمىآيد؛ بلكه 
مشروعيت آن با حكم الهى استء در همان حال هيجكونه تحميلى هم بر مردم وجود ندارد» زيرا توسل به زور براى دستيابى به 
حكومت مورد نظر ما روا نيست و مردم با ايمان آكاهانه و آزاد خويش بدان تن مىدهند. درباره نظريه دوم بايد توجه كرد اكثريت 
فقهاى شيعه» مشروعيت حكومت در زمان غيبت را از ناحيه خحدا مىدانند» اكر جه يذيرش و بيعت مردم باعث عينيت بخشيدن به 
حكومت دينى خواهد شد. درباره نظريه سوم بايد كفت: خداى متعال در مورد حكومت در عصر غيبت سكوت نكرده است؛ متون 
دينى مى كويند: مردم در زمان غيبت بايد تحقيق كنند و فقيه جامع شرايط را براى حكومت بيابند و حكومت را به او بسيارند. درباره 
نظريه جهارم بايد كفت: در بينش دينى حق حاكميت از آن خداست, همه جيز مملوكك اوست. هيج كس حق تصرف در جيزى را 
مكر با اجازه خدا ندارد» حاكميت بر مردم در صورتى مشروع است كه با اذن خدا باشد. يبس حاكميت حق مردم نيستء تا بخواهند 
آن رابه كسى واكذار كنند يا كسى را وكيل نمايند. اشكالاتى كه در جاى خود بر «دموكراسى» وارد استء بر نظريه جهارم هم 
وارد است؛ از جمله اينكه اكر اكثر مردم حاكميت را به كسى توكيل يا تفويض كردندء وظيفه مخالفان جيست؟ آيا بايد اطاعت 
كنند؟ جرا؟ همجنان كه مى توان اشكال كرد جرا مردم حق حاكميت را فقط به فقيه واككذار كنند؟ اككر حق مردم استء مى توانند آن 
رابه هر كس كه بخواهند وا كذارند. يس طبق نظريه جهارم ولا-يت فقيه ضرورت ندارد. ؟. نظرية مقبول مردم مشروعيتى به 
حكومت فقيه نمىدهند بلكه رأى و رضايت آنان باعث بوجود آمدن آن مىشود. خدا به ييامبر مىفرمايد: «هو الذى ايدكك بنصره و 
بالمؤمنين؛ خداست كه تو را با يارى خويش و مؤمنان تقويت كرد.) كمكك و همدلى مردم مؤثر در عينيت بخشيدن به حكومت 
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على غاربها مىفرمايد: «اكر حضور بيعت كنند كان نبود و با وجود ياوران حجت بر من تمام نمىشد... رشتهكار ( حكومت ) رااز 
دست مى كذاشتم.) همجنين از آن حضرت نقل كردهاند: «لارأى لمن لايطاع) «كسى كه فرمانش ييروى نمى شود رأيى ندارد.» اين 
سخنان همكى بيانكر نقش مردم در ييدايش و تثبيت حكومت الهى» خواه حكومت رسولالله وامامان معصوم و خواه حكومت فقيه 
در زمان غيبت» است. حال بايد يرسيد كه اكر جنين است» شركت مردم در انتخابات خب ركان رهبرى براى تعيين رهبر جه حكمتى 
دارد؟! مردم با رأى به خبركان» رجوع به «بينه؛ كردهاند يعنى كارشناسان دينى را بركزيدهاند تا سخن آنان به عنوان حجت شرعى 
اعتبار داشته باشد و اين امر تازكى نداردء زيرا مردم هميشه در امور شرعى خويش به «بينه؛ رجوع مى كنندء مثالا براى تشخيص 
مرجع تقليد به افراد خبرة عادل مراجعه مى كنند» تا حجت شرعى داشته باشند. با اين تحليلء انتخابات زمينهاى براى يافتن رهبر صالح 
مى شود نه اينكه به او حق حاكميت ببخشد. روشن است كه بهترين راه فقيه جامع شرايط رهبرىء مراجعه به خب ركان است. ما 
معتقديم اين نظام بايد بر اراد تشريعى الهى استوار باشد. قانونى كه دربارة ديكران اجرا مى كنيم» تصميماتى كه براى ديكران 
مى كيريم» تصرفى كه در زمينهاء جنكلهاء كوهها و بيابانها مى كنيم» نفت» كازء طلاء مس و معادنى كه استخراج مى كنيم؛ اين كارها 
و تصرفات را بايد با مجوز انجام دهيم. در بينش اسلامى» مجوز اين تصرفات اذن خداوند است. در حد اجازة او» مجاز به تصرف 
هستيم. رأى مردم جايككاه خود را دارد ولى حجيت شرعى ندارد؛ از اين رو اكر اسلام جيزى را نهى كرده باشدء حق نداريم با رأى 
و انتخاب خود آن را مجاز بشماريم. رأى خداوند در همه جا مطاع است و اعتبار رأى مردم تا وقتى است كه با دين تنافى نداشته 
باشد. براساس اين مبانى» مشروعيت دينى محور است. البته كرجه «مقبوليت» با «مشروعيت» تلا-زمى ندارد؛ اما حاكم دينى حق 
استفاده از زور براى تحميل حاكميت خويش را ندارد. اكر نفوذ كلمهُ حاكميت وليفقيه از دست برود. مشروعيتش از دست 
نمىرود» بلكه تحققى حاكميت با مشكل مواجه مى كردد. البته اين فرض در زمان ما واقعنشده و آنجه در نوشتهها و سخنان 
برونمرزى يا مقلدان آنها -- مبنى بر عدم مقبوليت نظام اسلامى در ميان مردم ادعا مى شود تنها براى ايجاد جو كاذب است. در 
زمان حيات امام راحل(١)‏ بارها از سوى مخالفان جمهورى اسلامى تبليغ مىشد مردم ايران به دليل مشكلات اقتصادى ناشى از 
جنكك و محاصره اقتصادىء از جمهورى اسلامى بريدهاند» ولى شاهد بوديم در همان اوضاع مردم به طور كسترده در صحنه حاضر 
مى شدند واز هيج فداكارى دريغ نم ىكردند. يس از رحلت حضرت امام جريان اجتماعى همان شكل و جهت را حفظ كرده. از 
اين رو يشتيبانى مردم از نظام و رهبرى آن محفوظ است. اما در مقام بحث نظرى بايد كفت كه احتمال عدم مقبوليت نظام اسلامى 
از سوى مردمء به دو صورت متصور است: اول: مردم با دين» مشكل داشته و به هيج روى حكومت دينى را نيذيرند؛ دراين صورت 
جه در مورد امام معصوء(عليه السلام) و جه فقيهِ داراى شرايط حاكميت حكومت دينى تحقق نخواهد يافتء زيرا شرط تحقق» 
يذيرش مردم است. نمونه بسيار روشن اين فرضء 10 سال خانهنشينى حضرت على (عليه السلام) است. ايشان از سوى خدا به ولايت 
منصوب شده بودند» ولى حاكميت بالفعل نداشتند» زيرا مردم با آن حضرت بيعت نكردند. دوم: اين است كه حاكميت شخصى كه 
داراى حق حاكميت شرعى است و به وظائف خود نيز به درستى عمل كند به فعليت رسيده باشد؛ ولى يس از مدتى عدهاى به 
مخالفت با او برخيزند. اين فرض خود دو حالت دارد: يكى اينكه مخالفان كروه كمى هستند و قصد براندازى حكومت شرعى را 
كه اكثر مردم يشتيبان آن هستند دارند؛ شكى نيست در اين حال» حاكم شرعى مؤظف است با مخالفان مقابله كند و آنان را به 
اطاعت از حكومت شرعى وادار كند. نمونة روشن اين مورد برخورد خونين حضرت امير(عليه السلام) با اصحاب جمل» صفين» 
نهروان و غيره بود و در زمان كنونى برخورد جمهورى اسلامى با منافقان و كروههاى الحادى محارب از همين كونه استء زيرا روا 
نيست حاكم شرعى با مسامحه و تساهل راه را براى عدهاى كه به سبب اميال شيطانى قصد براندازنى حكومت حق و مورد قبول اكثر 
مردم را دارند» بازيكذارد. صورت دوم ازاين فرض- اين است كه بعد از تشكيل حكومت شرعي مورد يذيرش مردم, اكثريت قاطع 
آنها مخالفت كنند؛ مثلا بكويند: ما حكومت را نمىخواهيم. دراين حال» حاكم شرعىء هنوز شرعاً حاكم استء ولى با ازدست 
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دادن نفوذ كلمهُ خويشء. قدرت اعمال حاكميت مشروعش رااز دست مىدهد. تنها در صورتى مشروعيت حكومت دينى از دست 
مى رود كه او به وظايف خود عمل نكند ويا يكى از شرايط حاكميت رااز دست بدهد. در غير اين صورت مشروعيت باقى است. 
شايد بتوان دوران امامت امام حسن مجتبى (عليه السلام) و دركيرى ايشان با معاويه و فرار سران سياه آن حضرت به اردوكاه معاويه 
را نمونهاى از فرض اخير دانست تاريخ نشان داد حضرت به علت بيروى نكردن مردم از ايشان عمللا حاكميتى نداشتند و مجبور به 
يذيرش صلح تحميلى شدندء ولى مردم هم مكافات اين بدعهدى و ييمانشكنى خود را ديدند و كسانى بر آنان مسلط شدند كه 
دين و دنياى آنها را تباه كردند. ه. مفهوم جمهوريت اصطلاح «جمهورى» در فلسفه سياسى مفهومى متعين, ثابت و غيرقابل تغيير 
ندارد. كاه اين اصطلاح در مقابل رزيم سلطنتى» كاه در برابر ريم ديكتاتورى و خودكامه به كار مىرود. نظام حكومتى در امريكاء 
فرانسه و خيلى از كشورها جمهورى است. حتى شوروى سابق كه رزيم سوسياليستى داشت خود را جمهورى مىخواند و مناطق 
تابع آن به عنوان جمهوريهاى شوروى خوانده مىشدند و اكنون كه آزاد شده و خودمختارند» باز جمهورىهاى جديد به شمار 
مىآيند با اينكه هر يكك از اين كشورها با ديكرى از جهات كوناكون -تفاوت دارد. اكر دقت كنيم مى بينيم خيلى از كشورها كه از 
لحاظ نوع اداره و تدبير حكومتى» مردمى هستند هنوز رزيم سلطنتى دارند؛ مثل انككلستانء بلزيككء تايلند» دانمارك؛ سوئد و هلند. 
نبايد كمان كرد «جمهورى» دقيقاً شكل خاصى از حكومت استهء تا نظام فعلى ما كه جمهورى است -همان شكل را تقليد كند. 
هنكامى كه مردم مسلمان ايران به رهبرى امام خمينى مبارزه با رزيم سلطنتى را شروع كردند و سرانجام آن را برانداختند و نظام 
جمهورى را به جاى رزيم سلطنتى جايكزين نمودند» بواقع حكومتى را نفى كردند كه معيار مشروعيت خويش را موروثى بودن 
حاكميت مىدانست. مردم نظامى را جايكزين رزيم سابق كردهاند كه شكل و خصوصيات آن همخوان با موازين اسلامى و 
ديد كاههاى دينى درباره حكومت است و بر اساس مصالحى كه بايد در اوضاع متغير زمان مورد توجه قرا ركيرد» تعيين مىشود. از 
اين رو بايد ارزشها و احكام اسلامى مبناى عمل مسؤولان نظام باشدء نه اينكه «جمهورى» بودن نظام به معناى «غيردينى» بودن آن 
قلمداد شود. اينكك نوعى از جمهوريت؛ شكل حكومتى با هدف تأمين محتوى و مضمون و احكام اسلام را نسبتاً تأمين كردهاست. 
#. دم وكراسى و نظام شرعى دموكراسى به معناى حكومت مردم بر مردم يا «مردم سالاحرى» است. دموكراسى جديد در غرب» 
هنكامى شروع شد كه متدينين غربى متوجه شدند آثينى كه به نام مسيحيت در دست آنهاستء كارآيى و قابليت آن را ندارد كه در 
تمام جنبههاى زندكى انسان بويزه در زندكى اجتماعى نقش داشته باشد و قانونكذارى نمايد. از اين رو مشكل را بدينكونه حل 
كردند كه حوزه كاربرد دين و حكمرانى خدا محدود به زندكى فردى انسان و جكونكى رابطه او با خدا باشد. آنها حاكميت دين 
زادر مسائل اجساضى و ساسى يديرفتد قلسروق رسالت ديق متحصر دو ايخ شذا كه بكويد: ثماز يكوان) دعابكن؛ تويه و.متاتجات 
بنما؛ واما اينكه حكومت حكونه بايد باشد» سياست جيست, قضاوت كدام است و يا نظامهاى ارزشى جامعه بر جه مبنايى است» 
ربطى به دين ندارد و به صلاح خداست كه در اين مسائل مهم بشر دخالت نكند! بدين ترتيب دنياى غرب» تكليف خود را با دين 
مسيحيت تحريف شده؛ روشن كرد و در مسائل سياسى و اجتماعى و اقتصادى» خيال خود راااز خدا راحت كرد. آن كاه اين مسأله 
براى غربيها مطرح شد كه يس از كرفتن حكومت از دست خداء آن را به جه كسى بسباريم؟ متفكران غربى به دو رامحل رسيدند: 
نخست آنكه حكومت به دست يكك نفر سيرده شود واو مطابق ميل خود با مردم رفتار كند. اين شيوه را «ديكتاتورى» ناميدند. راه 
حل دوم: آنكه حكومت را به دست مردم بسيارند؛ مردمى كه بالغ هستند و مى توانند مصلحت و مفسده خود را تشخيص دهند و 
مطابق با رأى خودء قانون وضع كنند و يا هر جه را دوست دارند تصويب كنند يا تغيير دهند. براساس اين نظريه» ملاكك خوب و بد 
فقط خواست مردم است. خوب و بدء مفاهيمى اعتبارىاند كه تابع سليقه مردماند و ما در عالم واقع و در حقيقت» خوب و بدى 
نداريم. اكر مردم يكك روز كفتند فلان عمل خوب استء آن عمل خوب مىشود, ولى نه براى هميشه؛ بلكه تا وقتى مردم بخواهند؛ 


اكر روز بعد كفتند: همان عمل بد استء آن كار بد مىشود باز هم نه براى هميشه. بنابر اين» ما خوب و بد حقيقى و عينى نداريم» 
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اينها مفاهيمى اعتبارى و ساخته و يرداخته خود مردماند» غربىها اين شيوه را كه متكى بر رأى مردم بود» دموكراسى ناميدند. آنكاه 
كه حل مشكل حكومت را منحصر در اين دو راه يافتند» به اين نتيجه رسيدند كه حكومت دموكراسى و آزاد بر حكومت فاشيستى و 
ديكتاتورى رجحان دارد. فرياد زدند: درود بر دموكراسى و آزادى و بدين ترتيب دموكراسى در دنياى غرب رواج يافت. 
دموكراسى غربىء زاييده تفكر جدايى دين از سياست است و هيج كاه نمى تواند با اسلام همسو كردد. زيرا هما نكونه كه بيان شد؛ 
در غرب ابتدا فرض كردند دين نبايد در عرصه مسائل حكومتى و سياسى دخالت كندء آنكاه ناجار شدند حكومت را به دست 
مردم بسيارند» تا كرفتار ديكتاتورى نشوند. البته شايد اين حادثه را بتوان در غرب و در بستر مسيحيت تحريف شده. توجيه نيز كرد 
اما حساب اسلام به كلى جداست. آيا اسلام مانند مسيحيت تحريف شده است كه نتواند درباره مسائل اجتماعى و حكومتى و 
بي نالمللى نظر دهد و حكم كند؟ اكر اسلام مانند مسيحيت بود ما دموكراسى را روى جشممان مى كذاشتيم و با غرب و شرق» 
همنوا مىشديم, اما هركز اسلام همجون مسيحيت نيست و به تمام جنبههاى زندكى بشر عنايت دارد و متن قرآن و سنت 
ييامبر(صلى الله عليه واله) و سيرة ائمه اطهار(عليهم السلام) سرشار از دستورات اجتماعى و حكومتى است. آيا جنين اسلامى به ما 
اجازه مىدهد فقط در مسائل فردى, بنده خدا باشيم و در مسائل اجتماعى» بنده مردم؟! آيا اسلام به ما اجازه مىدهد فقط در مسائل 
نماز» روزه» زكات و مانند اينها به سراغ خدا برويم» اما در مسأله حكومت و سياست. معيار مشروعيت قانون را رأى اين و آن 
بدانيم؟! بهتر است غربكرايان جامعه ماء ابتدا اسلام را به درستى بشناسند و اندكى تأمل كنند آيا اسلام با دموكراسى غربى قابل 
جمع استء آنكاه شعار دهند ما مسلمانيم و در عين حال دم وكراسى غربى را مىخواهيم!! و به تناقضهاى اين جمع غير منطقى نيز 
به دنبال ياسخ منطقى باشند. وازْهُ دم وكراسى كه از آن به «مردم سالارى» نيز تعبير مى شود همجون وارهُ آزادى» توسعه. جامعه مدنى 
و ... تعريف روشنى ندارد و مفهومى شناور و لغزنده را تداعى مى كند. بايد مقصود خود رااز دم وكراسى مشخص كنيم و به تعريف 
مشتركى از آن دست يابيم» سيس آن را با دين بسنجيمء تا به نتيجة درستى برسيم. اكر مراد از دموكراسى آن باشد كه هر قانونى را 
مردم وضع كردندء معتبر و لازمالاجراست و بايد محترم شناخته شودء جنين مفهومى قطعاً با دين سا زكار نيست. زيرا از نظر دين حق 
حاكميت و تشريع مختص به خداست؛ «انالحكم الالله). فقط خداست كه همه مصالح و مفاسد انسان و جامعه را مىشناسد و حق 
قانونكذارى و تصميم كيرى براى انسان را دارد و انسانها بايد در مقابل امر و نهى الهى و قوانين دينى» فقط بيرو و فرمانبردار بى جون 
وجرا باشند. زيرا عبوديت خداوندء عاليترين درجِهُ كمال است و اطاعت از فرامين الهى سعادت آدمى را تأمين مى نمايد. بنابراين 
دم وكراسى و مردمسالارى اكر به معناى ارزش رأى مردم در مقابل حكم خداوند باشدء هيج اعتبارى ندارد» زيرا آنجه بايد در 
مقابل آن خاضع و مطيع باشيم؛ فرمان خداست. بنابراين اككر مردم كشورى در وضعيتى خاص بر امر نامشروعى توافق نمايند و رأى 
دهند جنان كه در برخى از كشورهاى غربى اين كونه است در جنين موقعيتى قطعاً فرمان خدا مقدم استء زيرا حكم خدا بر 
تشخيص مردم رجحان دارد. اكر رأى اين و آنء اكثريت يا اقليت را بر حكم خخدا ترجيح دهيم, عملا خدا را نيرستيدهايم و تابع 
فرمان او نبودهايم و ربوبيت تشريعى خداوند را زيريا كذاشتهايم» كه اين عمل با توحيد منافات دارد. دم وكراسى اسلامى اكر منظور 
از دموكراسى اين باشد كه مردم در جارجوب احكام الهى و قوانين شرعى در سرنوشت خود مؤثر باشند» جنين تعبيرى با اسلام 
مخالفت ندارد. در قانون اساسى اين معنا به روشنى تأييد شده و مقصود امام امت كه فرمودند: ميزان رأى مردم استء بدون ترديد 
همين بوده است؛ نه آنكه هر جه مردم خواستند حتى اكر مخالف حكم خدا باشد -- ارزش و اعتبار دارد. ميزان» رأى مردم است تا 
زمانى كه از قوانين الهى خارج نشود و با مبانى شرع مخالفتى نداشته باشد؛ در غير اين صورت»ء رأى مردم ارزشى ندارد. آيه شريفه 
١و‏ امرهم شورى بينهم0() به اين معنا نيست كه مردم در همه جيز مى توانند نظر بدهند و حلال و حرام خدا را با شور و كفتكو تغيير 
دهند؛ بلكه طبق آيه شريفه «و ما كان لمؤمن و لامؤمنة اذا قضىالله و رسوله أمراً ان يكون لهمالخيرة من امرهم» در احكامى كه از 


سوى خدا و ييغمبر صادر شدهاستء مؤمنان هيج اختيارى در دخل و تصرف ندارند. 9. حكومت دينى حداقل سه معنا ممكن است 
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از «حكومت دينى» اراده شود؛ .١‏ حكومتى كه تمام اركان آن براساس دين شكل كرفته باشد. ؟. حكومتى كه در آن احكام دينى 
رعايت مىشود. . حكومت دينداران و متدينان. اين سه معنا و تفاوت آنها را با يكديكر جنين مى توان توضيح داد: طبق معناى اول 
حكومت دينى حكومتى است كه نه تنها همه قوانين و مقررات اجرايى آن بركرفته از احكام دينى استء بلكه مجريان آن نيز 
مستقيماً از طرف خدا منصوبندء يا به اذن خاص يا عام معصوم منصوب شدهاند جنين حكومتى «حكومت دينى' ايدهآل و كمال 
مطلوب استء زيرا حكومتى با اين خصوصيات از يشتوانه حكم الهى برخوردار است و بر اساس اراده تشريعى خدا شكل كرفته 
است. يس حكومت رسولالله(صلى الله عليه واله) و امام معصوم و نيز حاكميت افرادى مانند مالكك اشتر در زمان حضور معصوم و يا 
حكومت ولى فقيه جامع الشرايط در عصر غيبت اين كونه است. اما طبق معناى دوم لازم نيست شخص حاكم؛ منصوب مستقيم يا 
غيرمستقيم خدا باشد. در اين صورت مجرى اين حكومت يشتوانة الهى ندارد و دينى بودن حكومت فقط به اين معناست كه قوانين 
دينى در اين حكومت رعايت مىشود. حتى طبق اين معنا لازم نيست تمامى قوانين حكومت بركرفته از احكام و قوانين شرع باشد 
بلكه كافى است كه تا حدودى احكام و ارزشهاى دينى در اين حكومت رعايت كردد. اين شكل از حكومت در مرتبه بعد از 
حكومت دينى به معناى اول قرار دارد. بر اساس معناى سوم اصللا رعايت يا قوانين اسلامى هم لازم نيست بلكه همين كه حكومتى 
مربوط به جامعهاى است كه افراد آن متدين هستند جون شهروندان متدين هستند حكومت همء مسامحتاً دينى به حساب مى آيد. 
مشابه اين تعبير» تعبير فلسفه اسلامى است كه بعضى آن را «فلسفه مسلمانان» معنا مى كنند يعنى فلسفهاى كه در بين مسلمانان رايج 
است هر جند منطبق با تفكر اسلامى نباشد از اين رو براى صدق اين معناى سوم حكومت دينى» ضرورتى ندارد كه حاكم مقيد به 
اجراى احكام شرع باشد. و طبق اين معنا همه حكومتهايى كه از صدر اسلام تاكنون در مناطق مختلف جهان در جوامع مسلمان 
تشكيل شده است «حكومت دينى» ناميده مىشوند. شكى نيست كه معناى سوم حكومت دينى طبق معيار و موازين عقيدتى ما 
معنايى صحيح و قابل قبول نيست بلكه در نظام عقيدتى اسلام حكومتى دينى است كه تمام اركان آن دينى باشد يعنى به معناى اول 
از معانى حكومتى دينى» دينى باشد. اما معناى دوم «حكومت دينى»» در واقع «بدل اضطرارى» حكومت دينى مقبول است نه اينكه 
حقيقتاً حكومت دينى باشد يعنى در صورت عدم امكان تحقق حكومت به معناى اول به ناجار به سراغ حكومت دينى به معناى دوم 
مىرويم. توضيح اينكه وقتى شرايط به كونهاى بود كه حكومت دينى به معناى اول قابل تحقق نبود: از ميان اشكال مختلف 
حكومت, «حكومت دينى» به معناى دوم اضطراراً يذيرفته مىشود براى تبيين معناى «اضطرار» به اين مثال توجه كنيد. از نظر فقه 
اسلامى» خوردن كوشت مرده حرام است. لكن اكر مسلمانى در شرايطى قرار كرفت كه به خاطر كرسنكى مشرف به مركك است و 
مقدارى كوشت مرده در اختيار اوست. در اينجا فقها به استناد ادلهُ شرعى فتوا مىدهند كه خوردن كوشت مرده به مقدارى كه از 
مركك نجات بيداكند جايز اسث. در ابن صورت كفته هى شود جنين شخصى مغضطر به خوردن كوشت هرذه است. در بحث كلونى 
هم در شرايطى كه تحقق حكومت دينى واقعى امكان ندارد مسلمانان مضطر هستند كه حكومتى را تشكيل دهند كه «دينى) به 
معناى دوم است. يس در هر شرايطى نمى توان حكومت دينى به معناى دوم را تجويز كرد همان كونه كه خوردن كوشت مرده در 
هر شرايطى تجويز نمىشود. اكر مردم اضطرار داشته باشند در آن هنكام مى توانند به حكومت دينى به معناى دوم اكتفا كنند. جرا 
كه در حكومت دينى به معناى دوم تا حدودى احكام الهى اجرا مىشود و همين اندازه بهتر از حكومتى است كه مطلقاً اعتنايى به 
احكام الهى ندارد. !. حكومت ولايى عناوينى مانند حكومت اسلامى و حكومت ولايىء در ميان ما داراى معنايى روشن استء زيرا 
ما مسلمان هستيم و حكومت را در مرحله نخست از آن خدا مىدانيم؛ بايد بررسى كنيم خدا جه كسى را بر ما حاكم كرده است. 
بديهى است خداوند براساس حكمتش از ابتداى آفرينش انسان» در هر زمان شايستهترين انسانها را به عنوان يبامبر بركزيده است و 
برنامههاى دينى از جمله حكومت را متناسب با نيازهاى بشر به او وحى كردهاست. ييامبران به عنوان رهبران الهى نيز تلاش خود را 
در اين راه به كار كرفتهاند» تا با تعليمات الهى مردم را هدايت كرده؛ آنها را به وظايف فردى و اجتماعى خود در زمينههاى عبادى» 
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اخلاقى و سياسى آشنا كنند تا اينكه مردم با عمل به وظايف خود و قبول بندكىء به سعادت و كمال برسند. اين امر جز در جامعه 
توحيدى ميسر نيست. بدون ترديد فلسفة بعثت انبيأ جز بيادهكردن اراده تشريعى خداوند دربارةٌ رفتار انسانها در نظام دينى نيست. 
تاريخ صدر اسلام و عملكرد ييامبر بزركوار كواه بر اين مطلب است كه حكومت از آن خداوند است و انتخاب حاكم و ولى 
مسلمين از سوى او صورت مى كيرد. خداوند ييامبر» امام و رهبران الهى را نصب مى كند و مردم با تشخيص آنها موظفند رهبرى 
آنها را يذيرا باشند. در جنين حكومتى ولايت و حكومت از آن خداست اعتقاد به جنين حكومتى برخاسته از جهانبينى توحيدى 
است؛ طبق جهانبينى اسلامى تمام جهان و سراسر هستى ملكك طلق خداست و تصرف در آن بدون اذن او روا نيست. انسان بدون 
اجازة خدا حتى حق تصرف در خويشتن را نداردء تا جه رسد به تصرف در ديكران؛ با جنين اعتقادىء تنها كسانى حق حكومت 
دارند كه از سوى خداوند منصوب باشند. اين افراد انبياى الهى و ائمه(عليهم السلام) هستند كه مستقيماً با اذن خدا بر مردم ولايت 
دارند و در زمان غيبتء نايبان امام زمان(عليه السلام) با شرايطى خاص و به طور غيرمستقيم از سوى خداوند براى ولايت بركزيده 
مى شوند. مردم وظيفه دارند آنها را بشناسند (كشف كنند) و براى اجراى اسلام از آنها ييروى كنندء بنابراين» در نظام سياسى اسلام 
حكومت از آن خدا و منصوبين مستقيم و غيرمستقيم اوست واز آن به حكومت ولا-بى تعبير مىشود. 8. جرا ولا-يت فقيه؟ ببينيم 
نظريه ولا-يت فقيه دربردارنده جه بيامى است. در زمانى كه امام معصوم حاكميت ندارد؛ فقهايى كه با شرايطى خاص از طرف 
معصومين (عليهم السلام) به حاكميت نصب شدهاند» عهدهدار ادارةُ جامعه براساس اسلام مىشوند. مىدانيم كه هر تشكيلات 
حكومتىء اهدافى از قبيل: تأمين نيازمنديهاى شهروندان, برقرارى امنيت داخلى» برقرارى روابط با كشورهاى ديكر كه تضمين كننده 
منافع ملى است و غيره را تعقيب مى كند؛ يس بايد هر حكومتى دو ويزكى را دارا باشد؛ يكى راه رسيدن به اين اهداف را بداند و 
در اين راستا جامعه را آن جنان اداره كند كه اين اهداف تحقق يابند؛ ديكر اينكه مورد اعتماد مردم باشد» يعنى شهروندان مطمئن 
باشند در سايه اين حكومتء آبروء جان و مالشان حفظ مىشود. هر انسانى با هر عقيده اين دو ويزكى را شرط لازم حكومت 
مى ذاند و انتظاز دارد سردمداران حكومت بهاين دو شرط جامه عمل يبوشائد. اكر حكومتى ديتى باشده بايد در كثاز اهداف 
مذكورء هدف ديكرى را نيز درنظر داشته باشد و آنء آماده كردن زمينه رشد و ترقى معدوى شهروندان اسث. اين هدف براى 
حكومت دينى از جنان اهميتى برخوردار است كه اهداف ديكر تح تالشعاع آن قرارمى كيرند؛ به عبارت ديكر اين هدف اولويت 
اول را در نظام اسلامى دارد. حال با توجه به تمايز حكومت دينى از حكومتهاى ديكر, جه كسى بايد رهبرى اين حكومت را كه 
برآورنده اهداف فوق استهء برعهده بككيرد؟ در حكومت دينى» اداره جامعه براساس قوانين اسلامى اداره مىشود يسء آن كسى كه 
در رأس قدرت قراردارد» بايد 1 كاهى كافى به قوانين اسلامى داشته باشد, تا در جريان اداره اجتماع از اين قوانين سرييجى نشود. 
اين آشنايى بايد در حد اجتهاد باشد. بنابراين» اولين شرط حاكم دينىء اجتهاد در فقه است. ضرورت اين شرط بسيار روشن است؛ 
زيرا هر كس مجرى قانون شدء بايد كاملا از آن آكاهى داشته باشدء و در ميان مسلمانان» فقها بيشترين اطلاع و آكاهى را از قوانين 
شرعى و دينى دارند. دومين شرطء تقوا و صلاحيت اخلاقى است؛ زيرا اكر حاكم از تقوا برخوردار نباشد» قدرتء او را تباه مى كند 
و ممكن است منافع شخصى يا كروهى را بر منافع اجتماعى و ملى مقدم دارد. براى حاكم در هر نظام درستكارى و امانتدارى 
شرط استء تا شهروندان با اطمينان و اعتماد زمام امور را بدو بسيارند» ولى براى حاكم دينى» تقوا و درستكارى در حد اعلا 
ضرورى است. سومين شرطهء آكاهى و اهتمام به مصالح اجتماعى است؛ يعنى كسى كه حاكم مردم استء بايد بداند در جه 
اوضاعى جامعه را اداره م ىكند. او بايد روابط بينالمللى را بداند و دشمنان و دوستان داخلى و خارجى را تشخيص دهد. اينها 
مهارتهايى است كه براى هر حاكم لازم است وكرنه او در تدبير جامعه با مشكلات فراوانى روبرو خواهد شد. ممكن است ساير 
شرايط مذكور در غير فقيه موجود باشد» ولى شرط فقاهت,. ما را ملزم مىدارد حاكم شرعىء فقيه جامع شرايط باشد. بايد ككفت 


شرايط مذكور براى حاكم دينى» مورد تأكيد بيشوايان دينى است. حضرت على (عليه السلام) مىفرمايد: «ايهاالناس ان احقالناس 
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بهذا الامر اقواهم عليه و اعلمهم بامرالله فيه؛ اى مردم! شايستهترين مردم براى حكومت كسى است كه از ديكران تواناتر و به دستور 
خدا در امر حكومت داناتر باشد.» با توجه به شرايط مذكور ما مدعى هستيم حكومت مشروع از ديد كاه ما فقط ولايت و حكومت 
فقيه است. 4. سابقة نظرية" ولا-يت فقيه "شايد در ذهن اكثر مردم جنين باشد كه ولا-يت فقيه به يس از دوران غيبت كبراى امام 
زمان(عليه السلام) برمى كرددء يعنى به كمتر از ٠٠٠١‏ سال قبل» ولى با توجه به مفاد نظرية ولايت فقيه و با مرورى اجمالى به تاريخ 
دوران حضور امامان معصوء(عليهم السلام) به راحتى مىتوان ولايت فقيه را در عصر حضور معصومين هم ديد. براساس ديدكاه 
عقيدتى شيعه حاكميت در اصل از آن خداست و به عبارتى ديككر: حاكميت از شؤون ربوبيت الهى است. هيج كس حق حكومت بر 
انسانى را ندارد؛ مكر آنكه خدا به او اجازه دهد. ييامبران و خاتم آنها (حضرت محمد(4) و اوصياى معصوم ايشان از طرف خدا 
اجازه حكومت بر انسانها را داشتند. ما در اينجا قصد بيان دليل مشروعيت حكومت حضرت رسول(صلى الله عليه واله) و امامان 
معصوم(ع) را نداريم. از نظر تاريخى مسلم است از ميان امامان معصوم فقط حضرت على (عليه السلام) و امام حسن مجتبى (عليه 
السلام) براى مدت بسيار كوتاهى به حاكميت ظاهرى رسيدند و ديكر امامان بدليل سلطهُ حاكمان غيرشرعى از اداره جامعه بركنار 
بودند و مجالى براى حكومت به دست نياوردند. حضرت على (عليه السلام) در زمان حاكميتشان كسانى را در نقاط مختلف كشور 
اسلامى به حكومت مى كماردند كه منصوب خاص آن حضرت بودند و اطاعت از آنها -- مانند اطاعت از خود آن حضرت -- 
واجب بود جون اين افراد بواقع منصوب با واسطه از طرف خدا بودند يعنى لازم نيست شخص.ء منصوب بىواسطه از سوى خدا 
باشدء تا اطاعتش واجب كردد. ولايت فقيه هم -- در واقع -- نصب با واسطه است و فقيه از طرف خخدا اجازه دارد حكومت كند. 
در زمان امامانى كه حاكميت ظاهرى نيافتند» امور جامعةُ مسلمانان تحت تسلط و حاكميت حاكمان جور بود. اين حاكمان در 
فرهنكك شيعه «طاغوت» محسوب مىشدند و براساس نص قرآن «يريدون ان يتحاكموا الى الطاغوت و قد امروا ان يكفروا به مردم 
حق مراجعه به آن حاكمان و كسانى را كه از سوى آنها براى تدبير امور كمارده شده بودند» نداشتند؛ در حالى كه در مواردى نياز 
بود به شخصى مثل حاكم يا قاضى مراجعه شود. در جنين مواردى وظيفةٌ مردم جه بود؟ ولايت فقيه در كلام معصوم(عليه السلام) از 
امامان معصوم(ع) دستورهايى رسيده است كه مردم بايد در زمان يا مكانى كه دسترسى به معصوم ممكن نيستء به كسانى كه 
داراى شرايط خاصى هستند مراجعه كنند تا كارهاى آنان زمين نماند. مثلا از امام صادق(عليه السلام) نقل شدهاست: «من كان منكم 
قد روى حديثنا و نظر فى حلالنا وحرامنا وعرف احكامنا فليرضوا به حكما...) مقصود از شخص آكاه به حلال و حرام و آشنا به 
احكام؛ همان فقيه مورد نظر ماست. طبق روايات مشابهه به هنكام دسترسى نداشتن به معصوم. «فقيه حاكم مردم است و اين 
حاكميت از معصوم به او رسيده است. در همين روايت آمده است: «فانى قد جعلته عليكم حاكماً؛ من او را حاكم شما قراردادم.» 
روشن است امام شخص معينى را به حاكميت نصب نكرده؛ بلكه به صورت عام منصوب نموده است. در همين روايت آمدهاست: 
«فاذا حكم بحكمنا فلم يقبل منه فانما استخف بحكمالله و علينا رد والراد علينا كالراد علىالله و هو على حدالشرك بالله؛ حاكمى كه 
منصوب عام از طرف معصوم استء اطاعتش واجب است و اككر كسى حكم او را نيذيرد» مانند آن است كه حاكميت معصوم را 
نيذيرفته است.» با توجه به نصب عام فقها نظريه ولايت فقيه» اختصاص به زمان غيبت ندارد» بلكه در زمان حضور اكر دسترسى به 
امام معصوم ممكن نباشدء اين نظريه نيز بايد اجرا كردد. زيرا محتواى اين نظريه» جيزى جز جارهجويى براى مردمى كه دسترسى به 
امام ندارند» نيست؛ يس ريشه اين نظريه را در زمان حضور معصوم نيز مى توان ديد. اككر بخواهيم به زبان ساده» ولايت فقيه را تبيين 
كنيم» جنين عرض مى كنيم: نيازمنديهاى قانون (تفسير؛ تطبيق اجرا) خداى متعال براى اداره جامعه احكامى را نازل فرموده كه در 
بسيارى از موارد نياز به شخصى دارد كه آنها را تفسير و تبيين كند همانطور كه تمام قوانين دنيا جنيناند» كو اينكه تلاش 
قانونكذاران اين بوده كه آنها را روشن بيان كنند ولى به علت ويزكىها و نارسايىهاى زبانء كاه مقررات نياز به تفسير دارند. 


افزون بر اين براى تطبيق احكام بر مصاديق و موارد آنها نيز كاه ابهاماتى وجود دارد؛ يعنى اينكه آيا فلان حادثه خاص» مصداقى از 
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اين قانون خاص استء يا مصداقى از قانون ديكرء اين امر مشكل ديكرى در راه اجراى قانون است كه در تمام قوانين دنيا وجود 
دارد. يس از تفسير قانون و تعيين مصداق آن» نوبت به اجرا مىرسد. هر قانونى نياز به مجرى دارد براى اداره يكك جامعه براساس 
احكام و قوانينى خاص بايد فرد يا افرادى باشند كه بتوانند اين سه مسؤوليت را به عهده بكيرند. شايستهترين مجرى احكام اسلام 
روشن است بهترين فرد براى اجراى احكام و قوانين اسلام كسى است كه در هر سه مورد ايدهال باشد؛ يعنى بهترين قانون شناس» 
بهترين مفسر و بهترين مجرى باشدء كه هيج انكيزهاى براى تخلف نداشته باشد و هيج اشتباهى در فهم و تفسير و اجراى قانون براى 
او بيش نيايد. در فرهنكك ماء جنين خصوصيتى «عصمت)» نام دارد؛ وبا وجود معصوم, او بر تمام افراد ديكر -- به حكم عقل -- 
براى اجراى قانون اولويت دارد. در جوامع بزركك كه يكك شخص نمى تواند اداره تمام امور را به عهده بككيرد» جنين فردى بايد در 
رأس هرم قدرت باشد و تمامى مديران بايد با نظارت و ولايت او امور را به عهده كيرند و به انجام رسانند. برترين مصداق معصومء 
رسولاكرم(صلى الله عليه واله) است كه در عاليترين مراحل اخلاقى قراردارد و به اجماع و اتفاق نظر همه فرقههاى اسلامى معصوم 
است. به عقيدة ما شيعيان» يس از ييامبراكرم(صلى الله عليه واله) امامان معصوء(عليهم السلام) قراردارند كه داراى ويزكى 
عصمتاند. يس تا امامان معصوم باشند اين ايدهآل وجود دارد و نوبت به غير آنان نمىرسدء اما در زمان غيبت كه عملا جنين 
ايدهآلى در ميان ما نيست و نمىتوانيم با او مرتبط باشيم تااز حكومتش بهرهمند كرديم, بايد جه كنيم؟ در اين زمينه آيات و 
رواياتى وجود دارد كه تكليف ما را روشن م ىكند, ولى جون ما در صدد بيان دليل سادهاى هستيم» فقط از خرد خوانند كان محترم 
كمكك مى كيريم و مىيرسيم جه بايد كرد؟ بدون ترديد اكر ايدهآل را معصومان(عليهم السلام) بدانيم» عقل مى كويد: در عصر 
غيبت كسى بايد در رأس هرم قدرت باشد كه از هر جهت به امام معصوم شبيهتر است؛ يعنى در دين شناسىء» تقوا و صلاحيت براى 
اجراى احكام و قوانين اسلام» بهترين باشد. وقتى كه جامعه نمى تواند بدون حكومت باشد و ما دسترسى به امام معصوم نداريم» بايد 
به سراغ كسى برويم كه كمترين فاصله را با او دارد؛ كسى كه شناختش ش از اسلام» از ديكران بيشتر و عدالت و تقوايش ش از همه بالاتر 
و براى اجراى احكام و قوانين اسلام؛ مناسبترين فرد باشدء اين صفات در ولى فقيه تجلى مى كند. در امور ديكر نيز روش عموم مردم 
همين است كه ابتدا نزد بهترين متخصص مىروند ليكن اكر دسترسى به بهترين ممكن نبود به كسانى رجوع مى كنند كه در 
تخصص و ويزكيها به فرد ايدهآل نزديكتر باشند. ولايت فقيه معنايى جر رجن بداسام حابن عاداق كه ازخركراؤ ب ابام معصوم 
نزديكتراست» ندارد. .٠١‏ اختيارات رهبرى و قانون فايدة قانونكذارى اصولاً فايده وضع قانون اين است كه اككر در موردى اختلاف 
واقع شد, بتوان با استناد به آن رفع اختلاف كرد؛ ب يعنى قانون سندى است كه با استناد به آن حل اختلاف مى شود. بر اين اساس هر 
جه در قانون ذكر شده؛ بايد احصايى باشد تا وضع قانون فايدهاى داشته باشد. اما هميشه در جريان وضع قانون مواردى مورد نظر 
قرارمى كيرد كه غالباً اتفاقمىافتد. و معمولا براى موارد نادر قانونكذارى نمىشود. اختيارات و وظايف ولى فقيه در قانون هم بر 
همين منوال است؛ يعنى در قانون اساسى اصلى تصويب شده كه در آن اختيارات و وظايف ولى فقيه مشخص شده استء ولى در 
اين اصل مواردى ذكر شده كه معمولاً مورد احتياج است نه اينكه اختيارات او منحصر به موارد مذكور باشد؛ جرا كه در اصل 
ديكرى از قانون اساسى ولا-يت مطلقه براى ولى فقيه اعلا.م شده است. اين دو اصل با هم تعارضى ندارند بلكه توضيحدهندة 
يكديكرند؛ يعنى يكك اصل بيانكنندة اختيارات وظايف ولى فقيه در موارد غالب است, و اصل ديكر (ولايت مطلقه فقيه) بيانكر 
اختيارات ولى فقيه در مواردى است كه بيش مىآيد و نياز است ولى فقيه تصميمى بككيرد كه خارج از اختيارات مذكور در اصل 
اولى است و آن اصل نسبت به اين موارد ساكت است. اكر به عملكرد امام راحل(ره) توجه كنيم» درمى يابيم اختيارات ولى فقيه 
فراتر از أن جيرى أشنت كدر قانون اساسى آمذه ايش مقا قاثون اساسى ديشن ال يازتكري حت أن بود كه رثين تتدهور توسط 
مردم تعيين مى شود و رهبر اين انتخاب را تنفيذ مى كندء ولى امام(ره) در مراسم تنفيذ رياست جمهورى اعلام كرد: من شما را به 


رياست جمهورى منصوب مى كنم. در قانون اساسى سخن از «نصب» رئيس جمهور نبود» ولى امام(ره) از اين رو كه اختيار بيشترى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الالالالانا صفحه 917 از مدا 


براى مقام ولايت فقيه قائل بودند و ولى فقيه را داراى ولايت الهى مىدانستند در هنكام تنفيذ رؤساى محترم جمهور از وازه نصب 
استفاده مى كردند. به عنوان نمونه در تنفيذ حكم رياست جمهورى مرحوم شهيد رجايى جنين آمده است: «و جون مشروعيت آن 
بايد با نصب فقيه ولى امر باشد اينجانب رأى ملت را تنفيذ و ايشان را به سمت رياست جمهورى اسلامى ايران منصوب نمودم و 
مادام كه ايشان در خط اسلام عزيز و ييرو احكام مقدس آن مىباشند و از قانون اساسى ايران تبعيت و در مصالح كشور و ملت 
عظيمالشأن در حدود اختيارات قانونى خويش كوشا باشند و از فرامين الهى و قانون اساسى تخطى ننمايند» اين نصب و تنفيذ به قوت 
خود باقى است. و اككر خداى ناخواسته برخلاف آن عمل نمايند مشروعيت آن را خواهم كرفت.» .١١‏ ولايت مطلقه معانى ولايت 
(تكوينى» تشريعى» مطلقه) ولاديت به ولا.يت تكوينى و تشريعى تقسيم مىشود. ولا.يت تكوينى به معناى تصرف در موجودات و 
امورتكويي اسكة روشة انيت سين ولقديق اذ أن خداسكه اوسبف كه كيه مورسوداق» قحك ازاده و اقدرتقن كراردارنه أضئل 
بيدايش» تغيبرات و بقاى همه موجودات به دست خداست؛ از اين رو او ولايت تكوينى بر همه جيز دارد. خداى متعال مرتبهاى از 
اين ولا-يت را به برخى از بندكانش اعطا مىكند. معجزات و كرامات انبيا و اوليا(ع) از آثار همين ولايت تكوينى است. آنجه در 
ولايت فقيه مطرح استء ولايت تكوينى نيست. ولايت تشريعى يعنى اينكه تشريع و امر و نهى و فرمان دادن در اختيار كسى باشد. 
اكر مى كيم خحدا ربوبيت تشريعى دارد؛ يعنى اوست كه فرمان مىدهد كه جه بكنيد» جه نكنيد و امثال اينها. بيامبر و امام هم حق 
دارند به اذن الهى به مردم امر و نهى كنند. درباره فقيه نيز به همين منوال است. اككر براى فقيه ولايت قائل هستيم» مقصودمان ولايت 
تشريعى اوستء يعنى او مى تواند و شرعاً حق دارد به مردم امر و نهى كند. در طول تاريخ تشيع هيج فقيهى يافت نمى شود كه بكويد 
ف عو راتس شفدارك لبن تانعه رده نورت الات فاسع هراتب وردويكات ابد ولأيث اضر اناد شي روالسكقه رو 
تمام اختياراتى كه ولى معصوم داراستء ولى فقيه نيز همان اختيارات را دارد. مكر اينكه جيزى استثنا شدهباشد. امام فرمودهاند: 
«اصل اين است كه فقيه داراى شرايط حاكميت -- و در عصر غيبت -- همان اختيارات وسيع معصوم را داشته باشدء مكر آنكه دليل 
خاصى داشته باشيم كه فلا-ن امر از اختصاصات ولى معصوم است.) از جمله جهاد ابتدايى كه مشهور بين فقها اين است كه از 
اختصاصات ولى معصوم مىباشد. از جنين ولايتى در باب اختيارات ولى فقيه به «ولايت مطلقه» تعبير مى كنند. معناى ولايت مطلقه 
اين نيست كه فقيه مجاز است هر كارى خواستء بكند تا موجب شود برخى -- براى خحدشه به اين نظريه -- بكويند: طبق «ولايت 
مطلقه) فقيه مى تواند توحيد يا يكى از اصول و ضروريات دين را انكار يا متوقف نمايد! تشريع ولايت فقيه براى حفظ اسلام است. 
اكر فقيه مجاز به انكار اصول دين باشدء جه جيز براى دين باقى مىماند» تا او وظيفه حفظ و نككهبانى آن را داشته باشد؟! قيد 
«مطلقه» در مقابل نظر كسانى است كه معتقدند فقيه فقط در موارد ضرورى حق تصرف و دخالت دارد. يس اكر براى زيباسازى 
شهر نياز به تخريب خانهاى باشد جون جنين جيزى ضرورى نيست فقيه نمى تواند دستور تخريب آن را صادر كند. اين فقها به 
ولاءيت مقيد -- نه مطلق -- معتقدند, برخلا-ف معتقدان به ولا-يت مطلقه فقيه» كه تمامى موارد نياز جامعة اسلامى را -- جه 
اضطرارى و جه غير اضطرارى -- در قلمرو تصرفات شرعى فقيه مىدانند. سؤال مهم اين است كه حككونه حق ولايت و حاكميت در 
عصر غيبت براى فقيه اثبات مىشود؟ مىدانيم امامان معصوم(عليهم السلام) -- بجز حضرت على (عليه السلام) -- حكومت ظاهرى 
نداشتند» يعنى حاكميت الهى و مشروع آنان تحقق عينى نيافت. از سوى ديكر در زمانهايى كه امامان حاكميت ظاهرى نداشتند 
شيعيان در موارد متعددى نيازمند آن مىشدند كه به كاركزاران حكومتى مراجعه كنند. فرض كنيد دو نفر مؤمن بر سر ملكى 
اختلاف داشتند و جارهاى جز مراجعه به قاضى نبود. از ديكر سو مىدانيم در فرهنكك شيعى هر حاكمى كه حاكميتش به نحوى به 
نصب الهى منتهى نشودء حاكم غيرشرعى و به اصطلاح طاغوت خواهد بود. در زمان حضور امام خلفايى كه با كنار زدن امام 
معصومء بر اريكة قدرت تكيه زده بودند» «طاغوت» به شمار مى آمدند. مراجعه به حكام طاغوت ممنوع استء جون قرآن تصريح 


مى كند: «يريدون ان يتحاكموا الىالطاغوت و قد امروا ان يكفروا به؛ مى خواهند براى داورى نزد طاغوت و حكام باطل بروند؟! در 
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حالى كه امر شدهاند به طاغوت كافر باشند.)() يس وظيفه مردم مؤمن در آن وضع جه بود؟ خود معصومين(عليهم السلام) راهكار 
مناسبى در اختيار شيعيان كذاشته بودند و آن اينكه در مواردى كه محتاج به مراجعه به حاكم هستيد و حاكم رسمى جامعه حاكمى 
غي رشرعى استء به كسانى مراجعه كنيد كه عارف به حلالى و حرام باشند. و در صورت مراجعه به جنين شخصى حق نداريد از 
حكم و داورى او سريبجى كنيد اين كار رد امام معصوم است و رد امام معصوم در حد شركك به خداست. به مقبوله «عمرين حنظله)» 
بنكريد كه در آن ازامام صادق(عليه السلام) نقل شدهاست: «من كان منكم قدر روى حديثنا و نظر فى حلالنا وحرامنا وعرف 
احكامنا فليرضوا به حكماً فانى قد جعلته عليكم حاكماً فاذا حكم بحكمنا فلم يقبله منه فانما استخف بحكمالله و علينا رد و الراد علينا 
كالراد علىالله و هو على حد الشرك بالله» «فقيه» در اصطلاح امروز همان شخصى است كه در روايات با تعبير «عارف به حلال و 
حرام» وامثال آن معرفى شده است. با توجه به مطالب فوق مىتوان بر ولايت فقيه در زمان غيبت جنين استدلال آورد كه: اكر در 
زمان حضور معصوم؛ در صورت دسترسى نداشتن به معصوم و حاكميت نداشتن او وظيفه مردم مراجعه به فقيهان جامعالشرايط 
استء در زمانى كه اصلل معصوم حضور ندارد به طريق اولى وظيفه مردم مراجعه به فقيهان جامعالشرايط است. با توجه به شرايط 
مربوط به عصر غيبتء مثل توقيع مشهور حضرت صاحبالزمان(عليه السلام) كه در آن مىخوانيم: «اماالحوادث الواقعة فارجعوا فيها 
الى رواةً حديثنا فانهم حجتى عليكم و انا حجةالله عليهم؛ يعنى در رويدادها و يبشامدها به راويان حديث ما رجوع كنيدء زيرا آنان 
حجت من بر شمايند و من حجت خدا بر آنانم.» وقتى اثبات كرديم فقيه در عصر غيبت حق حاكميت و ولايت دارد» يعنى اوست كه 
فرمان مىدهدء امر و نهى مى كند و امور جامعه را رتق و فتق مى كند و مردم هم موظفند از جنين فقيهى تبعيت كنند. همان كونه كه 
در عصر حضور معصوم, اكر كسى از سوى امام عليهالسلام بر امرى كمارده مىشدء مردم موظف بودند دستورهاى او را اطاعت 
كنند. وقتى حضرت على (عليه السلام) مالكك اشتر را به استاندارى مصر مأمور كرد دستورات مالكك واجب الاطاعة بود. زيرا 
مخالفت با مالكثاشترء مخالفت با حضردتعلى بود. وقتى كسىء ديككرى را نماينده و جانشين خود قرار دهد» برخورد با جانشين» در 
واقع برخورد با خود شخص است. در زمان غيبت كه فقيه از طرف معصوم براى حاكميت بر مردم نصب شده. اطاعت و عدم اطاعت 
از فقيه به معناى يذيرش يا رد خود معصوماعليه السلام) است. به طور خلاصه بايد كفت: اولاً فقيه داراى ولايت تكوينى نيست؛ ثانيا 
ولايت مطلقه فقيه» همان اختيارات معصوم است و مستلزم تغيير دين نيست؛ ثالثاً اصل ولابت فقيه را هيج فقيه شيعى منكر نشدهاست؛ 
رابعاً اختلا.ف فقها در ولا-يت فقيه» در تفاوت نظر آنان در دامنة اختيارات استء نه اصل ولايت. حال نكتة مهم ديكرى را بايد 
توضيح داد: ولا-يتى كه به فقيه اعطا شده است براى حفظ اسلام است. اولين وظيفة ولى فقيه ياسدارى از اسلام است. اكر فقيهء 
اصول و احكام دين را تغيير دهد اسلام از بين مىرود. اككر حق داشته باشد اصول را تغيير دهد يا آن را انكار كند» جه جيزى باقى 
مى ماند تا آن را حفظ كند؟! ليكن اككر جايى امر داير بين اهم و مهم شود. فقيه مى تواند مهم را فداى اهم كند تا اينكه اهم باقى 
بماند. مثلاً اكر رفتن به حج موجب ضرر به جامعه اسلامى باشد و ضرر آن از ضرر تعطيل حج بيشتر باشد فقيه حق دارد براى حفظ 
جامعه اسلامى و ياسدارى از دين» حج را موقتاً تعطيل كند و مصلحت مهمترى را براى اسلام فراهم نمايد. تزاحم احكام شرعى در 
كتب فقهى آمدهاست اكر دو حكم شرعى با يكديكر متزاحم شوند يعنى؛ انجام هر يكك مستلزم از دست رفتن ديكرى باشدء بايد 
آن كه اهميت بيشترى دارد؛ انجام بككيرد. مثلاً؛ اكر نجات جان غريقى بسته به اين باشد كه انسان از ملكك شخصى ديكران بدون 
اجازه عبور كند» دو حكم وجوب نجات غريق و حرمت غصب ملكك ديكران با يكديكر تزاحم دارند؛ در اين صورت اككر بخواهيم 
واجب را انجام دهيم؛ مرتكب حرام مىشويم و اكر بخواهيم دجار غصب نشويم؛ انسانى جان خود رااز دست مىدهد. از اين رو 
وظيفه داريم ميان دو حكم مقايسه كنيم و آن را كه اهميت بيشترى دارد» انجام دهيم» و جون حفظ جان غريق مهمتر از تصرف 
غاصبانه در اموال ديكران است؛ حرمت غصب ملكك از بين مىرود و نجات غريق ترجيح مىيابد. در امور اجتماعى نيز اين كونه 


است؛ ولى فقيه از آن رو كه به احكام اسلامى آكاهى كامل دارد و مصالح جامعه را بهتر از ديكران مىداند» مى تواند اجراى برخى 
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از احكام را براى حفظ مصالح مهمتر متوقف كند. در جنين مواردى فقيه حكم اسلامى ديكرى را اجرا مىنمايد در اين صورت 
احكام اسلام عوض نشدهاستء بلكه حكمى مهمتر بر مهم ييشى كرفته است و اين خود از احكام قطعى اسلام است. دربارة اصول 
دين كه اسلام, بر آن بنا شدهاستء به هيج وجه جايز نيست كه براى حفظ مصلحت ديكرى اصول دين تغيير يابد» زيرا در تزاحم 
ميان اصول دين با امور ديكر» اصول دين مقدم است. از اين رو اككر ولىفقيه درصدد انكار يا تغيير اصول دين برآيد» مخالفت با 
اسلام كردهاست و اين مخالفت او را از عدالت ساقط مى كرداند. و يس از آن ولايت از وى سلب مىشود و حكم او ارزش ندارد. 
اكر كفته شود ولى فقيه داراى ولايت مطلقه است و او ممكن است از قدرت مطلقهاش بر اين امر مدد بككيرد ياسخ اين است كه مراد 
از ولايت مطلقه اين است كه آنجه بيغمبر اكرم و امامان معصوم در آن ولايت داشتهاند -- جز در موارد استثنايى -- جزء اختيارات 
ولى فقيه استء انكار يا تغيبر اصول دين براى ييامبر اكرم و ائمه اطهار هم روا نيست تا جه رسد به ولىفقيه. ؟١.‏ ولا-يت فقيه و 
تخصصهاى كوناكون اكر در قانون اساسى امور متعددى را به عنوان اختيارات ولىفقيه مطرح كردهاند» مقصود قانونكذاران اين 
نبوده است كه ولى فقيه در تمامى آن امور تخصص داشته باشد و شخصاً نظر بدهدء زيرا ترديدى نيست غير از كسانى كه به علم 
غيب مرتبطند» هيج كسء نمى تواند ادعا كند در همه علوم صاحبنظر است. مشاوره با متخصصان در هر جامعهاى متخصصان 
متعددى هستند كه هر كروه در رشتهاى خاص صاحب نظرند. ولىفقيه نيز بايد مشاورانى از متخصصان مختلف داشته باشد تا آنها در 
مسايل متفاوت اظهار نظ ركنند و نظر مشورتى خود را به ايشان انتقال دهند. در نهايت ولى فقيه با توجه به مشورتهايى كه انجام 
مى دهد تصميم مى كيرد و سخن نهايى را اعلام مى كند. قرآن مىفرمايد: «اوشاورهم فىالامر فاذا عزمت فتوكل علىالله؛ در كارها با 
مؤمنان مشورت كن! اما هنككامى كه تصميم كرفتى ( قاطع باش و ) بر خحدا توكل كن. اين آيه خطاب به رسولالله(صلى الله عليه 
واله) است. براساس بينش دينى ما آن حضرت,ء معصوم و عالم به علم الهى (لدنى) بودند» ولى مأمور بودند؛ با مردم و آكاهان در 
مسائل مشورت نمايند. شايد حكمت اين فرمان اين بود كه مردم را در كارها دخالت دهند, تا آنان با دلكرمى و اطمينان بيشترى با 
آن حضرت همكارى كنندء در عين حال در آيه تصريح شده كه عزم و تصميم نهايى» با ييامبر است. وقتى ييامبر - عظيمالشأن - 
بايد مشورت كندء حاكم غيرمعصوم - كه دسترسى به علم غيب ندارد» سزاوارتر به مشورت استء ولى تصميم نهايى با اوست. 
ممكن است مشاوران رهبر در يكك نظام رسمى مثل مجمع تشخيص مصلحت نظام قرار داشته باشند و ممككن است مشاوران 
غيررسمى باشند. در تمام كشورهاى دنيا - به رغم وجود اختلاءف در نوع حكومت - رهبران و رؤساى كشورها در زمينههاى 
نظامى» فرهنكىء اجتماعى» سياسى و ... مشاور يا مشاورانى دارند كه در امور مختلف از نظرات آنها استفاده م ىكنند. در اين باره 
حاكم اسلامى نيز مانند ديكر رهبران و حاكمان عمل مى كند. در هيج كشورىء حاكم يا رئيس جمهورء برخوردار از كلية 
تخصصهاى علمى و عملى نمىباشد و جنين جيزى اصولاً ناممكن است. 1. اختلاف نظر فقيهان عقل آدمى حكم م ىكند: انسان در 
مواردى كه علم و خبرويت ندارد» به صاحبنظران و متخصصان مراجعه كند. مثلا بيمار كه راه درمان خود را نمىداند» به يزشكك 
رجوع مى كند, يا كسى كه در ساختن خانه مهارت ندارد» از معمار متخصص استمداد مىجويد. همجنين همه انسانها فرصت تحقيق 
يا توانايى لازم براى استخراج احكام از منابع اصلى شرع را ندارند» يس بايد به متخصصان و صاحبنظرانى كه از جنين توانايى - در 
حد مطلوب - برخوردارند» مراجعه و از آنها يبروى كنند. اين مسأله در آيهُ شريفه «فاسألوا اهلالذكر ان كنتم لاتعلمون» اشاره 
داسك طيى ابت سح سا ناهر علتى كر سوضات سان اجا درك رافق كامل تداق باشند كلد كاد يحمي شر عند 
يزرشكك حاذق در تشخيص بيمارى خاصى به نتيجهداى يكسان نمىرسند و نسخههاى متفاوتى تجويز مىنمايند. در مواردى كه 
متخصصان توافق ندارند» عقل مى كويد مراجعه به «اعلم) لازم است؛ يعنى آن كس كه تخصص برترى دارد؛ بايد بر ديكران مقدم 
شود. در احكام شرعى فردى» هر شخصى براى تعيين مسير خود به مجتهد اعلم -- كه در كشف و استنباط احكام تواناتر از ديكران 
است -- مى تواند مراجعه كند. در مسائل اجتماعى و سياسى بايد به مجتهدى كه در اين جنبهها اعلم است و به كونه نظاممند توسط 
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خب ركان انتخاب مى شود, مراجعه كرد. از سوى ديكّر مراجعه به مراجع مختلف موجب هرج و مرج و اختلال نظام مىشودء ازاين رو 
تكليف نهايى بايد توسط مجتهد معينى اعلام شود و در جامعه بياده كردد. به اين دليل اظهار نظر در مسائل جامعه اسلامى» فقط به 
مجتهدى سيرده شده كه در رأس جامعه قراردارد و به تمام مصالح و مفاسد جامعه آكاهى بيشترى دارد. بنابر اين در صورت 
تعارض (اختلاءف) فتواى ولى فقيه با فقهاى ديكرء در امور فردى مى توان به مرجع تقليدى كه در فقاهتء اعلم تشخيص دادهايم 
مراجعه كرد اما در امور اجتماعى هميشه نظر ولى فقيه مقدم است. جنانكه فقهأ در مورد قضاوت تصريح كردهاند و حتى در 
رسالههاى عمليه هم آمده است كه اكر يكك قاضى شرعى در موردى قضاوت كرد قضاوت او براى ديككران حجت است و نقض 
حكم او -- حتى از طرف قاضى ديككرى كه اعلم ازاو باشد -- حرام است. 15. انتقاد از" ولى فقيه "براساس اعتقادات دينى ما فقط 
-- ييامبران» حضرت زهرا و ائمه اطهار(عليهم السلام) معصوماند. از اين رو هيج كس ادعا نم ىكند احتمال اشتباهى در رفتار و 
نظرات ولىفقيه نيست. احتمال خطا و اشتباه در مورد ولى فقيه وجود دارد و ممكن است ديككران به خطاى او بىببرند. ازاين رو 
مى توان از ولى فقيه انتقاد كرد. ما نه تنها انتقاد از ولىفقيه را جايز مىشماريم.ء بلكه براساس تعاليم دينى معتقديم يكى از حقوق 
رهبر بر مردم لزوم دلسوزى و خيرخواهى براى اوست. اين حق تحت عنوان «النصيحة لائمةالمسلمين» تبيين شدهاست. نصيحت در 
اين عبارت به معناى يند و اندرز نيستء بلكه دلسوزى و خيرخواهى براى رهبران اسلامى است؛ بنابراين نه تنها انتقاد از ولى فقيه 
جايز استء بلكه واجب شرعى مسلمانان استء و منافع و مصالح شخصى يا كروهى نبايد مانع انجام آن شود. نكاتى در شيوة انتقاد 
ليكن در انتقاد از ولى فقيه رعايت نكات زير لازم است: .١‏ اخلاق اسلامى در هنكام انتقاد رعايت شود. در اين مسأله رهبر با ديكر 
مؤمنان مشتركك است. شرايط انتقاد شامل موارد ذيل است: الف. ييش از انتقاد بايد اصل موضوع. محرز و عيب و اشكالء قطعى 
باشد؛ نه آنكه مبتنى بر شايعات و اخبار غيرقابل اعتماد و يا بر اساس حدس و كمان و بدون تحقيق» مطالب ناحقى به كسى نسبت 
داده شود و موجب اعتراض و انتقاد قرار كيرد. ب . به منظور اصلاح و سازندكى انتقاد شود, نه براى عيب جويى و رسوايى اشخاص. 
ج . انتقاد بر اثر دلسوزى» خيرخواهى و صميميت باشد نه به سبب برترى طلبى. د . بدون هيج توهين و جسارت,ء مؤدبانه و با رعايت 
شؤون وى بيان شود. ودر حقيقت انتقاد بايد بسان هديداى تقديم شود. امام صادق(عليه السلام) فرمود: «احب اخوانى الى من اهدى 
الى عيوبى؛ محبوبترين برادرائم كسى است كه عيوب و اشكالاتم را به من هديه كند.» ؟. افزون بر موارد فوق براى شخصيت محترم 
و قداست خاص رهبرى در نظام اسلامى مسائل ديكرى نيز بايد در نظركرفته شود؛ به يقين» ميان انتقادكردن فرد از دوست خود. يا 
زن از شوهر ويا فرزند از يدرء يا شاكرد از استاد تفاوتى روشن وجود دارد فرزند و شاكرد براى يدر و استاد خود احترام خاصى 
قائلند. اما فوق آنها قداستى است كه براى امام و جانشين او وجود دارد. قداست -- همانكونه كه در مباحث كذشته به تفصيل بيان 
شده است -- محبتى همراه با احترام و تواضع است و جون ولى فقيه در مقام نيابت معصوم قرار دارد از اين رو از قداست والايى 
برخوردار است و رعايت كمال احترام وادب براى او ضرورى است و حفظ حرمت و شأن او بر همه لا-زم است لذا انتقاد بايد 
بهكونهاى بيان شود كه هيج كونه تأثير سويى بر قداست و جلالت جايكاه ولىفقيه نداشته باشد. .٠‏ سومين نككتهاى كه در انتقاد از 
رهبر بايد در نظر كرفت» توجه به دشمن است. انتقاد از رهبر بايد هوشمندانه طراحى شود تا موجب سوءاستفاده دشمنان نشود؛ از 
آن رو كه رعايت اين موارد در انتقاد از ولىفقيه لا-زم استء مجلس خب ركان كميسيونى براى نظارت بر فعاليتهاى رهبرى دارد كه 
عملكرد ايشان را مورد بررسى قرارمىدهد و در موارد لازم نتيجة آن را به اطلاع ايشان مىرساند. اين هيأت تحقيق به ييشنهاد خود 
مقام معظم در مجلس خب ركان تشكيل شد. بهترين شيوة انتقاد به نظر مىرسد براى رعايت همه اصول مزبورء بهترين شيوة انتقاد 
نوشتن نامه به دبيرخانه مجلس خبركان و بيان موارد لازم است. انتقاد از ديكر مسؤولان نظام (مجلس.ء قوه مجريه و قوه قضائيه) در 
اصل 4١‏ قانون اساسى مطرح شده است. «يعنى هر كس شكايتى از طرز كار مجلس يا قوهُ مجريه و يا قو قضائيه داشته باشدء 
مى تواند شكايت خود را كتباً به مجلس شوراى اسلامى عرضه كند. مجلس مؤظف است به اين شكايات رسيدكى كند و ياسخ 
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دهد...) ملاحظه مىشود مراجعه به مجلسء. راهكارى مناسب براى شكايت -- كه نوعى انتقاد از مراكز فوق به شمار مىآيد - 
تصويب شده است. عمل به اين قانون -- كه داراى ضمانت اجرايى است -- موجب حفظ حرمت نهادهاى مذكور خواهد بود. طبق 
اصل يكصد و سيزدهم قانون اساسى رهبر عالىترين مقام رسمى كشور محسوب مىشود. ازاين رو رعايت اين نكات دربارة او 
اولويت دارد. شايان ذكر است كه نبايد انتظار داشته باشيم به همه مباحث و انتقاداتى كه مطرح مى كنيم ياسخ مختصر يا تفصيلى 
داده شود زيرا به دليل يبجيدكى مسائل سياسى و تصميم كيريهاى كلاسن اجتماعى و نيز امكان سوء استفاده دشمن از آنجه افشا 
خواهد شدء هميشه بيان انكيزههاى مختلف عملكردها و تدابير سياسى براى عموم ميسر نيستء ولى قطعاً بايد به نظرات» انتقادات و 
ييشنهادهاى مفيد توجه شده و موارد لازم به اطلاع ولىفقيه برسد. در هيج نظام حكومتى در شرق و غربء حاكم مؤظف به ارتباط 
نزديكك و دائمى با كلية آحاد شهروندان و اطاعت از انتقادات همه آنان نيست و نظام اسلامى اتفاقاً در اين باب» بيشترين درجة 
مردم كرايى و انعطاف را دارد. بى نوشت: .١‏ انفال(8)» آيه 27. ؟. نهجالبلاغه. خطبة سوم. ". نهجالبلاغه» خطبه 717. *. يوسف: /91؛ 
حاكميت فقط از آن خداست. ه. شورى: 8"؛ مؤمنان كارشان را با مشورت يكديكر انجام مىدهند. *. احزاب: #"؛ هيج مرد و زن با 
ايمانى حق ندارد هنككامى كه خدا و بيامبرش امرى را لازم بدانند, با آن مخالفت نمايد. 7. نهجالبلاغه» خطبه ”8.197 نسأ: ٠‏ 
«مى خواهند طاغوت را در اختلافات خود حاكم قراردهند در حالى كه مأمور شدهاند به طاغوت كفر ورزند.») 4 اصول كافى» ج ع2 
ص .٠١ .21/٠‏ همان. .١١‏ همان. ؟١.‏ صحيفة نور» ج 10 ص 2/28 17. حكومت اسلامى» صص 268 - /ا. .١5‏ نسأ (©): .2٠‏ 18. اصول 
كافى» ج ١‏ ص /2. .١#‏ كمالالدين» ج 27 ص ”687 /17. آل عمران 0 189. 18. نحل (18): ”8؛ اكر نمىدانيد از آكاهان 
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اسلام و دمو كراسى 


اسلام و دموكراسى تاريخ اسلام به دو بخش تقسيم مى شود: دوره تكوين و دوره تأسيس دولت و تشريع. در دوره تكوين كه در 
مكه از نزول وحى آغاز شد, ييامبر اسلام به دستور خداوند با شرك و بت يرستى مبارزه كرد و آيين نوظهور اسلام را تبليغ مى 
كرد. در اين دوره او همراه صحابه اش متحمل زحمات طاقت فرسايى شد كه سرانجام مسلمانان تصميم كرفتند به حبشه مهاجرت 
نمايند. در سال هاى بعد, ييامبر با مردم يثرب كه بعدها (انصار) ناميده شدند طى دو ملاقات در (عقبه) دست به كار سياسى زد و 
ييمان (عقبه دوم) را كه حاوى نوعى ييمان دفاعى بود, امضا فرمود. بالاخره طبق قرارداد خود با يثربيان در سال سيزدهم بعثت به 
يثرب (مدينه) هجرت فرمود.در آن جا بود كه يايه يكك حكومت عادل اسلامى را يى افكند. دوره تأسيس و تشريع از آغاز هجرت 
شروع مى شود, ييامبر اكنون كه در مدينه به صورت رهبر سياسى و مذهبى مدنيان درآمده است, با اتكا به قدرت اجتماعى و وحى 
خداوند, دولت تأسيس كرد. ايشان با بستن قراردادى با يهوديان ساكن مدينه, حكومتى تشكيل داد وامت واحدى به وجود آورد. 
او براى دولت تازه تأسيس يافته خود , قانون اساسى تنظيم نمود. اين قانون در تاريخ اسلام, (صحيفه) ناميده شده است.١‏ در اين 
قانون , روابط اجتماعى هر يكك از مسلمانان و يهوديان, ضمن ##ماده تنظيم شد. البته زندكى فردى, اجتماعى و سياسى ييامبر به 
عنوان الككُوى رهبرى (اسوه) همان سيره نبوى است كه به عنوان دومين منبع تشريعى و آموزشى اسلام تلقى مى شود. جككونه زيستن 
وووقن شاف اعسناعى او قلعا كك الكرى عم ابت كه شن لهانان يايند و هعانت الخضاعى ومذ هين كوو آن رمك نظر قرار دهتد 
و به اواقتدا نمايند. اكنون, اين سؤال مطرح است كه روش حكومتى مدينه جه روشى بوده است: دموكراسى, تثوكراسى يا 
دم وكراتيكك دينى؟ بحث از حكومت و نوع سياسى آن, شايد از اصلى ترين و با سابقه ترين بحث هاى فكرى و سياسى است كه در 
ميان انديشمندان متفكر فلسفه سياسى بروز كرده و از ارسطو كرفته تا منتسكيو و انديشمندان سوسياليسم جهان معاصر, درباره آن 
بحث كره اند كه جككونه انسان اجتماعى در يناه جنان حكومتى مى تواند به سعادت همكانى و عدالت اجتماعى نايل آيد؟ در ياسخ 
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به جنين مسأله سياسى بوده كه نوع حكومت (دموكراسى) را براى علاج مشكل اجتماعى انسان ارائه داده اند. از سوى ديكر, دعوى 
حكومت از سوى دين, جككونه مى تواند با دموكراسى ارتباط داشته باشد؟ آيا حكومت هاى دينى كه از سوى انبيا يا جانشينان 
راستين آن هاو كه در نهضت هاى دينى اقامه شده است, ياسخ كوى نياز اجتماعى انسان بوده اند؟ يا اين كه حكومت هاى دينى 
بنابر خاستكاه اعتقادى خود, كه نوعى يقين و جزميت بر آن حاكم است, جندان ارتباطى با وصف دم وكراتيكى نداشته و همواره 
ناقض آن بوده اند و يااين كه نوع حكومت ها را بر حسب نظريه بعضى از نظريه يردازان سياسى مانند منتسكيو بايد تابع عامل 
جغرافيايى دانست و آن را اين كونه تقسيم بندى نمود كه: (همواره غرب به دليل نفوذ مسيحيت, خاستكاه حكومت هاى دم وكراسى 
و شرق منبع حكومت هاى استبدادى بوده است؟)١‏ مفهوم دموكراسى ريشه وازه (دموكراسى) از زبان يونانى كرفته شده است, 
دموس ( 1105©(] ) به معناى مردم و كراتين ( (613]161! ) به معناى حكومت است. اساس دم وكراسى بر آزادى افكار و عقايد و 
سرجشمه كرفتن حكومت و اقتدار از مردم, استوار است. حكومت دموكراسى بنا به رأى (ابراهام لينكلن) عبارت است از: (حكومت 
مردم بر مردم و به رأى مردم)." اما معناى واقعى (حكومت مردم بر مردم) إيا (حكومت مردمى) جيست؟ به راستى آيا مردم خودشان 
مستقيماً حكومت مى كنند؟ يا حكومتى كه مردم از اداره و سياست آن راضى بوده و به آن اطمينان داشته باشند, مردمى است؟ از 
تجارب سياسى حكومت هايى كه در يونان يا روم باستان, به نام حكومت هاى دموكراتيكك, حاكميت داشته اند, جنين فهميده مى 
شود كه حكومتى كه مردم مستقيماً زمام آن را به دست بككيرند نه وجود داشته و نه ممككن است كه وجود يبدا كند (يعنى در واقع, 
حكومت دم وكراسى به مفهوم سياسى مصطلح خود, هركز از عالم ذهن بشر خارج نشده و در بيرون تحقق نيافته است. اما آن جه در 
عصر مار از حكومت دموكراتيكك ديده مى شود اين است كه به حكومتى كه فردى مستبد يا طبقه اى خاص آن را در دست نداشته 
بافتغلى دف و كزاسى) كتعه مى شود تعيق سكرقى غر او مدكردة ازبيع كراسى (اقراقى) #توكراستى (روسائباة) و اللكارشن 
(نظاميان) است. بنابراين وصف (دموكراسى) يكك مفهوم سلبى و منفى خواهد داشت. اكر معيار حكومت دم وكراسى را رضايت و 
اعتماد مردم به آن بدانيم, اين تعريف ممكن است از جهاتى مقبول, ولى از جهات ديكر قابل نقد و ناقص باشد, زيرا در تاريخ 
حكومت ها, بعضى از سلاطين و زمامداران را هم مى بينيم كه آن جنان مورد رغبت و رضايت مردمشان بوده اند كه حتى احياناً 
ستايش هم شده اند و به هيج وجه, مورد اعتراض هم واقع نشده اند. حكومت (كريم خان زند) در ايران از نمونه هاى بارز اين 
حكومت است. لذا ممكن است براى حكومت مردمى, تعريف و توصيف ديككرى را نيز يادآور شد. حكومت دموكراسى از آن 
جهت مردمى و دموكراتيكك است كه در راه خدمت به مردم, براى تأمين رفاه و آسايش آنان, تلاش مى كند و مردم حق دارند در 
امور دولت نظارت داشته باشند. اين كه نوع و نظام جنين حكومتى جيست: دم وكراسى, اريست وكراسى يا حكومت صالحان, نكته اى 
است كه در بيان انديشه فيلسوفان سياسى يونان باستان نيز وجود داشته است. شايد, آنان نخستين بار از مفهوم دم وكراسى و خدمت 
به مردم سخن كفته باشند إمثلاً (بريكلس) از حكمرانان آتن, تاكيد داشت همه مردم حق دارند حكومت نمايند و حكومت از آن 
همه است, نه در اختيار عده اى, و همه حق دارند بر امور دولت نظارت كنند.© در عصر حاضر نيز انديشمندان سياسى آمريكا, وقتى 
كه مى خواستند استقلال آمريكا را اعلام نمايند, در بيانيه خود جنين آوردند: ما اين حقايق را يذيرفته ايم تا مستقل باشيم: ١‏ همه 
انسان ها مساوى اند و مساوى آفريده شده اند. ؟ خداوند به آن ها حقوق يايدار اعطا كرده است. اين حقوق عبارت اند از: حق 
حيات, آزادى, بهره ورى از رفاه و خوش زيستن و حفظ اين حقوق. " حكومت از ميان مردم و انسان ها برخاسته است و قدرت 
خود رااز مردم دريافت مى كند.ه با وجود اين تأكيدات, همه مى دانيم كه حكومت هاى دنيا, حتى در مركز به اصطلاح 
دموكراسى جهانى, (آمريكا) جنان نيست كه نظر مردم و يا رأى آن ها صددرصد دخالت داشته باشد, بلكه بيش تر متنفذان جامعه 
از طريق احزاب حاكم, نمايند كان خود را به قدرت مى رسانند و تا حافظ منافع آن ها باشند. درست برخلاف آن جه در ايران اتفاق 


افتاد و همه مردم ايران به نظام جمهورى اسلامى رأى دادند. اما در بُعد فلسفه سياسى و انديشه هاى بشر دوستانه, طراحان مؤثر 
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انسانيت و احقاق حقوق, آدميان اند نه واقعيت, لذا اكر از سر انديشه, به مسأله حكومت و خدمت به مردم نظر كنيم, علاوه بر فلسفه 
هاى سياسى, همه اديان بشرى, بخصوص اديان آسمانى, تأكيدى زرف بر خدمت به مردم و رفاه حال آنان دارند. مردم مدارى در 
آموزش هاى اديان اساساً اديان براى راهنمايى و ارشاد انسان ها و در راه خدمت و ترقى آنان نازل شده و بسط يافته اند, قرآن كريم 
مى فرمايد: (انّما انت منذرٌ وَلَكل قوم هادِزْء (اى بيامبر) تو فقط هشدار دهند اى و براى هر قومى رهبرى است.) طبق قديمى ترين 
مدن حقو قو الاستوراى) ياذشاه بابل, قوانيق را تصوبي كرد كه تحقوق مساو وعدالظ را براق اقراة ملت انجزا تمايد: از تجمله ده 
فرمانى كه خداوند در كوه طور به حضرت موسى وحى فرمود عبارت بود از: (عليه همسايه خود شهادت دروغ مده.) در جين 
كنفوسيوس كفت: (آن جه بر خود روا نمى دارى در حق ديكران روا مدار.) بودا به شاكردانش كفت: (در جهان مسافرت كنيد و 
به مردم خدمت نمابيد, بدون احساس رنج و درد, تنها براى منفعت و شادى خدايان و انسان ها.) حضرت مسيح(ع) فرمود: (همسايه 
ات را دوست بدار.) حضرت محمد(ص) ييامبر اسلام فرمود: (! كر با ديكران به بى عدالتى رفتار نكنى, كسى با تو به بى عدالتى 
رفتار نمى كند.)/ اسلام و خدمت به مردم بنابراين, اكر خدمت به مردم و تلاش در راه آسايش, رفاه و احياى حقوق انسانى و 
عدالت اجتماعى را معيار حكومتٍ صالح, شايسته و مردمى بدانيم, قطعاً حكومت يبامبر اسلام(ص) در رهبرى حكومت مدينه, از 
نمونه هاى اعلاى اين حكومت مى باشد كه در مدينه تشكيل شده است. آن جه در حكومت اسلامى, مطرح است, اصول و اهداف 
متعال اتساى اسشرنه شكل و رتك خناض. غر شكويض كه يتوائد عدالت الجشباعى را به فكو شاييعة ا در جامعة الجرا تمايده من 
توان آن را (حكومت اسلامى) ناميد. شكل حكومت برحسب مقتضاى زمان به هر صورت كه انتخاب شود آزاد است ,به عبارت 
ديكر, حكومت اسلامى, شكل خاص يا رنكك خاصى از حكومت ندارد. معيار عدالت و احياى حقوق انسانى است بعداً شكل 
حكومت را زمان تعيين مى كند. اما اكر بخواهيم شكل حكومت اسلامى و روش سياسى ييامبر را نام كذارى كنيم, به جاست كه 
آن را حكومتٍ (خدايى مردمى) بناميم, زيرا يبامبر كرجه فرستاده خداوند است, در كارهاى اجتماعى خود همواره از مشورت با 
مردم ابا نداشته و آنان را در اجراى امور و نظارت بر كارها دخالت مى داده است, حتّى در بسيارى اوقات, نظر اكثريت را مقدّم مى 
داشت. نقش (بيعت) در انتخاب و شكل كشائى اجتماعى وجود يكك يديده اجتماعى در تاريخ و فرهنكك اسلامى, نشان آن است 
كه مسائل اجتماعى در زمان رسول خدا از طريق نظر مردم و رأى و بيمان آن ها صورت مى كرفت. قطعاً وازه (بيعت) از ريشه (بيع) 
به معناى يكك نوع عقد و قرارداد اجتماعى است كه ميان متعاقدين برقرار مى شود و حكايت از لزوم ميثاق و ضرورت مسأله را مى 
رساند. بيامبر اسلام(ص) در آغاز رسالت و دوره تكوين, هنكامى كه مى خواست دعوت اهل مدينه (انصار) را بيذيرد, با ايجاد 
يكك نوع قرارداد (بيعت) در عقبه دوم, آن را يذيرفت ,جالب اين كه در اين رأى كيرى اجتماعى, برخى زنان مسلمان نيز حضور 
داشتند و در آن شركت كردنه. ييا انعقاد قرارداد (بيعت) صلح حديبيه, بيعة رضوان, در َل مشكل آتش بس و امضاى صلح با 
قريش, ييامبر آن را به نوعى (رفراندم) كذارد واز مسلمانان در يايدارى جبهه اسلام و صلح با قريش (بيعت) كرفت. اين بيعت در 
تاريخ اسلام اهميت فوق العاده اى دارد كه خداوند در سوره فتح, داستان آن را بازكو مى كند: (انَ الذين يبايعونكك انما يبايعون 
الله يدّاللّه فوق ايديهم فمن نكث فائّما ينكث على نفسه و مَنْ اوفى بما عاهد عليه الله فسيؤتيه اجراً عظيماً, در حقيقت, كسانى كه 
با تو بيعت مى كنند, جز اين نيست كه با خدا بيعت مى كنند, دست خدا بالاى دست هاى آنان است. يس هر كس كه بيمان شكنى 
كند, تنها به زيان خود بيمان مى شكند وهر كه بر آن جه با خدا عهد بسته وفادار بماند به زودى خدا ياداشى بزركك به او مى 
بخشد.) سيس اضافه مى كند: (لَقَدْ رَضى الله تن المؤمنينَ اذ يُبايعوكك تحت الشّجرة فَعَلمَ ما فى قلوبهم فَاَرَل السَكينَةٌ عَلئِهم وَاثابهم 
ما 3 ب1ىةاخداودد ال مويكان عسكووابك اأقيها كدهو ور درغع ناس رفع #روادن عداوقه اذ انسددرو ول لهاست 
آكاه است يس طمأنينه خود را بر آنها نازل كرد و ايشان را به ييروزى نزديكك رسانيد.) كاركرد بيعت با ييامبر خود حل مشكل 
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حكومت اسلامى را (تثوكراسى) ( 160013601 ) معرفى كرده اند, در صورتى كه حتى از نظر تشيع, كه به يبشوايان منصوص 
معتقد است, ميان حكومت اسلامى و تث وكراسى, تفاوت بسيارى وجود دارد, زيرا آنان كه حكومت خود را (از جانب خداوند) و 
خود را فرزندان الهه معرفى مى كردند و يا جون يادشاهان جبار و مستبد مسيحى در قرون وسطى فرضيه (حقوق الهى سلاطين) را 
مطرح مى ساختند, منظورشان اين بود كه مردم زوركويى آن هارا تحمل نمايند و دم بر نياورند. اما در حكومت اسلامى, 
زمافداران موظلت: اند ققط قائون را لجرا كتقد نه 'اراده شخصى غبوة .را نه تعير دبكر.. حكومت ]انها كاملا مشروط الست نه:مطلق 
وخود آنها در بيشكاه قانون, با ديكران برابر و در عرض ساير امت اند. امام على(ع) در اولين خطبه خود يس از حكومت فرمود: 
(ايها الناس أنّما آنَا رَجْلَ منكم لى ما لَكم وعَلَى ما عليكم 1١:‏ اى مردم, من يكى از شما هستم, آن جه به نفع شما است به صلاح من 
هم هست وهر جه به ضرر شما است, قطعاً به ضرر من هم خواهد بود.) نقد منتسكيو بدون شكك, نظر منتسكيو درباره حكومت 
اسلامى از بى اطلاعى بوده است, حاشيه يرداز (روح القوانين), محمد مدديور, مى نويسد: (منتسكيو بنا بر مشهودات زمانه و مبانى 
نظرى عصر روشن كرايى در شرق شناسى و مسأله استبداد شرقى, در مطالعات سياسى و تاريخى خود به اين نتيجه رسيده است كه 
هر آن جه متعلق به شرق و اديان شرقى است, منشأ استبداد است, در حالى كه مسيحيت غربى از استبداد, دورى مى كند.) اين نظريه 
در مقايسه ميان اقدامات دولت عثمانى در مقام تبعيت از اسلام رسمى سيار سست مى نمايد, زيرا در دولت هاى ارويايى عصر 
منتسكيو به عنوان مظهر مسيحيت رسمى به سهولت مى توان دريافت كه يادشاهان مسيحى ارويا در استبداد و ظلم و ستم بر رعايا 
كم تراز همتايان عثمانى و شرقى خود نبودند. در واقع, تفاوت اساسى استبداد غربى و شرقى در تفاوت روش است وكرنه ديانت 
اسلام و مسيحيت هيج كدام با استبداد رأى حاكم جور موافق نيستند و از هر دو دين, در قلمرو آن ها تنها اسمشان حاكم بوده است. 
مسأله اى كه قابل ذكر است اين است كه آيا منتسكيو از جنايات يادشاهانى كه قدرت مطلقه داشتند و به كشتارهاى وسيعى, طى 
جنكك هاى قدرت در عصر اصلاح مذهب و تشكيل حكومت هاى مركزى, دست مى يازيدند, بى خبر بوده است؟ مككر در همان 
عصر, (لوئى جهاردهم) با جنكك هاى خود, هزاران نفر را به كام مركك نفرستاده بود ويا (كاترين دوم) با نظام سروازى (زمين برده 
دارى) بى رحمانه حكومت نمى كرد؟ آيا اروياييان داعيه حكومت الهى (آن هم از نوعى بحيت) نداشتند كه هفتاد هزار مسلمان 
رادر عصر جنكك هاى صليبى در بيت المقدس كشتار كردند؟ ١١7‏ دموكراسى انسانى نويسنده, اين تعبير را از دكتر (محمود عقّاد) 
متفكر و نويسنده مصرى, اقتباس كرده است.1١‏ منظور از دم وكراسى انسانى آن نوع حكومت مردمى است كه جوهره ذاتى آن 
خدمت به مردم و نجات انسان از جنكال عفريت جهل, فقر و امراض جسمى و روحى و آزادى انسان از سلطه ظالمانه انسان ديكر و 
از سيطره استعمار, استثمار و استحمار است و اين موضوعى است كه در عمق تعاليم اسلام وجود دارد واز صميم رسالت هاى 


آسمانى بر مى خيزد. بنابراين توصيف. دمو كراسى اسلامى بر جهار يايه و اساس استوار اسنت”" ١‏ آزادى أشنا ميدع انسانى كناه 





اسان د كر نكي كاد يدراة ولجدادش را برذوكن نس كد الاتزووازرة ووز اغرى )18 ؟ سووليت اشاذة (تلك لذ كد خلث 
اواك كفو واكم ماكت يتم وَلا تُسألُونَ عنما كانُوا يَعْلَمونَ.)10١‏ فقط انسان مسؤول اعمال خويش است: (وَأنّْ لَيِسَ للانسان إلا ما 
سَعى ١2).‏ 1 لفت يما كوي ذعدة )لاحر شصوض اسيناس نيز لتقيو اكاقي السالة اب دوه تبر معروك واره شيلة 
است: (كلكم راع و كلك مسؤول عن رعيته. الآأمام راع وسؤول عن وعد و لوقل واضقر نف هله ونسيؤول عَنْ رَعَيتّهِ و المرأة 
راعية فى بينها ومسؤول عَنْ رَعيتها والخادمٌ ميكرل فى مال سيّده و مسؤول عن رعيته.)186 " حقوق عمومى و تساوى مردم: (يا ايّها 
الناس انا خلقناكم مِنْ ذَكر وَاننى وَجَعلَناكمْ شحوياً وقبائل لتعارفوا ان أكرَمَكم عندالله اثقاكم.)9١‏ روابط خاثواد كى نيز به يكك معنا 
اتقطع ابست: معدروقا قوق <و رن عازه عق فرمايد با معش ر إختروا افك لااقى وك و اللاسيعا يان عبد ناف لا اط 
عنكم من الله شبئاً. يآ عباس ين عبد المطلب؟1 لاعت عتكك يرن الله شيئا.ءيا فاظمة بثك مبحمد| سليتق من مالى نما شنك, لا اغتى عتكك 


ون الله شيئار لى عَمَلى ولّكم عملكم.) مضمون سخن حضرت(ص) اين است كه: اى جماعت قريش, خود رااز عذاب آتش 
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برهانيد, من شما را بيش خداوند جيزى را بى نياز نمى كنم. اى فرزندان عبد مناف, اى عباس بن عبدالمطلب, اى فاطمه, خود را 
ببائيد من از شما بيش خداوند جيزى را بى نياز نمى نمايم. اعمال من در كرو من است و كارهاى شما رهين شما است. بيغمبر شنيد 
كه ابوذز به يكى ال حابةفن كويدة بابق الشوذاء ا قرؤتك زقشياة: ان خضرت تاراحت شد وفزهود: (لقنين لأين الببقياء عل 
ابن الوداء قَضْل إلا بالتقوى أو عَمَلِ صَالح (فرزند زن سفيد بر فرزند زن سياه هيج برترى ندارد جز به تقوا و كار شايسته.) اسلام, 
مانند يهوديت براى كروه يا #واداساطى اتسيار باه رلك وعوتين عام و همككانى است: (وَما ارسلناكك إلآ رَحْمَة للعالمين.) 
ه ركونه تعصب و عصبيت نيز از نظر آن محكوم و مطرود است: (لَئِس منّا منْ دعى عَلى عَصَبِية وَلَيسَ مِنا مَنْ قال بالصبية وَلّيِس ما 
مَنّ مات عَلّى عصبية/ 7١‏ از ما نيست كسى كه بر تعصب سخن بكلويد ويا بر عصبيت بميرد.) بنا به روايتى, حضرت امام سجاد 
فرمود: (العَصَبِيةٌ م أَنْ ترى شِرارَ قَومِكك حيرا مِنْ خيار قُوم آخرين:١؟‏ تعصب آن است كه اشرار قوم خود را بهتر از خوبان ديكران 
ذانى:) مره با درد كيه وان كن |[ الووسهد كاناس اق )سيره اك يعد وق الكت مك رين حاقة انها لايق دالا 
مردم در انتخاب زمامدار و سيس بى اطلاعى و بى طرفى مردم در امور مملكت نيست, حكومت عامه كامل وقتى تحقق مى يابد كه 
همكارى و مراقبت مستمر باشد. مشورت كردن و احترام به رأى و نظر مردم در امر اجتماعى, سبب دلبستكى و يشتيبانى آن ها مى 
كردد. ضمناً موجب توسعه شخصيت در ملت مى شود. آيات و احاديث به قدر كافى بر اصل مشورت در ايدئولوزى و حاكميت 
دم وكراتيك اسلامى دلالت دارد: (والذين إِستَجِابُوا لرتهم و اقَامُوا الصلوة و أمرُهم شورى بينهم و ممما رزقناهم يُنفقونَ* والذين اذا 
اصَابَهُمْ البغى هّمْ ينتتصرون.)77 (فاغف عَنَهُم وَاشِتَغْفِرُ لَهُمْ وَشَاوِرُهُم فى الامثر قاذا عَرَمْتٌ قتوكل عَلى اللّه.)؟؟ حتّى در ياره اى از 
رواناك اقاوه تددو اك كباور ععورت ترون او تسداي كدر مووو ع يشكلا اععناض عن ترا ل مشكل زااار ظريق 
مشورت با مردم حل كرد. لي ل ل (قلْتُ يا رسو الله يتل بناوَلَمْ يتزل فيه 
قرآنٌ وَلّمْ تمض فيه شرتتتك, لال وول الله اسيك له العالمية هق المومقين #اشعاره شورق يبك ولا تقضوا فيه برأى وابدادز 10 يا 
وشول الله قفسيه اق يشل م آيذ كه دريارة أن اناي تازل تقدمو سلف جارى كتهواببك ديد هاي إن التعباض ) افرفينة: 
دانشمندان مؤمن را كردآوريد و درباره آن ميان خود به مشورت يبردازيد. بدون آن كه به رأى واحد قضاوت نماييد.) تضامن 
اجتماعى و مسؤوليت همككانى وجوب اجراى امر به معروف و نهى از منكر به عنوان اصل نظارت همككانى و تضامن اجتماعى از 
اصول و يايه هاى اساسى جامعه مردمى اسلامى است. آثار اجتماعى اين تضامن, برقرارى حالت خيرخواهى و تسالم اجتماعى است. 
آن جه شايان اهميت است اين كه قرآن ضرورتٍ (كروه) خاص كه دعوت به خير و معروف را عهده دار باشند, ضرورى مى داند و 
طبيعى است كه معقول ترين و طبيعى راه و روش براى اين موضوع, همان وجود احزاب صالح و شايسته اجتماعى سياسى است كه با 
برنامه ريزى و خيرخواهى و نه غوغا سالارى و توطئه كرى به جامعه, آكاهى و شعور اجتماعى بدهند و زمامداران حكومت را در 
خطا كارى و اشتباه اندازى خود هشدار دهند. آن جه مهم است اين است كه ملت ما در طول سال هاى حكومت استبدادى شاهى 
كه آثار و نتايج آن هنوز به اين زودى ها از جامعه ماو كنده نمى شود, طعم يكك آزادى مشروع و قانونى و احزاب خيرخواه و 
شايسته را نديده اند ويا تربيت اجتماعى براى تعامل, 6 كفت و كو و تفاهم و در يكك كلام (كار اجتماعى) را ييدا نكرده اند. هر 
كسى نظر خود را حق و رأى ديكرى ابلهائه, و وابسته به بيكانه دانسته اسث و امت اسلامى كه ضرورث داشت از وحدت اجتماعى 
واخوّت و محبت اسلامى برخوردار باشد, كاملا محروم و احياناً ضد آن را مشاهده كرده است. از آثار شعور اجتماعى يكك ملت 
آكاه اين است كه از تجربيات تاريخى كذشته خود عبرت كيرد و نعمت آزادى و استقلال را كه با بهاى خون بهترين فرزندان خود 
كسك ا رودة نينث إل حردت تسد اكع ترفيه طتروطله و اليضت مان كن شرن لحري كم رار شركر همده لسر اذواعاة 
دوستان و اسلام خواهان اين ملت را هشدار مى دهد كه: (بيا تا قدر يكديكر بدانيم) بى نوشت ها: 1 سيا مجمك ثقفى ساغتار 


اجتماعى سياسى نخستين حكومت اسلامى در مدينه (قم, انتشارات هجرت قم,1717/8) ص 948 رُسيره ابن هشام, ج7, ص ,18١‏ 
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نويسنده: سيد محمد ثقفى 


مردم سالارى دينى در برابر ليبرال دمو كراسى 


مردم سالارى دينى در برابر ليبرال دم وكراسى اشاره : «مردم سالارى دينى» نظريه مهمى است كه بايد درباره ماهيت» حدود» محاسن 
و مزيت هاى آن بر«مردم سالارى ليبرال» يا «ليبرال دم وكراسى» سخن راند .خوشبختانه اين بحث » با دخالت مقام معظم رهبرى - 
مدظله العالى- و مطرح شدن «مردم سالاسرى دينى» از زبان ايشان » روح تازه اى به خود كرفت . البته به طور طبيعى » مناقشاتى در 
اين بحث نيز به وجود آمده ودر تعريف و تحديد مردم سالارى دينى » ميان صاحب نظران اختلافاتى هم رخ نموده است . اين 
بحث مهم و اساسى در آغاز ييروزى انقلاب اسلامى و هنكام تدوين قانون اساسى در مجلس خب ركان قانون اساسى و مدتى يس از 
آنا عدر نشست عاو كرسى عاق مخرانى كوتاكون جريان داشت + عتاست اسك ذو اين زهان ؛ كه يس او كذشت ييكن از دو دهة 
از انقلااب » غبار تحريف و جعل و ابهام بر بعضى حقايق نشسته است » با رجوعى دوباره به نظرات مقام معظم رهبرى » به تبيين 
«مردم سالارى دينى» و حدود و شرايط آن از نككاه ايشان بيردازيم و وجوه مميزه اين مردم سالارى, با دموكراسى غربى را بشناسيم و 
بدين كونه در تبيين دوباره اين بحث ارزنده سهيم شويم . وازه «مردم دارى» و «مردم سالارى » داراى معانى نزديكك به هم و مرتبطى 
هستند . براى تبيين اين دو مفهوم لازم است كه ابتدا معناى «مردمى بودن» روشن شود . مقام معظم رهبرى در تبيين معناى «مردمى) 
كفته اند : «مردمى بودن حكومت » يعنى نقش دادن به مردم در حكومت . يعنى مردم در اداره حكومت و تشكيل حكومت و تعيين 
حاكم و رزيم حكومتى و سياسى نقش داشته باشند (مردم سالارى). يكك معناى ديكر براى مردمى بودن حكومت اسلامى اين است 
كه حكومت اسلامى در خدمت مردم است . آنجه براى حاكم مطرح است .ء منافع عامه مردم است » نه اشخاص معين و يا قشر معين 
يا طبقه معين (مردم دارى). اسلام به هر دو معنا » داراى حكومت مردمى است . اكر يكك حكومتى ادعا كند كه مردمى است » بايد 
به هر دو معنا مردمى باشك .» لذا «مردم سالارى» يكى از معانى (مردمى بودن» و غير از «مردم دارى» است . رهبر انقلاب در تبيين 
مردم سالارى » اين كونه فرموده اند : «مردم سالارى يعنى اعتنا كردن به خواسته هاى مردم » يعنى دركك كردن حرف ها و دردهاى 
مردم » يعنى ميدان دادن به مردم » اجتماع مردم سالارى » يعنى اجتماعى كه مردم در صحنه ها حضور دارند » تصميم مى كير ند » 
اتتخاب مى كنند . اصل تشخيص اين كه جه نظامى در كشور بر سر كار بيايد » اين را امام به عهده رفراندوم و آراء عمومى 


كذاشتند . اين هم در دنيا سابقه نداشت . در هيج انقلابى در دنيا ما نديديم و نشنيديم كه انتخاب نوع نظام را - آن هم در همان 
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اوايل انقلاب - به عهده مردم بككذارند . تدوين قانون اساسى خواسته ديكر امام بود آن هم نه به وسيله جمعى كه خود امام معين 
كنند » بلكه باز به وسيله منتخبان مردم صورت كرفت . مردم » اعضاى مجلس خب ركان را انتخاب كردند تا قانون اساسى تدوين شود 
.باز 5-6 همان قانون را به رأى مردم كذاشتند و هنوز يكك سال از بيروزى انقلاب نككذشته بود كه مردم در انتخابات رياست 
جمهورى شركت كردند و بعد از مدت كوتاهى هم مجلس شوراى اسلامى به راه افتاد .» در كشور ما كرجه اصول آن بر اساس 
مردم سالارى يايه ريزى شد » ولى مردم سالارى مطلق نيست .» بلكه «مردم سالارى دينى» و حكومت ما نيز جمهورى اسلامى است . 
جمهورى اسلامى بر دو يايه استوار است: يكى جمهور » يعنى آحاد مردم و جمعيت كشورء كسانى كه امر اداره كشور و تشكيلات 
دولتى و مديريت كشور را تعيين مى كتند و ديكرى اسلام؛ يعنى اين حركت مردم بر يايه تفكر اسلام و شريعت اسلامى است. در 
كشورى كه اكثريت قريب به اتفاق آن مسلمان هستند » آن هم مسلمان معتقد و مؤمن و عامل كه در طول زمان » ايمان عميق 
خودشان را به اسلام ثابت كرده اند » اكر حكومتى مردمى است » يس اسلامى هم هست . اين يكك امر طبيعى است . امروز هم 
واضح ترين حقيقت در نظام ما اين است كه آحاد و توده مردم از نظام حاكم بر كشور مى خواهند كه مسلمان باشد و مسلمانى 
عمل كند و اسلام را در جامعه تحقق بخشد ... مجلس و دستكاه قانونكذارى اين مملكت » به خواست مردم » موظفند كه قوانين را 
بر اساس شريعت اسلام وضع كنند . در مردم سالارى دينى » حاكمان بايد منتخب مردم باشند و اين انتخاب بايد در جهار جوب 
احكام اسلام باشد واين جمع بين «مردمى» و «اسلامى» است : «آن جايى كه يكك شخص معينى به عنوان حاكم از طرف خداى 
متعال معين نشده است » در آن جا حاكم داراى دو يايه و دو ركن است : ركن اول آميخته بودن و آراسته بودن با ملا-كك ها و 
صفاتى كه اسلام براى حاكم معين كرده است » مانند دانش و تقوا و توانايى و تعهد و صفاتى كه براى حاكم هست » ركن دوم 
قبول مردم و يذيرش مردم است .» «اصلى ترين عنصر تشكيل دهنده نظام (اسلامى) عبارت است از ء اسلام كرايى و تكيه بر مبانى 
مستحكم اسلامى و قرآنى ... جون ملت ايران از اعماق قلب به اسلام معتقد » مومن و وابسته بود و هست ... لذا وقتى مردم يرجم 
اسلام را در دست امام مشاهده كردند و باور كردند كه امام براى احياى عظمت اسلام و ايجاد نظام اسلامى وارد ميدان شده » كرد 
او را كرفتند و بعد از بيروزى هم به همين انككيزه ها در ميدان هاى خوف و خطر حاضر شدند » جون ايمان آنها به اسلام عميق بود 
«در نظام اسلامى » يعنى مردم سالاسرى دينى » مردم انتخاب مى كنند » تصميم مى كيرند و سرنوشت اداره كشور را به وسيله 
منتخبان خودشان در اختيار دارند » اما اين خواست و اراده مردم در سايه هدايت الهى هركز به بيرون جاده صلاح و فلاح راه نمى 
برد واز صراط مستقيم خارج نمى شود توهم ناساز كارى «مردم سالارى» و «خداسالارى»! ايا «مردم سالارى» با «دين سالارى) و 
«خدا سالارى» سازكار است ؟ مككر ما به حكم دين » فقط خدا را حاكم نمى دانيم » يس آيا اعتقاد به مردم سالاسرى به معناى 
ضديت با دين نيست ؟ متأسفانه اين ذهنيت خطا از طرف عده اى ترويج مى شود كه مردم سالارى با دين سالارى قابل جمع نيست 
و جمعى از نظريه يردازان نيز جمع اين دو را مخالف توحيد دانسته و آن را انكار كرده اند . سابقه حكومت هاى استبدادى كه خود 
راابه نام دين بر مردم تحميل كرده اند » نيز عاملى در دست دشمنان بر تبليغ ناسا كارى دين سالارى و مردم سالارى شده است . 
مسئله منافات ميان حكومت اسلامى و حكومت مردمى » داراى يكك سابقه تاريخى است . در طول تاريخ غالب حكومت هايى كه 
به نام حكومت دينى وجود يبدا كرده اند » تا آن جايى كه در تاريخ از آن نشانى هست » حكومت هاى استبدادى اى بوده اند كه 
مردم و افكار مردم در آن راهى نداشته است . حكومت هاى مسيحى دوران قرون وسطى كه در آن حاكميت روحانيون مسيحى و 
حاكميت مسيحيت مشهود و محسوس بوده است » جزو استبدادى ترين حكومت هايى هستند كه تاريخ به ياد دارد . هميشه 
حكومت الهى بهانه اى بوده است براى اين كه حاكمان رأى مردم را ناديده بككيرند و به آن اعتنا نكنند ... نتيجه اين شد كه در ذهن 
بسيارى از انديشمندان و نويسند كان » حتى اين فكر مسجل شد كه حكومت دينى با حكومت مردمى دو تاست و اين دو با يكديكر 
قابل جمع نيستند . در حالى كه حكومت الهى به طبيعت و ذات خود با حكومت الهى و دخالت آراى مردم در حكومت » نه تنها 
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منافاتى ندارد » بلكه حكومت هاى الهى بهترين و شيواترين وسيله براى تأمين دخالت مردم در اداره امور هستند . اميرالمؤمنين 
مردمى ترين حاكمى است كه عالم اسلامى و تاريخ اسلام به خود ديده است . حاكمى كه براى اولين بار عامه مردم جمع شدند و 
ازاو تقاضا كردند تا زمامدارى آنها را به دست بككيرد . مقام معظم رهبرى مى فرمايند : «وقتى ما مى كُوييم حكومت اسلام يكك 
حكومت مردمى است » معناى اين حرف اين نيست كه حكومت اسلامى حكومت خدا نيست . در اسلام حكومت الله با حاكميت 
مردم در سرنوشت خود منافاتى ندارد . حكومت مردم به معناى حكومت مردم » آن جنان كه در دموكراسى هاى غربى بيان شده » 
نيست . حكومت مردم به همان اندازه اى است كه بر طبق فرمان خدا براى مردم اجازه و امكان تصميم كيرى و اقدام داده شده است 
و لذا قرآن درباره بنى اسرائيل مى فرمايد : «و نريد أن نمن على الذين استضعفوا فى الأرض و نجعلهم ائمه ...» يعنى حكومت (از 
آن) مستضعفان است و اين منافاتى ندارد كه حكومت مستضعفان به معناى حكومت خدا ودر جارجوب احكام الهى باشد .) 
نقايص مردم سالارى ليبرال (ليبرال دم وكراسى) كرجه ليبرال دم وكراسى نسبت به نظام هاى استبدادى شاهنشاهى و اميراتورى كه 
قبل از آن وجود داشت .» داراى مزاياى فراوانى است » اما اشكالات بسيارى دارد كه به تعدادى از آنها اشاره مى شود : حاكميت 
خواسته هاى نفسانى » آزادى مطلق كرجه ليبرال دموكراسى نيز براى خود جارجوبى دارد » ولى قاعده آن فقط خواست اكثريت 
است و از آن جا كه انسان غربى و حكومت هاى ليبرال دموكراسى غرب مقيد به هيج مكتب دينى و آسمانى نيستند (يا حداكثر 
دين را در حوزه شخصى نفوذ داده و حوزه اجتماعى را از دايره نفوذ آن خارج دانسته اند )» خواست هاى تربيت نشده و رهاى 
انسان ها به طور طبيعى در مسير مادى و شهوانى قرار مى كيرد. اين كه از نظر كشورهاى غربى الزام به رعايت همه ضوابط اخلاقى 
ودينى خلاف حقوق بشر شمرده مى شود » بر همين مبناست . دموكراسى هاى غربى بر مبناى كشاندن آحاد مردم به غفلت و رها 
كردن زمام شهوات و هواهاى نفسانى است و آزادى شهوات جنسى » يكك امر مباح و مجاز و بى قيد و شرط است . آزادى در 
فرهنكك غربى» يعنى مخالفت با هر جيزى كه جلوى هوس و كام انسان را بككيرد » يعنى رهايى از هر قيد و بندى . البته قيد و بند 
قانونى را كه يذيرفته اند » قبول مى كنند ء اما همان قانون هم با توجه و با ملاحظه به اين كه «اخلاق قيد نيست» » «مذهب قيد 
نيست)» و «حفظ حقوق ملت ها قيد نيست» تدوين مى شود ... از نظر قواعد ليبرال دم وكراسى » قيد زدن به خواسته هاى انسانى 
خلاف است ء لذا اككر مردم واكثريت افراد جامعه اى قريب به اتفاق و آزادانه حجاب » حاكميت دين خدا » حرمت مشروبات الكلى 
و ...را بيذيرند » خلاف دموكراسى عمل كرده اند . حاكميت سرمايه داران و قدرتمندان در دمو كراسى هاى غربى » جارجوب 
حكومت عبارت است از منافع و خواست صاحبان ثروت و سرمايه داران حاكم بر سرنوشت جامعه » تنها در آن جارجوب است كه 
رأى مردم اعتبار يبدا مى كند و نافذ مى شود. اككر مردم جيزى را خلاف منافع سرمايه داران و صاحبان قدرت اقتصادى و مالى - و 
براثر آن قدرت سياسى - بخواهند » هيج تضمينى وجود ندارد كه اين نظام هاى دم وكراتيك تسليم خواست مردم شوند . به همين 
علكادر كقورفاين كد مدعى وشو ديو كران متف وغالبن دولتئرذان واسرهاية ذاران يا واسحكاتن آنها تشكيل م دهتدو 
عموماً افراد متنفذ » ثروتمند و زورمدار به مجلس راه مى يابند . حاكم نبودن ضوابط صحيح انسانى در دم و كراسى هاى غربى » 
همان كونه كه ذكر شد .» حكومت در جارجوب رأى اكثريت و با تبليغات كسترده و مزورانه سرمايه داران در مجراى خواست آنان 
شكل مى كيرد و در اين دموكراسى ها ضوابط صحيح عقلانى - انسانى و اخلاقى حاكم نيست . به هيج وجه شرط نشده كه حاكم 
داراى عدالت » علم » كاردانى و ... باشد و يا در سطح توده مردم زندكى كند . ممكن است فردى كه داراى هيج صلاحيتى نبوده و 
اشرافى زندكى مى كند و فاسد است و ... با تبليغات و تزوير رأى مردم را جلب كند و حاكم شود . نبودن آزادى واقعى انتخاب 
اكرجه در تبليغات دم وكراسى مى كويند مردم حق رأى آزادانه دارند » ولى واقعاً مردم آزادانه انتخاب نمى كنند ؛ تبليغات ير زرق 
و برق» در حقيقت راه انتخاب صحيح را بر مردم مى بندد. امروزه در دنيا » دموكراسى » يكك دم وكراسى حقيقى نيست ؛ جرا كه 
فشار تبليغات ير زرق و برق و تو خالى با سخنان فريب آميز» آن جنان بر ذهن مردم سنكينى مى كند كه ديككر قدرتى براى شناسايى 
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اصلح باقى نخواهد ماند و امكان انتخاب درست از مردم كرفته مى شود . در دنياى جديد » دم وكراسى » يعنى خواست قبول اكثريت 
مردم » ملاك و منشأ حكومت شمرده شود ؛ اما كيست نداند كه ده ها وسيله غير شرافتمندانه به كار كرفته مى شود تا خواست مردم 
به سويى كه زمامداران و قدرت طلبان مى خواهند؛ هدايت شود ؟ ملاك ». اكثريت شركت كنندكان هر كس در حكومت هاى 
مبتنى بر دم وكراسى غربى » رأى اكثريت شركت كنند كان در انتخابات - نصف به علاوه يكك - را جلب كند » حاكم و زمامدار مى 
شود » در حالى كه هميشه كثيرى از واجدان شرايط - كاهى بيش از ينجاه درصد - در انتخابات شركت نمى كنند و بدين كونه 
فردى با جلب مثلاً بيست درصد رأى واجدان شرايط به رياست جمهورى مى رسد كه اين يكى از بزركترين نقاط ضعف ليبرال 
دموكراسى است . قرارداد عرفى بودن دموكراسى حكومت و حاكمان از آن جهت موظفند قواعد دموكراسى و مردم سالارى را 
رعايت كنند كه جنين قرارداد عرفى را يذيرفته و امضا كرده اند » لذا اكر زمينه اى براى نقص اين قواعد به دست آورند» هيج مانعى 
درونى » ايمانى و اعتقادى مانع آنان نمى شود ؛ جرا كه اين مردم سالاسرى در اعتقادات آنان ريشه اى ندارد . مزيت هاى مردم 
سالارى دينى تا اينجا نقايص مردم سالارى ليبرال را مطرح كرديم . مردم سالارى دينى علاوه براين كه تمام محاسن مردم سالارى 
دينى را دارد » از نقايص مردم سالارى ليبرال نيز بيراسته است و محسنات و مزاياى ديكرى نيز دارد كه آن را در اوج مى نشاند : 
حاكميت خدا و دين همان طور كه كذشت » هر حكومتى جارجوبى دارد . دموكراسى غربى در جارجوب خواست آزاد و رهاى 
انسان ها و اكثريت بود كه آن هم توسط سرمايه داران جهت داده مى شد » ولى در مردم سالارى دينى » جارجوب دين خدا حاكم 
است و مردم حاكميت اين جارجوب را يذيرفته اند . مقام معظم رهبرى مى فرمايند: «در جامعه اى كه مردم آن جامعه اعتقاد به خدا 
دارند » حكومت آن جامعه بايد حكومت مكتب باشد ؛ يعنى حكومت اسلام و شريعت اسلامى و احكام و مقررات اسلامى بايد بر 
زندكى مردم حكومت كند و به عنوان اجرا كننده اين احكام در جامعه » آن كسى از همه مناسب تر و شايسته تر است كه داراى دو 
صفت بارز و اصلى باشد ؛ فقاهت و عدالت.» ضوابط و شرايط ويزه در مردم سالارى دينى » حاكمان بايد داراى شرايط ويزرُه بوده و 
از صلاحيت ها و توانايى هاى سطح بالايى برخوردار باشند . هر كسى حق ندارد خود را در معرض تصدى حكومت قرار دهد و 
مردم هم مكلفند كه فقط به افراد واجد شرايط رأى دهند. حاكم بايد در جايى كه شخص معينى براى حكومت از طرف خحداى 
متعال معين نشده است » دو ركن داشته باشد ؛ ركن اول آراسته بودن با ملاكك ها و صفاتى كه اسلام براى حاكم معين كرده است ؛ 
مانند دانشء تقواء توانايى» تعهد و ... ركن دوم يذيرش مردم و مقبوليت حاكم نزد مردم. در اسلام هيج انسانى اين حق را ندارد كه 
اداره امور انسان هاى ديكر را به عهده بككيرد. اين حق مخصوص خداى متعال است كه خالق و منشأ و عالم به مصالح و مالك امور 
انسان هاء بلكه مالك امور همه ذرات عالم وجود است . خداى متعال اين ولايت و حاكميت را از مجارى خاص اعمال مى كند ؛ 
يعنى آن وقتى هم كه حاكم اسلامى جه بر اساس تعيين شخص - آن جنان كه طبق عقيده ما در مورد امير المؤمنين و ائمه عليهم 
السلام تحقق بيدا كرد - و جه بر اساس ضوابط و معيارها انتخاب شد » وقتى اين اختيار به او داده مى شود كه امور مردم را اداره 
كند » باز اين ولايت » ولايت خداست ... آن كسى كه اين ولايت رااز طرف خداوند عهده دار مى شود » بايد نمونه ضعيف و يرتو 
و سايه اى از آن ولايت الهى را تحقق بخشد . آن شخص با دستككاهى كه اداره امور مردم را به عهده مى كيرد , بايد مظهر قدرت و 
عدالت و رحمت و حكمت الهى باشد . اين خصوصيت فارق بين جامعه اسلامى و همه جوامع ديكر است كه به شكل هاى ديكر 
اداره مى شود . تكيه بر آكاهى و بينش مردم در نظام هاى استبدادى » حكومت بر جهل مردم استوار است و در ليبرال دموكراسى 
غربى » بر تبليغات و تزوير؛ ولى مردم سالا-رى دينى بر بينش عمومى توده مردم استوار است و عموم مردم آكاهانه از حكومت 
اطاعت مى كنند و حكومت سعى بر آ كاه ساختن و توجيه عموم دارد . در اين خصوص مقام معظم رهبرى مى فرمايند : «مردم در 
اين نظام بايد بدانند نظام ما و كشور ماء غير از كشورها و نظام هايى است كه بر مبناى استبداد اداره مى شوند كه مى خواهند مردم 


نفهمند » كر و كور باشند ... حرفه نظام ما و رزيم ما و حكومت ما و دولت ما در دانستن مردم است . اكر مردم ندانند » اكر مردم 
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نفهمند » اكر مردم تصميم نكي رند » كار كردانند كان اين حكومت مشكل مى شود » لذا مبناى كار در اين نظام بر بصيرت مردم 
است.) مردم سالاآرى حكم شرع و دين است » نه يكك قرارداد عرفى بر عكس مردم سالارى ليبرال كه ريشه در قرارداد اجتماعى 
داشت » مردم سالارى دينى حكم شرع و دستور دين است و مردم و حاكمان به حكم دين » موظف به كردن نهادن در برابر آن مى 
باشند و به هيج وجه حق تخطى از آن را ندارند . مقام معظم رهبرى مى فرمايند: «مردم سالارى ما مردم سالارى دينى است . داراى 
فلسفه و مبنا است . جرا مردم بايد رأى بدهند ؟ جرا بايد رأى مردم داراى اعتبار باشد ؟ اين متكى بر احساسات توخالى و يوج و 
مبتنى بر اعتبار نيست . مراجعه به رأى , اراده و خواست مردم در آن جايى كه اين مراجعه لازم است » نظر اسلام است » لذا تعهد 
اسلامى به وجود مى آورد . مثل كشورهاى غربى نيست كه يكك قرارداد عرفى باشد تا بتوانند آن را به راحتى نقض كنند . در نظام 
جمهورى اسلامى » مردم سالارى يكك وظيفه دينى است و مسئولان براى حفظ اين خصوصيت ء تعهد دينى دارند و ييش خدا بايد 
جواب بدهند .» اهرم هاى كنترلى در مردم سالاسرى دينى » حاكم بايد فقيه » عادل » اسلام شناس و منتخب مردم باشد . جنين 
حاكمى اكر كوجكترين استبداد و خودكامكى بورزد » خود به خود عزل مى شود و حق ادامه حكومت ندارد و خبركان ملت 
موظفند براو نظارت داشته باشند . اكر به خود كامكى كرابيد » او را عزل يا به عبارت ديككر عزل او را اعلام كنند . با توجه به تبيين 
مطرح شده از مردم سالارى و ويزكى ها و محسنات آن » هيج فرد منصفى بر برترى مردم سالارى دينى نسبت به مردم سالارى غربى 
و ليبرال دم وكراسى » ترديد و شبهه اى نخواهد داشت . منبع: فصلنامه ى يويا شماره ى "اخ 


شايسته سالارى در حكومت دينى 


شايسته سالارى در حكومت دينى مجلس شوراى اسلامى» در بين اركان نظام مقدس اسلامىء از جايكاه ويه اى برخوردار مى 
باشد تا جايى كه بنيانكذار و معمار كبير انقلاب» حضرت امام آن را در رأس همه امور مى دانست. مجلس شوراى اسلامى ركن 
قوه مقننه در نظام جمهورى اسلامى ايران است كه از نمايند كان منتخب مردم تشكيل شده و مصوبات آن يس از طى مراحلى براى 
اجرا به قوه مجريه و قوه قضائيه ابلاغ خواهد شد.(1١)‏ يكى از اصول اساسى و مهم در كزينش ها مسئله «شايسته سالارى» است؛ جرا 
كه هر كدام از ما با انتخاب نماينده اى مجرب, متعهد, توانمند و شايسته مى توانيم» سلامت و كار آمدى سيستم تصميم كيرى و 
نظارت كشورمان را تضمين نموده؛ و شاهد بيشرفت و تعالى هر جه بيشتر كشورمان باشيم. در اين نوشتار تلاش مى شود ضمن 
بررسى مفهوم شايسته سالارى» ديد كاه قرآن و سيره ييامبر(صلى الله عليه وآله)و حضرت امير(عليه السلام)را در اين خصوص بيان 
كنيم. مطلب را از نظر مى كذرانيم: وازه شناسى شايسته سالارى (1) يا شايسته محورى مفهومى رايج و شناخته شده در علوم سياسى 
و حكومت دارى مى باشد. شايستككى به معناى داشتن توانايى» مهارت» دانشء لياقت و صلاحيت است.(”) شايسته سالارىءاولين بار 
توسط امايكل ياتكف» جامعة شناس بركانيايئ به كان برذة شله او دن تعريق شاسعه سالارى هى نوسدة «شايستة سالارق سس 
اسث كه رهبرى به واسطه تحيكان را مهيا مى سازد.)(6) شاستة سالارى بناابه تعرزيق او سيستمى است كه نقكن شاى اجتماغى را به 
افراد براساس توانايى آنهاء بدون لحاظ هر مزيت ديكرى از قبيل: ثروت» طبقه اجتماعىء ناد» اصل و نسب و... واكذار مى كند. در 
شايسته سالارى» هدف اين است كه افراد شايسته و ب ركزيده مشغول در يست هاى فرماندهى و مديريت در سلسله مراتب شوند و 
تصميم كير و الككوساز باشند. در مقدمه قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران نيز تأكيد شده: «در ايجاد نهادها و بنيادهاى سياسى كه 
خود بيايه تشكيل جامعه استء براساس تلقى مكتبى» صالحان عهده دار حكومت وو اداره مملكت مى كردند.)(02) شايسته سالارى 
اصلى است كه با فطرت انسانى سا زكار و در تمامى فرهنكك ها و مكتب هاى بشرى مورد اتفاق است. اكر اختلافى در اين زمينه 
وجود داشته باشدء به تشخيص معيار صلاحيت و شايستكّى مربوط است كه اقوام كوناكون هر كدام معيار خاصى براى آنها در نظر 
مى كيرند. در فرهنكك اسلام هم جون ديكر فرهنكك هاى اصيلء معيار شايستككى» برخوردارى افراد از تخصص و تعهد به يكك باره 
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است؛ به طورى كه فرد افزون بر برخوردارى از تخصص و توانايى لازم در انجام مسئوليت هاى محوله خود رابه حفظ حدود و 
مقررات تعيين شده موظف بداند. رعايت اين اصلء به ويزه در سيردن مسئوليت هاى مهم و كليدى از اهميت به سزايى برخوردار 
است. شايسته سالارى در قرآن در منطق قرآن كريم منصب ها و مسئوليت هاء امانت هايى به شمار مى آيند كه بايد به اهلش 
واكذار شوند؛ جنان كه مى فرمايد: «ان الله يامركم ان تودو الامانات الى اهلها؛(2) همانان خداوند شما را امر مى كند كه امانت ها 
را به اهل آن واكذار كنيد.» بديهى است كه رهبرى امت اسلامى و منصب حكومت نيز از مهم ترين امانت هايى است كه تكليف ما 
در برابر آن بسيار خطير و ستككين است. (7 )در آيه ٠١0‏ سوره مباركه انبيا نيز تأكيد شده است كه حكومت و سرورى بر زمين» 
ميراث بند كان صالح و شايسته خداوند است: «ان الا-حرض يرثها عبادى الصالحون» با توجه به كلمه صالحون در اين آيه كه معناى 
كسترده و وسيعى دارد» همه شايستكى ها به ذهن مى آيد؛ شايستكى از نظر عمل و تقواء شايستكى از نظر علم و آكاهى» شايستكى 
از نظر درت و قوت و شايستككى از نظر تدبير و نظم و درك اجتماعى. هنكامى كه بندكان با ايمان اين شايستكى ها را براى خود 
فراهم سازند» خداوند نيز كمكك و يارى مى كند تا آنها بينى مستكبران را به خاكك بمالند» دست هاى آلوده شان را از حكومت 
زمين كوتاه كنند و وارث ميراث هاى آنها كردند.(6) در قرآن موارد و نمونه هاى بسيارى وجود دارد كه به شايستكى و اهليت 
كاركزاران دلالت دارد كه در اين مختصر به بعضى از آنها اشاره مى شود. كفت وكوى خداوند با حضرت ابراهيو(عليه السلام)به 
روشنى از لزوم رعايت شايستككى و اهليت در واككذارى مسئوليت ها به افراد حكايت دارد: «هنكامى كه خداوند ابراهيم را با وسايل 
كوناكون آزمود واوبه خوبى ازعهده آزمايش ها برآمدء خداوند به او فرمود: من تو را ييشوا و رهبر مردم قرار دادم. ابراهيم 
كفت: آيا از دودمان من نيز جنين خواهند بود؟ فرمود: ييمان من به ستمكاران نمى رسد.) (4)در اين آيه لزوم آزمون و احراز 
شاستكى افراد» قبل از انتخاب آثان براى مدير يث و رهبرى جامعه بان شده اسث: (:1) تموته ذيكر زماتى است كه ينى اسرائيل أذ 
ييامبر خود به نام «اشموئيل'(ع) درخواست فرماندهى كردند تا به همراه او با ستمككران بستيزند. او نيز به دستور خداوند طالوت را به 
فرماندهى آنها بركزيد؛ ولى بنى اسرائيل به خاطر كمى ثروت طالوت به يادشاهى او معترض بودند. در اين زمان يرورد كار حكيم؛ 
علم و نيروى بدنى فراوان طالوت را به آنها كوش زد نمود واو را شايسته زمامدارى اعلام كرد و فرمود: «خدا او را بر شما بركزيده» 
واو رادر علم و (قدرت) جسم» وسعت بخشيده است. خداوند» ملكش را به هر كس بخواهد» مى بخشد.) )١١(‏ با توجه به اين آيه 
برترى توانابى فاق علمى (اغلميث) و سم فرى ملك شايستكى اويراق زماسدارق جامعة مى ادو ورد هعين تواتايى عاق 
علمى و جسمى فراوان در طالوتء ملا-كك انتخاب وى از جانب خداوند براى زمامدارى بنى اسرائيل بوده است و به همين دليل 
امتيازات طبقاتى و ثروت» ملاكك شايستكى براى زمامدارى نيست.(؟17١)‏ شاهد ديكر اين مسئله هنكامى بود كه حضرت يوس عليه 
السلام)سرفرازانه از زندان آزاد شد وعزيز مصر درصدد واكذارى مسئوليتى به وى كرديد. او كفت: «قال اجعلنى على خزائن 
الارض انى حفيظ عليم؛(١1)‏ مرا بر خزانه هاى اين سرزمين بككمار؛ زيرا من نككهبانى دانا هستم.) در اين آيه جمله «انى حفيظ عليم» 
علاسوه براين كه حاكى از توان و دانش يوس ف ١عليه‏ السلام)است,ء دلاللت براين نيز دارد كه در اين آيه دانش و توان» دو شرط 
اساسى براى مديريت و تصدى امور ذكر شده وهم جنين نشان مى دهد كه تعهد بدون تخصص و دانشء و نيز تخصص بدون 
تعهد» كارساز نيست(5١)‏ و همه اين موارد همان معناى شايسته سالارى را به خوبى بيان كرده است. شايسته سالارى در سيره ييامبر 
اعظم(صلى الله عليه وآله) در بيان و سيره يبامبر اعظم(صل الله عليه و آله) نيز به كونه اى شفاف و كوياء توجه به اين اصل مشاهد 
مى شود؛ جنان كه در بيانى شيوا مى فرمايند: «من استعمل عاملا من المسلمين و هو يعلم ان فيهم من هو اولى بذلك منه و اعلم 
بكتاب الله و سنه نبيه» خان الله و رسوله و جميع المسلمين؛ هر كس كاركزارى از مسلمين را به كار بككيرد و حال آن كه مى داند در 
بين مسلمانان كسى هست كه از او شايسته تر و داناتر به كتاب خدا و سنت رسولش استء به خداوند و رسول او و تمام مسلمانان 


خيانت كرده اسث.)(8١)‏ تأكيد رسول خدا(صلى الله عليه وآله)ير معيار لياقت و شايستكى افراد و برخوردارى آنان از تعهد همراه با 
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تخصص و توانايى در انجام مسئوليت هاى محوله تا اندازه اى بود كه اككر فردى هرجند باايمان و متعهد, از تخصص و توانايى لازم 
در انجام يكك مسئوليت بى بهره بود از واكذارى آن منصب به وى خوددارى مى كردند. روزى ابوذر» صحابى بزركك و وفادار 
رسول خدا(صلى الله عليه وآله)از ايشان درخواست كرد تا منصبى به وى واككذار كنند. رسول خدا(صلى الله عليه وآله)افزون بر دل 
جويى از وى فرمودند: «اى ابوذر! تورا دوست دارم وهر آن جه براى خود مى يسندم, براى تو نيز مى خواهم. (اما مسئوليت ها و 
امانت هايى هستند كه اكر انسان به نحو شايسته از عهده آن ها برنيايد» مايه خوارى و يشيمانى وى در قيامت خواهند شد. )من تو را 
در مديريت ضعيف مى بينم؛ يس هيج كاه مسئوليت و حكومت بر حتى دو نفر را نيز قبول نكن!)(19) يس از فتح مكه نيز هنكامى 
كه به سوى حنين در حركت بودند» جوان 5١‏ ساله اى به نام عتاب بن اسيد را در مقام فرماندار مكه بركزيدند و فرمودند: «اكر براى 
اداره مكه بهتر از تو كسى را مى شناختمء او را برمى كزيدم.) و ياسخ ايشان به اعتراض برخى كه تصور مى كردند شايستكى به سن 
و سال يا جاه و مقام استء جنين بود: نبايد هيج يكك از شما به خاطر كمى سن و سالء با او مخالفت كند؛ زيرا هر كه سن بيشترى 
دارد» (لزوماً) برتر نيستء بلكه كسى برتر است كه بزركك تر باشد.(17) در روايتى ديكر تعهد و تخصص را به منزله دو شرط لازم 
در مديريت و رهبرى مى دانند و مى فرمايند: «رهبرى و امانت امت» صلاحيت ندارد» جز براى كسى كه از سه ويزكى برخوردار 
باشد: يارسايى تا او رااز معصيت بازدارد؛ بردبارى تا بتواند با آن خشمش را كنترل كند؛ مديريت نيكو بر مجموعه تحت مديريتش 
تا براى آنان همانند يدرى مهربان باشد.)(18١)‏ شايسته سالارى در كفتار و سيره علوى (عليه السلام) امام على (عليه السلام) هم در 
كفتار و هم در رفتار خويش براين ويكى تأكيد خاصى داشتند. آن حضرت در سخنى شرط رهبرى را توانايى و دانايى دانسته» با 
اشاره به لزوم رعايت اهليت در منصب خلادفت مى فرمايند: «ايها الناس ان احق الناس بهذا الامر اقواهم عليه و اعلمهم بامر الله فيه؛ 
)١19(‏ اى مردم! همانا سزاوارترين مردم به امر خلافت و رهبرى امت تواناترين بر اداره آن و داناترين به فرمان خداوند در فهم مسايل 
فى باشد) در سحت ديكر نيز شرط رهبرق رااين كوثة ذكر قرموذه اد ومن الحسن الكفايه استفحق الولذيه 4( ) آنا كن كه 
رسك از غهدة اذاره امور بر آيده شاستكى رهيرى برامث را ذارد)» اين كونه روايات ثشان فى دعتد كه أن حضرت ترجه خاضى 
به اين اصل داشته اند و از ميان آموزه هاى فراوان در سيره حكومتى آن امام نيز مى توان به دقت و حساسيت بالايشان در انتخاب 
كار كزاران و صاحب منصبان اشاره كرد. ايشان يس از يذيرش منصب خلافت دليل آن را نبود شخص شايسته اى براى حكومت 
دانسته» در نامه اى خطاب به كوفيان فرمودند: «خداوند آكاه است كه جاره اى جز يذيرش حكومت نداشتم و اكر شايسته تراز خود 
را مى يافتم» هركز بر او ييش قدم نمى شدم.)(1١1)‏ در عهدنامه معروف مالكك اشتر نيز به وى مى فرمايند: «سيس در امور 
كار كزارانت بنكرء آنها را آزموده و بعد به كار كير! محور كزينش توء ميل و كرايش شخصى نباشد؛ زيرا كه اين دو كانونى از 
شعبه هاى جور و خيانت است و از ميان آنها افرادى كه با تجربه ترء ياكك ترء اصيل تر و يبشكام تر در اسلام اند» بركزين؛ زيرا 
اخلاق آنها بهتر و خانواده آنها ياكك تر است و افرادى كم طمع و در سنجش عواقب امور بيناترند.(7؟) ويزكى هاى كار كزاران با 
توجه به اين نامه از نكاه آن حضرتء زمامداران بايد از وي كى هاى ذيل برخوردار باشنئد: -١‏ توانمندى و كارآمدىئ: «بزركى كارء 
وى را ازيا درنياورد و قدرت تصميم كيرى را از او نربايد.» -١‏ تجربه و آزمودكى: «اهل تجربه باشد.» 7- سلامت روحى: «اهل حيا 
وعفت باشد.) *- اصالت خانوادكى: «از خانواده اى اصيل و درست كردار باشد.» ه- ديانث يايدار: «از يبشكامان در كرايش به 
اسلام و ديندارى باشد.) اميرالمؤمنين(عليه السلام)در تمام شئون حكومت خويش نيز» حق محورى را بر مصلحت انديشى ترجيح 
دادةة ذن تضب كار كراران حكومس تيد تين رفشارى ذاشت و نهر صالحان و شاستكان رابه امارث منصضوب نمى كرة؛ مديق معنا 
كه موقعيت اجتماعى و خانوادكى افراد و امتيازهاى كوناكون, به جز تقوا و كاردانى» در انتصاب آنان به مقام هاى ديوانى بى اثر 
بود؛ جنان كه «ابن عبدالبر آندلسى» در اين باره مى نويسد: «و لايخص بالولايات الااهل الديانات و الامانات.)(37) ايشان يس از 
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نرمى و مدارايى به خرج نداد. حتى نصحيت برخى عقلا و سياست مداران آن روزكار براى باقى كذاشتن بعضى از واليان بانفوذى 
مثل معاويه را نيز نيذيرفت. مشهور است «مغيره بن شعبه » در نخستين روزهاى خلافت على (عليه السلام)نزد ايشان رفته و به زعم 
خود. از سر نصيحت و خيرخواهى به آن حضرت بيش نهاد مى دهد برخى واليان و به خصوص معاويه رااز كار بركنار نككند و تا 
تثبيت اوضاع و اعلا-م بيعت همه شهرها در انتظار بماند. حتى درباره معاويه يادآور مى شود كه وى منصوب خليفه دوم است و 
توسل به اين موضوع مى تواند دليل موجهى براى ابقاى او در انظار عمومى باشد؛ اما اميرمؤمنان(عليه السلام)در ياسخ وى و 
ديكرانى همجون ابن عباس كه جنين نظراتى داشتند فرمود: «به خحدا قسم! در كار دينم به خوشامد كسى كار نمى كنم و در كار 
خود ريا نمى ورزم.)(15) درباره معاويه نيز فرمود: «به خدا قسم كه معاويه را دو روز هم به حكومت وانمى كذارم.)(18) با توجه به 
مطالب فوقء منطق قرآن و احاديث نشانكر اين مطلب است كه ملاكك برترى و كزينش ها بايد فقط براساس توانايى هاى افراد؛ به 
علاوه لياقت» ياكدامنى و تعهد باشد و بايد يذيرفت كه در يكك نظام شايسته سالارء انتخاب ها در تمام مراحل مديريتى بايد بر همين 
ملاك ها صورت كيرد و ما هم شايسته است به شكرانه موقعيتى كه بيش آمده و سرنوشتمان به دست خودمان رقم خواهد خورد. 
بهترين كزينه ها را انتخاب كنيم و افرادى را براى قانون كذارى انتخاب كنيم كه از توانايى هاى بالايى برخوردار باشند. (مركز 
فرهنكك و معارف قرآن كريم) بى نوشت :)71. قانون اساسى جمهورى اسلامى به همراه نظرات شوراى نككهبان» سيد محمد مهدى 
هزاهيى» تهران» انتشارات محسنء جاب اول» ص 8ش اصل .88 )؟(. ( /[©11©]1]00136/(. فرهنكك آن ندراج؛ محمد يادشاه 
متخلص به «شادا» ج ع ص .//701 )276. در كتابى تحت عنوان «در ييدايش شايسته سالارى» (1988). )20(. قانون اساسى جمهورى 
اسلافى به هعراه نظرات شوراق نكهبان: .ض :)2( التساءة 88)/ا( ز. كك: الميزان فى تفسير القر آنا سيد محمد حسية طباطيانى: 
قم» انتشارات دفتر انتشارات اسلامى جامعه مدرسين حوزه علميه قم» جاب ينجمء 1١١‏ ق» ج 5 صص 788- .7378 )8/. تفسير 
نمونه» ناصر مكارم شيرازىء تهرانء انتشارات دارالكتب الاسلاميه » جاب اول ١/5‏ ش» ج 1 ص 217 و .218 )71. و اذ ابتلى 
ابراهيم ربه بكلمات فاتمهن قال انى جاعلك للناس اماما قال و من ذريتى قال لاينال عهدى الظالمين؛ بقره. .7٠١)17*.‏ تفسير راهنماء 
اكبر هاشمى رفسنجانى و جمعى از محققانء قمء انتشارات دفتر تبليغات اسلامى» جاب اولء تابستان 171/0 ج ١‏ ص .71١1)788.‏ قال 
ان الله اصطفاه عليكم و زاده بسطه فى العلم و الجسم و الله يوتى ملكه من يشاء؛ بقره. .7517 )137(. تفسير راهنماء ج 7 ص: 168 و 
.6 )1 2. سوره يوسفئء آيه .80 )15(. تفسير راهنماء جل ص: .1787 )718. الغدير» عبدالحسين امينى» دارالكتب العربى» بيروت» ج 
ل ص 591١‏ و سنن كبرىء احمد بيهقى» بيروت» دارالفكر. ج .٠١‏ ص .712)118(. بحار الانوار محمدباقر مجلسىء بيروت»ء انتشارات 
بى تاء ج 77 ص 508 واج الا ص 7ع7- صحيح مسلمء ابى الحسين مسلم بن حجاج قشيرىء بيروت»ء انتشارات دارالكتاب العربى؛ 
موسسه عزالدين» ١١1/‏ ق» ج ”ا ص .1681 )/217. ناسخ التواريخ» محمدتقى سيهرء تهران» كتابفروشى اسلاميه» ١187‏ ش» حضرت 
رسول (صلى الله عليه وآلد)كص 7417 اسدالغايه» عزالدين بن الاثير بيروت»ء دارالاحياء التراث العربى» ١504‏ ق» ج "ا ص .788 )18(. 
اصول كافىء ابو جعفر محمدبن يعقوب بن اسحق رازى كلينى» تصحيح و تعليق على اكبر غفارىء تهران» دارالكتب الاسلاميه» 
الاق ج لء ص .507 )719. نهج البلالغه. خطبه .(33١) ١1/7.‏ غرر الحكم و درر الكلمء عبدالواحد بن محمد تميمى آمدى. 
انتشارات دفتر تبليغات اسلامى قم ١28‏ ش» ص 03*61 حديث» .731)11/9. الجمل» شيخ مفيد» قم انتشارات كنكره جهانى شيخ 
مفيد» ١١1“‏ هجرى قمرى» ص .784 )777(. نهج البلاغه؛ نامه 07 )51. الاستيعاب فى معرقه الاصحابء ابن عبدالبر آندلسى» بيروت» 
دارالجيل» ١١7‏ هجرى- 1941 م, ج 2 ص 11110 )38(. مروج الذهب, مسعودىء ترجمه ابوالقاسم ياينده؛ تهران» علمى و 
فرهنكّى» #لالال ج ١‏ ص .738)171١.-7‏ الكاملء ابن اثير» بيروت» دار صادرء 199 ه.ق- 1914 م ج ”ا ص .197 منبع:روزنامه 
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شرايط كاركزاران حكومتى در قرآن و حديث مجلس شوراى اسلامى مركب از نمايند كان بى واسطه مردم است كه طبق قانون 
اساسى جمهورى اسلامى دو وظيفه اصلى دارند: يكى صلاحيت قانونكذارى(١)‏ و ديكرى حق نظارت و حق تحقيق و تفحص در 
تمام امور مملكت(؟). مجلس تبلور اراده ملت است و اراده ملت از مجراى مجلس و در قالب قوه مقئنه اظهار و اعمال مى شود و 
كوجكترين غفلت در انتخاب نمايند كان مجلس باعث مى شود كه افرادى ناشايست حداقل ؟ سال كشور و ملت را دجار مشكلات 
متعددى كنند. در اين مقاله سعى شده است بعضى از معيارهاى كا ركزاران جامعه اسلامى از نظر قرآن و احاديث ارائه كردد تا با 
تأسى به فرامين الهى بتوانيم كسانى را انتخاب كنيم كه از معيارهاى اسلامى برخوردار بوده؛ بتوانند مملكت اسلاميمان را به اعتلاء و 
ييشرفت برسانند. مطلب را با هم از نظر مى كذرانيم. .١‏ تعهد و تخصص زز منظر آيات و روايات دو اصل تخصص و تعهد براى 
يذيرش مديريت در جامعه لازم و ملزوم يكديكر و غيرقابل انفكاكك اند و از مهم ترين شرايط كار كزار از ديد كاه قرآن محسوب 
مى شوند؛ جنانكه در داستان حضرت موسى وقتى يكى از دختران حضرت شعيب(عليه السلام) حضرت موسى را براى استخدام 
انتخاب كرد دليل آن رااين كونه بيان مى كند كه: «يدرء موسى را استخدام كنء جرا كه بهترين كسى را كه مى توانى استخدام 
كنى» كسى است كه قوى و امين باشد.)(7) در جمله كوتاهى كه در آيات فوق از زبان دختر شعيب در مورد استخدام موسى آمده؛ 
مهم ترين و اصولى ترين شرايط مديريت به صورت كلى و فشرده خلاصه شده است و آن قدرت وامانت است.(9) بديهى است 
منظور از قدرت تنها قدرت جسمانى نيستء بلكه مراد توانايى بر انجام مسئوليت است. يكك مدير قوى كسى است كه حوزه 
مأموريت خود را به خوبى بشناسدء از انككيزه ها با خبر باشد» در برنامه ريزى مسلط و از ابتكار عمل كافى و در تنظيم كارها مهارت 
لازم را داشته باشدء هدف ها را روشن كند و نيروها را براى رسيدن به هدف بسيج نمايد.(0) در داستان حضرت يوسف نيز كفته 
وى كه فرمود: «مرا بر خزانه هاى اين سرزمين بككمارء زيرا من نككهبانى دانا هستم.(2) علانوه براين كه حاكى از توان و دانش 
يوسف (عليه السلام)ير امور ياد شده استء جمله «انى حفيظ عليم» دلاللت براين نيز دارد كه در اين آيه دانش و توان» دو شرط 
اساسى براى مديريت و تصدى وزارت ذكر شده مى باشد و نيز تعهد بدون تخصص و دانشء و نيز تخصص بدون تعهد» كارساز 
نيست.(/) كسى كه علم و آكاهى لازم در زمينه مسئوليت محوله را ندارد» هر جه بيشتر سعى و تلاش نمايدء بيشتر باععث ضرر و 
زيان به زير مجموعه خويش خواهد شد و منابع انسانى و مادى را به هدر خواهد داد. امام صادق(عليه السلام)در اين باره اين كونه 
مى فرمايد: آن كه بى بصيرت عمل مى كندء به كسى ماند كه به بيراهه رود و شتاب و تلاش او در حركت جز دورى از مقصد و 
هدف برايش نخواهد داشت.(8) سيردن مديريت ها به كسانى كه داراى تخصص لازم هستند به معناى حركت مديريت و راهبرى 
جامعه در مسير روشن و بدون انحراف براى رسيدن به اهداف مورد نظر خود و جامعه مى باشد؛ جنان كه حضرت امير مى فرمايند: 
«آن كه با بصيرت و آكاهى كافى عمل كند, به كسى مى ماند كه در راه روشن قدم برمى دارد.) از ديد كاه و منظر دين» مسئوليت 
ها بايد به كسانى واكذار شود كه علاوه بر تعهد» تخصص و دانش لازم براى انجام دادن مسئوليت را داشته باشد. در تفسير نمونه 
ذيل آيه 7 سوره قصص آمده است كه: آنها كه در سيردن مسئوليت ها و كارها تنها به امانتدارى و ياكى قناعت مى كنئدء به همان 
اتدازه :دن اشهاهتد كه براي يديرش مستولة «اشعن تخصصض را كافن من كاتتك: ؟. ساده زيستى يكى ديكر از ويزكى هاى مهم 
كار كزاران نظام اسلامى ساده زيستى است. ساده زيستى و دورى از تجمل كرايى يكى از ارزشهاى يذيرفته مكتب انبياء است. از 
اين رو رهبران الهى ساده زندكى مى كردند و ديككران را به اين امر دعوت مى كردند. در اين باره قرآن در آيات 8 تا ٠١‏ سوره 
فرقان ساده زيستى و دورى از زندكى مرفه و كاخ نشينى را زندكانى شايسته و بايسته براى رهبران جامعه اسلامى معرفى مى 
كند.(9) هم جنين در آيه 171 سوره طه بر لزوم يرهيز رهبران الهىء از دنياطلبى و توجه به دنياكرايان تأكيد مى كند(١1٠)‏ و مى 
فرمايد: ١و‏ هركز جشمان خود را به نعمت هاى مادىء كه به كروه هايى از آنان داده ايم» ميفكن! اينها شكوفه هاى زندكى دنياست 
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تا آنان را در آن بيازماييم و روزى يروردكارت بهتر و يايدارتر است!0(١١)‏ امام صادق(عليه السلام)مى فرمايد: «ييامبر اكرم(صلى الله 
عليه وآله)در حالى دنيا را تركك كرد كه هيج درهم و دينارى باقى نككذاشتند.)(17) و در جاى ديكر مى فرمايند: ييامبر (صلى الله 
عليه وآله)مانند بردكان مى خوردند و مانند بردكان مى نشستند روى زمين مى نشستند و روى زمين مى خوابيدند.)(١1)‏ با توجه به 
اين اصل است كه على (عليه السلام)عثمان بن حنيف استاندار بصره را به خاطر شركت او در مجلسى كه فقيران حضور ندارند و از 
غذاهاى رنكارنكك استفاده شده؛ مذمت كرده جنين مى فرمايد: «... امام و رهبر شما از دنيا به جامه و از غذا به دو قرص نان اكتفا 
كرده است.) اككر بخواهم مى توانم غذاى خويش را از عسل مصفا و مغز كندم و لباس خويش رااز ابريشم قرار دهم... جكونه 
ممكن است هواى نفس بر من غلبه كند و مرا به سوى انتخاب بهترين خوراكها بكشاند در صورتى كه شايد در حجاز يا يمامه 
افرادى باشند كه اميد همين يكك قرص نان را هم ندارند و دير زمانى است كه شكمشان سير نشده است؛ آيا سزاوار است شب را با 
سيرى صبح كنم در صورتى كه در اطرافم شكمهاى كرسنه و جكرهاى سوزان قرار دارد؟...» (1) امام راحل شاكرد ممتاز مكتب 
بيامبر نيز با بيروى از قرآن مى كويد: «رئيس جمهور و وكلاى مجلس از طبقه اى باشند كه محروميت و مظلوميت مستضعفان و 
محرومان جامعه را لمس نموده و در فكر رفاه آنان باشئد نه از سرمايه داران و زمين خواران و صدرنشينان مرفه وغرق در لذات و 
شهوات كه تلخى محروميت و رنج كرستكان و يابرهنكان را نمى توانند بفهمند.) (10) ". سعه صدر يكى از ويكّى ها و صفات 
مهم كار كزاران سعه صدر است؛ سعه صدر كه از جمله الطاف خداوند است و شخص را قوى» صبور و توانا مى كند تا در خواسته 
هاى خود موفق شود (28» و اين امر باعث شده كه از صفات ضرورى كاركزاران محسوب شود. قانون كذارى؛ مهم ترين وظيفه 
قوه مقننه» كار بيجيده اى است وهر قدر كارى بيجيده تر باشد مشكلات آن افزون تر و آفاتش بيشتر است؛ به همين دليل» 
نمايند كان بايد داراى حوصله زياد و ظرفيت كافى در رويارويى با مشكلات باشند. در قرآن درباره ييامبر اعظم(صلى الله عليه 
وآله)آمده است: «الم نشرح لكك صدركك؛ آيا ما سينه تو را كشاده نساختيم» (17) كه مراد از شرح صدر رسول خدا(صلى الله عليه 
وآله) كستردكَى و وسعت نظر وى استء به طورى كه ظرفيت تلقى وحى و نيز نيروى تبليغ آن و تحمل ناملايماتى كه در اين راه مى 
بيند را داشته باشد (16) و هم جنين حضرت موسى به هنككامى كه دعوت خود را شروع مى كردء اولين خواسته اش از خداوند شرح 
صدر بوده است؛ جنان كه مى فرمايد: «قال رب اشرح لى صدرى؛ يروردكارا! سينه ام را كشاده كن» (19) كاركزاران نبايد در 
مقابل انتقاد مخالفان تحمل خود رااز دست داده» عجولانه قضاوت كنند و آنان را سركوب كنئدء بلكه با سعه صدر به انتقاد آنان 
توجه كردهء حقايق را قبول كنند» كه روح انتقاديذيرى صفتى يسنديده است. هم جنين بايد كا ركزاران در قبال خواست هاى 
مشروع مردم و رسيدكَى به مشكلات آنان يرحوصله بوده و همت بلند داشته باشند. جنان كه حضرت على (عليه السلام)رمز موفقيت 
كار كزاران را سعه صدر دانسته؛ مى فرمايد: «اله الرياسه سعه الصدر؛ وسيله رياست و حكمرانى سعه صدر است» )05١(‏ آن 
حضرتاعليه السلام) خطاب به مالك اشتر در خصوص رعايت صفت سعه صدر فرمود: «آنككاه از آنان (مردم) خشونت و ناتوانى در 
سخن را تحمل كن و كم حوصلكى و بى اعتنايى را واككذار.» )1١(‏ 5. حسن معاشرت از ديدكاه اسلام كاركزاران خدمتكزاران 
مردم هستندء نه ارباب آنان. از اين رو بايد نحوه رفتار و معاشرت آنان با مردم؛ بر اساس عناصر ارزشى اسلام باشد. كاركزار 
حكومت اسلامى نيز بايد از عناصر مهم اخلا.قى هم جون تواضع؛ حسن خلقء مهر به مردم و... بهره مند باشد؛ جنان كه در قرآن 
خطاب به رسول اكرم(صلى الله عليه وآله)ضرورت خوش خلقى؛ نرمش و رأفت رهبران الهى با مردم بيان شده و ستككدلى و 
خشونت آنان را موجب يراكندكى مردم از يبرامونشان مى داند (55) و مى فرمايد: «به (بركت) رحمت الهىء در برابر آنان )مردم( 
نرم (و مهربان) شدى! و اككر خشن و سنككدل بودى, از اطراف توء يراكنده مى شدند. يس آنها را ببخش و براى آنها آمرزش بطلب! 
و در كارهاء با آنان مشورت كن! اما هنكامى كه تصميم كرفتى» (قاطع باش! و) بر خدا توكل كن! زيرا خداوند متوكلان را دوست 
دارد.» (17) بنابر همين اصل حضرت على (عليه السلام)به كاركزارانى هم جون محمدبن ابوبكر و مالكك اشتر توصيه مى كند كه با 
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مردم بر اساس مهرء عاطفه؛ عفو و تواضع برخورد كنند؛ جنان كه خطاب به محمدبن ابوبكر فرمود: ابا آنان فروتن باش و نرمخو و 
هموار و كشاده رو...) (76) هم جنين خطاب به مالكك اشتر فرمود: «... دل خويش را با مهر به رعيت سرشار ساز و به آنان محبت 
نموده و لطفئ نما. براى آنان درنده اى خونخوار مباش كه خوردنشان را غنيمت شمارى! جه رعيت دو دسته اند: يا برادر دينى 
تواند»ء يا در آفرينش با تو برابر و همانندند كه از آنان لغزش (و كناه) سر مى زند و دستخوش انحراف مى شوند و خواسته و 
ناخواسته دستشان به ناروا و خطا آلوده مى كردد. يس آنان را مورد عفو قرار داده واز كناهشان د ركذر...» (10) امام موسى بن 
جعفر(ع) نيز در حديثى مى فرمايد: «سلطان عادل به منزله يدر مهربان است يس دوست بداريد براى او آن جه را كه براى خود 
دوست مى داريد و ناخوش داريد براى او آن جه را براى خود ناخوش داريد.» (18) ه. عدالت و ظلم ستيزى از مهمترين اوصافى كه 
در فرماندهى و مدير نهايت لزوم را دارد» «بيراستكى از هركونه تبعيض و ظلم» است. در قرآن مجيد يكى از اهداف بعثت انبياء 
برقرارى عدالت بيان شده است و با صراحت همه مسلمانان را مخاطب قرار داده» دعوت به اقامه كامل عدل مى كند. «يا ايها الذين 
آمنوا كونوا قوامين بالقسط شهداء لله ولو على انفسكم او الوالدين و الاقربين» نساه١1.)اى‏ كسانى كه ايمان آورده ايد! كاملا قيام به 
عدالت كنيد! براى خدا شهادت دهيدء اكرجه (اين كواهى) به زيان خود شماء يا يدر و مادر و نزديكان شما بوده باشد!( به اين 
ترتيب قرآن كريم؛ هر نوع ملاحظه كارى را در زمينه اجراى اصول عدالتء؛ حتى در مورد نزديكك ترين نزديكان؛ ممنوع مى شمارد. 
نمايند كان نيز به علت وظيفه خطيرشان هم بايد عادل باشند و هم مساوات نكر تا هيج كاه از مسير عدالت منحرف نشده ودر 
سياستكذاريهاى كشور عدالت را رعايت كنند. جه بسا به خاطر عدم رعايت عدالت» حق محرومى ضايع شده و انسانى بى كناه به 
ياى دار برود. حضرت على (عليه السلام)درباره كاركزاران برتر مى فرمايد: برترين كاركزاران كسانى هستند كه نام و خاطره اشان به 
عدل ياد شود. (1؟) عدالت در بعد حقوق و قانونكذارى كه از وظايف مهم نمايندكان است در حكومت علوى به معناى جلو كيرى 
از استنباط تبعيض آميز از قانون بودء زيرا اكر اين جريان در اسلام رشد مى كرد و وجهه شرعى به خود مى كرفت خطرى بس 
بزركك بود. ازجمله مواردى كه در اين رابطه مى توان برشمردء اقدام خوارج بود كه با سوى استنباط از آيات قرآنى» نظامى حقوقى 
را ترسيم كردند كه اشخاص كناهكار در زمره كافران قرار كرفته و براساس آن از حقوق اجتماعى خود محروم شوند. وو امام 
على (عليه السلام)در برابر جنين استنباط هاى ناروايى ايستاد و در رد خوارج به سيره نبوى استدلال كرد. (87) #. امانت دارى در 
منطق قرآن امانتدارى» از ملاءكك هاى استخدام و به كاركيرى افراد مى باشد(97)» جنان كه مى فرمايد: «قالت احداهما يا ابت 
استاجره ان خير من استاجرت القوى الامين» يكى از آن دو (دختر) كفت: «يدرم! او را استخدام كنء زيرا بهترين كسى را كه مى 
توانى استخدام كنى آن كسى است كه قوى و امين باشد.)(07) در سوره مباركك يوسف نيز بر لزوم امانتدار بودن كاركزاران 
حكومت تاكيد شده. مى فرمايد:٠‏ قال اجعلنى على خزائن الارض انى حفيظ عليم.(1) «حفيظ» در اين آيه به معناى نكّه دارنده 
وديعه است.(71) كفتنى است از اين كه يوسف اعليه السلام)براى رسيدن به مقام خزانه دارى» از خود به صفت «حفيظ» و «عليم) ياد 
مى كندء استفاده مى شود كه كار كزار حكومت, بايد امين باشد.(77) ييامبر اعظم(صلى الله عليه وآله)نيز در اين مورد مى 
رما بك احكومك در كسث كاركرار امانث اسنف و أن .دز روز قات مابطوارق وابشيناق اسه مكراين كد كسى آؤرابة حق 3 
ازراه مشروع تصاحب كندء و به وظيفه خويش عمل نمايد.(57) حضرت على (عليه السلام) نيز در نامه اى به اشعث بن قيس 
«استاندار آذربايجان» نوشت «فرماندارى براى تو وسيله آب و نان نيست,ء بلكه امانتى است كه به عهده ات واككذار شده است» (7ه) 
اين سخن امام نشان مى دهد كاركزاران بايد نسبت به مقام و منصب خويش به جشم امانت بنككرند و دراين صورت بايد امانت 
داران خوبى باشندء به همين دليل» وقتى به آن حضرت خبر رسيد كه يكى از كاركزارانش از مقام خود سوى استفاده كرده استء 
برايش اين كونه مى نويسد:«از تو به من خبرى رسيده استء اكر جنان كرده باشىء يرور دكار خود را به خشم آورده و امام خود را 
نافرمانى كرده و امانت خود را از دست داده باشى.27(0) . قاطعيت وشجاعت نمايند كان مجلس در راس هرم قانونكذارى كشور 
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قرار دارند و بناير مسئوليتى كه بر عهده دارند مركز ثقل انديشه ها و طرح ها و ييشنهادها هستند» از اين جهت به لحاظ موقعيت خود 
به اراده و نيرو نياز دارند. آن ها بايد يس از بررسى تمام جوانب» تصميم قاطع بككيرند و هر نوع ترديد و دو دلى را كنار بككذارند و 
با اعتماد به عنايت الهى» نظر خود را صادر نمايند. قرآن كريم بر لزوم قاطعيت و صلابت رهبرى» يس از مشورت و تصميم نهايى 
خويشء در مقام اجرا (77) تاكيد كرده. مى فرمايد:«... هنكامى كه تصميم كرفتىء (قاطع باش! و) بر خدا توكل كن! زيرا خداوند 
متوكلان را دوست دارد.)(87) هم جنين در قرآن سفارش شده است كه مومنان در مقابل دشمنان احساس ترس نكرده و در برابر 
ملامت سرزنش كنند كان تسليم نشوند: «فلا تخافوهم و خافون ان كنتم مومنين» ... يس اكر ايمان داريد از آنان نترسيد و فقط از 
(مخالفت) من بترسيد.)(947) امام على (عليه السلام)شكك و ترديد بى مورد را نهى كرده و مى فرمايد: «علم خود را به جهل و يقين 
خويش را به شكك تبديل نكنيد» وقتى دانستيد عمل كنيد و زمانى كه يقين كرديدء اقدام نماييد.»(؟0) و در يكى از سخنان خود 
جنين مى فرمايد: «سستى ها را با اراده نيرومند از خود دور كنيد».(15) در حوزه فرهنكك سياسى امام على ((عليه السلام))» زمامدار و 
دولتمردان اسلامى بايد قاطع و شجاع باشند تا با انجام وظايف خود به اهداف بلند اسلام دست يابند. از اين رو است كه على ((عليه 
السلام)) به مالك اشتر دستور مى دهد كه كسى را به عنوان فرمانده سياه بركزيند كه قاطع و شجاع باشد:«... ثم اهل النجده و 
الشجاعه و السخاء و السماحه...؛ فرماندهى را بركزين كه دلا-ور. سلحشورء بخشنده و بلندنظر باشد.) منبع: روزنامه كيهان /س 


نويسنده: حميد مصدقى 
حاكميت ملى در قانون اساسى 


حاكميت ملى در قانون اساسى حاكميت ملت در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران در قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران 
تعبير حاكميت ملى در سر فصل ينجم با عنوان «حق حاكميت ملت و قواى ناشى از آن آمده كه مبين مفهوم اسلامى «حاكميت ملى 
است. اصل ينجاه و ششم كه نخستين اصل فصل ينجم است در اين مورد مىكويد: «حاكميت مطلق بر جهان و انسان از آن خداست 
و هم او انسان را بر سرنوشت اجتماعى خويش حاكم ساخته است.هيجكس نمى تواند اين حق الهى را از انسان سلب كند يا در 
خدمت منافع فرد يا كروهى خاص قرار دهد و ملت اين حق خداداد را از طرفى كه در اصول بعد مىآيد اعمال مى كند» اين اصل 
در مجلس خب ركان طى جلسات متعدد يس از يكك سلسله بحثهاى نسبتا طولانى سرانجام در جلسه بيست و يكم مورخ بيست و هشتم 
شهريور ماه 188 با حضور شصت و شش نفر از نمايند كان با ينجاه و يكك راى موافق و شش راى مخالف و نه راى ممتنع به 
تصويب رسيد.دقت در متن اصل نشان مىدهد كه عمدتا سعى بر آن بوده كه با توجه به اصل حاكميتخدا كه بايه عقيدتى نظام 
جمهورى اسلامى و عنصر ايدئولوزيكى انقلااب اسلامى استء واصل ولا-يت فقيه كه ينجمين اصل قانون اساسى است براى 
«حاكميت ملى مفهومى معقول و اسلامى ارائه شود و جايكاه آن در ميان آن دو اصل ايدثولوزيكى مشخص كردد. «حاكميت مطلق 
بر جهان و انسان از آن خداست وهم او انسان را بر سرنوشت اجتماعى خويش حاكم ساخته است.هيجكس نمى تواند اين حق الهى 
رااز انسان سلب كند يا در خدمت منافع فرد يا كروهى خاص قرار دهد و ملت اين حق خداداد را از طرفى كه در اصول بعد مىآيد 
اعمال م ىكند» وقتى مذاكرات مجلس خب ركان را بررسى مىنمائيم در تفسير حق حاكميت ملت و جايكاه آن در ميان دو اصل 
اجتناب نايذير مذكور نظريات متفاوتى را مشاهده مى كنيم.برخى حق ملت را بصورت نسبى و محدود.ء تنها در مواردى از قبيل حق 
امر به معروف و نهى از منكر و حق همه يرسى و حق دفاع عمومى قابل قبول مىدانند )١(‏ .و مفهوم اين نظر اين است كه حق تعبين 
شرائط و صلاحيت قوه قضائيه و قوه مجريه و نظائر آن از قلمرو حاكميت ملتخارج است. بعضى مفهوم حاكميت ملى را جيزى جز 
مفهوم اصل ششم قانون اساسى كه امور كشور را متكى به آراء عمومى م ىكند نمىدانند (1) و در نتيجه آنجه كه حق ملت 
است كزينش خواهد بود بدانكونه كه شرعء دين خداست ولى انسان حق انتخاب دارد.بنابر اين منافات ندارد كه حق حاكميت و حق 
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قانونكذارى و حق اجرا طبق برهان از آن خدا باشد و طبق جعل حق تعالى تعيبن شده باشد. اما اين ملت است كه بر مى كزيند و 
انتخاب مى كند.يس حق حاكميت ملى براى عموم مردم خواهد بود (”) . و كاه حاكميت ملى به مفهومى در طول حاكميتخدا و 
ولايت فقيه تفسير مىشود.بدين ترتيب كه هر كاه فقيه بخواهد اعمال ولايت كند طبيعى است كه هركز بطور مستقيم و شخصا به 
اين كار مبادرت نخواهد ورزيدء بلكه آن ولايتى را كه دارد از طريق مردم و بوسيله آحاد ملت اعمال خواهد كرد و بدين وسيله 
حاكميت ملى تاييد خواهد شد (6) .ترديدى نيست كه با جنين تفسيرهايى حق حاكميت ملى بعنوان يكك اصل مستقل و جداكانه 
مفهوم خود رااز دست مىدهد. كفته مىشود كه حق حاكميتبه معنى مشاركت مردم در سرنوشتخود و به معنى مجراى اعمال 
ولايت فقيه بودن جيزى است كه در طى اصلهاى سوم (بند هشتم) و ينجم و ششم و هشتم قانون اساسى آمده است و نيازى به ذكر 
آن بصورت يكك اصل جدا كانه نيست (8) . ولى با ديد تحليلى ديكر اكر ما آزادى و اختيار اثسان رايا ايمان به نبوت و امامث و 
ولايت ودر دايره تقيد به احكام كلى اسلام مورد بررسى قرار دهيم» حق انتخاب نسب تبه مصاديق و منطقههاى آزاد و مباح شرع 
معنى معقول و شرعى بيدا م ىكند و ازاين راه حق حاكميتبراى ملت ثابت مى كردد. اين مردم هستند كه قانون شناس (فقيه و 
رهبر) را مى شناسند و انتخاب م ىكنند ومىيذيرند..حاكميت ملت در حقيق تبه مفهوم اين است كه كشور را جككونه بسازيم و 
بدست مردم جككونه به آن شكل بدهيم ودر سازماندهى واداره كشور به دست مردم جدسان بدان جامه عمل بيوشانيم. ملتى كه 
اسلام را مىخواهد و انتخاب مى كند» معنى مسلمان بودنش اين نيست كه جشم و كوش بسته بطور مطلق حتى در موارد جزئى - از 
قبيل نقشه شهر و خط كشى خيابانها و مدرسه ساختن و طرحهاى عمرانى ديككر - حق هيج اظهار نظرى نداشته باشد.زيرا در احكام و 
كليات شرعى است كه نمىتوان تخلف كرد و اعمال حاكميت نمود ولى در دائره مباحات و مصاديق و كيفيت اجراى قواعد كلى 
شرعى مى توان از طريق شوراها و انجمنها و نظائر آن اظهار نظر نمود و مقرراتى را وضع كرد و با توافق به مرحله اجرا كذارد» اين 
است معنى حاكميت ملت. البته در اين ميان برخى هم حق حاكميت ملى را در رابطه با نفى سلطه خارجى و متلازم با استقلال 
كرفتهاند» به اين معنى كه هيج فرد و دولتى نمىتواند بجاى ملت تصميم بككيرد وهر ملتى در رابطه با ملل ديككر حق دارد 
سرنوشت خويش را خود تعيين كند جه از طريق قواى خاص و يا با كزينش نظام الهى و ولايت فقيه ويا طريق ديككرء اما آمريكايى و 
انكليسى و روسى هركز حق آن را ندارد كه بجاى ملت و براى او تعيين تكليف و سرنوشت نمايد (©) . اين تفسير در بعد برون 
مرزى حاكميت ملى را در كنار اصل خاص به مفهوم استقلال بعنوان يكث اصل جداكانه نفى م ىكند و در درون مرزى به معنى 
انتخاب هر نظام و هر نوع طريق حاكميتء قهرا حاكميت ملى را در عرض حاكميتخدا و ولايت فقيه قرار مىدهد. آيت الله شهيد 
بهشتى مى كفت: حق حاكمي تبر اين اساس مطرح شده كه آيا در جامعه بشرىء فردىء خانوادهاى» كروهى بالذات حق حكوم تبر 
ديكران دارند يا نه؟ آيا حقى حاكميت از جه جيز ناشى مى شود؟ از نزاد خاص» سلسله خاصء از يكى از ويزكيهاء يا حق 
حاكميت بجاى تعيين نفى مى كند كه كروهى و سلسلهاى» قشرى اولويت ذاتى داشته باشند؟ اين يكى از شئون اصلى حق حاكميت 
است و در برخى از كشورها حق حاكميت معنى ديككرى نيز دارد و آن حق قانونكذارى و تدوين قانون است كه از مردم ريشه 
مى كيرد (/) . در ميان نظرات مختلف خبركان در تفسير حق حاكميت اين نظر جالب نيز ديده مى شود كه حق حاكميت ملى نه تنها 
حق قانونكذارى نيست (نه بنحو توكيل و نه بطريق تفويض) بلكه همان تعيين سرنوشت عمومى است كه خدا بر اساس اختيار فطرى 
انسان براى رفاه همكان به او داده است.اين حق مانع از انحصار طلبى در كرفتن حق و انحصار طلبى در يياده كردن حق است بلكه به 
اين معنى است كه حق شناخت قانون خدا و شناخت قانون شناس براى همككان يكسان و ثابت است. اين مردم هستند كه قانون 
شناس (فقيه و رهبر) را مى شناسند و انتخاب مى كنند ومى يذيرند.حاكميت ملت در حقيق تبه مفهوم اين است كه كشور را جكونه 
بسازيم و بدست مردم جكونه به آن شكل بدهيم و در سازماندهى واداره كشور به دست مردم جدسان بدان جامه عمل بيوشانيم 


(4) . تعبير خاص اصل 2# قانون اساسى جمهورى اسلامى با توجه به مذاكرات خب ركان نشان دهنده حساسيت موضوع و 
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صالتحاكميت الله و اصل ولا-يت فقيه است و به همين دليل اين مطلب بصورت سه اصل جداكانه نيامده و بصورت طولى» 
حاكميت ملى و اراده و انتخاب ملتء مظهر حاكميتخدا مطرح كرديده است و در نتيجه اين مردمند كه بر اساس ايمان به حقانيت 
اسلام» ولايت فقيه را در كيفيت نظام اجتماعى مىيذيرند و مقام ولايت فقيه بر يايه تقوا و عملش حكم خدا را تنفيذ م ىكند. يى 
نوشتها: .١‏ مذاكرات مجلس خب ركان؛ جلسه 78 ص .682٠‏ 7. همان» ص 818. ". همان جلسه 7١‏ ص .87٠‏ ع. همان» ص .87١‏ 0. 
همانء ص ؟5؟6. #. همان» ص 875. . همان» ص 578. 8. همان» ص 6719. منبع:كتاب فقه سياسى /خ نويسنده:عباسعلى عميد 


زنجانى 
جايكاه دم وكراسى در نظريه حكومت دينى 


جايكاه دم وكراسى درنظريه حكومت دينى نظريه سازكارى دين با دموكراسى» احكام شريعت را داراى حوزه هاى مسكوت. مباح و 
منطقه الفراغ مى داند و در اين عرصه ها و منطقه ها ميزان را راى ملت مى داند. مشروعيت يكى از بنيادى ترين مباحث نظام هاى 
سياسى است كه از يونان باستان مورد توجه افلاطون و ارسطو و سيس متفكران جون سنت آكوستين » توماس آكونياسء فارابى » 
ابن رشد » غزالى » ابن سينا و ساير شخصيت هاى مشرق زمين و مغرب زمين قرار كرفته است و امروزه در صدر مباحث اندشيه 
اسلام معاصر قرار دارد. وازه ى مشروعيت در حوزه ى انديشه ى سياسى داراى ابهام درمفهوم و كاربرد است و براين اساس با خلط 
ميان معناى لغوى و اصطلاحى آن به برداشت هاى متفاوتى دست زهده اند و تعاريف متعددى براى آن بر شمرده اند .مشروعيت در 
حوزهى فلسفه كلا-م و فقه سياسى به مفهوم حقانيت است و در برابر غصب و نا حق بودن حكومت است . ولى در جامعه شناسى 
سياسى به معناى مقبونيت و رضايت مردم است . بنا براين در فقه سياسى» يرسش اصلى آن است كه حق حاكميت از آن كيست و 
جه كسى شايسته ى حكومت كردن است؟ بر اساس جهان بينى الهى از آنجا كه خداوند مالكك تمام هستى است (طبق آيه ى777 
سوره بقره ): سر رشته ى ربوبيت همه ى موجودات به دست اوست؛ همانطور كه ولايت و سريرستى همه ى انسانها حق انحصارى 
خداوند است . (سوره شورى / آيه)7 اين ولايت عام » اقتضا ميكند كه كليه عرصه هاى تدبير و اداره جامعه » در اختيار خدا باشد . 
وافزون بر ولا-ءيت تكوينى و حقيقى او كه سراسر هستى را فرا كرفته است » ولا-يت تشريع و اعتبارى هم در همه ى زمينه ها به او 
انتساب داشته است . اما خمينى (ره) در كتاب محرمه در اين مورد ميفرمايد : (( ولايت به حكم عقل » مخصوص ذات بارى تعالى 
اسك قينا اورسف كه عم كبيت بالذاك ارد +ساكرى كه مسندد بد عمل 4 ركان تستكو اعالنا حق دادكديراف الننانها و اذاي 
امورشان تدبير كند ... . ديكران تنها با جعل و نصب او ميتوانند متصدى امر ولايت كردند . )فقيهان و انديشه وران شيعه اتفاق نظر 
دارند كه حكومت و ولايت ييامبر اعظم (ص) و امامان معصوم مستند به نصب الهى است و مردم هيج نقشى در مشروعيت ولايت 
سياسى - اجتماعى آنها ندارند و بسيارى اين مسثله را نسبت به دوران غيبت جارى مى دانند . مطابق اين نظريه» در عصر غيبت» 
فقيهان واجد شرايط بصورت نصب عام از سوى امامان معصوم (ع) به ولايت و حكومت منصوب شدله اند ؛ بنابر اين مشروعيت 
حاكميت فقيه» تنها از ناحيه شارع مقدس است و مردم نقشى در مشروعيت آنها ندارند؛ مردم تنها در تحقق خارجى و اعمال ولايت 
و كارآمدى حاكميت نقش ايفا ميكنند . بررسى سخنان فقيهان برجسته شيعه تا قرن حاضر نشان ميدهد اكثريت قريب مطلق آنها به 
نظريه ى انتساب فقيه يافشارى ميكنند . به كاربران عباراتى جون نايبان عام امام (عج) منصوبان از سوى امام (عج) و ماذون از امام 
(عج) در كتب فقهى » خود بهترين دليل براى اثبات اين موضوع است . امام خمينى ( ره ) نيز معتقد به نصب الهى ولايت فقيه استء 
نه لكاب لو دفي يفره ينان كر كان ستكريت الاك متر وين (١+‏ لازم نيك عنقي العتاما ب. التراداً ع ستو رخو طلقا 
شعور نظام » حكومت شرعى تشكيل دهد. اين امر اكر امكان داشت» واجب عينى؛ وكرنه واجب كفايى است و در صورتى كه 
ممكن نباشد از ولايت ساقط نميشوند» زيرا از جانب خدا منصوبند .)) البته امام خمينى (ره) به نقش مردم بسيار تاكيد ميكردند و به 
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راى مردم هم احترام ميكذاشتند» جرا كه مشروعيت الهى بدون حضور و راى مردم تحقق و فعاليت نميكند. حكومت دينى و 
دموكراسى در زمينه امكان سا زكارى حكومت دينى» و بطور خاص اسلامىء با دموكراسىء آرا و مواضع مختلفى ارائه ميشود . 
بيشتر اين ديد كاه ها را ميتوان در سه نظريه كلى بيان كرد 7 _: اعتقاد به ناسا ز كارى به دليل جانبدارى و حميت از دين 9_ءاعتقاد 
به ناسازكارى به دليل جانبدارى از دموكراسى _ 7 ءسازكارى مشروط . كروه اول كه دغدغه دين و ارزشهاى دينى را دارند » 
اساساً خمدا سالا-رى و مردم سالا-رى را در واكيرى و متناقض آشكار ميدانند و از اينكه جهل و هوس بشرى با شرع وارادهى 
حكيمانه الهى » در تعارض بيفتد» بيمناكند . اين نظريه حكم و حكومت را تنها از جانب دين خدا ميداند » نه از سوى خواست و 
خوشايندى و خرسندى مردم . كروه دوم كه جانبدار دموكراسى هستند » دين سكولاريزه شده را تهديد بر نقش آفرينى اراده ى 
جمعى و انتخابكرى انسان ميدانند. اين نظريه مبتنى بر انديشه ى سكولاريستى است . كروه سوم » سازكارى مشروط را مطرح 
كردند و معتقد به نوعى مردم سالاسرى دينى شده اند . ييش از ورود به اين بحث بايد مقصود خويش رااز وازه دموكراسىء كه 
مفهوم شناور و لغزنده دارد مشخص كنيم . بر اين اساس در يكك تقسيم بندى كلى » ميتوان دموكراسى را به دو كروه تفكيكك كرد 
؟_.رويكردهايى كه دموكراسى را نوعى هدف وارزش ميدانند. در دموكراسى به مثابه ى يكك ارزشء مردم هر قانونى سازكار 
مفهومى مسلماً قابل استخدام براى اهداف و ارزشهاى دينى نيست و با دين سازكار نخواهد بود؛ زيرا از نظر دين» حق حاكميت و 
تشريع مختص به خداست. بنابراين دم وكراسى و مردم سالا-رى» اكر به معناى ارزش راى مردم در مقابل حكم خداوند ( برابر با 
حكم خداوندى) باشد» هيج اعتبارى ندارد واكر راى مردم را بر حكم خدا ترجيح دهيم» ربوبيت تشريعى خداوند را زير سوال برده 
و منكر آن شده ايم . واين عمل با توحيد منافات دارد 9 .رويكردهاى كه دموكراسى را به مثابه يكك روش براى توزيع مجدد 
قدرت سياسى و ابزار سازكارى صورى براى تصميم كيرى ها مى دانند . جنان كه به عقيده ى كارل يوبر و نيز ليبراليست هاء 
دموكراسى تنها يكك روش براى تصميم كيرى در جار جوب قوانين و اصول و ارزش هاى ليبراليسم به شمار مى آيد. نظريه ى 
سازكارى مشروط با اتخاذ دموكراسى بعنوان ساختار و روشء بر اين باور است كه راى مردم و نظر نخبككان سياسى در برنامه ريزى 
و نيز در انتخاب ساختار و سازمان و روش اجراى احكام دينى» مى تواند آشكارا نقش آفرين باشد اين بينش اعتقاد دارد : اسلام 
آرمان ها را بيان نموده استء نه ساختارها و روش ها را. لذا اعتقاد به سازكارى اسلام و دموكراسى دارد . اما اين مسئله در جاى 
خود ثابت است كه دين كامل دينى است كه ابزار و ساختار از خود داشته باشد . زيرا اكر حتى هدف دين فقط هدايت باشدء لازمه 
ى هدايت رعايت ابزار و ساختار هدايت نيز مى باشد. نظريه ى سا زكارى دين با دم وكراسىء احكام شريعت ها داراى حوزه هاى 
مسكوت. مباح و منطقه الفراغ مى داند و در اين عرصه ها و منطقه ها ميزان را راى ملت مى داند. آموزه هاى فراوانى نيز در منابع و 
متون اوليه ى اسلامى بر عنصر عقل» مشورتء برابرى در برابر قانون» عدالت اجتماعى» شفافيت امر حكومتء توضيح و ياسخكويى 
واليان و حاكمان به مردم» نظارت بر قدرت سياسى و امر به معروف و نهى از منكر تاكيد كرده اند. ولى هيج يكك از اين امور نبايد 
بر خلاف توحيد ربوى باشند . در كوتاه ترين عبارت» نظريه ى سازكار كردن دين با دموكراسى با اعتقاد به مضمون و محتواى دين 
و ساختار و قالب دموكراتيكك : يا با اعتقاد به قالب دم وكراتيكك و روبناى ديدن محتواى دينى در نسبت شكل با محتوا و غفلت از 
تاثير شكل بر محتواء كوشيده است تا حكومت دينى و دموكراسى را در كنار هم بنشاند و به اصطلاح دين را با مقتضيات زمانه 
سازكار نمايد. اما از اين نكته غفلت نموده است كه قالب هاى اسلامى ليبرال مندرج در دموكراسى ارويايى تفاوت دارد .اين نظريه 
اعتقاد به امكان تفكيكك يوسته دموكراسى از هسته ليبرالسيم و ير نمودن آن يوسته با لايه اى از تفكرات عميق اسلامى دارد كه آنرا 
محتوا مى نامد . ولى توجه ندارد كه اغلب شعائر الله همان شكل هاى هستند كه با بذل و بخشش در برابر تثورى غربى اصلا شده 
اند .اين نظريه ناشى از انفعال در برابر فشارهاى يا نوعى تقيه در برابر هجوم فرهنكّى غرب بر اسلام اهل بيت (ع) است. نظر به اينكه 
نقد نظريه ى اصلاح دين با نظريه علمى دموكراسىء به نقد اسلام يكك سويه و اسلام جند سويه در برابر اسلام جامع و همه سويه 
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اهل بيت (ع) و همجينن به انتخاب مبنا در بحث جامعيت اسلام برميكردد : علاقه مندان به اينكونه مباحث را به بحث جامعيت دين 
ارجاع مى دهيم و فقط به بيان اصل جهارم قانون اساسى در اين زمينه كه مبتنى بر قانون شرع مبين است ماكتفا مى كينم : ( كليه ى 
قوانين و مقررات مدنىء جزاى »؛ مالى »اقتصادى » فرهنكى »نظامى و ...بايد بر اساس موازين اسلامى با شد ...)) بر اساس اين اصل» 
قوانين مربوط به شكل نظام نيز بايد اسلامى باشد: مكر انيكه كسى اعتقاد داشته باشد كه اسلام اساساً قوانين شكلى ندارد و فقط 
دين محتواى است » شكلى نمى باشد. منبع:100300.[]1 اخ 


دموكراسى در نظام ولايت فقيه 


دم وكراسى در نظام ولايت فقيه به معناى مردم وو از ريشه يونانى ( دموكراسى) حكومت كرفته شده است , يعنى : (حكومت 
مردمى ). )١(‏ امروزه اين وازه به سيستمى از حكومت اطلاق مى شود كه به وسيله مردم و ازطريق نمايند كان بركزيده آنان اداره مى 
شود . نيز به آن كونه تفكرات , كه به آزادى انديشه , كفتار, دين و ديد كاههاى سياسى معتقد است و اصل مساوات و برابرى 
درمقابل قانون را شاخصه عدالت اجتماعى مى داند و هركونه فشار و اعمال قدرت جزاز طريق قانون را محكوم مى شمرد, 
دموكراسى كفته مى شود. (1) اما با در نظر كرفتن اصول و يايه هاى نظام دموكراسى و سير تاريخى و تفاوت دريافتها و برداشتها در 
دوره هاى كوناكون ‏ كه بخش قابل ملا-حظه اى از آن محصول تاءثير محيطهاى اجتماعى و وير كيهاى ش خصيتى و تفكرات 
سياسى آفلسفى صاحبان ديد كاههاست - نظرات فراوانى وجود دارد و در يكك نكّاه كلى مى توان اين كونه كفت: 
دموكراسى از ديد كاه افلاطون كراها, بر اصل مساوات ,برابرى و آزادى استوار است ‏ كرجه از ديد كاه ديكران و برخى تفسيرها 
وتحليلهاى انجام شده در سده هاى اخير, برداشتى متفاوت و كاه ناسازكار ارائه شده است - ولى آنجه به عنوان يكك جامع 
مشترك در همه آنها وجود دارد, آن است كه اين سيستم بر اراده و خواست مردم استوار است واز ديد كاه نظرى بر محور 
مصالح و منافع آنان حركت مى كند . منشاء حكومت , قدرت و وضع قوانين نيز مردم هستندو مفاد آن , ثبوت حق همه مردم - 
كه در اكثريت شكل مى كيرد است , تا در زندكّى عمومى و ككذاردن قوانين اساسى و اجراى آن مشاركت داشته و نقش اول 
راايفامى كنند . امروزه به دليل كستردكى جمعيت و توسعه شهرها و دشوارى دخالت مستقيم همه مردم در امر حكومت , به 
حكومتهاى يارلمانى و نمايندكى روى آورده اند و نوع حكومت را حكومت جمهورى ‏ كه بر آراى عمومى متكى 
است آانتخاب كرده اند. (7) افلاطون در تبيين ويكيهاى دموكراسى مى كويد: (خاصيت دم وكراسى اين است كه در زير لواى 
آن و همه مردم آزادند.. . واكر كسى درجست وجوى هر نوعى از حكومت برآيد, مطلوب خود را بسانى مى تواند در آن بيابد.) 
(©) نتيجه كفتار وى آن است كه وقتى همه مردم يا بخش اعظم آنان در انتخاب نوعى از حكومت كه مطلوب آنان است متحد 
شدند و آن را به شخص يا اشخاص ويزه اى سيردند, همانان حاكم هستند و حكومتشان از سوى مردم و مردمى خواهدبود. منتسكيو 
در تعريف حكومت دموكراسى مى نويسد: (هنكامى كه در جمهورى , مجموع امت زمام امور را در دست مى كيرند, اين 
طرؤزتعكوهت دمو كزاسى اشت ...)او سيين دز باب وذ كبهاى آن عى كويد: (امن موده يكى از اضول اساسى ابم حكومت اسك 
كه ملت خودش , عمال يعنى زمامداران خود را معين مى كند.) (5) آنجه روسو و ديكّران نيز در تعريف دموكراسى كفته اند, به 
نوعى با تعاريف ديكران در اين جهت مشترك است . وى مى كويد: (وقتى همه شهروندان تصميم به جيزى مى كيرند كه به 
طو ركلى به نفع كشوراست و مطابق آن راءى بدهند, اكثريت مطلق هميشه به نفع جيزى كه واقعابهترين است راءى 
مى دهند.) (©) البته حاكميت راءى اكثريت كه لا-زمه احترام كذاردن به آراى عمومى و توده مردمى است , كاه مورد نقد قرار 
كرفته و از سوى برخى انديشمندان نكوهش شده كه بايدمورد بررسى قرار كيرد. سقراط كه از نخستين بنيانكذاران فلسفه سياسى 


است , بشدت به حكومت اكثريت و توده مردم حمله مى كند ودر شكل يرسش مى كويد: (آيا موهوم يرستى نيست كه صرف 
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عدد يا اكثريت سبب خرد خواهد شد؟ آيانمى بينيم كه در سراسر جهان , توده مردم ابله ترو خشن تر و ظالم تراز مردمان يراكنده 
واتنها عسشند (كه تربيث و دائقن + آنان را از ذيكر مردمان جد ساكته استث )) وى حكومت اكثريت مورذتظر دمو كراسي غتواهان 
مطلق را حكومت بى فضيلت هاو فاقد صلاحيت دانسته ,و آشكارا آن را نادرست مى شمرد. (7) ويل دورانت (1888-1981) در 
دبل موضوعى باغواة (باذم كراسى شكيت شورةو ابت )در تاشاستكن اكريق من تووسيدة (ارشنية اسيق كه فشان و زول 
اكثريت (عددى ) بر اقليت , بهتر است از عكس آن ويعنى فشار و زور اقليت بر اكثريت . ولى جنين امرى , روح غرور عوام را بالا 
برده وبه همان اندازه هم روح افراد فوق العاده را درهم شكسته و نبوغشان را عقيم نموده است . و هر جه بيشتر دموكراسى را 
مى آزماييم از ناشايستكى و دورويى آن بيشترناراحت مى شويم . ) (8) او مطرح كردن نظام دموكراسى را با نظر بدبينانه - 
يكك شعار فريبنده مى داند, كه طبقه متوسط براى آن كه جاى اشراف را بككيرند, سر دادند و عوام فريبانه وسيل خروشان توده مردم 
را به عنوان ابزار فاقد اراده , در جهت تحقق بخشيدن به آرمانهاى خويش كسيل داشتند و در نتيجه خود به جاى اشراف , بر 
كرده مردم سوار شدند واين شعار فريبنده در همه جا و هميشه وسيله اى بوده براى رسيدن يكك عده سودجو به اهداف خاص 
خويشتن , و كرنه مردم همواره بايد اين بارسنكين را بر دوش بكشند. مردم فريب خورده يبوسته در كردونه اى قرار كرفته اندكه 
آنان آن را مى جرخانند وهنوز ادامه دارد, لذا دموكراسى واقعى با اين وصف تحقق نيافته و نخواهد يافت . علامه طباطبائى با 
همين ديد, به نظام دموكراسى - به مفهوم عصرى آن - تاخته ,آن را يكك شعار تهى و فريبكارانه وصف مى كند كه نتيجه آن جز 
تباهى جامعه وواذكون شدن نشائه هاى انسائيت و ياينمال شدن سق , جير ديكري تحواهد بوة.ايشان .دن ديل أيه ١»؟‏ سورة آل 
عمران بحثى را به عنوان (كلام عن المرابطة فى المجتمع الاسلامى ) آغاز مى كند و در ضمن به اين مساءله مى يردازد كه اسلام 
هركز با دم وكراسى سازكارى نداردو زيرا اسلام در بى ساختن جامعه اى است كه بريايه هاى حق استوار است , و با دموكراسى 
كه براساس هوى وهوس و خواسته هاى باطل اكثريت سازماندهى مى شود, تناسبى ندارد, بلكه در جهت مقابل آن قرا ركرفته است 
. وى در ياسخ كسانى كه مى يندارند نظام دموكراسى حاكم در جهان غرب برتر ازنظام حكومت اسلامى است كه نايايدار بود, 
و دموكراسى غربى كه براساس راءى اكثريت مردم شكل مى كيرد نظامى يايدار و مطابق با سنت اجتماع و واقع طبيعت است , 
برخلاف نظام دينى كه از محدوده تخيل و فرض تجاوز نمى كند و قابل دوام نيست , مى كويد: (نبايد ناديده كرفت كه شعار 
نظام اسلامى تنها بيروى از حقى است , ولى شعار نظام دموكراسى بيروى از خواسته هاى اكثريت و اين دو شعار با هم كنار نمى 
آيند, زيراهدف از جامعه اسلامى و سعادت حقيقى است كه از اعتدال در خواسته ها به دست مى آيد و آدمى رااز طريق معرفة 
الله و عبوديت مطلق به كمال مى رساند . و اين امربا طبايع عامه و خواسته هاى كوناكون مردم كه در كرداب هوى و هوس 
غوطه ورندسازكار نيست و جامعه مدنى روز جز بهره مند شدن از لذايذ حيات مادى وخواسته هاى يست حيوانى , هدفى ندارد, 
خواه مطابق عقل و فطرت باشد يا نباشد.از اين روست كه در تدوين قوانين مربوط به نظام اجتماعى از خواسته هاى اكثريت ييروى 
مى كند و تنها ضامن اجراى همان قوانين است و در رابطه با اخلاق ومعارف و كمالات هيج كونه ضمانت اجرايى برعهده ندارد 
. جنين نظامى هر جه بيشتر به مفاسد اخلا.قى رومى آورد واز مكارم اخلاق دورى مى كزيند . ازاين روست كه اين كونه 
نظامهاى فاقد معيار عقلى , با مذاق بيشتر جوامع بشرى وفق مى دهد و آن را يسند مى كنند و بر نظام دينى كه جنبه جلو كيرى 
از مفاسد را داردوروى خوش نشان نمى دهند و لذاست كه خداوند مى فرمايد: (لقد جئناكم بالحق ولكن اكثركم للحق 
كارهون ) (زخرف /078 (بل جاءهم بالحق و اكثرهم للحق كارهون . و لو اتبع الحق اءهواءهم لفسدت السماوات و الارض و 
من فيهن بل اتيناهم بذكرهم فهم عن ذكرهم معرضون ) (مؤمنون 01١-917‏ وى اضافه مى كند: (آراء و نظرات و باورهاى اكثريت 
نمى تواند دائما در مقابل اقليت , حق باشد . آرى اكر مطابق واقع بود حق است و كاه مطابق واقع نيست . لذا نبايستى يكك نظام , 


يعور تظااق ]1ن لكر ره ررق شاد ياوا تكتر روا فين را رياقت انع كار يق افش نيا كريخ عدن لطا امار عر انل 
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كوناكونى راهى انتخاب مى كند كه برخلااف مصلحت باشد و اكر همواره انتخاب اكثريت حق بودو خداوند نمى فرمود: 
(واكثرهم للحق كارهون ). در نتيجه , ييروى اكثريت روا نباشد و سنت طبيعى بر وفق خواسته اكثريت بنانهاده نشده است .) 
(9) كفته هادر رد و قبول نظام دموكراسى بسيار است , ولى آنجه از كفتار منتقدان برمى آيد, بيشتر به جنبه شعار تهى 
بودن داعيه دم وكراسى نظر دارند, يعنى اصل فرضيه دم وكراسى را كه بر يايه برابرى و مساوات و عدل اجتماعى و حضور فعال 
مردم در صحنه هاى سياسى استوار باشد, انكار نمى كنند, بلكه جنبه تحقق آن را آكه بزركترين مانع را طبقه متوسط سودجو مى 
دانند ‏ باور ندارند, لذا نبايد تاهنكامى كه اين كونه موانع نيرومند از سر راه برداشته نشدند, تنها به سر دادن شعاردل خوش داشت . 
اينكك به بررسى شاخصه هاى اين نظام و اندازه سا كارى يا ناساز كارى آن با نظام حكومت اسلامى مى يردازيم : شاخصه هاى 
نظام دموكراسى اولين و مهمترين شاخصه نظام دم وكراسى ‏ طبق كفته مدعيان آن ‏ حضور فعال مردم در صحنه هاى سياست 
است . بدين معنى كه در تمامى ابعاد سياستكذارى كشور, مردم حضور بالفعل داشته باشند و با صلاحديد آنان وبر دست 
نمايند كان بر كزيده مردم , جرخ سياست به حركت درآيد و نيروى محرك همان اراده مردمى باشد. خلا-صه سخن آن كه , 
منشاءقدرت سياسى خود مردم باشند و اين در صورتى است كه دولت رااز آن خود بدانند و دولت از درون توده مردمى جوشيده 
باشد در اين راستاواكثريت مطلق مردم معيار مى باشد. دومين شاخصه , آزادى همه جانبه (قلم , بيان , عقيده , دين , ديد كاههاى 
سياسى وغيره ) بر جامعه حاكم باشد و همه اقشار و طبقات مختلف مردم در اظهارنظر وعقيده و ديد سياسى و حتى انتخاب دين 
وآبيين و رفتار و كردار, در حمايت قانون آزاد باشند. سومين شاخصه , برابرى و مساوات همه افراد ملت در برابر قانون است و 
سايه عدالت همه آحاد ملت را يكسان زير يوشش خود قرار داده باشد. جهارمين شاخصه , تاءمين مصالح و منافع همكانى است . 
سياستكذارى دولت بايدبه كونه اى باشد كه در جهت حفظ منافع ملى حركت كند و افراد. هر يكك طبق استعداد و امكانات خود, 
تواتك ذر ساية ابن سياستكذارى از رقاه و أسايئن ذرزند كى به طوو شايسته بهرة مد كرذئد, ينتحمين شاخضة , كار كراران ذولت 
در هر سه بعد: قانونكذارى , قضايى , اجرايى ودر راءس آنان , مقام رهبرى , مستقيم يا غيرمستقيم , از سوى مردم انتتخاب 
شوند.اين حق انتخاب , براى همه افراد ملت به طور مساوى ثابت است , تا هر كه رابخواهند و شايسته بدانند, بدون تحميل انتخاب 
كنند. اين ينج شاخصه در اين خلاصه مى شود كه اين نظام بر اراده و خواست مردم استوار است و بر محور منافع مردم حركت مى 
كند . منشاء حكومت , قدرت و وضع قوانين نيز مردم هستند و اين حقى مردم است تا در زندكى عمومى و وضع قوانين اساسى و 
اجراى آن مشاركت داشته , نقش اول را ايفا كنند . حق انتخاب و آزادى همه جانبه , جوهره اصلى اين نظام را تشكيل مى دهد . 
و معيار در همه اين شاخصه ها, اكثريت قاطع مردمى است و هر جه اكثريت تصميم بكيرند, حق همان است و لازم الاجراست . 
)٠١(‏ نقد و بررسى شاخصه هاى ياد شده كه محور اساسى نظام دموكراسى را تشكيل مى دهد, بظاهرفريباست و كم و بيش قابل 
قبول است و جاى انكار نيست , ولى با دقت در محتواى آن , جاى درنكك و تاءمل است و نقطه هاى ابهام و تاريكى در آن يافت 
مى شود وهمانها اسث كه برخى را واداشته ثا با ديد ترديد و شكك بدان بنكرند و از آن واهمه داشته باشند, يا آن را شعارئ تهى و 
عوام فريبانه وصف كنند, كه ذيلا به برخى ازآن نقاط تاريكك اشاره مى كنيم : ١‏ اعتبار راءى اكثريت اين مهمترين محور مناقشه 
منتقدان است , زيرا روشن نيست كه آيا اكثريت مطلق مراد است , تا همه آحاد ملت (خرد و كلالن ,و بى سواد و باسواد, تحصيل 
كرده وفاقد هركونه دانش , بى تفاوت ها و افراد متعهد, حاميان وفادار به نظام و معارضان سرسخت ) و همه شهروندان را اعم از 
دانا و نادان , و موافق و مخالف را شامل كردد؟ اشكال در اين است كه در بيشتر جوامع , غلبه با افراد عوام است كه از بيدنش 
سياسى وه ركونه آكاهى درباره حكومت و سياستكذارى ها عارى اند و با كمترين تبليغات سوء تحت تاءثير قرار كرفته و در 
جهت تاءمين مصالح سودجويان صاحب قدرت وداراى نفوذ راءى مى دهند . غالبا آراى دانايان صاحيبنظر و دارند كان انديشه 


باك در توفان غوغاى عوام ناديده كرفته مى شود و نابود مى كردد, و همين است كه ويل دورانت كفته است : (روح غرور عوام 
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را بالا برده و به همان اندازه هم روح افراد فوق العاده را درهم شكسته و نبوغشان را عقيم مى سازد.) و علامه طباطبائى فرموده است 
: (جامعه مدنى روز جز بهره مند شدن از لذايذ حيات مادى و خواسته هاى يست حيوانى هدفى ندارد, خواه با عقل وفطرت 
مطابقت داشته باشد يا نداشته باشد . ولذا است كه تدوين قوانين مربوطه به نظام اجتماعى اكر از خواسته هاى اكثريت ييروى كند, 
در رابطه با اخلاق و معارف و كمالات هيج كونه ضمانت و تعهدى ندارد.) البته بايد توجه داشت اين كونه بدبينى ها ناشى از 
وضع نابسامان مدعيان دموكراسى در قرون اخير است . در كشورهاى به اصطلاح توسعه يافته يا در حال توسعه , از اين كونه 
شعارها فراوان به كوش مى رسد و بيشتر از حلقوم كسانى بيرون مى آيد كه خود از طبقه متوسط و در بى استثمار توده هاى ملت 
هستند و باسر دادن جنين شعارهايى درصددند از بى خبرى و بى تجربككى قسمت اعظم عوام الناس , سوء استفاده كنند . در نتيجه , 
آن كه زيان برده مردمند وآن كه سوديرده تنها همان شعاردهندكانند. ديدى كه جه كرد اشرف خر او مظلمه برد وديكرى زر 
آرى اكر مردم آزاد و داراى رشد سياسى والا-يى باشند و متعهدانه بينديشند, يعنى تحت فشار تبليغات سوء قرار نكي رند و 
كرايشهاى قومى , نزادى , صنفى , مسلكى ونيز خطوط سياسى تحميلى بر آنان تاءثير نككذارده باشد, بلكه خودانديش و آزاده 
باشند, هر آينه راه صواب را يبش مى كيرند و بالفطره طريقه اصلح را برمى كزينندو حداقل , اكثريت مطلق مردم جنين اند. 
خداوند, مردم را بالفطره ياكك آفريده و ياكك انديشى ذات اوليه انسانهاست و هركونه انحراف و كجى در انديشه و رفتار, 
عرضى و جنبه ثانوى دارد . انسان , بالفطره خواهان زيبابيهاست , و از زشتيها رويكردان اسث , مكر آن كه عامل خارجى او رااز 
جاده مستقيم منحرف سازد: (كل مولود يولد على الفطرة حتى يكون اءبواه هما يهودانه و ينصرانه )1١((.‏ هر كه ولادت يابد, بر 
فطرت باك ولادت يافته , مككر آن كه تحت تاءثير خانواده ,آلوده كردد. در قرآن درباره فطرت ياكك توحيدى مى فرمايد: (فاءقم 
وجهكك للدين حنيفا فطرت الله التى فطر الناس عليها لاتبديل لخلق الله ذلكك الدين القيم و لكن اءكثر الناس لايعلمون )روم "٠/‏ در 
اين آيه به سرشت ياكك آدمى اشارت دارد و مى كويد: به دين ياكك روى آور, كه خداوند فطرت آدمى را بر آن نهاده است و 
هركز در آفرينش خداوندى تحولى رخ نخواهد داد, (يعنى خداوند سرشت همه مردم را براساس ياكى نهاده است و همه افراد در 
رويكرد به توحيد ياكك يكسان آفريده شده اند). در يايان كويد: دين ياكك و استوار خدا جنين است , ولى بيشتر مردم از اين 
حقيقت بى خبرند , (يعنى كمان مى برند در سرشت آفرينش كوناكونند.) در بسيارى از روايات آمده است : (فطرهم على المعرفة 
6) سرشت آنان را بر يايه شناخت حق نه است . امام باقر(عليه السلام ) اضافه مى فرمايد: اكر جنين نبود هركز شناختى برايشان 
ميسورنبود. در حديث حضرت رضا عليه السلام ) آمده است : (و بالفطرة نثبت حجته( . (1) تنها از راه فطرت است كه حجت الهى 
ثابت مى كردد. آرى اكر انسان بر فطرت ياك و ناآلوده خويش حركت كند, جز حق وحقيقت نجويدو جز راستى و درستى 
نكويد, تا آن كاه كه عوامل تاء ثي ركذار او را از راه به در كنند. يس انسانها بالفطره ياكك انديشند و ياكك جو, حق يسندند و حق كو 
. آلودكى و تباهى حالت انحرافى و عارضى دارد و هركز اصالت ندارد, لذا (اصل سلامت ) حاكميت دارد مكر آن كه خلاف آن 
ثابت شود و بر همين اساس , سلامت فطرت , فراشمولى است و از همين ديد بايد به انبوه مردمى نككريست , همجون (اصل 
طهارت ) كه برخاسته از طهارت آفرينش اشياء است . از اين روه اعتبار دادن به راءى اكثريت امرى فطرى و برابر طبيعت اوليه 
انسانهاست و اصل بر همين است كه انبوه مردم بر وفق فطرت ياك خود حركت مى كنند, مككرآن كه خلا.ف آن ثابت شود. 
آيات و روايات (نصوص دينى ) نيز بر همين اصل دلالت دارند: مولا اميرمؤمنان (عليه السلام ) مى فرمايد: (والزموا السواد الاعظم 
فان يداللّه على الجماعة و اياكم و الفرقةً فان الشاذللشيطان , كما اءن الشاذ من الغنم للذئب( . (16) با انبوه مردم همكام باشيد زيرا 
دست عنايت الهى بر سر انبوه مردم است . زنهار! ازكناره كيرى و يراكندكى بيرهيزيد, كه آن كه كناره كرفت طعمه شيطان 
خواهد بودرهمان كونه كه كوسفتد جدا از كله , طعمه كرك اسث . در اين سكن درربار بر آن ثاءكيد شذه كه از اثبوة مردمى 


جدا نشوند, زيرا حق وعنايت حق در همان جاست و جدايى از انبوه مردم , مساوى است با كرفتار شدن درجنكال اهريمن ضلالت . 
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در تعبير (يدالله على الجماعه ) كنايه لطيفى است , كه سايه عنايت حق بر سر جمع ام ت برافراشته است و اين اشاره به همان اصل 
ناريك واكك الساتيداسست :امن همان حمل اللكمهق ) (رسهانة نا كسس الى )اسيك كمه آنه (وافتفبير احا الله نينا 
ولانتفرقوا) (آل غمران )1١17‏ بر أن ثا كيد ده تاعدان جتكك زنتندو خوه وا اسعوار سازقده و از تفرقه وبراكند كن ببرهيزتك: اذ 
عبارت (ولا-تفرقوا) بروشنى استفاده مى شود كه مقصود از (حبل الله ) جمع امت است . از اين روست كه مولا اميرمؤمنان (عليه 
السلام ) در سخنى ديكر فرموده است : (الزموا ما عقّد عليه حبل الجماعة و بنيت عليه اءركان الطاعة( . )1١5(‏ بر آنجه بافت جماعت 
امكوااسك فيوتد يني كد ياه قاني طاقة :نطق بور ااق فيا دمشده النضة عر ابن سكن كبهر ا كد . صاى لها الله )كو بد رمه 
(حبل الجماعة ) به كاررفته و شاهد بر آن است كه ريسمان ناكسستنى الهى , همان بافت انبوه امت (اكثريت مردم ) است . ييامبر 
كرامى (صلى الله عليه و آله و سلم ) فرموده است : (ان اللمه وعدنى فى اءمتى , واءجارهم من ثلاث : لا-يعمهم بسنة , 
ولايستاءصلهم بعدو,ولايجمعهم على ضلالة . (19) خداوند نويد داده كه امت اسلامى از سه آفت مصون باشند: ١‏ هيج كاه قحطى 
و خشكسالى آنان را فرانكيرد. ١‏ - هيج كاه , دشمن بر كستره قلمرو اسلامى جيره نشود. 7 هيج كاه بر امر باطلى توافق نكنند. 
مساءله (لا-تجتمع اءمتى على ضلال ) (هيج كاه امت اسلامى بر كمراهى توافق نكنند) يكك اصل حاكم و واقعيتى است 
انكارنايذير, كه با در نظر كرفتن حكمت الهى و قاعده لطف , كاملا قابل توجيه است . آرى برخى ازاين اصل , سوءاستفاده 
كرده , آن را به كونه دلخواه تفسير و تاءويل نموده اند كه در جاى خود, شرح آن رفته است . (17) در اين جاو اين نكته شايان 
ذكر است كه حق كرايى انبوه مردم در صورتى است كه اصالت خويش را نككهدارى كرده و كرايشهاى ناهمكون , آنان را جذب 
نكرده باشدوو از جاده مستقيم فطرت منحرف نساخته باشد . (البته تذكر داديم كه اصالت وظاهر اولى جامعه بر ياكى و سلامت 
است و بايد بر همان رفتار نمود تا خلاف آن آشكار شود.) از ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم ) درباره جماعت امت كه 
همواره بر صراط حق اند يرسيده شدوفرمود: (جماعةٌ اءمتى اءهل الحق و ان قلوا.) (16) جماعت امت كسانى اند كه بر حق (اصل 
فطرت ) استوار باشند, هر جند اندكك باشند . (يعنى سلامت ذاتى خود رااز دست نداده باشند.) اميرمؤمنان (عليه السلام ) مى 
فرمايد: (ان القليل من المؤمنين كثير.) (19) مؤمنان (حق باوران ) كرجه اندكك باشند, بسيارند . (يعنى هم آنان اند كه انبوه امت 
واكثريت مورد قبول را تشكيل مى دهند.) ازاين روه روشن مى شود كه اكثريت مورد نكوهش كه در قرآن از آن ياد شده 
وكروههايى هستند كه از سير فطرت منحرف ككشته وو سلامت ذاتى خود را از دست داده اند و بيشتر كسانى هستند كه حق را 
شناخته , ولى به جهت برخى كرايشها وخواسته هاى ناروا در برابر آن مقاومت مى ورزند. در اصل , اين كونه آيات در قرآن , 
اكثريت مطلق را مورد نكوهش قرار نداده اند, تاجنين برداشت شود كه بيشتر مردم , براى هميشه و در همه جا و تحت هرشرايطى , 
كانديش و فرومايه اند. جنين برداشتى كاملا خطا و جفاكارانه است , زيرا اين كونه آيات , به اصطلاح از(قضاياى خارجيه ) 
شمرده مى شوند, كه به كروههاى ويزه و افرادى بخصوص ومعاصر نزول آيات , نظر دارد, زيرا بيشترين مردم دوران جاهليت 
عرب كه ييامبراكرم (صلى الله عليه و آله و سلم ) با آنان دركير بوده است , مقاومت شديدى از خود نشان مى دادند, و با آن كه 
حق را شناخته بودند, ولى بر خود روانمى داشتند كه آن را بيذيرند: (وجحدوا بها واستيقنتها اءنفسهم ظلما وعلوا) نمل ١/‏ حق را 
انكار نموده , نبذيرفتند, كرجه دلهايشان آن را يذيرفته و باور داشت . اين از روى حس خودخواهى و خوديسندى و كمان برترى 
خويشتن بوده كه جفاكارانه , ستم روا داشته اند. بر همين اساس , شيوه اين كونه كروهها نكوهش شده است . در سوره مائده 
يس ازبرشمارى برخى از عادات و رسوم غلط جاهلى , كه اكثريت عرب معاصر بر آن يافشارى داشتند, آمده است : (ولكن الذين 
كفروا يفترون على الله الكذب واءكثرهم لا-يعقلون )مائده ٠١/‏ كسانى كه كفر ورزيدند, به خمدا نسبت ناروا مى دهند (كه 
عادات نكوهيده خود را به او نسبت مى دهند) و بيشترين آنان درست نمى انديشند. ييدااست كه ضمير جمع (هم ) به همين 


كسانى بازمى كردد كه بدروغ به خدا نسبت ناروا مى بستند و به اكثريت مردم جهان ‏ بويزه براى هميشه ‏ كارى ندارد.همجنين 
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است تمامى آياتى كه با اين سبك آمده است , مانند: (واكثرهم للحق كارهون »), يعنى : بيشتر اين مردم حق ستيز, حق را ناخوشايند 
دارند . (بل اكثرهم لا-يعلمون الحق فهم معرضون », بيشتر اين مردم باطل كرا و مقاوم در مقابل دعوت اسلامى , حق را نمى 
يابند و نمى شناسند (يعنى : در جست وجو و شناسايى حق نيستند», از اين روو از آن رويكردانند. بنابراين , از اين كونه آيات كه 
جنبه خصوصى دارند, نمى توان يكك كونه ملاازمه كلى به دست آورد, كه به طور كلى در همه جا و براى هميشه , عنوان 
اكثريت , ملازم كجى و بدانديشى است , و به اصطلاح , نبايد اين كونه تعابير را از قبيل (قضاياى حقيقيه ) بدانيم . هر كز جنين 
نيست و خود علامه طباطبائى در جاى جاى تفسيرخود به اين حقيقت تصريح دارد.(١5)‏ نتيجه آن كه , اولين شاخصه دموكراسى 
كه حضور بالفعل مردم در صحنه سياست است و با اعتبار بخشيدن به آراى اكثريت قاطع مردم صورت مى كيرد, يكك اصل مورد 
يذيرش مى باشد و در نظام حكومت اسلامى بر آن تاءكيد شده است . البته به شرط آكاهى لازم و يايبند بودن به مبانى اسلام . 
ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم ) درباره حضور فعال همه مسلمانان در صحنه هاى سياسى و سعى در آكاهى از جريانات 
سياسى حاكم بر كشور مى فرمايد: (من اءصبح و لم يهتم باءمور المسلمين فليس منهم )15١((.‏ هر كه روزانه , ييش از هر جيز به 
شؤون مسلمانان نينديشد, مسلمان نيست . (امور) جمع (امر) به معناى شاءن , اشاره به شؤون عامه و مسائل مربوط به جامعه است 
و كه در راءس آنهاو مسائل سياسى جارى در كشور است . هر مسلمان به دليل آن كه مسلمان است , بايد انديشيدن درياره 
سياستهاى جارى راو روزانه در اولويت قرار دهد و حضور عملى خود را در صحنه سياست نشان دهد و اين , يعنى دخالت مستقيم 
مردمى در ابعاد مختلف حكومت و سياستمدارى . ييامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم ) با اين دستور مى خواهد, رشد انديشه 
سياسى تكك تكك مسلمانان رو به افزايش نهد و هركز مردم از صحنه سياست كناره نككيرند, و متقابلادولتمردان بايد همواره مردم را 
در جريان بككذارند, ودر تمامى سياستكذارى ها بامردم يا نمايند كان بركزيده آنان به شور بنشينند و هركونه آنان صلاح 
ديدند عمل كنند, البته طبق موازين شرع و عقل كه قوانين مربوط, آن را مشخص مى سازد. از طرف ديككره بها دادن به آراى 
عمومى وارج نهادن به راءى اكثريت قاطع مردمى نيز از دستورات اسلامى است , كه در فرمان ضرورت (شور) (واءمرهم شورى 
بينهم )(شورى /028 تبلور يافته است . در جاى خود شرح داديم كه دستور مشورت , به معناى ارج نهادن به راءى اكثريت قاطع 
است , زيرا دستور انجام دادن كارها با مشورت , بدين كونه است كه برنامه موردنظر را با حضور كارشناسان مربوط مطرح مى 
سازند, آن كاه آنجه را كه با نظراكثريت مطابق باشد, به كار مى كيرند . اين , يكك شيوه عقلايى است كه خردمندان جهان آن را 
يذيرفته اند, و شريعت اسلامى برابر طريقه عقلا-نى , آن را يذيرفته است , زيرا اتفاق نظر همككان غالبا ميسور نيست . در اين 
صورت يا بايد راءى اقليت را يذيرفت يا اكثريت , كه عقل , راءى اكثريت را ترجيح مى دهد, و همواره درصداحتمال خطا در رقم 
آراى بالاتره كمتر است . از بيامبر اكرم (صلى الله عليه و آله و سلم ) برسيده شد: تدبير حكمت آميز جككونه است ؟ فرمود: 
مشورت نمودن با انديشمندان صاحبنظر, و ييروى نمودن از آراى آنان . (؟5) در بسيارى از روايات تاء كيد شده است : زنهار كه 
با صاحبنظرى مشورت كنى وسيس با آن مخالفت ورزى . در برخى ازاين روايات آمده است كه مخالفت با كارشناسان 
خردمند, مايه هلاكت و نابودى است . (1؟) درباره ييامبر اسلام (ص ) با عنوان رهبر امت جنين دستور آمده است : (وشاورهم فى 
الامر فاذا عزمت فتوكل على الله )آل عمران ١89/‏ با مردم در امر رهبرى (سياستككذارى در شؤون مختلف ادارى ) به مشورت بنشين 
وولى هنكام تنفيذ (تدبير برخاسته از راءى اكثريت ) خخحدا را يناه خويش بدان . در اين آيه دستور مشورت داده شده است كه بايد 
طبق متعارف انجام شود و ضمير(هم ) به مردم (يا نمايند كان بركزيده آنان ) بازمى كردد . آن كاه در موقع تنفيذ راءى اكثريت , 
اككر دغدغه خاطرى براى مسؤولا-ن اجرايى وجود داشته باشد, بايد اين نككرانى راااز خود دور كنند, زيرا طبق دستور و روال 
متعارف عمل كرده اند و خدايشتيبان آنان مى باشد.(5؟) نقطه جدايى در اين جا اين نكته شايان ذكر است كه اسلام ‏ همان كونه 


كه يادآور شديم ‏ به مردم بها مى دهد و به راءى اكثريت ارج مى نهد ونيز مردم را مستقيما در حكومت سهيم مى داند و بدين 
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سان حكومت در اسلام و حكومت مردمى به شمار مى رودوولى نه بدان معنى كه در تفسير غربى آمده و مردم را به طور مطلق در 
حكومت سهيم كرفته اند . راءى اكثريت در تفسير غربى از آن جهت بها دارد كه تنها برخاسته از خواست مردم است , بدون آن 
كه از جايى فراتر (شريعت ) يا از فطرت اصيل الهام كرفته باشد. خواسته هاى مردمى ممكن است كاه از روى هوى و هوس بوده 
ويا بر اثر غرقه درشهوات يست نفسانى , يا خودباختكى در مقابل تبليغات سوء شكل كرفته باشد.آن كاه كسانى را براى رهبرى 
برمى كزينند كه در همين راستا رو به زوال هدايت كنند, و با آهنككى كه ساز كرده اند همنوا باشند. (ان الطيور على اءشكالها تقع ), 
كبوتر با كبوتر باز با باز كند هم جنس با هم جنس يرواز جنين خواسته هاى بى ضابطه و كاه بى ارزش , از ديد كاه اسلام , 
هركز نمى تواندمنشاء اثرى مثبت بوده باشد . اسلام , خواسته هايى را ارج مى نهد كه ازفطرت سليم برخاسته و مطابق با رهنمود 
شرع باشد. لذا حاكميت در اسلام را ميانه بين انتصاب و انتخاب دانستيم , نه انتصاب مطلق است كه مردم در تعيين آن سهمى 
نداشته باشند, و نه اتتخاب مطلق است كه شرع را در آن نقشى نباشد, بلكه انتخابى است مردمى , در سايه رهنمود شرع ومورد 
بذيرش شارع . اكثريت مطلق يا نسبى ؟ نكته ديكرى كه درخور ذكر است , درباره ترفند سياسى است كه كاه سياست بازان 
حرفه اى , اكثريت نسبى را به جاى اكثريت مطلق , منشاء مشروعيت خط سياسى خود مى كيرند و آن در هنككامى است كه به 
دست آوردن راءى اكثريت قاطع مردمى برايشان مقدور نباشد و با اعراض همككانى روبرو شوند, لذاست كه به اكثريت نسبى روى 
مى آورند . نمونه هايى از آن در شيوه عمل سياست بازان صدر اسلام ديده مى شود (10) و در عملكرد سياسى جهان امروز نيز 
رواج كامل دارد. (و يكك نوع تحميل بر مردم محسوب مى شود, در صورتى كه اكثريت مورد قبول شرع و عقل و مطابق با فطرت 
سليم همان اكثريت مطلق است كه مشروعيت بخش مى باشد. بفرض اكر در منطقه اى كه يكك صدهزار راءى دهنده ذى صلاح 
وجود دارد و همككى براى حضور در انتخابات آمادكى دارند, ولى به جهت احراز عدم صلاحيت كانديداهاى معرفى شده (تحميلى 
) يا برخى ناروايى هايى كه صورت كرفته , از راءى دادن امتناع ورزند يا راءى ممتنع دهند, و تنها درصد يايينى كه از هواداران 
سياسة جارى معد راءى يدهتد و تقراق يا دارا شدخ اكز ١١‏ آزاء برنده شونده آباهى توان اين نفرات را تماهده حقيقى 
كل مردم منطقه به حساب آورد؟در زمان طاغوت , شاهد بوديم كه نمايند كان تشريفاتى مجلس با كمتر از 8/ آراءوبه دليل 
برندكان اكثريت نسبى روانه مجلس مى شدند و طبق فرمايش و با عنوان نمايند كان مردم به رتق و فتق امور كشور مى يرداختند! 
آرى در مواردى كه مسائل به آراى عمومى كذارده مى شود بايد جو, به كونه اى سالم باشد كه مردم , آزادانه و با كمال رغبت 
ياى صندوقهاى راءى حضور يابند و اكر به عللى نتوانند حضور بيدا كنند, ولى حضور بقيه و آراى آنان را قبول داشته باشند, 
دراين صورت است كه مى توان همين راءى اكثريت نسبى را در حساب اكثريت مطلق به شمار آورد . در عمل نيز حضور همه 
كسان ذى صلاح غيرممكن است وعادتا به سبب مشاغل يا كرفتاريها از حضور معذورند . لذا جنانجه اين عدم حضورحاكى از 
اعراض و اعتراض نباشد, خللى در صحت انتخابات ايجاد نمى كند و باعنوان قبولى همكان تلقى مى كردد . بيعتهاى آزاد كه در 
صدر اسلام (بيعت عقبه اولى و ثانيه و بيعت غدير خم و بيعت در دوران خلافت ظاهرى اميرمؤمنان ) انجام مى كرفت , از همين 
قبيل بوده است كه ديكر مسلمانان , عمل بيعت كنند كان راقبول داشتند. اما مسائلى كه به آراى جمع كارشناسان كذارده مى شود - 
در هر بعدى كه بوده باشد حتما بايد حايز راءى اكثريت قاطع باشد تا حجيت يابد . اءخذ راءى در مجلس شوراى اسلامى و 
خب ركان وديكر نهادهاى شورايى بر همين منوال است . لذا نبايداخذ راءى در اين نهادها را با آراى عمومى سنجيد. جو سالم 
سومين نكته , فراهم بودن جو سالم است , تا مردم با آزادى كامل و خاطرى آسوده وجدا از هركونه كرايشهاى انحرافى , در صحنه 
هاى سياسى حضور فعال داشته باشند. اكنون اين يرسش بيش مى آيد كه جككونه اين جو سالم و فضاى ناآلوده به وجودمى آيد و 
جه كسى يا كسانى مسؤول فراهم شدن محيطى ياكك , براى حضور سالم و واقعى مردم هستند؟ در درجه اول , دولت (مجموع 
هياءت حاكمه ) اين مسؤوليت را به عهده دارد, كه بايدخود, نخست از كرايشهاى انحرافى مبرا باشد, و تنها در مسير منافع ملى 
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حركت كند, ودر سياست بازى هاى ناسالم , نقشى نداشته باشد و در جهت كيرى هاى سياسى اككر مصلحتى را به سود امت 
تشخيص دهد, در حد نصح و ارشاد و با شيوه يدرانه مخلص , نه با تحميل و فشار, بلكه با روشنكرى بى شائبه , با مردم در ميان 
بكذارد . البته مردم عاقل و هوشمند ‏ كه اكثريت مردم جنين اند با احراز اخلاص ومهرورزى دولتمردان صالح , اندرز آنان را 
يذيرا هستند و هركز سربرنمى تابند. كروهها و احزاب كه در سياستككذارى جناحى دستشان باز است , بايد بكوشند تا ازجارجوب 
قانون خارج نشوند, وهر جند جناحى عمل مى كنند, ولى هدف اصلى راكه ييشرفت كشور و بالارفتن سقف منافع ملت است 
نبايد از مدنظر دور بدارند واختلاف نظرها هر جند لازمه جناح بندى هاى سياسى متعدد است , اما اين جناح بندى ها مانند مراكز 
متعدد تحقيقات علمى , همككى در يكك راستا بايدحركت كنند و آن رسيدن به حقيقت است . يس وظيفه همه كروهها, روشنكرى 
ملت است , نه آن كه آنان را دجار حيرت و سركردانى كنند و همان كونه كه در مقاله (جامعه مدنى ) متذكر شديم , احزاب و 
كروههاى سياسى , لايه وسط ميان امت ودولت را تشكيل مى دهند, لذا بايد همكّى تنها در راستاى منافع ملت و نصح دولت 

شش نمايند و هر كروه با عنوان صاحبنظران مشفق , نظرات بى شائبه خود را تقديم ملت بدارند. در اين ميان و انديشمندان 
بى طرف و مخلص نيز از رهنمودهاى لازم كه درراستاى منافع و سعادت مردم است دريغ نورزند . باشد كه با همدستى 
دولتمردان صالح و صاحبنظران مشفق و انديشمندان مخلص , اين فضاى ياكك و ناآ لوده كه ضرورى حيات اجتماعى سالم است 
, فراهم كردد. (ان تنصروا الله ينص ركم و يثبت اءقدامكم )محمد/7 يارى كردن مردم يارى نمودن خداست وهر كه مردم را براى 
خدا يارى كند, هرآينه مورد تاءييد و نصرت الهى قرار مى كيرد و علم او مؤثر مى افتد, در نتيجه مايه ثبات و يايدارى امت و 
استوارى اسلام مى كردد. مولا اميرمؤمنان (عليه السلام ) درباره حقى كه مردم بر ولى امر (دولتمردان صالح ) دارند,مى فرمايد: 
(فاءما حقكم على فالنصيحة لكم , و توفير فيئكم عليكم , و تعليمكم كى لا-تجهلواو تاءديبكم كيما تعلموا.) (11) حق شما مردم بر 
من (كه مسؤوليت رهبرى شما را در ييشككّاه حق بر عهده دارم )آن است كه هيج كاه از رهنمودهاى لازم دريغ نورزم و در تاءمين 
رفاه زندكى شماهبالا بردن سطح زندكى عمومى ) بكوشم ودر تربيت و تعليم همكان (برابر مبانى اسلام و طبق مقتضاى روز) 
كوتاهى نكنم . آزادى (در انديشه و بيان ) آزادى را دوكونه مى توان وصف كرد: آزادى مطلق و آزادى در محدوده قانون . 
آزادى مطلق , به معناى رهايى از هركونه قيدوبند است , تا افراد خودسرانه هر جه بخواهند و يسند كنند, بدون هيج مانعى به 
دست آورند و راهى كه خود انتخاب مى كنند بروند, و تنها معيار تشخيص مصلحت , نظرشخصى هر فرد است , هرجند برخلاف 
مصالح ديكران باشد . در اين صورت , هركونه مرجعى براى تشخيص مصلحت , حتى در شؤون اجتماعى فاقدصلاحيت است رزيرا 
موجب سلب آزادى مطلق مى كردد و آن را مقيد مى سازد. اين كونه آزادى ه ركز در منطق عقلاى جهان يذيرفته نيست , 
زيرا به سلب آزاديهامنتهى مى كردد و نتيجه معكوس مى دهد . صاحبان زر و زور با سردادن شعارآزادى , خودسرانه به 
خواسته هاى خود جامه عمل مى يوشانند واز نقطه نيازمندى و بينوايى قشر مستضعف سوء استفاده كرده , با كمال قساوت آنان را 
به استثمارمى كشانند و همان كونه كه ويل دورانت متذكر شد, يكك نوع بردكى مدرن در جامعه يديد مى آيد, كه زشت ترين 
نوع آن امروزه , در كشورهاى به اصطلاح ييشرفته اعم از سرمايه دارى طبقاتى يا اشتراكى (سوسياليستى ) حاكم است . آنجه 
محسوس است , تسليم محض قشر مستضعف ‏ كه اكثريت قاطع ملت را تشكيل مى دهند آدر برابر اقليت مستكبر خودخواه است . 
آزادى معقول و مطابق فطرت اصيل انسانى , همان آزادى در محدوده قانون است بالبته نه قانونى كه مستكبران (صاحبان زر و 
زور) وضع كرده باشند, بلكه قانونى كه براساس فطرت و مبانى حكمت و بر دست بركزيد كان مردم وضع شده باشدرقانونى كه 
تاءمين كننده مصالح عمومى و منافع همكانى , برابر اصل عدالت (عدالت اجتماعى ) بوده باشد . همه اقشار و آحاد امت يكسان مد 
نظر قرار كرفته باشند و هريكك از افراد. طبق ضابطه - نه براساس رابطه ‏ بتواند از حقوق طبيعى و شرعى كه آفرينش و فطرت 
براى او روا داشته , بهره مند كردد, بدين معنى كه نظام حاكم به كونه اى تنظيم شده باشد كه هر كس بسانى و در سايه حمايت 
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قانون بتواند ازحقوق حقه خود, جه مادى و جه معنوى , به بهترين شكل بهره مند شود. از اين رو, كفته اند: (الحريهُ و ان فسرت 
بالانطلاق عن القيود, فهذه هى عين الهمجية والفوضوية العارية . و ان فسرت بامكان التمتع بالحقوق , فهذه هى التى تحقق كرامة 
الانسان و تحفظ له شرفه التليد . والتى يحكم بها العقل الرشيد و يبتغيها الشرع الحنيف . ) آزادى اككر به رهايى از هر قيد و بند تفسير 
شود, اين همان سوء تدبير و درهم ريختكى آشكار است . و اكر به فراهم بودن امكانات براى بهره مند شدن افراد ازحقوق طبيعى و 
شرعى خود تفسير شود, اين همان است كه كرامت و حرمت انسانى را تحقق مى بخشد, و شرافت اصيل او را ضمانت مى كند. كه 
خرد توانا آن را مى كويد, و شريعت ياكك آن را مى جويد. در اسلام , بر آزاد بودن و آزاد زيستن انسان , تاءكيد فراوان شده است 
. (8؟) اباحه و جواز انتفاع عمومى از مظاهر طبيعت و بهره مند شدن از لذتهاى زندكى براى همكان , يكى از يايه هاى استوار 
شريعت را تشكيل مى دهد . قاعده (الناس مسلطون على اءنفسهم و اءموالهم ), (هر كس بر خويشتن و دارايى خويش سلطه كامل 
دارد) يكك قاعده زيربنايى شرع به شمار مى رود, كه بر يايه آن و دست انسان باز است تا هركونه كه بخواهد از مظاهر حيات بهره 
مند شود, ولى نه به بهاى محروم ساختن ديكران كه قاعده (لاضرر و لاضرار فى الاسلام ) جلو آن رامى كيرد . هيج كس حق 
ندارد به كونه اى رفتار كند كه موجب زيان ديكران باشد. خلاصه , آزادى بايد معقول و تعهدكونه باشد, نه با بى بندوبارى و بى 
تفاوتى . اينكك نظرى به شاخصه هاى آزادى كه در تفسير دموكراسى غربى آمده است ,مى افكنيم . ١‏ آزادى انديشه و بيان هر 
كس در انديشه آزاد است , و در اصل انديشه و تحميلى نيست . هر انديشمندى انديشه خود رااز مقدماتى دريافت مى دارد كه 
برايش فراهم آمده , كه به درستى ونادرستى و تشكيل منطقى آنها بستكى دارد . اكر مقدمات فراهم شده بر يايه هاى متين استوار 
باشد, و نظم منطقى به آن داده شده باشد, نتيجه درست به دست مى آيد, واكر در تنظيم يا انتخاب مقدمات خللى رخ داده باشد, 
نتيجه نادرست ازآب درمى آيد, لذا كفته اند: نتيجه , تابع اءخس مقد متين است . از اين روه كوشش انديشمندان بز ركك و 
تاءكيد رهنمودهاى شرع , بر آن است تاانديشه ها را از راه تبيين مقدمات بديهى و تمهيد طرق استدلال متين , ياكك واستوار 
سازند و هركونه آلودكى و نادرستى در انديشه ها راء معلول خلل وسهل انككارى در مقدمات مى دانند. لذا هيج كس را به سبب 
انديشه نادرست مورد نكوهش قرار نمى دهند, جز آن كه در مقدمات فراهم شده وى به بحث و مناقشه مى يردازند . بحث و كفت 
وكو, جنبه ارشادى دارد نه اعتراض و جون خالصانه و مشفقانه انجام مى كيرد, غالبا موفق كرديده , كجيها راست و انحرافات 
استوار مى كردد و در شرع از آن با عنوان (جدال اءحسن ) ياد شده است . خداوند در همين باره مى فرمايد: (ولاتجادلوا اهل 
الكتاب الا بالتى هى اءحسن )عنكبوت /82 با اهل كتاب (علماى يهود كه در آن روزكار صاحبان انديشه بودند, ولى آلوده ) 
بابهترين شيوه به بحث و كفت وكو بيردازيد. همجنين مى فرمايد: (ادفع بالتى هى اءحسن فاذا الذى بينكك و بينه عداوة كاءنه ولى 
حميم )فصلت /6” با نيكويى و خوبى به مقابله با آنان برخيز, جه اين كه اين شيوه موجب مى كردد تاآن كس كه با توازدر 
خصومت درآمده , د كركون شود و دوستى , كرم و صميمانه كردد. بدين سان اكر آزادى بيان در جنين محيطى صميمانه و كرم - 
كه روح تفاهم بر آن حاكم است ‏ مطرح باشد, بى شكك با روح اسلام تطابق دارد و آن همان جيزى است كه شرع و عقل به دنبال 
آن هستند, بويؤه در مسائل سياسى عقيدتى كه هركونه نقد و اظهارنظر ‏ تحت عنوان (نصح الائمه )  )19(‏ مورد ترغيب و 
تاءشارع قرار كرفته است . ولى اكر غرض افشاى سر و سست جلوه دادن يايه هاى نظام باشد, حكايت ازبيمارى درونى دارد كه 
بايد بشدت از كسترش و بيشرفت آن جلوكيرى شود, و كاه ممكن است به عمل جراحى يا قطع عضو فاسد شله منتهى كردد. 
خداوند درباره اين كونه افراد بيمار (فى قلوبهم مرض ) مى فرمايد: (واذا قيل لهم لاتفسدوا فى الارض قالوا انما نحن مصلحون 
. اءلا انهم هم المفسدون ولكن لايشعرون )بقره ١١-١77‏ هر كاه به آنان كفته شود انديشه هاى ياكك و سالم را آلوده و تباه 
نسازيد, كويند:همانا ما اصلاح طلبان هستيم , در حالى كه آنان در راه فساد كرى مى كوشند و شعورآن را ندارند كه موضع 


نادرست خود را درك كنند. در جاى ديكر مى فرمايد: (و اذا جاءهم اءمر من الامن اءو الخوف اءذاعو به ولو ردوه الى الرسول و 
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الى اءولى الا-مرمنهم لعلمه الذين يستنبطونه منهم ولولا فضل الله عليكم و رحمته لاتبعتم الشيطان الا قليلا)نساء/81 هر كاه خبرى 
خوش يا ناخوش -در رابطه با روند نظام بشنوند بى درنكك آن رايخش مى سازند. در صورتى كه اكر آن خبر را در دل نككاه 
دارند و با مسؤولان امر درميان بكذارند, هر آينه صحت و سقم آن - با امكاناتى كه در اختيار دارند ‏ روشن مى كردد و اككر عنايت 
حق بر سراين امت نبود, هر آينه بيشترين افراد سياه دل به دنبال شيطان رهسيار مى شدند و روزكار مسلمانان را سياه مى 
ساختند. خلاصه سخن اين كه , اكر اظهارنظر, تواءم با روح تفاهم باشد, اسلام با شرح صدركامل از آن استقبال مى كند و اكر 
حاكى از توطئه ينهانى باشد, بشدت با آن مقابله مى كند . اين و شيوه اى است يسنديده و تمامى نظامهايى كه بر يايه حكمت 
استوارند آن را مى ستايند و جز آن عمل نمى كنند. " - آزادى عقيده و دين در نظام دموكراسى - برابر تفسير غربى آن ‏ مردم در 
انتخاب دين و مسلكك (مذهب ) كاملا آزادند, تا هر آيين عقيدتى را كه يسنديدند اختيار كنند و اكرنيسنديدند رها كنند, يا تبديل 
دين نمايند يا بكلى از بيروى هر دينى سرباز زنند.يايبند بودن به دين در نظام دموكراسى مطرح نيست و با ديد جنبى و عرفى (كه 
ازعادات و رسوم محلى برخاسته ) به آن مى نككرد, لذا در جنين نظامى هركونه تبديل دين يا خروج از مذهب , جرم شناخته نمى 
شود و تعقيب كيفرى ندارد. آزادى دين , با اين كستردكى در هيج آيين وحيانى يذيرفته نيست . در همه اديان الهى , شريعت , 
واقعيتى است كه مردم به يذيرفتن آن ملزم مى باشند و سرييجى ازآن تمرد شناخته مى شود و كاه تعقيب كيفرى دارد. آزادى دينى 
در اسلام , به معناى تحمل ييروان ديككر اديان است كه آزادانه مى توانند به شعاير دينى خود يايبند باشند و مراسم مذهبى را طبق 
آيين خودانجام دهند و به احكام و آداب دينى خود عمل كنند, و حتى در احكام ازدواج وطلاءق و غيره , جنانجه ران بيخ 
خود عمل كنند, مورد يذيرش اسلام است وترتيب اثر داده مى شود: (لكل قوم نكاح ) (70) , هر ملتى , مراسم ازدواج خود را 
دارند, يعنى اككر بر مذهب خود رفتار كنند, يذيرفته است . (اءلزموهم بما اءلزموا به اءنفسهم ) ©١(‏ , آنان را به آنجه يايبندند, 
يايبند بدان يعنى يذيرفته و ترتيب اثر دهيد. اسلام حتى مشركان را اجازه مى دهد تا به خانه خدا (مسجد) يناه بياورند, باشد 
تاسخن حق را بشنوند و نرمشى در آنان به وجود آيد . آن كاه وظيفه دولت است ازآنان حمايت كرده , تابه محل امن خود 
مرمتتك. (09) معنائ (له اكراه فى 'الدين ) (بقرة )7١872/‏ هميق اسث , زيرا دين كه ير يانه باوراستوان انث . تحديل يذير ست جر 
آن كه بايد با دلايل متين , راه هدايت را ازضلالت روشن ساخت و درادامه آيه آمده است : (قد تبين الرشد من الغى ). البته اين 
بدان معنى نيست كه اسلام , ديكر اديان معاصر را يذيرفته و همه را برصراط مستقيم بداند. (ان الدين عندالله الاسلام ) آل عمران 
يككانه دين حق نزد خدا اسلام است و بس . (و من يبتغ غير الاسلام دينا فلن يقبل منه وهو فى الاخرة من الخاسرين )آل عمران 
/ذا هر كه جز اسلام ديجئ بجويد, از او يذيرفته نيست , و در نهايت زيان برده است . آرى ,و اسلام بيروان ديكر اديان معاصر را 
يذيراست , ولى به حقانيت فعلى آنهاقائل نيست و هر كه جز اين يندارد, يا اسلام را دركك نكرده , يا براى اديان ه ريشه وحيانى 
قائل نيست و آن را تنها برخاسته از عرفها (عادات و رسوم ) محلى مى داند. تفاسير غربى از دين , آن را جز يديده عرفى جيز ديكر 
نمى دانند, و مى بندارند دين يكى از نمودهاى رسوم متداول محلى است كه به عادات و يندارهاى هر قومى بستككى دارد و عقيده 
به غيب كه از اصول دين باورى است , ريشه در خرافات باستانى كهن دارد كه بشر اوليه بر آن كمان بوده, وهنوزهم در 
قبايل دور از مراكزتمدن اين كونه خرافات و باورها حكومت مى كند . مى كويند انسانها يس از روآوردن به تمدن و زندكى 
مدرن , برخى باورهاى قديم خود را همراه با خود آوردند وكم و بيش بر آن باورها از جمله دين و ايمان به غيب هنوز 
يابرجا هستند, از اين رو,نمى توان يكى را حق و ديكرى را باطل شمرد, همان كونه كه عادات و رسوم محلى هر قومى را نمى 
توا ضواب ف خطا وانسيت . (كتل يشيرب على ؤترة )دهز كه نقش عوشقن ند در أب [ابين اث جايكاة دين دو زند كن أذ 
ديد كاه اهل فرنكك , كه اصالت آن را زير سؤال بردة و يا اساسا بايه اى براى آن قائل نيستند . اينكك آيا فرنكك رفتكان خودباخته 


آكه خود را مسلمان مى دانند ‏ بايد بر همان ساز بككردند, يا آن كه به خود آيند, وازدريجه واقع بينانه به دين و ايمان به غيب 
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بتكرند؟ خود دانند! لذا ما نبايد يابياى فرنكيان و خودباختكان آنان بجرخيم و ساز بزنيم . دين در اين رقعه از زمين جايكاهى 
اصيل و ريشه اى وحيانى دارد و در متن حيات بشرى است و نمى توان آن را با ديد جنبى و كناره زندكى نككريست , جنان كه 
بيكانكان نككريسته اند! از اين رو ما بر اين باوريم كه دين حق يكى بيش نيست , و همان يكانه صراطمستقيم به سوى سعادت 
ناو عقن امت( دين بك آمر اضبارى بت كا يرحس اعساراف كونا كون .د كر كوي ياند, بلكه بكم عقت غينن 
واقعى است كه راز سعادت در آن نهفته است و همه در جست وجوى آن مى باشند . خداوندبه ييامبرش (صلى الله عليه و آله و سلم 
) مى كويد: (قل ان كنتم تحبون اللّه فاتبعون يحببكم الله )آل عمران /1” در اين كونه آيات تاءكيد شده كه تنها راه سعادت در 
بيروى از شخص بيامبراكرم (ص ) و كزينش شريعت اسلام است . (واتبعون هذا صراط مستقيم ) زخرف /21 از من متابعت كنيد, 
همين است يكانه صراط مستقيم . (و اءن هذا صراطى مستقيما فاتبعوه و لاتتبعوا السبل فتفرق بكم عن سبيله ذلكم وصاكم به لعلكم 
تتقون )انعام /181 و اين يككانه راه استوار است , همان را دنبال كنيد و به راههاى ديكر نرويد, كه از راه حق جدا كشته , 
يراكنده مى كرديد . اين سفارشى است كه خداوند فرموده تا افرادى متعهد و با يروا باشيد. ييامبر(صلى الله عليه و آله و سلم ) 
كسانى را كه به كمان خود نسخه هايى از تورات آورده , بر حضرتش عرضه داشتند, بشدت نكوهش نمود و فرمود: (شما را جه 
مى شود, جرا نسنجيده رفتار مى كنيد . اين جيست ؟!) آن كاه اضافه نمود: (اكر اكنون , موسى (عليه السلام) حضور يابد, بايد از 
من بيروى كند.) در مسند احمد با سندى صحيح ‏ روايت مى كند, در جنين ييشامدى , حضرت رسول (صلى الله عليه و آله و سلم 
) عمر را مورد خطاب قرار داده , در حال غضب , فرمود: (اءمتهوكون فيها يا ابن الخطاب ؟! والذى نفسى بيده لقد جئتكم بها بيضاء 
نقيهُ . ..لو اءن موسى (عليه السلام ) كان حى | ما وسعه الا اءن يتبعنى ) (”) هر آينه دينى را كه آورده ام تابناكك و ياكك و ناآلوده 
اسث وس اكر موسى امروزمى ست حاره اى عجر متابعت ان من تداشت:. ابن فرمايشن , كنايه اق آن اث كه ديكر اديان معاصر 
- كرجه ريشه وحيانى دارند آولى آلوده اند و نمى توانند سعادت انسان را تضمين نمايند. ولى همين ييامبر - رؤوف و رحيم ‏ كه با 
حتيم شلا باااين عضاةكه بركررد من كقدربا بيروان ديك اذياة اندر مسالمت آيد دراميده يها آثامدارامى كد و هر كوه 
فشارى را بر آنان روا نمى دارد, جنان كه در مقاله (جامعه مدنى ) يادآور شديم وكوشه اى از عهدنامه يا اساسنامه تشكيل حكومت 
اسلامى در مدينه راآورديم . (0) و در مقاله اى جدا روشن ساختيم كه (جزيه ) (") و (عدم تساوى ديه ) مربوط به بيروان ديكر 
اديان است كه در جوار كشور اسلامى و تحت الحمايه آن قرار كرفته اند, ولى شهروندانى كه در يوشش دولت اسلامى قرار 
دارند, با ديكرشهروندان مسلمان تفاوتى ندارند. (98) كزيده سخن آن كه , مدارا كردن و تحمل كرم و صميمانه نسبت به 
شهروندان ييروديكر اديان , سياستى است كه اسلام آن را يايه كذارى كرده و بر آن استوار است وولى اين بدان معنى نيست 
كه يبروى از شريعت ساير اديان معاصر را تجويز كرده باشد و همه آنها را راه سعادت بخش بداند و كرنه نمى فرمود: (و من يبتغ 
غيرالاسلام دنيا فلن يقبل منه و هو فى الاخره من الخاسرين ). لذا تنها ايمان خودسرانه به خدا سعادت بخش نيست , تا آن كاه كه 
از شخص بيامبر اسلام بيروى كنند و دستورات شرع مبين را كاملا اجرا كنند زيرا ايمان حقيقى و جويا شدن راه حق و رضايت 
الهى , در همين است و بس . هر كه جز از راه اسلام جوياى حق باشد, حتما بيراهه رفته است . 7 مساوات و برابرى از اين 
وي كى نظام دم وكراسى , تنها شعار آن در كوشه و كنار جهان به كوش مى رسد, ولى حقيقت آن در متن اسلام قرار دارد, و از 
روز نخست با همين شعاربرخاسته از شعور, كار خود را آغاز كرد و يبوسته ادامه دارد . اسلام از اين هم فراتررفته و برابرى را 
براساس برادرى يايه نهاده و اين اساس بنيادين را هر جه بيشترمستحكم نموده است . ييامبر اسلام در ييامهاى سازنده خود 
بر دوامر تاءكيد مى فرمود: بنيانكذارى يكك جامعه كاملاتوحيدى , كه همكّى در زيرلواى توحيد به يكك سو حركت كنند 
ويايه ريزى وحدت ملى براساس اخوت اسلامى . آن حضرت در (منى ) يس از فتح مكه و يبروزى كامل اسلام , تمامى قبايل 
غرت راقراعتوائد ودر (خطبه) بلتدئ فرمود: (هر بك عمداى شما يكى اسك وهمكى ازا يكك يلار شيقد . امروزه حداوتد به 
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بركت اسلام , ننكك و عار جاهليت را كه به نياكان افتخار مى جستيد, از شما زدود وهمه مردم همانند دندانه هاى شانه برابرند و 
كسى را بر كسى برترى نيست , مككر به مقدار تعهدى كه در راستاى انسانيت در وى يافت شود.) آن كاه آيه : (يا اءيها الناس انا 
خلقناكم من ذكر و انثى و جعلناكم شعوبا و قبائل لتعارفوا ان اءكرمكم عنداللّه اتقاكم ) (9) (حجرات )١17/‏ رات فرمود. (60) 5 
- تاءمين مصالح عامه و تضمين منافع همكانى اين يكى از اساسيترين دستورالعمل هاى نظام حكومت اسلامى است كه بايدبيشترين 
همت خود را در اين راه مبذول دارد, كه در شرح وظايف دولت در سايه عدالت اجتماعى حاكم , بدان اشاره شد. 0 مردم , منشاء 
قدرت و مشروعيت نظام بر اين اساس , مردم , منشاء قدرت و مشروعيت در تمامى زمينه ها هستند . همه كاركزاران دولت در سه 
بعد: قانونكذارى , اجرايى و قضايى و حتى مقام رهبرى ,قدرت و مشروعيت خود را از سوى مردم دريافت مى دارند و آراى 
عمومى يااكثريت قاطع , معيار مى باشد. در بخش نقش مردم در حكومت و حضور بالفعل آنان در صحنه هاى سياسى «بتفصيل از 
آن سخن كفتيم و يادآور شديم كه مردم در همه زمينه هاى سياستككذارى دولت ‏ مستقيم يا غيرمستقيم ‏ نقش اول را ايفامى 
كنند, ولى بااين قيد كه بايد با رهنمود شرع باشد, يعنى معيارهاى كلى و اساسى نقش مردم رادر ابعاد سياست , در نظام حكومت 
اسلامى , كتاب و سنت تعيين مى كند و هركونه تخطى از مرز شريعت , نامشروع شناخته مى شود. از اين روه منشاء قدرت و 
مشروعيت در نظام حكومت اسلامى , جنبه مردمى آوحيانى دارد و تنها مردمى محض نيست و همين نقطه جدايى ميان حكومت 
مردمى (دموكراسى ) از دو ديد كاه اسلام و تفسير غربى است . برخى صاحبنظران كه از علوم حوزوى و دانشكاهى تا حدودى 
برخوردارند, درجهت مشروعيت دادن به نظام دم وكراسى مطلق و عدم منافات آن با جامعه اسلامى , مساءله عدم رابطه دين با 
سياست يا كوتاه بودن انديشه دينى از دخالت درسياست را مطرح ساخته و افزوده اند كه جامعه اى كه اسلام بر آن حاكم است 
ومردم يايبند تعاليم دينى هستند, طبيعتا حكومتى را خواهانند كه احكام اسلامى را يياده كند, لذا نظام دموكراسى , 
خودبخود در جنين جامعه اى شكل خواهد كرفت . آقاى محمد مجتهد شبسترى در كفت وكو با هفته نامه راه نو مى كويد: (دين 
اسلام آن طور كه در بسط تاريخى , خودش را نشان داده است , نظامهايى كه در همه عصرها بتوان با آن زندكى كرد نداشته 
است و هيج دينى نمى تواند جنان نظامهايى داشته باشد و اصلا جنين دعوايى معقول نيست و فقدان جنين نظامهايى براى هيج دينى 
وازجمله دين اسلام نقص نيست . جون اين دعوى باواقعيات زندكى مسلمانان انطباق ندارد و در عين حال صاحبان قرائت رسمى 
ران ناي عن قفارتد اين باقشارى موهب صران ده اسث . سمكرتكى برثامه ريزى وقالومتد كرون توسعة او يشرفت اذاه أن 
كه امروزه ازوظايف اصلى حكومت است , يكك مساءله علمى و فنى است و با احكام فقهى قابل معين شدن نيست . امروزه علم 
فقه و تعيين حلال و حرام فقهى نمى تواند برنامه حكومت را معين كند, در حالى كه در كذشته اين كار ممكن بوده است . وى در 
ياسخ اين سؤال كه شيوه جديد زندكى جكونه سامان يافته كه با تعيين حلال و حرام نمى توان آن را مديريت كرد, مى كويد: 
(جند مشخصه اصلى براى اين شيوه جديد زندكى ذكر مى كنم : ١‏ -اين زندكى از اراده توانمند شدن و بهتر زندكى كردن انسان 
نشاءت مى كيرد. ١‏ سراياى آن به رشد علوم جديد طبيعى و اجتماعى بستككى دارد. 7 صددرصد صنعتى است . 5 با شيوه برنامه 
ريزى تحقق بيدا مى كند. 0 قبول كثرت عقايد, آرا و احترام متقابل آنها, مشاركت سياسى همكان با تعقل جمعى و حكومت 
دم وكراتيكك , شرط لازم آن است . 8 قانون , براى روند توسعه و يبشرفت ملى باشد نه تنها براى ايجاد نظم . 1 مديريت علمى در 
تمامى زمينه ها. 4 ديندارى نمى تواند يبشرفت و توسعه را در خود هضم كند و آن را به رنكك خوددرآورد, ولى توسعه منافاتى 
باديندارى ندارد. )©١(‏ آقاى عبدالكريم سروش در همين زمينه مى كويد: (اكر مقصود از دينى بودن سياست آن است كه 
جميع تدابير لازم در امر سياست وحكومت مستقيما در متن كتاب و سنت آمده است و ما آنها را از همان نصوص استخراج كرده 
ايم , اككر غرض از سياست دينى اين باشد, سياست را نمى توان دينى دانست و معناى محصل و معقولى ندارد . اما در نهايت , 


ذيثئى بوذن يا نبودن سياست ناشى از.وضعيتث جامعه اسث و جامعة رتكف غود رايه همه شؤون خوة اجمله سياسث مى زثد.. جامعه 
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دينى ‏ دينى بودن خود را در حاكمان خود نيزمنعكس مى كند, يعنى از حاكمان خود مى خواهد كه به ارزشهاى دينى احترام 
بكذارد, و اككر حاكمان از اين كار سرباز زنند, رابطه مردم با ايشان برهم مى خورد.حكومت ميوه طبيعى اى است كه بر شاخسار 
جامعه ظاهر مى شود.) (0؟8) در جا جند نكته درخور يادآورى است : اولا نبايد انتظار داشت كه دين , مستقيما در سامان بخشيدن 
به زندكّى انسانهادخالت داشته باشد و نظامى ارائه دهد كه براى يكك عصر يا همه عصرها بتوان باآن زندكى كرد . دين , اصولا در 
خارج از محدوده عبادات , در هيج بعدى از ابعادزندكى (سياسى , نظامى , فرهنكى , اقتصادى و غيره ) سيستم خاصى ارائه 
نمى دهد, جز ارائه معيارهاى كلى تا انسانها خود, بر يايه همان اصول زندكى خودرا طبق روند روز و همكام با ييشرفت تمدن و 
شكوفايى علم و صنعت , سامان دهند, مثلا در بعد نظامى , در جهت سامان بخشيدن و مدرن شدن آن دستورى ندارد, جز فرمان 
تقويت بنيه نظامى مطابق با مقتضاى زمانه . اسلام از روز نخست همين شيوه را داشته و تنها فرمان داده است : (واءعدوا لهم ما 
استطعتم من قوة و من رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم وآخرين دونهم )انفال /80 آمادكى كامل فراهم سازيد, و تا 
آن جا كه مى توانيد ايجاد نيرو نمابيد و همبستككى مستحكم به وجود آوريد, به كونه اى كه مايه هراس دشمن باشد, و نيز ديكران 
كه ممكن است در سر خيال خام بيرورانند. در تقويت بنيه نظامى , از روز نخست اسلام بيش از اين نككفته و امروز نيز همين رامى 
كويد . اين كارشناسان متعهدند كه بايد متناسب با وضع زمان به نيروى نظامى سامان دهند و اككر امروزه مدرنترين سلاحها را 
فراهم سازند و در آرايش جتككى مؤثرترين نقشه ها را طرح كنند, دقيقا به دستور شرع عمل كرده اند. ييامبر اسلام (ص ) كه خود 
تشكيل حكومت داد, با فرمان الهى بود, ولى درسياستككذارى ها در ابعاد مختلف كشوردارى , طبق شيوه همان دوران باكارشناسان 
مربوط همواره در مشورت بود و بارها عبارت (اءشيروا على ) (7©) (آخود را بيان داريد) را فرموده و تاريخ آن ضبط كرده است . و 
كاه جمله (اءنتم اءعرف بدنياكم ) (شما در سامان بخشيدن به شؤون دنيوى خود آشناتريد) بر زبان جارى مى ساخت . 
بنابراين ,اكر مقصود از ارائه دادن نظام , ارائه دادن سيستم و ساماندهى خاص است , هر آينه توقعى بيجا و انتظارى نارواست . 
واكر مقصود, ارائه معيارهاى كلى و يايه هاى اساسى است ., قطعا اسلام اين كار رابراى هميشه كرده است و همواره يابرجاست 
وهيج كونه تغيير و تحولى دردستورات اصولى اسلام رخ نداده است . ازاين رو بايد كفت كه ارائه يكك نظام حكومتى 
مشخص و ثابت از سوى اسلام امرى است غير منطقى و جنين نظامى هيج كاه در منابع فقهى عرضه نشده است . آنجه در منابع فقهى 
مورد استناد قرار كرفته , تنها معيارهاى كلى و اصول ثابت است , اما تنظيم شكل اجرايى و سازماندهى حكومتى و ارائه يكك نظام 
اسلامى وبر عهده متخصصان و كارشناسان است تا بر يايه مقتضيات زمان سازمان دهند,و بر كرده تاريخ و روند آن واكذار شده 
است . با اين بيان روشن كرديد كه فرض وجود شكل حكومتى ثابت و عدم امكان انطباق آن با مقتضيات و ييشرفت زمان ,و سالبه 
به انتفاء موضوع است ! زيرا خودفرض كرده اند و خود اشكال نموده اند! و كسى جنين ادعايى نداشته و ندارد! لذا بسى جفا است 
كه درباره اسلام جنين قضاوت ناروايى نمود تا جنين وانمودشود كه دستورات اسلامى امروزه كاربردى ندارد! آقاى مجتهد شبسترى 
در كفتار ياد شده مى كويد: (امروزه علم فقه و تعيين حلال و حرام فقهى نمى تواند برنامه حكومت را معين كند, در حالى كه در 
كدشعه ابن كار ممكن بوده اسث . ..!) جاق برسشن است كه آيا ون تغيين اهداق وارزشهاو نشان ذادخ معيارها امروزه كاويرةق 
ندارد و ديروز كاربرد داشته , يا در اصل برنامه ريزى و تعيين مكانيزم آن ؟اكر منظور حالت دوم باشد, نه ديروز و نه امروز, علم 
فقه دخالتى نداشته و ندارد . اكرمنظور حالت اول باشد, در همه دورانها جايككاه اول را داشته و دارد. خود ايشان در كفت وكويى 
كه در مركز مطالعات و تحقيقات اسلامى دفتر تبليغات اسلامى قم (واحد فقه و حقوق ) انجام داده , مى كويد: (فقه مى تواند 
اهداف و ارزشها را بيان كند, اما شيوه ها و مكانيزمها را بيان نمى كند, بلكه علم شيوه ها و مكانيزمها را تعيين مى كند . به عبارت 
ديكر, جايى كه حكم يا حق قابل تصور باشد, آن جا قلمرو فقه است و آن جا كه حكم و حق قابل تصور نباشد, جايى براى فقه 
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كه فقه و شريعت كه به اهداف ناظر است , همواره مى تواند با نظامهايى سا ز كار باشد و با نظامهايى سا زكار نباشد . لذا مى توان 
تصورنمود كه نظامهاى متعددى با اهداق شريعت سازكار باشند. (68) لذا اين جنبه ايجابى و شمولى كه در اين كفت وكو آمده 
باجنبه سلبى كه دركفت وكوى بيبش آورديم , سازكار نيست ! و شايد محيط كفت وكو اين تفاوت راايجاب كرده باشد؟! ثانيار 
ازفقه وفقاهت جه قرائتى دارند؟ آيا فقه و فقاهت را در همان مسائل فرعى كه دستاوردهاى فقها از منابع فقهى است , و در 7ه 
باب به طور منظم كرد آورده اند,محصور مى دانند, در حالى كه دستورالعمل هايى است براى عامه مردم تا درعبادات و 
معاملانث وؤزعرة حو حكوته رفتان كتند .وبابد انتظار داشت كدمسائلى از قيل توسعهة و ييكرفت تمدن وسياسكذارى ماق 
متنوع كشورى و لشكرى وغيره در آن به طور تفصيلى درج شده باشد. همان كونه كه متذكر شديم , اسلام داراى يكك سرى 
مبانى فقهى است كه براى همه و هميشه كارساز است , و فقها از روز نخست تاكنون , براين شيوه اند تا مسائل مورد نياز روز را - 
كه در متن واقعيت حيات حاضر فردى و اجتماعى قرار دارد آبررسى كرده , بر قواعد زيربنايى فقاهتى عرضه نمايند و درستى و 
نادرستى وسازكار بودن يا نبودن آن را در يرتو آن ارزيابى كنند, از مسائل خانواده كرفته تابازار و جامعه و دولت و ابعاد 
سياستكذارئ ها. البته ابن كار بر عهده فقهاى توانايى اسث كه از مسائل روز و نيبازمتدى هاى كنونى زند كى كاملا 1 كاه باشئد و از 
طرف ديكر, بر قواعد و اصول و مبانى شريعت وقوف واحاطه كامل داشته باشند. اين كارى است كه فقهاى سلف بخوبى از عهده 
آن برمى آمدند, و در متن واقعيات قرار كرفته و مسائل شرعى را ارزيابى مى كردند . فقهاى خلف نيز بايد بر همان منوال عمل 
كنند و در متن واقعيات قرار كيرند و در يرتو قواعد اصولى شرع مسائل مورد نياز روز را در تمامى ابعاد زندكى از ديد كاه شرع 
بررسى كنند . البته اكر خواسته باشند, همان دستاوردهاى سلف را تكرار كنند, ياسخككوى نياز روز نخواهد بود واصولا قلمرو فقه و 
شريعت در تعبيين اهداف و ارزشهاست , كه در برنامه ريزى ها وطرح و مكانيزم آن در هر دوره بر روى معيارها و سازكارى آن با 
مبانى شريعت ياناسا زكارى نظر دارد, كه در نقل كفتار اخير آقاى شبسترى بدان اشاره شد. بى كمان اين قواعد زيربنايى فقه , 
هيج كاه از ياسخككويى به نيازهاى روز در هردوره - ناتوان نبوده و نيست و نيز هيج كاه از سير جامعه و ييشرفت بشر در علم 
وصنعت و غيره جلو كيرى نكرده , بلكه همواره حامى و سازكار با آن بوده است . درواقع , اسلام به آينده سازى بيش از هر جيز 
عنايت دارد واز جمود و ركود بشدت نفرت دارد. مولا اميرمؤمنان (عليه السلام ) مى فرمايد: (اءدبوا اولادكم بغير اءدبكم فانهم 
خلقوا لغير زمانكم . ) فرزندان خود را به كونه زندكى خويش آموزش ندهيد, زيرا آنان براى دوران ديكرآفريده شده اند. از 
امام صادق (عليه السلام ) يرسيدند تا لباس (يوشش ) اسلامى را وصف كند . حضرت فرمود: (خير لباس كل زمان لباس اءهله . ) 
بهترين و شايسته ترين يوشش -از نظر اسلام ‏ در هر زمانه , يوششى است كه مردم همان زمان يسند كرده اند. نيز درباره اسراف 
در لباس يرسيدند: آيا جند دست لباس داشتن اسراف است ؟حضرت فرمود: (نه . اسراف آن است كه لباس بيرونى انسان همان 
لباس درون خانه باشد.)8*از اين نمونه ها بسيار است كه روشن مى سازد, اسلام در سامان دادن به زندكى روزمره انسانها كارى 
ندارد . اين مردم هستند كه بايد طبق وضع زمان و متناسب باعادات و رسوم دوران , به زندكى خويش سامان دهند, تنها بايد 
اصول و مبانى اسلام را رعايت كنند و در تمامى دورانها شؤون اسلامى حفظ شود و به ابتذال كشانده نشود. بنابراين , هر كونه 
قضاوت بدون دريافت ماهيت قضيه , برخلاف اصول تحقيق است . همين اندازه بدانند, كتابهايى كه با عنوان سياست نامه تنها در 
دوران صفويه و علماو فقهاى بزركك بر مبائى اسلامى نوشته اندو بيش از 87 كتاب و رساله اسث كه نسخه هاى آن موجود ودر 
دست تحقيق و جاب و نشر است و جند رساله از آن به جاب رسيده , و نيز امروزه و در عصر حاضر در ابعاد مختلف سياست و 
اقتصاد, كتابهايى بر دست تواناى دانشمندان اسلامى عرب و غيرعرب عرضه شده و اين مى رساند كه اسلام از لحاظ مبانى در 
تمامى ابعاد زندكّى ديد كاههاى خاص خود رادارد و مى توان در هر عصر و دوره طبق مقتضيات زمان از آن استنباط نمود. ثالثا 


تصور اين كه حكومت دينى به وضعيت جامعه بستكى دارد و حكومت ميوه طبيعى اى است كه بر شاخسار جامعه ظاهر مى 
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شود... تصورى بيش نيست . كى وكجا جنين امرى تحقق يافته كه حاكمان تنها با خواست مردم در معتقدات دينى ‏ همسو 
باشند!؟ اين كونه مسائل به جامعه شناسى مرتبط مى باشد كه يايه آن براساس تجربه هاى عملى ملتها و سياستمدارها در تاريخ 
كدّشته و معاصر است و هر كونه نظر دادن دراين قبل مسائل سياسى ‏ اجتماعى تاريكى , شاهد و زنده مى خواهد . در كذشته 
وامروز حتى كشورهايى كه مردم مستقيما -فرضا در انتخاب نوع حكومت و سران دولت نقش داشته باشند, جز در مسائل سياسى 
جهان , هركز با مردم همسويى ندارند, و جه بسا با معتقدات دينى مردم به ستيز برخيزند, با آن كه برحسب ظاهرانتخاب 
شد كان همان مردم اند . امروزه در كشورهاى به اصطلاح جمهورى كه ملت مسلمان خواهان بياده كردن تعاليم اسلامى هستند, 
مى بينيم كه بشدت با آنان برخورد مى شود و هركز تن به خواسته هاى دينى مردم نمى دهند. (2©) لذا اين كونه كفتار كه ملت 
مسلمان طبعا حاكمانى برمى كزينند كه اسلام را برجامعه حاكم مى سازند, و حكومت ميوه طبيعى است كه بر شاخسار جامعه 
ظاهرمى شود, به كفتار شاعرانه بيشتر شباهت دارد تا يكك نظر واقع بينانه . واقعيت نشان داده كه مردم تا خود سرنوشت خود را 
كاملا در دست نككيرند و طبق رهنمود شرع , دقيقا حاكمانى كه واجد اوصاف شرع و عقل يسند باشند, انتخاب نكنند, ه ركز 
نخواهند توانست به آرمانهاى مكتبى و عقيدتى خود, جامه عمل بيوشانند. معنى و مفاد (جمهورى اسلامى ). همان حكومت 
مردمى است كه بر دست مردم وطبق خواست مردم و در سايه تعاليم والاى اسلام تشكيل مى كردد . اما اين كه جون ملت , 
مسلمانند بناجار رنكك خود را در حاكمان منعكس مى سازند و آنان را باخود همسو مى كنند, خيالى خام بيش نيست واين اميد كه 
حاكمان خواه و ناخواه رنكك مردم را به خود مى كيرند, كاملا انتظارى بيجاست . كزيده سخن به طور خلاصه مى توان تفاوت دو 
ديد كاه اسلام و تفسير غربى را از حكومت مردمى (دموكراسى ) به شرح زير ارائه داد: ١‏ بها دادن به راءى اكثريت از ديد كاه 
اسلام در صورتى است كه كاملا در فضايى آزاد باشند و از فطرت اصيل منحرف نشده باشند . به علاوه , به مقومات ملى ومذهبى 
خود يايبند بوده باشند. ولى در تفسير غربى , راءى اكثريت به طور مطلق منشاء مشروعيت است و هيج يكك از ملاكهاى سه كانه 
(؟زادى انديشه , اصالت فطرى و مقومات ملى و مذهبى )محدوديتى ايجاب نمى كند. > آزادى در تفسير اسلامى , به معناى 
فراهم بودن امكانات لازم براى بهره مندشدن آحاد ملت از حقوق حقه خود مى باشد, تا هر يكك بتواند از حقى كه طبيعت براى او 
فراهم كرده به نحو احسن بهره مند كردد . اين كونه آزادى , طبعا محدوديت در جارجوب قانون را ايجاب مى كند تا مانع از 
تزاحم حقوق باشد. از اين روه آزادى انديشه و بيان در اسلام در صورتى است كه در سايه تفاهم و نقدياكك انجام كيرد واز 
هر كونه غرض و مرض به دور باشد و هتكك نارواى حيثيت ,تجاوز محسوب مى شود. ولى آزادى در تفسير غربى مطلق است , 
كرجه در عمل و شعارى بيش نيست . نيز آزادى عقيده و دين در اسلام به معناى تحمل يذيرى است كه نسبت به ييروان اديان 
معاصر روا مى دارد, كرجه آنان را در اشتباه مى بيند. ولى در تفسير غربى , دين و عقايد مذهبى جايكاهى ندارد, و آن را تنها 
برخاسته ازعرفها (عادات و رسوم ) محلى مى داند كه بسانى قابل تغيير و رها كردن است . ازاين روه دين در تفسير غربى هيج 
كونه رابطه اى با سياست حاكم ندارد و نمى توانددخالتى داشته باشد . در صورتى كه از ديد كاه اسلام , اين دين است كه 
معيارهاى سياست غادل را فشخصن من سازد وهر كر ديق ال ساسك عدا نفنث, لذادزة درسياسة اسلا جايكاه رفيعى كازه م 
- برابرى و مساوات در اسلام , يكك واقعيت ملموس است كه در برهه هايى اززمان كه اسلام ناب حاكم بوده , در عمل خود را 
نشان داده است . همجنين تاءمين مصالح عامه و منافع همكانى در اسلام , بريايه منطق حق وعدالت اجتماعى استوار است . ولى 
تا آن جا كه تجربه غربى نشان داده , منطق حاكم در همه زمينه هاى مصالح ومنافع و اجراى عدالت , منطق زر و زور است و بس . 
 *‏ حضور مردم در صحنه هاى سياست , از ديد كاه اسلام يكك فريضه است وشركت فعال همكان در حاكميت و قدرت بخشيدن 
به هياءت حاكمه ‏ كه بر كزيد كان مردم اند يكك وظيفه ملى و دينى است و اين مردم هستند كه منشاءقدرت در همه زمينه هاى 


سياستكذارى كشورند . البته با اين قيد كه بايستى برمعيارهاى دينى استوار باشد و در سايه رهنمود شرع -در اصول و كليات - 
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انجام كيرد و مردم , تعهدكونه و آكاهانه با مسائل برخورد كنند, نه با بى تفاوتى ونا كاهانه . از اين رو, منشاء قدرت و مشروعيت 
سياسى در نظام حكومت اسلامى , مردمى آوحيانى است . (به اين معنى كه مشروعيت حكومت وحيانى است و اقتدار حكومت و 
كار مدى آن با يذيرش و انتخاب مردم تحقق بيدا مى كند). ولى در تفسير غربى , منشاء قدرت سياسى مردمى محض است كه اين 
خودمهمترين نقطه جدايى ميان دو تفسير اسلامى و غربى از حكومت مردمى (دموكراسى ) به شمار مى رود. 4 هدف در نظام 
حكومت اسلامى و تشكيل يكك جامعه توحيدى و سالم است كه رابطه با خالق و خلق هر دو مستحكم باشد و براساس يايه عدل 
استوار باشد . دراين نظام , سعادت همان سلامت روابط است , و منافع بايد بر همين اساس تاءمين كردد, كه اين خود تضمين 
كننده سعادت ابدى است . ولى در ديكر نظامها, سعادت , تنها در تاءمين منافع و لذتهاى مقطعى است . نقطه فارقه در اين جا در 
اين است كه اسلام به انسان با ديد يكك آفريده جاويدمى نككرد, در حالى در ديكر مكتبها تنها همين زندكى دنيوى را مد نظر دارند. 


نويسنده: محمدهادى معرفت 


مردم كرايى در جمهورى اسلامى ايران 


مردم كرايى در جمهورى اسلامى ايران وي كىهاى انقلا.ب اسلامى از نككاه مقام معظم رهبرى مردمى بودن انقلااب اسلامى 
خصوصيت مهمى است كه درنام ” جمهورى“ نظام متجلى كرديد. مردمى بودن انقلاب اسلامى از دو جهت با مردمى بودن ساير 
انقلابها تفاوت دارد. اول اينكه مردمى بودن جزء ذات اسلام است نه جيزى خارج از آن. با اين توضيح كه اسلام براى مردم 
وهدايت آنان از سوى خداوند تبارك وتعالى نازل شده است ولذا همواره فلاح و رستكارى آنان را مدنظر دارد و جنين دينى 
حضور مردم در اجراى مقررات و دفاع از حريم خود را اصل اوليه مىداند. البته اين تودههاى محروم و مستضعف هستند كه بيشترين 
حمايت ودفاع را از دين به عمل آورده و مىآورند جه درصدر اسلام و جه در انقلاب اسلامى اين امر اثبات شده است و بالاترين 
دليل اين مسئله همان عنايت و حمايت اسلام ناب با همه خصوصياتش از جمله عدالت خواهى از مردم است. دوم آنكه اسلام بدطور 
واقعى وحقيقى مردم را در صحنه حفظ مى كند . كذب و دروغ و صورت سازى درحضور مردم در صحنههاى انقلاب راهى ندارد . 
مقام معظم رهبرى مىفرمايند: ”"خصوصيت دوم مردمى بودن است انقلابهاى ديكر- آنها كه حقيقتا انقلاب بودند يس از ييروزى 
خود اغلب نسبت به مردم بىاعتنا شدند . كودتاها و حركات نظامى و امثال اينها را كارى نداريم. انقلابها هميشه در همه جاى دنيا 
به دست مردم به وجود آمده اما بعد از آن كه به بيروزى رسيده يا در آستانه بيروزى قرار كرفته احزاب يا حزب جاى انقلاب و 
مردم را كرفته است و مردم كنار رفتهاند. مثل كشورهاى كمونيستى و سوسياليستى دنيا كه نظامهاى خيلى از آنها با يكك انقلاب به 
وجود آمده و مردم در آن نقش داشتهاند و به كروه انقلابى و مبارز كمكك كرده بودند. اما درهمين كشورها به مجرد اينكه انقلاب 
به يبروزى نزديكك شد يا به بيروزى رسيد مردم ديككر هيج كاره شدند و حزب همه كاره شد( مثلا در نظامهاى كمونيستى ) مردم 
حتى اين حق را نداشتند كه يكك نماينده به مجلس قانونكذارى بفرستند. درهيج كدام از اين كشورها كه به اصطلاح كنكرههاى 
ملى دارند وهمان مجالس قانونكذارى آنهاست نمايند كان مردم حضور ندارند. اصلا مردم هيج نقشى نداشتند... اسمش مردمى 
است (حكومت دم وكراتيكك سوسياليستى ) در حالى كه درهيج امرى از امور آن كشور مردم دخالت ندارند. در كشور ما انقلاب از 
روزاول همه نقشها در همه امور را به مردم داده است .يعنى مجلس را كه محل قانونكذارى است مردم تشكيل مىدهند و 
نمايندكان مردم به آنجا مىروند وهيج كس هم حق ندارد نمايندهاى را به مردم تحميل كند. رئيس جمهور را كه مجرى امور و 
مدير و رئيس اداره كشور است. مردم با آراى خودشان انتخاب مى كنند اختيار با مردم است. اين وضعى كه انتخابات رياست 
جمهورى در ايران دارد حتى در كشورهاى دموكراتيكك غرب هم اين وضعيت نيست جون در آن كشورها احزاب در مقابل هم 
صف آرايى مى كنند وهر حزبى اسم كسى را بهعنوان كانديدا ذكر مى كند. مردمى كه به آن كس راى مىدهند در واقع به آن 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لأعل/إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 90177 1ز ره ددا 


حزب راى مىدهند و خيلىها آن كس را اصلا نمىشناسند. در ايران اين كونه نيست درايران يكايكك كسانى كه كاغذ راى رادر 
صنتدوق م ىانداؤند أن شخصض راف شتاستد ويفتوان وقئن عتديوز يه اواراي مر دهتد د ناتسكاب رثن ذتشكاء انعزاى ورفيسل 
قوه مجريه مردم خودشان دخالت مىكنند حتى در انتخاب رهبر اينكه رهبرى يكك منصب الهى است و تابع ملاككهاى الهى و 
معنوى و واقعى استء باز مردم نقش دارند.كما اينكه مشاهده كرديد مجلس خبر كان كه نمايند كان مردمند مى نشينند كسى را معين 
وانتخاب مى كنند .اكر همان كسى را كه مجلس خب ركان انتخاب كرد مورد قبول مردم نباشد باز رهبرى اوجا نخواهد افتاد . يبس 
آحاد وعامه مردم علانوه بر اينكه به صورت غيرمستقيم -از طريق مجلس خب ركان - رهبر را معين مى كنند مستقيما هم نسبت به 
شخص رهبر نظر و تصميم دارند و نظر و تصميم و خواست واراده آنهاست كه در حقيقت يكك رهبر را رهبر مىكند و به او امكان 
تصرف و قدرت امرونهى و قبض و بسط مىدهد. نتيجه اين است كه نظام» نظام مستحكمى است. زيرا كه مردمى مى باشد آن جيزى 
كه به وسيله ابر قدرتها قابل ازبين رفتن استء عبارت از حكومتى است كه به مردم متكى نيست. حكومتى كه دشمن خارجى 
مى تواند جهار نفر را عليه آن به كودتا وادار و تحريكك كند, حكومتى است كه روى تحت حكومت نشسته اما مردم به او وصل 
نيستند . مردم براى خودشان مىروند واو براى خودش حركت مى كند . نظامى كه درآن جه رهبر » جه رياست جمهورى جه 
رياست قوه قضائيه و جه مجلس شوراى اسلامى متكى متصل به مردم ومورد علالقه و يشتيبانى وحمايت آنهاست نظام جمهورى 
اسلامى است كه نه آمريكا ومتحدانش ونه شرق وغرب ونه هيج قدرتى قادر نيست اين نظام و حكومت را متلاش و بلكه متزلزل 
كند. منبع: رسالت 


انتخابات: تجلى مردم سالارى دينى 


انتخابات: تجلى مردم سالارى دينى نويسنده:سيد محمد مهدى غمامى جكيده: «مردم سالارى دينى» به عنوان بديلى مناسب براى 
دموكراسى غربى در حكومت اسلامى مطرح است. الكوى رفتارى اى كه در آن مردم مبنا و محور هستند و حكومت,ء نخبككان و 
مسئولان موظف هستند نسبت به ولى نعمت خودء سياسكزار و خدمتكزار باشند» در عين حال مردم نيز با ياى بندى به اصول و مبانى 
ارزشى» سعى در تحقق آرمانهاى اسلامى و حاكميت انديشه اسلامى را دارند. با بيروزى انقلاب اسلامى در سال 19174 »بز ركترين 
اتفاق قرن رخ داد . اين اتفاق در مجموع نه سقوط شاه بود و نه برانداختن رزيم هاى١٠18‏ ساله ى شاهنشاهى بلكه ايجاد حكومتى 
اسلامى بر مبناى ارزشهاى اصيل و بى بديل اسلام بود كه بر مبناى يكك شعار محورى متحقق شد : ١نه‏ شرقى» نه غربى؛ جمهورى 
اسلامى». ميشل فوكو در اين مورد مى كويد :191/47 ايرانيان نشان دادند كه دوستى با شرق و غرب برايشان نه سودى ندارد و حتى 
براى آن ارزشى قايل هستند يس در عرض يكسال بهترين دوست آمريكاء بد ترين و قوى ترين دشمن آمريكا شد. )١(/‏ همه جيز 
انقلاب مديون همين شعار است. شعارى كه ضمن نفى صريح حاكميت طاغوت و ابر قدرت هاى استكبارىء بر مبناى مدل مردم 
سالارى دينى شكل كرفته و از آزادى همراه با استقلال از دون الله سخن مى كويد. در واقع اين مدل با تاكيد بر كرامت انسانى و 
مسيرى كه انسان در راه تعالى و از ميان جامعه مى ييمايد» تصريح مى كند: تعالى بوسيله همكارى مردم در قالب سازمان يافته 
حكومت و ييروى از احكام خالق دنيا و آخرت امكان يذير است وهر مسير ديكر به غير از اين سرنوشتى جز شكست و عقبكرد از 
ارزشهاى انسانى ندارد. البته بحث از جايكاه و نقش مردم در تاسيس حكومت و نحوه اداره جامعه؛ از جمله مباحث مهمى است كه 
ريشه هاى تاريخى عميقى در قلمروى سياست و حكومت در جوامع مختلف دارد. در اين ميان جريان انديشه سياسى غرب با بهره 
مندى از امكانات سخت ففزارى و نرم افزارى توانسته ديدكاه خود را بر ساير واحدهاى سياسى تحميل نمايدء به كونه اى كه 
اصطلاحات و آموزه هاى غربى در نظام هاى سياسى مختلف به كار كرفته شده است. دموكراسى نيز سركذشتى اينجنين دارد و 


ملاحظه مى شود كه غرب در نظر دارد آن را به عنوان تنها روش حكومتى مطلوب بر انسان معاصر تحميل نمايد. «دم وكراسى) كه 
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از حيث معنايى از آبشخور اليبراليسم» تغذيه مى نمايد و مبتنى بر آموزه هاى سكولاريزم و اومانيسم استء الكوى ييشنهادى بلكه 
تحميلى غرب براى كليه نظام ها شده تا سيطره اى را كه «فرانسيس فوكوياما'» براى «ليبراليسم سرمايه دارى» وعده داده بود» محقق 
سازد.(1) «دموكراسى' از اين منظر روشى به حساب مى آيد كه جامع ارزشهاى سكولار غربى در اداره جامعه است و لذا ه ركونه 
تعرض و نقد و انتقادى نسبت به آن با حربةُ «استبداد»» سركوب شده و سعى مى كردد تا از آن «تابويى» تازه براى انسان قرن بيست 
ويكم, فراهم آيد. اين در حالى است كه با توجه به تنوع مبانى ارزشى و فرهنكى, نظام هاى سياسى مختلف بايد در مقام طراحى 
الكوهاى عملى بومى ويزه خود برآ يند و با يرهيزاز تقليد كوركورانه» نظام سياسى مطلوب خويش را بيابند. مطابق ديدكاه دوم 
«دموكراسى» از آن حيث كه به نفى مبانى الهى و آسمانى سياست نظر دارد» نمى تواند مبناى عمل سياسى در جوامع «دين محور») - 
وازآن جمله اسلامى - قرار كيرد و البته به معناى نفى جايكاه و نقش ضرورى مردم در حكومت نمى باشدء جرا كه مى توان به 
الكٌوى سومى دست يافت كه در آن ضمن ياس داشتن حقوق و شأن و منزلت مردم در اداره جامعه» حرمت ارزشها و اصول دينى 
نككاه داشته شده و به نوعى مردم سالارى در ذيل اصول و قوانين دينى منجر مى كردد.(”) در واقع» طرح مفهوم «مردم سالارى دينى) 
به اين معناست كه «جامعه اسلامىء نه الكوى استبدادى و نه الكوى دمكراتيكك غربى را كردن ننهاده و به الكوى بديل ديكرى 
رسيده است كه از سنخيت و تناسب بيشترى با جامعه اسلامى برخوردار است. در اين نوشتار به معناء مبانى و اصول «مردم سالارى 
دينى) در ديدكاه مقام معظم رهبرى بعنوان نظريه يرداز «مردم سالارى دينى)»» اشاره مى شود تا «ديدكاه بديل اسلامى» در مقابل 
«دموكراسى غربى» بازنموده شود. الف) روش شناسى هر الككوى حكومتىء مبتنى بر روشى است كه در آن» حد و حدود حاكم و 
مردم» تعريف شده است. بر اين اساس حكومت اسلامى نيز نسبت به مقوله «روش» حساس بوده و موكدا بيان مى دارد جنان نيست 
كه بتوان از هر روشى براى اداره جامعه اسلامى بهره جست. مقام معظم رهبرى با اشاره به «ارزش محور» بودن» روشها از ديد كاه 
اسلامىء بيان داشته اند: «روشهايى كه براى كسب قدرت و حفظ آن به كار كرفته مى شودء بايد روشهاى اخلاقى باشد. در اسلام» 
كسب قدرت به هر قيمتى وجود ندارد... در اسلام روشها خيلى مهم اند. روشها مثل ارزشها هستند. امروزء اكر مى خواهيم حكومت 
ما به معناى حقيقى كلمه؛ اسلامى باشدء بدون ملاحظه بايد در همين راه حركت كنيم0.(؟) يس يذيرش «دموكراسى» بايد با عنايت 
به ملاحظات ارزشى آن صورت بككيرد و جنان نيست كه حكومت اسلامىء در «روشها» تساهل نموده. هر روشى را بتواند مبناى 
عمل قرار دهد. افزون بر اين» ايشان بر اين باورند كه در روش «دموكراسى غربى» بر خلاف آنجه كفته مى شودء حق مردم ادا نشده 
ودر عملء «مردم) جنان كه بايد و شايد در تعيين سرنوشت خود سهيم نيستند.(0) رهبر انقلااب از فعاليت هاى مزورانه كانونهاى 
تبليغاتى غرب و تلاش كسترده آنها در تحريف افكار عمومى» جنين نتيجه مى كيرند: «دموكراسيهاى غربى در عمل نشان دادند كه 
ادعاى مردم سالارى در آن» يكك حقيقت جدى نيست»2(.0) براى اين منظور» ضمن اشاره به كاستى هاى فزاينده اين روش به طور 
مشخصء جريان دموكراسى را در آمريكا - مهد دموكراسى- به نقد كشيده با اشاره به انتخابات رياست جمهورى در اين كشور و 
تلاش آشكار مجامع رسمى و غير رسمى در تحريف رأى مردم مى كويند: «آنجه امروزه مسلم مى شود فهميد اين است كه اين 
دم وكراسى كه سردمداران رزيم آمريكا از آن دم مى زنندء افسانه اى بيش نيستء حقيقى نيست. نشانه اش اين است كه اين 
دم وكراسى با جنين موانع روبرو مى شود. يعنى با تقلب هاى بزركك و تعيين كننده كه راه حل و علا-جى هم براى آن وجود 
ندارد».(7) بنابراين «روش دم وكراسى» از آنجا كه در عملء ملتزم به شعارهاى مردم سالامرانه خويش نيستء نمى تواند براى 
حكومت اسلامى اعتبار داشته باشد. به عبارت ديكر حكومت اسلامى از آنجا كه ملتزم به رعايت جايكاه عالى مردم در امر حكومت 
استء نمى تواند «دموكراسى غربى' را بيذيرد. در واقع وقتى سران آمريكا بطور صريح و با روى كار آمدن دولت مردمى حماس در 
فلسطين مطرح مى كنند كه دموكراسى دو نوع است: خوب و بد؛ و دموكراسى فلسطين بد است. و يا اينكه هر ساله عليه دولت هاى 
مردمى و مستقل جهان اقدام هاى خصمانه روا مى دارند نشان مى دهد كه اساسا دم وكراسى مدل ثابت و مصلحت آميزى براى 
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بشريت نيست بلكه ظرفى است براى مفاهيم استكبارى- استثمارى. البته جنان نيست كه نفى «دموكراسى غربى» از سوى حكومت 
اسلامى به معناى كرايش آن به سوى الككُوهاى استبدادى باشد. علت نيز آن است كه اولا دموكراسى غربى مرز واضحى با استبداد 
ندارد و در بهترين حالت ممكن استبداد اكثريت محسوب مى شود. ثانيا دين اسلام ذاتا هر كونه خود رايى انسانى را بر نمى تابد 
زيرا مصداقى از طاغوت خواهد بود. «دين در خدمت سياست هاى سلطه طلبانه قرار نمى كيرد بلكه حوزة سياست واداره امور 
جوامع را جزيى از قلمرو خود مى داند).(65) در فراز فوق كه خطاب به رهبران مذهبى و روحانى جهان حاضر در اجلاس هزاره مى 
باشدء اصطلاح عام «دين» به كار رفته است كه دلالت بر جوهره غير تحميلى و ضد طاغوتى كليه اديان دارد. بديهى است كه دين 
الهى با ورود به عرصه سياست نيز» خصلت غير تحميلى خود را حفظ كرده و نه تنها مؤيد «ديكتاتورى» و «استبداد) نخواهد بود بلكه 
مبارزه با آن را در سرلوحه اعمال سياسى خود خواهد داشت. بر اين اساس» حكومت اسلامى از آنجا كه مبتنى بر كفتمان سياسى 
ويه اى است كه با كفتمان سكولاريستى و اومانيستى غرب سازكارى نداردء همان كونه كه نمى توان روش دموكراسى را يذيرا 
شود نمى تواند «تحميل كرى» و «استبداد) را بيشه نمايد: «نظام اسلامى بر خالاف نظام هاى ديكر» نظام زو ركويى» تحكم, تحميل 
فكر و انديشه بر مردم نيست».(4) اسلام الككوى تازه اى را مد نظر دارد كه از آن به «مردم سالا-رى دينى» تعبير مى شود. به همين 
خاطر است كه «مردم سالارى دينى» را جيزى متفاوت با «دموكراسى غربى» تعريف كرده و معتقد هستيم كه معادل قرار دادن آن با 
«دموكراسى» از حيث معنايى به هيج وجه صحيح نيست. از ديد كاه رهبرى» حكومت اسلامى در امر اداره جامعه» روش خاص خود 
را دارد و جنان نيست كه بتواند با بكاركيرى «روشهاى غربى» به اهداف خود نايل آيد. علت اين امر نيز در ارزش مدار بودن 
روشهاست واين كه هر روشى.ء مبتنى بر ارزشهايى است كه كاريرد آن را محدود مى سازد. بنايراين از آنجا كه حكومت اسلامى» 
ارزشهاى خاص خود را دارد» بديهى است كه بايد روش حكومتى ويزه اى نيز داشته باشد. اين روش در عين مخالفت با دم وكراسى 
غربى» با استبداد و ديكتاتورى نيز تضاد دارد و ايشان از آن به «مردم سالارى دينى» تعبير نموده اند» روشى تازه و نو كه مى تواند 
در تحليل نظام هاى سياسى به عنوان يكث روش مستقل وجديدء مورد توجه قرار كيرد: «امروز مردم سالارى دينى در نظام جمهورى 
اسلامى ايران» حرف نو و جديدى است كه توجه بسيارى از ملت هاء شخصيت ها و روشنفكران عالم را به سوى خود جلب كرده 
است).(١3)‏ ب) ابعاد مردم سالارى دينى غالبا در تحليل هاى مربوط به «مردم سالارى» به تعداد و دفعات بركزارى انتخابات در يكك 
واحد سياسى اشاره مى شود و از ميزان رجوع نظام سياسى به آراى عمومى» قوت و يا ضعف «مردم سالارى» را در آن نظامء نتيجه 
مى كيرند. حال آن كه «مردم سالارى دينى» آن كونه كه در كلام رهبرى مورد توجه قرار كرفته» جيزى فراتر از بركزارى انتخابات 
است و «تحقق خواست واقعى» مردم را نيز شامل مى شود. به عبارت ديكر مردم سالا-رى دينى داراى دو بعد است: اول) بُعد 
تأسيسى بدين معنا كه مردم با حضور در صحنه و در كنار صندوقهاى رأىء در بناى نظام سياسى و تعيين افرادى كه بايد مناصب و 
مسئوليت ها را عهده دار كردند» سهيم شده و در شكل دهى به امور اجرايى كشورء مشاركت مى جويند.(١1)‏ دوم) بُعد تحليلى 
بدين معنا كه بين نظام سياسى تأسيس شده و مردمء نوعى ارتباط معنوى برقرار باشد كه مردم» مجريان و نظام حاكم را تحقق بخش 
خواستهاء آرمانها و اهداف عالى خويش ببينند و بدان «عشق» ورزيده و موضوع «ايمان» مردم است.(17) تنها در جنين صورتى است 
كه ارتباطى وثيق بين حكومت و ملت يديد مى آيد كه در آن نظام سياسى نه تنها متكى به آراى عمومى است بلكه افزون بر آنء 
مورد علاقه و مايه اطمينان خاطر آنها مى باشد. جمع بين اين دو بعدء ويزكى بارز مردم سالارى دينى استء به كونه اى كه مى توان 
آنرا معيار كار مدى براى تمييز «مردم سالارى دينى» از «دموكراسى» به كار كرفت. اككر از «ارزش محورى» و«التزام به آرمان هاى 
دينى» به مثابه مبانى مردم سالارى دينى» سخن به ميان مى آيد» تماما ريشه در اين واقعيت دارند و جنانجه اين معنا دركك نشود؛ فهم 
مردم سالارى دينى با مشكل مواجه مى كردد. مراجعه حكومت اسلامى به مردم؛ از سر اضطراب نبوده و «مردم سالارى دينى)» نه 
يكك روش موقتى بل اصلى در حكومت دارى است كه ريشه در حكومت نبوى و علوى دارد(١1١)‏ و بدين خاطر است كه مقام معظم 
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رهبرى از آن به عنوان «بهترين روش» حكومتى در اسلام ياد كردء اظهار مى دارند: «نظام مردم سالارى دينى» بهترين ماركك و روش 
براى آكاهى دولتمردان نظام اسلامى از وظايف خود است)0.(؟1١)‏ ج) اصول «مردم سالارى دينى) ١مردم‏ سالارى دينى» به مثابه يكك 
روش در اداره جامعه اسلامى» مبتنى بر اصولى است كه به تفريق در فرمايشات مقام معظم رهبرى آمده اند: اصل اول) رضايت مردم 
حكومت اسلامى در بيان و عملء جنان است كه رضايت شهروندان را جلب مى نمايد و همين رضايتمندى يشتيبان حكومت در 
مقابله با مشكلات مى باشد. مردم در حكومت اسلامى» خود را ولى نعمت و مملكت و حكومت را متعلق به خود مى دانند لذا 
تلاش نظام در جهت تحقق آرمانها و شعارهاى بيان شده را مطابق با خواست هاى خود يافته» از آن كمال رضايت را دارند: «در 
نظام اسلام» كشور متعلق به مردم» واصلء مردم است18(.0) «رضايت مندى» در اين مقام» كسترهٌ وسيعى را شامل مى شود كه 
بارزترين نمودهاى آن كه در كلام رهبرى بر آنها تاكيد رفته استء عبار تند از: ١‏ - خدمتكزارى به مردم نظام سياسى» موظف است 
به نيازهاى مشروع مردم ياسخ كويد و كار در راه خدا و براى خدمت به مردم را سرلوحه اعمال خود قرار دهد. اهميت 
«خدمتكزارى» تا بدانجاست كه مقام معظم رهبرى از آن به مثابه «عبادت» ياد كرده كه حكومت با بسيج تمامى توانائيهايش در 
تحقق آن كوجكترين كاهلى نبايد روا دارد: «تكليف و وظيفه مسئولان در نظام جمهورى اسلامى ايران» بكار كيرى تمام توان براى 
خدمت به مردم است».(12) ١‏ - خلوص در خدمتككرارى در نظام اسلامى» كاركزاران» نه تنها مكلف به رفع نيازمنديهاى مردم 
هستند» بلكه افزون بر آن موظفند اين كار را بدون هيجكونه منتى به انجام رسانند. به عبارت ديكرء نظامى مبتنى بر مردم سالارى 
دينى است كه در آن» رسيدكى به حوائج مردم بدون منت» صورت يذيرد و جنانجه كاركزاران اسلامى در رسيدكى به احوال 
مردم؛ رعايت اين اصل را ننمايند» اكر جه به مشكلات مردم رسيدكى كرده اند اما حقيقت مردم سالارى دينى را درك ننموده اند. 
«منت نككذاشتن به مردم در قبال كارهاى انجام شده. مبالغه نكردن در كزارش عملكردهاء يرهيز از دادن وعده هاى بدون عمل؛ 
خوددارى از خودمحورى و خودخواهى در قبال مردم» و ندادن دستور و امر و نهى به مردم به واسطه برخوردارى از مقام و منصب. 
تلاش براى كسب رضايت مردم و خوددارى از كسب رضايت صاحبان قدرت و ثروت»ء از جمله وظايف مهم مسئولان نظام اسلامى 
است17(.0) بنابراين اولين اصلى كه «مردم سالارى دينى» بر آن استوار است» كسب رضايت مردم است و براى اين كارء نظام بايد 
بتواند خالصانه به بى كيرى امور مردم بيردازد وازاين طريق» تصويرى زيبا از نظامى خدمتكزار را به نمايش كذارد. رهبر انقلاب 
اين معنا از خدمتكزارى را به مثابه يكك اصل از «مردم سالارى دينى» كراراء مورد توجه قرار دارد» در جائى به صراحت اظهار داشته 
اند: «در نظام مردم سالار دينى» رسيدكَى به امور مردمء تأمين رفاه و آسايش و حل مشكلات آنان.... يكك اصل مهم است).(18) 
اهميت اين اصل تا بدانجاست كه ايشان در تقسيم بندى وجوه دوكانه امردم سالارى دينى» به دو وجه تأسيسى و تحليلى(19١)‏ 
خدمتكزارى را تجلى عينى و واقعى وجه تحليلى دانسته واز آن به عنوان عاملى مهم در تقويت بيوند بين ملت و دولت ياد كرده و 
حتى بر وجه تأسيسى» راجع مى دانند: «وجه ديكر نظام مردم سالارى دينى» وظايف جدى مسئولان و دولتمردان در قبال مردم است. 
تبليغ و جنجال براى كرفتن رأى از مردم و سيس به فراموشى سيردن آنان و عدم ياسخكويى به مردمء با مردم سالارى دينى سازكار 
نيست0.(١73)‏ جنان كه از عبارت فوق برمى آيدء يكك نظام مردم سالار از ديدكاه اسلام» نظامى است كه افزون بر اتكا بر آرا عمومى 
نسبت به تعهداتش در قبال مردمء وفادار بوده و به صرف «وعده دادن)» بسنده ننمايد. جنين خط مشى است كه رضايتمندى مردم را 
به ارمغان آورده و رضايت خالق را نيز كسب مى نمايد. اجتماعى اين دو رضايتمندى (خالق و مخلوق) است كه جوهره منحصر 
بفرد مردم سالارى دينى را شكل مى دهد: «رضايت خداوند و مايه افتخار نظام جمهورى اسلامى, كار براى خدمت به مردم 
است1(.0١7)‏ اصل دوم) ارزش مدارى ايجاد تقابل بين خواست مردم و اراده الهى» از جمله دستاوردهاى شوم عصر روشنكرى و قرون 
وسطى در غرب مى باشد كه به صورت ناشايسته اى به حوزه ساير اديان - و از جمله اسلام - تسرى داده شده است.(77) اين در 


حالى است كه در نككرش اسلامىء مردم سالارى به هيج وجه به معناى نفى «ارزش مدارى» نبوده و در حقيقت» حقوق توده هاى 
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مسلمان» مد نظر مى باشد و اين تصور كه مى توان ايمان و ارزشهاى دينى مردم را به بازى كرفت و با طرح دموكراسى به جنكك 
مبانى ارزشى نظام سياسى اسلام رفت باطل بوده؛ با معناى «مردم سالارى دينى» همخوانى ندارد. به همين خاطر است كه رهبر 
انقلاب صراحتا در تبيين معناى واقعى مردم سالارى دينى و با تاكيد به بعد ارزش محورانه آن اظهار مى دارند: «نبايد عده اى تصور 
كنند كه افكار عمومى, يكك منطقه آزاد است كه بتوان به ايمان» عواطفء باورها و مقدسات مردم با تحليل هاى غلء شايعه سازى 
و تهمت و دروغء آسيب رساند.)(7) به عبارت ديكر در انديشه سياسى اسلام» همه - اعم از حاكمان و مردم - موظف هستند تا به 
ارزش ها و احكام الهى كردن نهند و جنان نيست كه كسى و يا كروهى بتوانند ياى خود را فراتر از حدود الهى كذارند. براين 
اساسء, مردم سالارى دينى در جارجوب اصول و ارزشهاى اسلامىء معنا و مفهوم مى يابد. در خصوص دموكراسى نيز اين مطلب 
صادق است و مشاهده مى شود كه ارزشهاى حاكم در كفتمان سياسى غربء تماما در الكوى غربى از دموكراسىء تجلى دارند. لذا 
جون كفتمان سياسىء تغيير كند معناى مردم سالارى نيز تحول مى يابد ولى در هر حالء معنا مبتنى و ملتزم به متن و كفتمانى است 
كه وازه از آنجا روييده است. با عنايت به همين مطلب فلسفى است كه رهبر انقلااب» كفتمان اصلى جامعه را كفتمان اسلامى 
ارزيابى مى كنند: «تلاشهايى مى شود كه مسايل غير اصلىء اصلى وانمود شود خواسته هاى غير حقيقى يا حقيقى اما درجه دو به 
عنوان كفتمان اصلى ملى وانمود بشود. ليكن كفتمان اصلى اين ملت اينها نيست. كفتمان اصلى ملتء اين است كه همه؛ راههايى را 
براى تقويت نظام؛ اصلاح كارها و روشهاء كشودن كره هاء تبيين آرمانها و هدفها براى آحاد مردم, استفاده از نيروى عظيم ابتكار و 
حركت و خواست و انككيزه وايمان اين مردم و راه به سمت آرمانهاى عالى اين نظام كه همه را به سعادت خواهد رساند, بيدا 
كنند.)(75) به عبارت ديككر خواست «مردم»» تحقق نظام اسلامى استء نظامى كه در آنء ارزشهاى اسلامى, حاكميت دارند و اين 
خواست است كه حيطه و كستره مردم سالارى را مشخص مى سازد. «هدف انقلاب اسلامى» تحقق نظام اسلامى و خواسته مردم 
ارائه صحيح تفكر اسلامى و تعميق آن در جامعه است.(28) بنابراين «جارجوب ارزشى» همجنان حفظ شده و «مردم سالارى دينى) 
هيجكاه از در تعارض با دين و ارزشها واصول آن در نمى آيد. همين معنا از مردم سالارى دينى است كه به طور مشخص آنرا از 
دموكراسى غربى جدا مى نمايد. در «مردم سالارى دينى»» خواست مردم, متوجه تحقق و تحكيم مبانى و اهداف عالى دين است و 
جنان نيست كه بر نفى ويا تضعيف آن تعلق بككيرد كه در آن صورت,ء مردم سالارى» محتواى ارزشى خود رااز دست مى دهد و 
اطلاق وصف دينى بر آن صحيح نيست. تاكيد مقام معظم رهبرى بر ضرورت ياسداشت ارزشهاى دينى توسط مسئولان و آحاد 
ملتء با تاكيد بر همين وجه از مردم سالارى دينى صورت يذيرفته است و اين كه در حوزه ارزشهاى جاى تسامح و مجامله اى 
وجود ندارد: ٠‏ مسئولان به نام اسلام» براى اسلام با ييام اسلام» شجاعانه» قدرتمندانه و بدون ملاحظه از اين و آن» هم موضع كيرى 
كنندء هم حرف بزنند و هم عمل بكنند. مردم عزيزمان و بخصوص جوانها هم به بركت غديرء بدانند اين راهى كه اسلام و قرآن و 
خط غدير» ترسيم كرده» يكك راه روشن است. راهى است كه با استدلال و فلسفة محكم ترسيم شده و روندكان بسيار بزركك و 
عظيم المنزلتى يبدا كرده است.)(17) حكومت اسلامى از آنجا كه مؤيد به تأييد الهى و تاسيس مردمى استء موظف است در 
هدايت جامعه بكوشد و تلاش در اين زمينه» جزء رسالتهاى خطيرى است كه رضايت خالق و مخلوق را بدنبال دارد. به عبارت 
ديكر جارجوب و مبانى ارزشى كه ترسيم شده» هم دولت وهم ملت» مكلف به اجراى آنها هستند و حكومت دينى و مردم 
سالا-رى دينى» در يرتو آن اصولء قابل دركك و معنا هستند: «بناى حكومت اسلامىء اين است كه مردم را از ظلمات به نور ببرد... 
اراده دين (اين) است كه انسان رااز ظلمات خودخواهى» خوديرستى» شهوتء محصور بودن در مسايل شخصىء خارج كند و به 
نور ببرد. نور اخلاص»ء نور صفاء نور تقواء... اكر اين طور شدء جامعه؛ نورانى خواهد شد.)(71) اصل سوم) حق مدارى مراجعه به 
راى مردم و تلاش در راستاى ياسخكويى به نيازمنديهاى مشروع ايشان» كه دو بعد مهم مردم سالارى دينى را تشكيل مى دهدء از 


آن روء ضرورى است كه خداوند, مردم را در اين دو زمينه» صاحب حق قرار داده است. بنابراين نظام اسلامى» نه از باب لطف بلكه 
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از باب وظيفه. مردم سالارى دينى را كردن نهاده و به اجرا مى ككذارد: « در نظام اسلامىء اداره كشور به معناى حاكميت كسى يا 
كسانى بر مردم و حق يكك جانبه نيست بله حق دو جانبه است و حق طرف مردمء كفةُ سنكين تر آن است.» تعبير فوق با صراحت بر 
جايكاه مردم دلا-لت دارد واين كه حق مردم در مقام مقايسه با حق كاركزاران به مراتب بيشتر استء بنابراين توجه به خواست و 
رسيدكى به نيازهاى مردم» يكك وظيفه است. مردم سالاسرى دينى در اين معناء دلالمت بر «صاحب حق» بودن مردم دارد و نظامء 
موظف است حق مردم را ادأ نمايد ودر غير آن صورت بايد در ييشكاه مردم و خداوند ياسخككو باشد. اصل جهارم) دشمن ستيزى 
و قاعدهى نفى سبيل يكى از اساسى ترين مبانى مردم سالارى دينى و جزءاول حاكميت جمهورى اسلامى» برائت جستن از هر 
قدرت طاغوتى وهر جه مصداق دون الله قرار مى كيرد. بزركترين طاغوت نيز در زمان كنونى «آمريكا:شيطان بزركك» است كه 
تبرى از وى وهم بيمانان وى به منزله ى تبعيت از قاعده ى نفى سبيل است. در واقع اين دشمنىء از يكك طرف مبتنى بر احكام 
اكت امدق وال طرفت :ديك يكف واكفن متطق هر علق و امس ابت كه استقلال و سكن يران اؤلويثت اول "دازة تكسن 
ايران اسلامى با آمريكا و صهيونيسم مبتنى بر اصول منطقى و مبانى اسلامى است .) (18) در اين مسير رهبر انقلااب اسلامى با 
يادآورى سخنان اخير مقامات آمريكايى مبنى بر صدور قطعنامه ضد ايرانى (قطعنامه به ظاهر ضد هسته اى )18١*‏ براى جل و كيرى از 
شركت مردم در انتخابات مجلس افزودند: كسانى كه مدعى دمكراسى هستند به صراحت با دمكراسى و انتخايات در ايران دشمنى 
مى كنند جرا كه مى دانند مردمسالا-ري نظام اسلامى زمينه ساز قدرت و ييشرفت ملت ايران است اما مردم آكاه و شجاع ايران» 
همجون همه رويدادهاى مهم يس از انقلابء اين بار نيز يرشورتر از ككذشته در انتخابات شركت مى كنند و نقشه هاى زوركويان 
بين المللى را «براى تضعيف نظام اسلامى و افزايش فشار به ايران»» خنثى خواهند كرد. رهبر انقلاب اسلامى با اشاره به ضرورت 
مرزبندى روشن مجموعه هاى سياسى با بيكانكان خاطرنشان كردند: «خوشبختانه بجز اقليتى كوجك, مجموعه هاى سياسى كشور 
درباره مبانى اسلام و انقلاب اتفاق نظر دارند اما در مقابل دشمنء بايد رودربايستى و ملاحظه را كاملا كنار كذاشت و با روشن 
كردن مرزهاء فقط ملاحظه خدا و ملت را كرد واين» يكك شاخص است.(19) لذا يكى از نشانه هاى مهم انحراف از مردم سالارى 
دينى عدم شور عملى دشمن ستيزى است و هم اكنون مهمترين دشمن آمريكا ست و «حمايت امريكا از ه ركسى در ايران يك ننكك 
است.) همجنين مقام معظم رهبرى در اين مورد مى افزايند :«هم مردم و هم آن دسته اى كه رئيس جمهور امريكا از آن اعلاسم 
حمايت كرده است بايد فكر كنند كه جرا امريكا مى خواهد از آن دسته حمايت كند و آن دسته جه نقصى داشته كه امريكا را به 
فكر حمايت از آن انداخته است.20(0) اصل ينجم) قانون محورى از آنجا كه شيرازه امور و انسجام ملى در كروه التزام به قانون و 
رعايت حدود قانون مى باشد, مردم سالارى نيز نمى تواند به نوعى تعريف شود كه نقض قانون و جارجوب اصلى نظام را نتيجه 
دهد. بدين علت است كه رهبرى با اشاره به اهميت قانون در حيات جمعى و تاكيد بر مبنايى بودن «اصل قانونكرايى» در تحقيق 
شعار اساسى «عدالت» مى كويند: «توسعه همه جانبه و ييشرفت كشور بدون عدالتء امكان يذير نيست و عدالت تنها با استقرار 
قانون» تحقق مى يابد.)(1”) بدين ترتيب بر يكى از اصول مهم «مردم سالاحرى)» يعنى رعايت قانون در وجوه مختلف آن - اعم از 
تنظيم روابط فيمابين مردم و روابط مردم با حاكمان - انكّشت مى كذارندء از اين منظرء همكان ملزم و متعهد به اجراى اصول 
قانونى هستند كه به تأييد شرع و نمايند كان مردمى رسيده است. ايشان در واكنش به درخواست كروهى كه زمزمه تغيير در قانون 
اساسى جمهورى اسلامى ايران را درانداخته بودند و طرح همه يرسى را براى اين منظور ارايه داده بودند. جنين اظهار داشتند: «در 
قانون اساسىء بيشتر از همه جيز» نقش اسلام و منبعيت و منشأيت اسلام براى قوانين و ساختارها و كزينشها مطرح است و ساختار 
قانون اساسى بايستى به طور دقيق حفظ شود... قانون اساسىء ميثاق بزركك ملى و دينى و انقلابى ماست. اسلامى كه همه جيز ما 
اسلام است در قانون اساسىء تجسم و تبلور يبدا كرده است.(7”) بنابراين جنين مى توان نتيجه كرفت كه مردم سالاسرى دينى به 


هيج وجه با اصول و مبانى قانون اساسى كه به صراحت بر «لايتغير» بودن آنها در قانون اساسى تاكيد رفته استء نمى تواند از در 
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تعارض درآيد. به عبارت ديكر, مردم سالا-رى در درون اين اصول و نه در وراى اين اصولء از ديدكاه اسلامى معنا شده و قابل 
قبول مى باشد. رعايت همين اصول قانونى است كه سلامت مردم سالاسرى را تضمين مى كند و آن رااز افتادن در ورطه هاى 
خطرناكى كه ممكن است به انهدام كل نظام سياسى منجر شودء باز مى دارد. رهبر انقلاب با عنايت به همين اصل است كه رعايت 
اصول قانونى و يرهيز از تبعيضء باندبازى و منفعت طلبى را به عنوان رسالتى خطير در تاييد مردم سالا-رى دينى» مورد توجه قرار 
داده» اظهار مى دارند: «ايجاد فرصت و امكانات اقتصادى براى دوستان و خويشان از كارهاى ضد مردم سالارى دينى و يكك فساد 
است كه بايد با آن مقابله شود.»(”) نتيجه مردم سالارى دينى» اصطلاح تازه اى در كفتمان سياسى دنيا است كه در بستر مبانى 
سياسى اسلام و متأثر از آموزهاى نبوى و علوىء روييده و بر آن است تا ضمن ياسداشت حقوق مردم در حوزه سياست و اداره امور 
جامعه و يرهيز از الككُوهاى حكومتى استبدادى؛ رعايت اصول و مبانى ارزشى را بنمايد و بدين ترتيب نظام اسلامى را از الككوهاى 
سكولار غربى تمييز دهد. براى اين منظور در حكومت اسلامى؛ روش نوينى مورد توجه قرار كرفته كه نه استبدادى و نه ليبرالى 
است. مقام معظم رهبرى ازاين روش حكومتى به «مردم سالا-رى دينى» تعبير نموده اند: «مردم سالارى دينى» داراى دو وجه است 
كه يكك وجه آن نقش مردم در تشكيل حكومت و انتخاب مسئولات و وجه ديكر آن رسيدكى به مشكلات مردم است كه بر همين 
اساسء مسئولان بايد مشكلات مردم را به طور جدى بيكيرى و رسيدكى نمايد.)(6") به عبارت ديككر در نظام «مردم سالارى»» نه 
تنها در حضور توده اى ميليونى بر سر صندوقهاى رأىء تجلى مى يابد بلكه افزون بر آنء در تلاش بيككير نظام در خدمتكزارى به 
مردم نيز قابل رؤيت است. در اين تعريف از مردم سالا-رى» مردم شأن و منزلتى برتر از آنجه در دموكراسى غربى ديده شده؛ مى 
يابند. در اين تعريف از مردم سالارىء ملل فرهيخته و آكاه» مستحق «توجه) و لحاظ شدن آرا و انديشه هايشان در امر حكومت مى 
باشند لذا حكومت اسلامى كه نتيجه قيام آكاهانه مردمى شجاع و غيرتمند استء نمى تواند «مردم سالارا نباشد. تاكيد مقام معظم 
رهبرى بر عنصر آكاهى و ضرورت توجه و بيروى از آرمانهاى عالى مردم از سوى مسئولان و حتى روشنفكرانء دقيقاء به همين 
خاطر است. «ملت ايران نيرومند و تواناست. جرا؟ جون ملتى است داراى هوشء استعداد و داراى نسل بزركى از جوانان در اين 
دوران معاصر كه خود. سرمايه بسيار عظيمى است... ملت مؤ منى است.)(0") «دشمن در تلاش است با سلب اعتماد به نقش 
دانشكاهيان؛ تثوريهاى ترجمه اى را در ذهن آنها رسوخ دهد و آنان رااز مردم جدا سازد كه مهمترين راه مقابله با اين تلاشهاء 
حفظ ارتباط و ييوستكى فكرى دانشجويان و دانشكاهيان با مردم و تمسكك هر جه بيشتر آنها به ريشه ها و اصول انقلاب اسلامى 
است.)(8") تمجيد رهبرى از ملت و توصيه ايشان به نخبكان جامعه به بيوستكى و نزديكى با توده هاء وجه بارز اين مردم سالارى 
است. تاكيد بر هوشيارى و ييشكامى مردم در مقايسه با مسئولان و نخبكانء در واقع بيانكر جوهره «مردم سالارى دينى» مى باشد كه 
نزد انديشه كران غربى - بويره ييروان مكتب نخبه كرايى - جندان يذيرفته نيست. «مردم از همه مسئولان, جناحها و احزاب جلوتر 
هستند.)(/1) البته همانكونه كه بيان شدء مردم سالارى دينى جنانكه جانب رضايت مندى مردم را نكاه مى دارد از جارجوب مبانى 
و اصول قانونى جامعه نيز يا را فراتر نككذارده و در واقع بسان خواست مردم مسلمان تجلى مى نمايد كه خواهان تحقق آرمانهاى 
عاليه اسلامى هستند. اين كونه از مردم سالارى كه با ارزش محورىء عجين مى باشدء يشتوانه عظيم براى حكومت اسلامى به شمار 
مى آيد كه امكان رفع كليه مشكلات و كاستى ها را در راستاى تحقق يكك جامعه اسلامى اصيل مى داند: «نظام اسلامى با يشتوانه 
عظيم و بى نظير حمايت ملتء استحكام ساختارى و تشكيلاتى خود و احساس وظيفه مسئولان در برابر يرورد كار قادر است تمامى 
مشكلات و جالشهاى موجود را بخوبى حل كند و دوران جديد را در تاريخ اين سرزمين رقم زند.)(8”) و اين واقعيتى است كه 
نظام جمهورى اسلامى ايران به عنوان نظامى كه مردم سالارى را به عنوان بازوى مؤيد «ارزش مدارى»» مد نظر داشتهء از ابتداى 
بيروزى انقلاب و تأسيس نظام جمهورى اسلامى تا به امروز به كرات مشاهده كرده است. حضور كسترده مردم در صحنه هاى قيام؛ 
انتخابات» جنكك. راهبيمائى ها... عامل مؤثرى در حفظ اين انقلاب بوده است و آخرين نمونة آن را در جريان غائله كوى دانشكاه 
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مى توان مشاهده كرد. آنجا كه يشتوانه مردمى حكومت. راه آشوب بر آشوب طلبان» سد كرد و بار ديكر نمودى از مردم سالارى 
در جامعه ما مشاهده شد. «برغم يكسان تلاش بى وقفه دشمنان براى ايجاد خدشه و ترديد در افكار عمومى ملت ايران» قشرهاى 
مختلف مردم؛ استوار» معتقد و مصممء همجون رودخانه اى خروشان به خيابانها آمدند و وحدت خود را يكك بار ديكر نشان 
دادند.)(9”) بدين ترتيب «مردم سالارى دينى» به عنوان بديلى مناسب براى دموكراسى غربى در حكومت اسلامى مطرح است. 
الككوى رفتارى اى كه در آن مردم مبنا و محور هستند و حكومت,ء نخبككان و مسئولان موظف هستند نسبت به ولى نعمت خود. 
سياسكزار و خدمتكزار باشند؛ در عين حال مردم نيز با ياى بندى به اصول و مبانى ارزشىء؛ سعى در تحقق آرمانهاى اسلامى و 
حاكميت انديشه اسلامى را دارند. بى نوشت ها : 7٠٠١( 7( - ١‏ 117117!1لا5 ٠/01٠١,‏ ,201]125 لاعلا - در اين زمينه مى توان 
به انديشه فرانسيس فوكوياما اشاره داشت كه از ليبراليسم به عنوان ايدثولوزى آخرالزمان و يايان ايدئولوزى ها ياد كرده و اين يس 
از فروياشى بلوك شرق ديكر هماورد براى آن نمى توان سراغ كرفت. جهت مطالعه بيشتر نككاه كنيد به: 1١9991113110173/‏ 196 
* 171 الاك رأدع11]21 - بيانات مقام معظم رهبرى ١5.‏ خرداد *178 5 - روزنامه جمهورى اسلامى» 7" اسفند 179/4. 0 - 
جهت مطالعه در خصوص ناكار آمد دموكراسى غربى ديد كاه انديشه كرايان غربى نكك: جى.ا.شومييتر» كاييتاليسم» سوسياليسم و 
دم وكراسى» حسن منصورء تهران» دانشكاه تهران» 41701 آنتونى كوئينتن (ويراستار)» فلسفه سياسى» مرتضى اسعدىء ترهانء 
انتشارات بين المللى المهدى. ١/ا37,‏ بويزه: صص 8:"-/ا2. © - روزنامه كيهانء 78 آبان 11/94. /ا -روزنامه كيهان, 50 آبان .١19/94‏ 
8 - روزنامه اطلاعات» 4 شهريور .١171/4‏ 4 - روزنامه جمهورى اسلامىء ١‏ آذر 4/ا"1. ٠١‏ - روزنامه كيهان 794 آبان -1١١ ١/4‏ 
در متون حقوق عمومى به اين حضور مردمى «آزادى مشاركت» مى كويند كه مبناى ايجاد حكومت مردم سالامر است. ١7‏ - 
روزنامه اطلاعات؛ ١2‏ مرداد 151/4. 1٠‏ - در اين ارتباط نككاه كنيد به مجموعه مقالاءت كنكره بين المللى امام خمينى(ره) مجلد 
«نهادهاى سياسى و اصول مدنى» و دو جمله «فلسفه سياسى) كه در آن اامردم سالارى دينى» مورد نظر حضرت امام(ره) با استناد به 
مبانى حكومتى ييامبر اكرم(ص) و امام على(ع) تبيين و اثبات كرديده است. 15 - روزنامه جمهورى اسلامى» ١7‏ آذر 1*1/4. ١8‏ - 
روزنامه جمهورى اسلامىء ١‏ آذر -١8 .١1"9/94‏ روزنامه كيهان, 78 آبان 171/4. ١1/‏ - روزنامه جمهورى اسلامىء ١‏ آذر 188/94. ١8‏ 
-روزنامه جمهورى اسلامى؛ ١‏ آذر 157/4 19- نككاه كنيد به سخترانى مقام معظم رهبرى در مورخه اول آذر ماه 9 كه در آنجا 
به صورت مبسوطى دو وجه رااز يكديكر تميز داده اند. 7١‏ -همان. 7١‏ - روزنامه اطلاعات, © مرداد 189/4. 77 -مطالعه مبانى اين 
رويكرد نككاه كنيد به: اصغر افتخارى و على اكبر كمالى» رويكرد دينى دو تهاجم فرهنككىء تهران» وزارت ارشاد اسلامى, 7.11/2" 
- روزنامه جمهورى اسلامىء ٠١‏ اسفند .١1/8‏ 1- نشريه شماء 7 تير 117/4. 78 - روزنامه جمهورى اسلامى» 7١‏ اسفئد 159/94. 72 
- روزنامه جمهورى اسلامى» ١0‏ اسفند .١171/4‏ /71 - روزنامه جمهورس اسلامىء ١١‏ بهمن 11/4. "1١-74‏ فروردين 17/7 در ديدار 
روزه كارودى 7١-179‏ اسفند ١1788‏ در ملاقات برخى كروه هاى مردمى 19-7١‏ اسفند ١1788‏ ديدار حوزويان قم "١‏ - روزنامه 
كيهان 9؟ آبان 18/9. 7" - نشريه شماء 7# ثير 181/8. “38 - روزئامه جمهورى اسلامىء 1١‏ آذر .١79/8‏ 7- روزنامه جمهورى 
اسلامى. ١‏ آذر 4/ا١.‏ 0"- روزنامه كيهانء 70 آبان .١71/9‏ 8" روزنامه جمهورى اسلامىء ٠١‏ اسفئد 171/4. لاا- در خصوص 
مطالعه اصول و مبانى مكتب و جايكاه مردم در آن رككث: حسين بشريه. جامعه شناسى سياسىء تهران» نى» 4171/6 باتومور» نخبكان و 
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حكومت اسلامى در احاديث شيعه (يكك كتاب در يكك مقاله) در آغاز كتاب (حكومت اسلامى) تأليف امام خمينى رضوان الله 
تعالى عليه آمده است: ولايت فقيه از موضوعاتى است كه تصور آن موجب تصديق مى شود و جندان به برهان احتياج ندارد ربه اين 
معنا كه هر كس عقايد و احكام اسلام را حتى اجمالاً دريافته باشد جون به (ولايت فقيه) برسد و آن را به تصور آورد بى درنكك 
تصديق خواهد كرد و آن را ضرورى و بديهى خواهد شناخت. ١‏ اكر بخواهيم اين نظريه فقهى محكم را توضيح دهيم بايد به اين 
منظور تمام قرآن مجيد و روايات اسلامى اعم از احاديث شيعه و سنى و فقه مدوّنٍ اسلام را مطالعه, و مورد دقت و تأمل قرار دهيم. 
يكك بخش از اين كار يعنى مطالعه احاديث شيعه, توسط مؤلفان كتاب (الحكومة الاسلامية فى احاديث الشيعة الامامية) انجام شده 
است. در اين كتاب ش/الا حديث از حدود هشتاد كتاب حديثى شيعه استخراج شده كه مجموعه اين احاديث همان نظريه امام خمينى 
رضواة الله تعالى عليه وابه خوى روشق مى كتد. در ايخ اتحاديث مطالبى را باخدوة ١‏ عنوان مى يابيم كه همه آن ها از لوازم و 
ملازمات حكومت در اسلام است.فهرست محتواى احاديث مذكور به اين شرح است: ولايت و حكومت از يايه هاى اسلام است. 
حاكم اعوانى دارد: قاضى, حاسب, امير امين, عريف, كسى كه حدّ جارى كند. امي رالحاج و قاسم (قسمت كننده) بيت المال . امام 
مدن نيك يان يسديد و وميك موده البق الالريوك 3إد ف دام عد اسن نر اهو عروم ادي النقر وه لون جه رك اه بو لصيف 
امام مسلمين واجب است. شكستن بيعت امام جايز نيست. مخالفت فرمان امام جايز نيست. بر امام رعايت عدالت و بر مردم اطاعت از 
او واجب است. دفاع از امام واجب است. شنيدن دشنام به امام و نيز شنيدن غيبت و بدكويى او جايز نيست. استخفاف به امام عادل و 
كفتيارى اركزوان دقي رار اس روصو امام عالول جاو تكد خاي اق كه امام كر اوسمين ور اميل دكف 1 
مردم بككيرد. رسول خخدا صِلَى الله عليه وآله از ساختن ديوار براى باغ ها جلوكيرى كرد كه عابرين بتوانند از ميوه آن درخت ها 
استفاده كنند. امام مى تواند از غير مواردى كه خمس در آن ها وارد شده است خمس بككيرد. امام مى تواند مردم را از دادن زكات 
معاف كند. امام مى تواند خمس و انفال را بر مردم حلال كند. امام مى تواند مالكيتٍ اشخاص را نسبت به آن جه در دست آن ها 
است تثبيت كند و آن جه را قبل از حكومت او انجام شده بى كيرى نكند. وظيفه امام نسبت به بدعت ها. امام نسبت به نماز خواندن 
بر اموات, از ديككران سزاوارتر است. امام براى امامت جماعت از ديكران احق است. امام مسلمين و نماز جمعه. امام مسلمين و نماز 
عيد قربان و عيد فطر. امام مى تواند مردم را برحضور در نمازجماعت اجبار كند. عيدقربان بودن و عيد فطر بودن به حكم امام ثابت 
مى شود. مخالفت با امام در انجام مناسكك حج جايز نيست. امام مى تواند مردم را به انجام حج واداركند. امام, امي رالحاج (سريرست 
حجاج) تعيين و نصب مى كند. امام در موارد لزوم قرعه, قرعه كشى مى كند. امام زكات مى كيرد و براى كرفتن زكات مأمور امين 
دارد. ينهان كردن زكات از امام جايز نيست. زكات فطره را بايد به امام بدهند. امام صدقات را طبق نظر خود تقسيم مى كند. امام 
وام وامداران را از زكات مى يردازد. امام سهم (مؤلفةٌ قلوبهم) را از زكات مى يردازد. امام حقوق و حق الزحمه مأموران اخذ زكات 
رامى دهد. خمس مربوط به حاكم است. امام خمس, را تقسيم مى كند. انفال, ملكك امام است. امام وارث كسى است كه وارث 
ندارد. امام مى تواند ارث كسى را كه وارث ندارد به برخى از كسانى كه صلاح بداند بدهد. امام در برخى موارد ديه را مى كيرد و 
در بيت المال قرار مى دهد. امام قيمتِ عبدى را كه مولا-يش او را كشته مى كيرد و در بيت المال قرار مى دهد. بيت المال در 
تقويتٍ اسلام ودين هزينه مى شود. برامام واجب است بيت المال را ميان مسلمين به طور مساوى (عادلانه) تقسيم كند. امام بيت 
المال را به كسى كه حقى در بيت المال ندارد نمى دهد. كسى كه حقى در بيت المال ندارد نبايد در آن تصرف كند. و لازم است 
امام او را ازاين كار منع كند. مردم در بيت المال و فىء شريكك هستند. بر امام لازم است در مصرف بيت المال دقت كند. امام نمى 
تواند بيث المال را ذخيرة كند عكر در صورتى كه مضصلحى أن .را ابجات كنك: ازتزاق از بيث المال مكروة اسكه ارتزاق از بيت 
المال براى كسى كه در بيت المال حق دارد جايز است. لازم است امام به قاضى به اندازه اداره زندكَى اش از بيت المال بيردازد. 
اككر حج خانه خدا و زيات قبر رسول خدا صلى الله عليه وآله به طور كلى متروكث شود بر امام لازم است با هزينه كردن بيت المال 
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برخى از افراد را به حج خانه خدا بفرستد. امام كفاره اى كه به عهده شخص فقير واجب شده از بيت المال مى يردازد. امام وام 
مقروضان را مى يردازد. امام در برخى موارد هزينه ازدواج افراد خاصى را از بيت المال مى يردازد. امام, زن زناكار را (براى حفظ 
اواز آلودكى) شوهر مى دهد. امام براى رفع نزاع ميان شيعيان از بيت المال مى يردازد. امام در برخى موارد ديه اى كه به عهده 
شخصى واجب شده از بيت المال مى يردازد. امام اشتباه قاضى را با يرداخت از بيت المال جبران مى كند. امام به كسانى كه توان 
كسب ندارند از بيت المال كمكك مى كند. امام با صرف بيت المال دست سارق را كه بريده شده معالجه مى كند و در ايام معالجه 
ازاو يذيرايى مى كند. امام مخارج زندانيان را مى يردازد. جهاد با غير امام يا منصوب از طرف او و بى اذن از آنان جايز نيست. امام 
غنائم جنكك را به نظر خود تقسيم مى كند. تعيين مقدار جزيه و مورد صلح و شرايط آن با امام است. تعيين شرايط ذمه با امام است. 
امام درجنكك به دشمن امان مى دهد. غنائم در برخى موارد ملكك امام است. امام و اراضى خراجيه. امام و اسراى جنككى. امام خود, 
قضاوت مى كند و يا قاضى نصب مى كند. صفات قاضى. حاكم, همسر كسى را كه مخارج زندكى را نمى دهد طلاق مى دهد. 
حاكم, زوجه كسى را كه مفقودالاثر است طلاق مى دهد. امام در برخى موارد ولي طلاق است. امام و مسئله ملاعنه. امام و اجبار 
كسى كه ظهار كرده است. ...امام و اجبار كسى كه ايلا كرده است به طلاق يا. ...حاكم مال غير را بدون رضايت او در برخى 
موارد مى فروشد. امام و تصرف در مال كسى كه غايب است. امام عبد ديكرى را بى رضايت او آزاد مى كند. حكم رسول خدا به 
كندن درخت سمرةٌ بن جندب. حكم به ورشكسته بودن افراد با امام است. اقامه حدود الهى با حاكم است. احتياط در اجراى حدود 
لازم است. قضاوت طبق فقه اسلام ميان اهل كتاب جايز است. لزوم اقامه حدود بر كفار اكر كناهى را آشكارا انجام دهند. امر 
محاربان با امام است. امام مى تواند مجرمى را عفو كند و او را از حدٌّ معاف دارد. وساطت براى عدم اجراى حدٌ جايز نيست. خوب 
است امام كسى را كه همسر خود را بر غير دستور شرعى طلاق داده تأديب كند. كسى كه مسلمانان را اذيت مى كند تعزير مى 
شود. اكر دو نفر (غير زن و شوهر ) برهنه زير يكك لحاف بخوابند تعزيز مى شوند. كسى كه شهادت دروغ داده باشد تعزير مى 
شود, واورا دور شهر مى كردانند تا مردم او را بشناسند. كودكى كه دزدى كند تعزير مى شود. كسى كه ديكرى را متهم كند 
تعزير مى شود. كسى كه در ماه رمضان با همسر خود نزديكى كند تعزير مى شود. تعيين مقدار تعزير با امام است. در برخى موارد 
برخى مجرمان تبعيد مى شوند. محارب اكر تبعيد شد بر او سخت كرفته مى شود. جه كسانى زندانى مى شوند. زندانى شدن براى 
خيانت. حبس مست تا به حال معمولى بركردد. حبس براى شهادت دروغ. حبس براى اين كه كيسوان زنى را تراشيده باشد. حبس 
براى عدم يرداخت نفقه همسر. حبس به خاطر زنا. حبس شش روزه براى اتهام قتل. حبس براى فرمان دادن به قتل. حبس براى اين 
كه كىن .را نكه داشقه تاد يكرق اوررا بكشد. كس كه قاقل رافرارض داده سن عن شو عا قاتل را ياوزقه عيين كتيل تمده كاو 
را بياورد. حبس براى اين كه بدهى خود را بيردازد. حبس براى ارتكاب دزدى. حبس براى اختلاس. حبس زنى كه مرتد شده 
است. حبس كسى كه ايلا كرده تا همسرش را طلاق دهد وو يا. ...امام دستور مى دهد زندانيان را روز جمعه و عيد به نماز جمعه و 
نماز عيد ببرند. در حبس با تهديد اقرار كرفتن يذيرفته نيست. كيفيت رفتار با زندانيان. والى مى تواند جلو احتكار را بككيرد. امام 
برخى جيزها را معدوم و بناها را خراب مى كند. امام خانه خائن را خراب مى كند. امام مى تواند دستور قتل برخى از كفار را صادر 
كند. تهديد خطاكار در برخى موارد جايز است. وظيفه امام درمورد كسى كه جنايتى مرتكب شده و به حرم الهى يناه برده است. 
براى حاكم جايز است كه در اموال مردم تصرف كند. روايات ولايت فقيه. وازه امام عادل شامل فقيه منصوب از قبيل امام مى شود. 
صفات امام عادل. روايات ياد شده شامل مطالبى است كه در ارتباط با حكومت است و اكر حاكم و حكومتى نباشد اين روايات 
مورد نخواهد داشت, يس وجودٍ اصل حكومت در ميان احكام اسلام مفروغ عنه است و اسلام جداى از حكومت اسلامى نيست كه 
توسط رسول دا صلى الله عليه وآله ابلاغ شده است و جمله معروف تفكيكك اسلام از سياست در واقع تفكيكك اسلام از اسلام 


اسث: كتاب (الحكومة الاسلامية فين احاديث الشيعةٌ الامامية) در را صفحه وزيرى توسط انتشارات مؤؤ سسه در راه حق (قم) جاب 
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شده است. بى نوشت ها: ١‏ . حكومت اسلامى, ص #, جاب سوم (1941ه.ق. نام ديككر اين كتاب ارج مند (ولايت فقيه) است. 7 . 
در كل اين احاديث قرائنى وجود دارد كه ثابت مى كند امام مسلمين در اين روايات, اعم از امام معصوم است. منابع مقاله: فصلنامه 
حكومت اسلامى >شماره لل استادى» رضا؛ 


باسخ امام خمينى(ره) به برسشهايى در باب ولايت فقيه 


ياسخ امام خمينى(ره) به يرسشهايى در باب ولا-يت فقيه وقوع انقلااب اسلامى محصول تلاش رهبرى دينى بودكه توجه به امور 
سياسى وسرنوشت مسلمانان و تلاش درجهت تاسيس جامعه اى مطابق باارزشهاى دينى را جزء اصول واعتقادات اصيل اسلام مى 
ديد. اين اعتقادات» مسبوق به يكك دعوى قرآنى است دال بر آنكه دين» ياسخكوى مسائل اجتماعى بشريت (سياسى واخلاقى و 
حقوقى) است.حضرت امام خمينى(ره)» ييوندميان دين و سياست و تشكيل حكومت اسلامى را از واجبات اوليه بلكه از اهم احكام 
اسلام خواندند. اما رويكردى نيز وجودداشته و دارد كه اصل ييوند ميان دين و حكومت,ء و نيز اهميت آن راء بكلى منكر است و 
حتى صدق صورت اوليه مساله وضروريات آموزه هاى دينى دراين باب راء مورد ترديد قرارمى دهد. بنظر آنان» «دين» فراتراز امور 
روزمره است و نبايد واردحوزه امور سياسى شود). بايد توجه داشت كه ادعاى فوقء كرجه با بيانى نو مطرح شود اماريشه در تاريخ 
دارد. اينتكه شان دينءيايين تر يا بالا-تر از مسائل سياسى وحكومتى است. مآلا به نفى حكومت اسلامى و توجيه حكومتهاى 
فاسدانجاميده و يكى از موانع تشكيل حكومت صالحان طى قرن هاى مديدبوده است. از جمله ادله آن اين است كه به ولايت فقيه 
در طول تاريخ؛ فرصت يكك آزمون منطقى داده نشد. لذاء طبيعى است كه اين نظريه» عليرغم استحكام تثوريكك و استناد به" عقل و 
نقل» "درمعرض ابهامات و اتهاماتى باشد. روشن استء كه هر تفكرى در صحنه عمل.روندى تكاملى و تدريجى را طى مى كندو 
هر يديده؛ مرحله به مرحله؛ دقيق تر وصائب تر مى شود. تئورى نظام اسلامى نيز» در ساليان اخير درجه به درجه»شفاف تر و آبديده 
تر شده است. ظهور وحضور ولايت فقيه در مناسبات دنياى حاضر و ايجاد حكومت مدرن اسلامى»سيس تكامل تئوريكك آن تا يايه 
"ولا-.يت مطلقه فقيه "با توجه به روح كلى كتاب وسنت و آثار باقى مانده از ائمه معصومين(ع)» همه و همه تبصره هاى تدريجى 
بود كه به اين نظريه مترقى»ضميمه شد و ييجيدكى هاى آن را بدقت مورد موشكافى قرارداده وراه حلهاى دينى و عقلانى را بيش 
روآورد. با توجه به فشارهاى موجود درطول حيات ائمه اطهار(ع) و امتناع تشكيل حكومت علنى و ظاهرى شيعى؛نبايد انتظار داشته 
باشيم كه بدون هيج زحمتى و از همان ابتداء» نظام اقتصادى و سياسى 8اسلام به شكل كامل و مدون در اختيار ما باشد و مسلم 
است كه اين نظامات بايد در سايه ولايت فقيه و در زمان نه جندان طولانى»بتدريج مدون شده و در اختيار بشريت قرا ركيرد. جنانجه 
تا كنون نيز تجربيات بسيار مهم و موفق ايران»سرفصلهاى جديدى در فلسفه سياسى و حقوق مدنى جهان اسلام كشوده است. بى 
شكك, ولايت فقيه به عنوان بارزترين نوع بيوند ديانت و سياست,بيانى جديد در حوزه انديشه سياسى بوده است. حضرت امام (ره) 
با احياى امر حكومت و تاسيس جمهورى اسلامى» نحوه اتصال دين و سياست رادر عمل نشان داد و بر بسيارى سوء تفاهمات و نيز 
خاطرات تلخ حكومتهاى كليسائى قلم كشيد. امام(ره)» نخستين فقيهى است كه دراعصار اخير يس از آنكه مبحث ولايت فقيه و 
حكومت اسلامى را در قالب تثورى بيان داشتء آن را مستقلا به مقام عمل نيز درآورد. اين حركت در دستيابى به حكومت از طريق 
يكك انقلاب استثنائى مردمى تحقق يافت و امام(ره)» تشكيل حكومت و قدرت سياسى را تنها ابزارى براى اصلاح جامعه در ابعاد 
كوناكون دانسته واثبات نمودند كه دين مى تواند و بايدمنشاء اصول حيات جمعى و برنامه زند كى باشد و با يبروى از آن مى توان 
وبايد به نيازمنديهاى مادى و معنوى انسانها ياسخ كفت. امام خمينى (ره) طرح نظريه ولايت فقيه را در خلال مكتوبات وسخترانيهاى 
متعددى ارائه داده اند. ازاولين تاليفات ايشان كه صريحا به حكومت دينى و حضور و نظارت روحانيت در اداره كشور اشاره مى 
كنند كتاب «كشف الاسرار» است كه در سال ١7١‏ هجرى شمسى به رشته تحريردرآمد. معظم له در اين كتاب به بعد "'نظارت 0 
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نيز ملاحظات حكومتى فقهاء اشاره كردند. از ديكر آثار حضرت امامء«الرسائل 3 «البيع ) و «تحريرالوسيلة »است كه در آنها نيز بطور 
متفرق و به تناسبهاى كوناكون» منصب حكومت ودخالت در مسايل سياسى و اجتماعى واصلاح زندكى دنيوى را براى فقيه» ثابت 


مى دانند و بككونه يراكنده به مبحث ولا-يت سياسى " فقيه عادل "نيزيرداخته اند. اما مهمترين و صريحترين اثرمكتوب حضرت 
امام(ره) در باب زعامت سياسى فقيه» كتاب " ولايت فقيه "يا" حكومت اسلامى "است كه بخشى از درس خارج فقه معظم له 
درنجف اشرف بوده و بطور مبسوط وعلنى ترى به مسئله يرداختند و دردهه هاى بيش از انقلابء بمثابه "مانيفست "مبارزان مسلمان 
در داخل كشوره تكثير و دست بدست مى شد. علانوه بر موارد مذكورء مجموع سخترانيها و نامه هاى حضرت امام(ره)در طول 
حيات يربركتشان و نيز بعد ازبيروزى انقلااب در باب" حكومت اسلامى "مضبوط است و در اين مقالسعى مى شود با مرورى 
سريع» بخشى ازديدكاههاى ايشان درباب برخى يرسشهاى مهم را به اجمال» بررسى كنيم: بنيانكذار جمهورى اسلامى دررابطه با 
"جامعيت دين اسلام "مى فرمايند": تبليغ كردند كه اسلام دين جامعى نيستء دين زندكى نيستء براى جامعه»نظامات و قوانين 
ندارد» طرز حكومت وقوانين حكومتى نياورده است (".1) آيا دين» مى تواند منشاء و معياريكك حكومت باشد و آيا به شئون دنيوى 
و اجتماعى مردم از قبيل حقوق و اقتصادو سياست نيز ناظر است؟! بعبارت ديكر» آيا تشكيل حكومت عدلء يكك وظيفه دينى است؟ 
امام مى فرمايند: «... اسلام و حكومت اسلامى يديده الهى است كه با بكاريستن آن سعادت فرزندان خود را در دنيا و آخرت به 
بالاترين وجه تامين مى كند و قدرت آن را دارد كه قلم سرخ بر ستمكريهاءجباولكريها و فساد و تجاوزها بكشد وانسان را به كمال 
مطلوب خود برساند»مكتبى است كه برخلا-ف مكتبهاى غيرتوحيدى در تمام شئون فردى واجتماعى و مادى و معنوى و فرهنكى 
وسياسى و نظامى و اقتصادى دخالت ونظارت دارد. و از هيج نكته ولو بسيارناجيز كه در تربيت انسان و جامعه وييشرفت مادى و 
معنوى نقش داردفروكذار ننموده است. از موانع ومشكلات سرراه تكامل را در اجتماع وفرد كوشزد نموده و به رفع آنها كوشيده 
است و... حفظ اسلام در راس تمام واجبات است.» (7) امام خمينى(ره) متذكر مى كردندكه در دوره كتب حديثء بيشترين احكام 
مربوط به مسائل اجتماعى» سياسى واقتصادى است و مسئله حكومت ازسياستء از اهم احكام الهى و غيرقابل تفكيكك از دين خدا 
مى باشد: «از يكك دوره كتاب حديث كه حدودينجاه كتاب است و همه احكام اسلام رادربردارد» سه جهار كتاب مربوط به 
عبادات و وظايف انسان نسبت به يرورد كار است. مقدارى از احكام هم مربوط به اخلاقيات است. بقيه» همه مربوط به اجتماعيات» 
اقتتصاديات»حقوق و سياست و تدبير جامعه است.) (") «مكر زمان بيغمبر اكرم(ص)»سياست از ديانت جدا بود؟ مككر در آن دوره؛ 
عده اى روحانى بودند وعده ديكرء سياستمدار و زمامدار؟ مككر زمان خلفاى حق يا ناحق» زمان خلافت حضرت امير(ع)» سياست از 
ذياتث جدابوة؟ ذو دستكاه بود؟ اين حرقها رااستعما ر كران و عمال سياسى اتهادرست كرده اندثا دين راز تصرف اموردثيا واز 
تنظيم جامعه مسلمانان بركنارسازند و ضمنا علماى اسلام را از مردم ومبارزان راه آزادى و استقلال جدا كنند.در اينصورت مى 
توانند بر مردم مسلطشده و ثروتهاى ما را غارت كنند. منظورآنها همين است.) (©) امام(ره) همجنين تصريح مى فرمايندكه انكار 
ضرورت «تشكيل حكومت ؛ءانكار دين مبين اسلام است": هر كه اظهار كند كه تشكيل حكومت اسلامى ضرورت ندارد: 
منكرضرورت اجراى احكام شده و جامعيت احكام و جاودانكى دين مبين اسلام راانكار كرده است (".8") رسول |...(ص) يايه 
سياست را درديانت كذاشته است. رسول ا... - صلى ا...عليه و آله و سلم - تشكيل حكومت داده استء تشكيل مراكز سياست داده 
است و ساير خلفاى اسلام تا آنجايى به انحراف كشيده نشده بود در صدراسلام» بايد همه آنها را نفى كنندء بايدآنها را اين 
آخوندهاى دربارى واين سلاطين نوكرمآبء نفى كنند. بايدييغمبراكرم و خلفاى اسلام را طرد كنند وبككويند كه آنها مسلم نبودند. 
براى اينكه دخالت در سياست مى كردند. سياستى كه در صدر اسلام بود» يكك سياست جهانى بود. بيغمبراسلام دستش را 
درازكرده بود در اطراف عالم و عالم راداشت دعوت مى كرد به اسلام و دعوت مى كرد به سياست اسلامى و حكومت تشكيل داد 
و خلفاى بعد حكومت تشكيل دادند. در صدر اسلام از زمان رسول خدا تا آن وقتى كه انحراف در كارنبود» سياست و ديانت توام 
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بودند (2.5) با توجه به اينكه مجموعه احكام وقوانين الهى» از جانب خداوند تبارك وتعالى توسط بيامبران براى بشريت فرستاده 
شده است آيا نياز به تناسيس يكك حكومت خاص " دينى "نيز هست "؟ مجموعه قوانين» براى اصلاح جامعه كافى نيست. براى اينكه 
قانون؛مايه اصلاح و سعادت بشر شودهء به قوه اجرائيه و مجرىء احتياج دارد. به همين جهتء خداوند متعال در كنار فرستادن يكك 
مجموعه قانون يعنى احكام شرعءيكك حكومت و دستككاه اجرا و اداره مستقر كرده است (".2) «اسلام» همانطور كه قانونكذارى 
كرده» قوه مجريه هم قرار داده است".ولى امر» "متصدى قوه مجريه هم هست.) (8) حضرت اماء(ره)» مقوله تشكيل حكومت 
اسلامى را وظيفه فقها دانسته وآن را از واجبات مطلق مى شمرند. يعنى از امورى كه واجب است مقدماتش راهم فراهم كنيم نه 
آنكه منتظر سرنوشت بمانيم تا شايد شرائط و زمينه حكومتء خودبخوده بيش آيد': اين كه فرموده اند" فقها حصون اسلامنده" 
يعنى مكلفند اسلام را حفظكنند و زمينه اى را فراهم آورند كه بتوانندحافظ اسلام باشند و اين از اهم واجبات است و از واجبات 
مطلق مى باشد نه مشروط (".4) ايشان همجنين» موضوع تشكيل حكومت و ولا-يت فقيه را وظيفه اى دانسته اند كه خود بخود 
اصالت ندارد وهدف از آن.ء اجراى احكام الهى است": عهده دار شدن حكومت فى حدذاته» شان و مقامى نيستء بلكه وسيله انجام 
وظيفه و اجراى احكام و برقرارى نظام عادلانه اسلام است )1١."(‏ «اين مقام» حكومت و منصب نيست كه به انسان» شان و منزلت 
معنوى مى دهد. بلكه اين منزلت و مقام معنوى است كه انسان راشايسته براى" حكومت "و" مناصب اجتماعى "مى سازد.) )1١١(‏ «ما 
براى اينكه وحدت امت اسلام را تامين كنيم» براى اينكه وطن اسلام را ازتصرف و نفوذ استعمار كران و دولتهاى دست نشانده آنها 
خارج و آزاد كنيم»راهى نداريم جز اينكه تشكيل حكومت بدهيم.) (؟1) ايشانء اين مقام را براى شخص ولى فقيه نيز» وظيفه اى 
خطير مى دانند": اينجا صحبت از مقام نيست بلكه صحبت از وظيفه است. ولايت يعنى حكومت و اداره كشور و اجراى قوانين شرع 
مقدسء يكك وظيفه سنككين و مهم است. نه اين كه براى كسى شان و مقام غيرعادى بوجود بياورد واو رااز حدانسان عادى بالاتر 
ببرد. بعبارت ديكرءولا-يت در مورد بحثء يعنى " حكومت"و اجرا و اداره برخلاف تصورى كه خيلى افراد دارند» امتياز يست بلكه 
وظيفه اى خطير است (".1) «حكومت در اسلام, به مفهوم "تبعيت از قانون "استء و فقط" قانون"بر جامعه حكمفرمايى دارد.) 
(1) «حكومت اسلامى؛ حكومت" قانون الهى "بر مردم است.» )1١8(‏ و اما حكومت" قانون الهى "جه ويزكى هائى دارد؟ «در اين 
طرز حكومت ". حاكميت» "منحصر به خداست و" قانون» "فرمان وحكم خداست. قانون اسلام يا فرمان خدا بر همه افراد و بر دولت 
اسلامى".حكومت تام "دارد. همه افراد ازرسول اكرم(ص) كرفته نا خلفاى آن حضرت و ساير افراد» تا ابد تابع " قانون ''هستند. 
عصان" قانويي "كه از طرف خداى تباركك وتعالى نازل شده ودر لسان قرآن و نبى اكرم(ص) بيان شده است.» (18) يكك يرسش 
مهم آنست كه آيا درولايت فقيه» اراده شخصىء حكومت مى كند يا قانون؟! مى فرمايند: «غير ازقانون الهى» كسى حكومت ندارد 
و براى هيج كسءحكومت نيستء نه فقيه ونه غيرفقيه. همه بايد تحت قانون عمل كنند.» (17) بنابراين ولايت فقيه» ولايت" قوانين 
الاهى "است و اين انقلاب» نه به حكومت اشخاص و احزاب بلكه به حكومت خدا مى انديشد: «اميدوارم انقلاب اسلامى را تا به 
مقصدء كه "حكومت الله "در جميع شئون كشوراست,ء ادامه دهيد.) (19) «غير از قانون الهى» جيزى نباي د حكومت كند (19) 
امام(رض»» در ياسخ به اين سؤال كه جه نوع قوانين» مى تواند معيارحاكميت» و مسلط بر جامعه بشرى باشدمى فرمايند: «مطابق 
اصل توحيد, مامعتقديم كه خالق و آفريننده جهان وهمه عوالم وجود انسان تنها ذات مقدس خداى تعالى است كه از همه حقايق 
مطلع و قادر بر همه جيز و مالكك همه جيز است. اين اصل به ما مى آموزد كه انسان تنها در برابر ذات مقدس حقء بايدتسليم باشد و 
از هيج انسانى نبايداطاعت كندء مكر اينكه اطاعت اوءاطاعت خدا باشد. هيج فردى حق نداردانسانى يا جامعه و ملتى را از آزادى 
محروم كند و براى او قانون وضع كند.رفتار و روابط او راء بنا به دركك و شناخت خود كه بسيار ناقص است يا بنا به خواسته ها و 
اميال خود تنظيم نمايد.قانونكذارى براى بيشرفتهاء در اختياررخداى تعالى استء همجنان كه قوانين هستى و خلقت را نيز خحداوند 


مقررنموده» سعادت و كمال انسان و جوامع تنها در كرو اطاعت از قوانين الهى است كه توسط انبياء بشر ابلاغ شده است »). (50) 
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بنابراين كليه برنامه ها و قوانين اجتماعى» بايد برمبناى شريعت الاهى باشد و قانونكذارى مستقل از دين وبرخلاف قانون خداء 
برخلاف مصلحت بشرى است: «شارع مقدس اسلام يككانه قدرت مقننه است. هيج كس حق قانونكذارى ندارد و هيج قانونى جز 
حكم شارع رانمى توان به مورد اجرا كذاشت.» (١؟)‏ اما در عين حالء همين مقام ولايت كه هدفى جز اجراء قانون الهى ندارد 
درمرحله اجراء اين احكام و تامين اين اهدافء در كيرودار تزاحم ها واصطكاكهاى عملىء كاه مجبور به تعطيل موقت يا تاخير در 
اجراى يكك قانون ياحكم مى شود كه براساس مصلحت جامعه اسلامى؛ جنين اختيارى خواهدداشت. امام(رض) مى كويند: 
"حكومت,. بمعناى ولايت مطلقه اى است كه از جانب خدا به نبى اكرم(ص)واكذار شده و اهم احكام الهى است و برجميع احكام 
فرعيه الهيه تقدم دارد.» (؟1) بدانمعنى كه اكر اجراء يكك حكم فرعى خاصء احيانا با اصل ولايت ومصلحت جامعه و نظام اسلامى 
تزاحم يافت» مصلحت اسلام» مقدم بر اجراى فورى يكك حكم فرعى يا يكك ماده قانونى است. در عين حالء بعقيده امام(رض)» 
نبايد توهم استبداد و نوعى خودمحورى و بى اعتنايى به قانون درمورد" ولى فقيه "شود. زيرا «,حكومت اسلامى» هيجيكك از 
طرزحكومتهاى موجود نيست. استبدادى نيست كه رئيس دولت"» مستبد "وخودراى باشد» مال و جان مردم را به بازى بككيرد و در 
آنء به دلخواه دخل وتصرف كند.) (*57) «اكر يكك فقيهى در يكك موردديكتاتورى بكند. از ولايت مى افتد). (75) «ولايت فقيه 
است كه جلوى ديكتاتورى را مى كيرد. اكر ولايت فقيه نباشد» ديكتاتورى مى شود.» (10) «حكومت و زمامدارى در دست فرد يا 
افرادء وسيله فخر و بزركى بر ديككران نيست كه از اين مقام بخواهد به نفع خود حقوق ملتى را يايمال كند.» (18) همجنين در باب 
شرايط حاكم اسلامى يا زمامدار و مجرى مى فرمايند: «شرايطى كه براى زمامدار ضرورى است مستقيما ناشى از طرز طبيعت 
حكومت اسلامى است. يس از شرايط عامه مثل عقل و تدبير» دو شرط اساسى وجود دارد:١-‏ علم به قانون ؟- عدالت ». (1؟) شرط 
علم «مجون حكومت اسلام»حكومت قانون است و براى زمامدارءعلم به قوانين» لا-زم است... اككر زمامدار»مطالب را نداند» لايق 
حكومت نيست.جون اكر تقليد كند. قدرت حكومت شكسته مى شود واكر نكند» نمى تواندحاكم و مجرى قانون اسلام باشد.) و 
شرط عدالت ,زيرا «عدالت به معناى برخوردارى از كمال اعتقادى واخلاقى و نيز عدم آلودكى به معاصى است. آن اوصافى كه در 
«فقيه » است وبخاطر آن اوصافء خدا او را «ولى امراقرار داده؛ با آن اوصافء ديكر نمى شودكه يايش را... يكك قدر غلط بككذارد). 
(10) ودر باب سلب ولايت در صورت انتفاء شرائط مى فرمايند: «ولى امرء اكريكك كلمه دروغ بككويد؛ يكك قدم برخلاف بككذارد 
آن ولايث را ديكرتدارد. ؤ... او را ازعدالت هئ اندازد. يكك همجو فقيهى ثمى تواند خلاف بكند.اسلام» هر فقيهى را كه ولى نمى 
كند. آن كه علم دارد» عمل دارد. مشى اش مشى اسلام است... يكك آدمى كه تمام عمرش را در اسلام ... در مسائل اسلامى مى 
كذراند» آدم معوجى نيست» آدم صحيحى است.) (19) «آن آدمى كه مى خواهد جنين منصب مهمى را بعهده بكيرد و«ولى امر) 
مسلمين و نايب اميرالمؤمنين(ع) باشد و در " اعراض "."اموال "و" نفوس مردم"”,» "مغانم "»"حدود "و امثال آن دخالت كند بايد 
منزه بوده و دنياطلب نباشد. آن كسى كه براى دنيا دست و يا مى كند هرجند در امرمباح باشد"» امين | "...نيست و نمى توان به او 
اطمينان كرد.) (00 به تعبيرى ديكر آيا مى توان كفت رمشروعيت اين حكومت در عمل كردن به احكام خداء تقواى درونى و منزه 
بودن از دنيا و نيز نظارت دقيق و قانونمند امت اسلامى و خواص صاحب تشخيص با معيارهاى الهى است؟ اساساآيا ولايت فقيه. 
يكك حكومت مطلقه است يا مشروطه؟ : «حكومت اسلامى نه استبدادى است نه مطلقه. بلكه مشروطه است البته نه مشروطه بمعنى 
متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين تابع آراء اشخاص واكثريت باشد. مشروطه از اين جهت كه حكومت كنندكان در اجراء و اداره 
مقيدبه يكك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم(ص) معين كشته است. مجموعه شرط همان احكام و 
قوانين اسلام است كه بايد رعايت واجراشود. از اين جهت حكومت اسلامى حكومت قانون الهى بر مردم است.» (1) بنابراين 
«ولا-يت مطلقه »» ه ركزبمعنى «حكومت مطلقه » نيست بلكه ولايت مطلقه فقيه» يكك حكومت مشروطه اسلامى است. ولايت مطلقه 


فقيه بر حسب تعريفء. به كونه اى است كه امكان ديكتاتورى از آن منتفى است. آياولى فقيه» داراى اختيارات مطلق ونامحدود 
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است و يا محدود به حدودى است كه قوانين براى آن تعيين كرده اند؟ «فقيه» اكر يكك كناه صغيره هم بكندءاز ولايت ساقط است. 
مكر ولا.يت» يكك جيز آسانى است كه بدهند دست هركس؟ اينها كه مى كويند ديكتاتورى بيش مى آيدء اينها نمى دانستند 
حكومت اسلامى ديكتاتورى نيست. مذهب.مقابل اينها ايستاده» اسلام» مقابل ديكتاتورها ايستاده و ما مى خواهيم كه 
فيه باشد تاجلوى ديكتاتورهارابكيرد.» (7") آن فقيهى كه براى امت تعيين شده است و" امام امت "قرار داده شده استءآن است 
كه مى خواهد اين ديكتاتورى رابشكند و همه را به زير بيرق اسلام وحكومت اسلام بياورد.» (9") اسلام ديكتاتورى ندارد. 
اسلام»همه اش روى قوانين است و آن كسانى كه ياسدار اسلام اندء اككر بخواهندديكتاتورى كنندء از ياسدارى ساقطمى شوند به 
حسب حكم اسلام (".6) آيا حكومت و دولت» مسلطبى قيد و شرط بر مردم است و مردمء درخدمت دولتند يا به عكس "؟! اسلام 
مى خواهد كه دولتهاء خدمتكزار ملتها باشئد (".0) «انبياء خودشان را خدمتكزارمى دانستندء نه اينئكه يكك نبى اى خيال كنند 
حكومت دارد بر مردم» حكومت در كار نبوده؛ اولياء بزركك خداء انبياء بزركك همين احساس را داشتند كه اينهاآ مدند براى اينكه 
مردم را هدايت كنندءارشاد كنند» خدمت كنند به آنها.» (7") مطمئن باشيد كه دولت اسلامى»خدمتكزار است براى همه قشرهاى 
ملت. اختصاص به يكك طايفه. دو طايفه ندارد و مااز طرف اسلام؛ مامور به اين معنا هستيم ('./9) اساس و زيربناى تشكيل 
حكومت اسلامى از ديدكاه حضرت امام(ره)جيست؟ آيا آراء ملت نقشى جدى دارند يا مداخله مردم» صرفا نوعى تشريفات است؟ 
"اينجا آراء ملت حكومت مى كند.اينجا ملت است كه حكومت را دردست دارد و اين اركانها را ملت تعيين كرده است و تخلف از 
حكم ملتء براى هيجيكك از ما جايز نيست (78.5") حكومت اسلامى» حكومتى است كه صد در صد متكى به آراء ملت باشدءبه 
شيوة اع كدر فرد ابراتى اناس كلد باواق ضوه سرتوشت غود و كشورغوة ارا من سار ("88") ما بايك روى عيران عدل رقار 
كنيم.ما به آنها خواهيم فهماند كه معنى دم وكراسى» جيست؟ دم وكراسى غربى اش فاسد استء شرقى اش هم فاسد است. 
دموكراسى اسلام» صحيح است و ما اكر توفيق بيدا كنيم» به شرق وغرب اثبات مى كنيم كه اين دم وكراسى كه ما داريم دم وكراسى 
است نه آنكه شما داريد و طرفدار سرمايه دارهاى بزركك است و نه اينكه آنها دارند وطرفدارهاى ابرقدرت هستند و همه مردم را در 
اختناق عظيم كذاشتند (".0©) بى نوشتها .١‏ ولا-يت فقي ص 88 7. صحيفه نور ج 7١‏ ص 178 ". ولايت فقيه» ص 4 6. ولايت 
فقي ص “7 ه. ولايت فقي ص ١‏ 8. صحيفه نورء ج ١7‏ - ص 178 /. ولايت فقي ص 878. ولايت فقي ص 737 4. ولايت فقيه» 
ص 88 .٠١‏ ولايت فقيهه ص 28 .١١‏ ولايت فقيه» ص 14 .1١‏ صحيفه نورء فصل سومء ص 1١7‏ 1. ولايت فقيه ص 80 15. ولايت 
فقيهه ص 8 .١15‏ كلمات قصار يندها و حكمتهاءامام خمينى(س)» ص 1١7‏ 18. ولايت فقيه» ص 85 .١7/‏ صحيفه نور» ج 2٠١‏ ص "اه 
. صحيفه نور» ج /؛ ص 738, 78 19. صحيفه نور» ج 2 ص 08 .7٠١‏ صحيفه نور ج 8 ص 1228 .7١‏ ولا-يت فقيهه ص ”07 77. 
صحيفه نورء ج ٠١‏ ص 17١‏ 77. ولايت فقيه» ص 7ه 75. كلمات قصار يندها و حكمتهاءامام خمينى(س)» ص ١19‏ 18. همان» ص 
49 18. همان. ص 178 07؟. ولا-يت فقيه» ص 08 18. صحيفه نور» ج 21١‏ ص 177 14. صحيفه نور» ج 1١‏ ص 17# 0 ولايت 
فقي ص ."١ ١144‏ ولايت فقيه ”و 07 7 صحيفه نورء ج ٠١‏ ص 178 *. صحيفه نور» ج ٠١‏ ص 178 ". صحيفه نور» ج 2٠١‏ 
ص 178 - 178 80. صحيفه نور» فصل سومء ص ١14‏ 8". صحيفه نور» ج 180 ص 7١7‏ /ا. صحيفه نور ج 17 ص 83174. روزنامه 
جمهورى اسلامى؛ اسفند ماه 1784 4". روزنامه كيهان» شماره /10911- 1784 .6٠‏ صحيفه نورء ج 3 ص 778 منابع مقاله: فصلنامه 


كتاب نقد شماره "و" بهرامسيرى» بهرام؛ 
مخالفت با ولايت فقيه» مخالفت با اسلام 


مخالفت با ولايت فقيه» مخالفت با اسلام به حرفهاى آنهايى كه بر خلاف مسير اسلام هستند و خودشان را روشنفكر حساب مى 


كنند ومى خواهند ولا-يت فقيه را قبول نكنند» كوش ندهيد. اككر جنانجه فقيه در كار نباشدء ولايت فقيه در كار نباشد» طاغوت 
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است. يا خدا يا طاغوت. يا خداست يا طاغوتء اكر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه نباشد» غير مشروع است وقتى غير 
مشروع شد. طاغوت استء اطاعت او» اطاعت طاغوت است وارد شدن در حوزه او وارد شدن در حوزه طاغوت است. طاغوت وقتى 
از بين مى رود كه به امر خداى تباركك و تعالى يكك كسى نصب بشود. شما نترسيد از اين جهار نفر آدمى كه نمى فهمند اسلام جه 
استء نمى فهمند فقيه جه استء نمى فهمند كه ولايت فقيه يعنى جه. آنها خيال مى كنند كه يكك فاجعه به جامعه است. آنها اسلام 
را فاجعه مى دانند نه ولايت فقيه را. آنها اسلام را فاجعه مى دانند ولايت فقيه فاجعه نيستء ولايت فقيه تبع اسلام است. )١(‏ من به 
همه ملتء به همه قواى انتظامى اطمينان مى دهم كه امر دولت اسلامى اكر با نظارت فقيه و ولايت فقيه باشد» آسيبى بر اين مملكت 
نخواهد وارد شد. كويند كان و نويسندكان نترسند از حكومت اسلامى و نترسند از ولايت فقيه. ولايت فقيه كه آنطور كه اسلام 
مقرر فرموده است و ائمه ما نصب فرموده اند به كسى صدمه وارد نمى كندء ديكتاتورى بوجود نمى آورد» كارى كه بر خلاف 
مصالح مملكت است انجام نمى دهد. كارهائى كه بخواهد دولت يا رئيس جمهورى يا كس ديككر بر خلاف مسير ملت و بر خلاف 
مصالح كشور انجام دهدء فقيه كنترل مى كندء جل و كيرى مى كند. شما از اسلام نترسيدء از فقيه نترسيدء از ولايت فقيه نترسيد. شما 
هم مسير همين ملت را طى كنيد و با ملت باشيد» حساب خودتان را از ملت جدا نكنيد» ننشينيد ييش خودتان طرح بريزيد و يبش 
خودتان برنامه درست كنيد. شما بايد دنبال ملت باشيد, بايد هوادار ملت باشيد. شما اينقدر اشكال به برنامه هاى اسلامى نكنيد. 
شمايى كه از اسلام هستيد لكن از اسلام درست اطلاع نداريد» مسلم هستيد لكن از احكام درست مطلع نيستيد» شيعه هستيد لكن از 
احكام ائمه عليهم السلام درست مطلع نيستيدء اينقدر كارشكنى نكنيد. ملت راى داده است به جمهورى اسلامى» همه بايد تبعيت 
كنيد» اكر تبعيت نكنيد محو خواهيد شد. بر خلاف مسير ملتء بر خلاف مسير اسلام راهى را بيش نكيريد» كمان نكنيد كه آن 
طرحى را كه اسلام داده است موجب نابودى اسلام مى شود. اين منطق» منطق آدم ناآ كاه است. نككوئيد ما ولا-يت فقيه را قبول 
داريم» لكن با ولايت فقيه اسلام تباه مى شود. اين معنايش تكذيب ائمه است» تكذيب اسلام است و شما من حيث لا يشعر اين 
حرف را مى زنيدء بيائيد دنبال ملت كه همه با هم به جمهورى اسلامى راى داده اند و در مقابل آنها يكك عده؛ يكك عده بسيار 
معدود, يكك از صدء يكك و نيم از صد با اينكه همه قواى خودشان را جمع كردند راى خلاف دادند. شما تبعيت بكنيد از اكثريت 
قريب به اتفاق ملتء تبعيت بكنيد از اسلام؛ تبعيت بكنيد از قرآن كريمء تبعيت بكنيد از بيغمبر اسلام. مخالفت نكنيد اينقدرء از 
مجلس خب ركان كناره كيرى نكنيد. اين كناره كيرى از ملت استء كناره كيرى از اسلام است. كارشكنى نكنيد براى مجلس 
خب ركان كه اين بر خلاف مسير ملت استء بر خلاف مسير اسلام است. خودتان را بيش ملت مفتضح نكنيد - شما - بايد از شما 
كار صحيح انجام بككيرد» وقتى ملت شما را بر خلاف مسير خود دانست طرد مى كند. آكاهانه عمل كنيد آكاهانه حرف بزنيد 
آكاهانه راى بدهيد» بدون توجه. بدون ادراك» بدون فهم راى ندهيد. (؟) آقايان بككذاريد يكك جند وقتى هم مردم الهى بشوند 
تجربه كنيد, لااقل بفهميد اين معنا را كه با تجربه بفهميد كه يكك ملتى كه تا حالا تحت بار طاغوت بوده است حالا هم تحت بار 
الله باشدء اين را تجربه كنيد. اكر از اسلام بدى ديديد, بككوئيد جه بدى از اسلام تا حالا ديديد» تا حالا كه اسلامى در كار نبوده 
استء در مملكت ما نمى كذاشتند, حالا هم شماها نمى كذاريد. آن وقت دشمن ها نمى كذاشتند. حالا بعض دوست هائى كه 
معتقد هستند نمى كذارند يا شايد بعضى شان هم دشمن باشند. جرا بايد شما بترسيد از اينكه يكك نفر آدم در مثلا اتاقش نشسته و 
يكك جيزى مى نويسد در روزنامه هم درج مى كند اينها نمى دانند اصلا معناى اسلام جه استء اينها مخالف نهضت اسلام هستند 
اينها اكر مخالف با رزيم هم باشند, مخالف با اسلام هم هستندء اينها يكك جيز ديكرى مى خواهندء نه رزيم باشد و نه اسلام باشدء 
يكك جمهورى دم وكراتيك. آنهم به آن معنايى كه غرب وارد كرده اينجاء به آن معنا كه حتى در غرب استء آن جمهورى كه در 
آن دم وكراتيكك كه در غرب هست حتى در ايران نيامده تا حالاء آن وارداتى است. اين دم وكراتيكك كه در ايران آمده؛ آن آزادى 


وآن نمى دانم استقلال و آن مسائلى كه تا حالا آمده. همان هايى بوده است كه آريامهر فرياد مى كرد تمدن بزركك و همان بود 
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كداعمة د يديد ايخ تمدن نر ركه ينابق ملك وادراورةو ين اسث! كاف اسث] ارساعير كافى ست براي ناخ قيافت: ابلقدر 
تبعيت نكنيد از اين رزيمء اينقدر تبعيت نكنيد از اين غربى هاء از اين شرقى هاء كافى است ظلمى كه تاكنون به ما شده است. باز هم 
بايد ما زير بار ظلم برويم» باز هم از زير بار اسلام مى خواهند خارج بشويم. اين يكك مساله تشريفاتىء بله» آقايان بعضى شان مى 
كويند: «مساله ولايت فقيه» يكك مساله تشريفاتى باشد مضايقه نداريمء اما اكر بخواهد ولى دخالت بكند در امور نه ما آن را قبول 
نداريم حتما بايد يكك كسى از غرب بيايد. ما قبول نداريم كه يكك كسى اسلام تعيين كرده؛ او دخالت بكند.) اكر متوجه به لازم 
اين معنا باشند» مرتد مى شوند» لكن متوجه نيستند. (7) من از خداى تباركك و تعالى مى خواهم كه ما راز شر دوست هاى جاهل و 
دشمن هاى شيطان نجات بدهد و در اين مرحله كه داريم كه بعد آن ييش مى آيد مجلس شوراء آن شورائى كه نصيحت را عرض 
كردم كه بايد جه بكنيد و با قوت و با بينش كامل اين راه را طى بكنيد و طى مى كنيدء اين ملت استء ملت مى خواهدء ما جه 
بكنيم. شما فرض بكنيد كه يكك فاجعه استء ما فرض مى كنيم كه فاجعه استء اين فاجعه را ملت مى خواهد» شما جه مى كوئيد؟ 
اين فاجعه ولايت فقيه را شما مى كوييدء اين فاجعه را ملت ما مى خواهند» شما جه مى كوييد؟ بيائيد سؤال بكنيم» به رفراندم مى 
كذاريم كه آقا ولايت فقيه را كه آقايان مى فرمايند فاجعه استء شما مى خواهيد يا نمى خواهيد؟ برويد آرى اش جقدرء نه اش 
جقدر. خدا همه تان را توفيق بدهد, مؤيد بكند. (5) ملت ما اكر بخواهند سردى بكنند» يكى از امورى كه توطئه در آن هست اين 
است كه راجع به اين قانون اساسى مردم را سرد كنند. از آنها بيرسيد خوب اين قانون اساسى كه شما مى كوييد كه قانونى است 
ارتجاعى» كدام يكى از اين موادش ارتجاعى است؟ اولى كه دست رويش مى كذارند» دست مى كذارند روى ولا-يت فقيه اول 
دست آنجا مى كذارند براى اينكه اين يكك طرح اسلامى است و آنها از اسلام مى ترسند. آنها اسلام را ارتجاع مى دانندء آنها 
جرات نمى كنند به كلمه اسلام بككويند ارتجاعى استء مى كويند كه اينها مى خواهند ما را به 16٠١‏ سال بيش بركردانند. اين 
همان تعبير ديكر است منتها كلمه اسلام را نمى كويند. (8) قيام بر ضد حكومت اسلام» خلاف ضرورى اسلام است» خلاف اسلام 
است بالضروره. حكومت الآن حكومت اسلام استء قيام كردن بر خلاف حكومت اسلامى» جزايش جزاى بزركى است. اين را نمى 
شود بككُوئيم كه يكك ملائى عقيده اش اين است كه بايد بر خلااف حكومت اسلامى قيام كرد. همجو جيزى محال است كه يكك 
ملائى بككويد؛ يكك ملائى عقيده داشته باشد به اين معنا كه بر خلاف اسلام بايد عمل كردء بايد شكست اسلام راء اينها نسبت مى 
دهند به بعضى از مراجع اين مسائل را. دروغ است اين حرف هاء هركز نخواهند كفت. قيام بر ضد حكومت اسلامى در حكم كفر 
استء بالاتر از همه معاصى استء همان بود كه معاويه قيام مى كردء» حضرت امير قتلش را واجب مى دانست. (2) من بايد يكك تنبيه 
ديكرى هم بدهم و آن اينكه, من كه ايشان را حاكم كردم, يكك نفر آدمى هستم كه به واسطه ولايتى كه از طرف شارع مقدس 
دارم ايشان را قرار دادم. ايشان را كه من قرار دادم واجب الاتباع است, ملت بايد از او اتباع كند» يكك حكومت عادى نيستء يكك 
حكومت شرعى استء بايد از او اتباع كنند. مخالفت با اين حكومت مخالفت با شرع استء قيام بر عليه شرع استء قيام بر عليه 
حكومت شرع جزايش در قانون ما هستء در فقه ما هست و جزاى آن بسيار زياد است. من تنبه مى دهم به كسانى كه تخيل اين 
معنى را دارند كه كارشكنى بكنند يا اينكه خداى نخواسته يكك وقت قيام بر ضد اين حكومت بكنند» من اعلام مى كنم به آنها كه 
جزاى آنها بسيار سخت است در فقه اسلام. قيام بر ضد حكومت خدايى قيام بر ضد خداست,ء قيام بر ضد خدا كفر است و من تنبه 
مى دهم به اينها كه به روى عقل بيايند» بككذارند مملكت ما ازاين آشفتكى بيرون برود» بككذارند خون هاى محترم ريخته نشود 
بككذارند جوان هاى ما ديكر اينقدر خون ندهندء بككذارند اقتصاد ما صحيح بشود, ما به تدريج كارها را اصلاح بكنيم. (0) آن كسى 
كه بر ضد خدا قيام كند» بر ضد احكام خدا قيام كند» آن كسى كه خيانت كند بر اسلام» خيانت كند بر مملكت مسلمينء عاقبتش 
ابى اسث واين عاقيق شهلى اسع غاقيت فاى بالاترى دن كان است: ابق الآن بوشض ايق است كه در ذا ياشد با همه نكيت ابن 


موفق به توبه نخواهد شد من نمى كويم نبايد بشود اما نخواهد شد. حضرت سجاد سلام الله عليه از قرارى كه منقول است به يزيد 
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ياد داد كه از جه راه توبه كن. حضرت زينب فرمود: آخر به اين» اين موفق نمى شود به توبه» كسى كه امام را بكشد موفق به توبه 
نمى شود اكر موفق مى شد به توبه صحيح. قبول مى كرد خداء لكن نمى شود» يعنى قلب جورى مى شود؛ قلب انسان طورى مى 
شود كه ديككر براى انسان امكان ندارد آن قلب را از آن طبعى كه برايش واقع شده استء از آن ظلمتى كه برايش واقع شده استء 
عرائد مات بناهده تمى تواتك اهناة.دعا كنيد كه انساة ابتطون تغقوى كداوقد درقلب اسان مهر تكذارف يكف مهرى كه ديكر 
نتواند خودش هم هيج كارى بكند. (8) اينها كاهى وقت ها با همين صورت سازى كه مثلا مى خواهد جه بشود و به ديكتاتورى مى 
رسد و ديكتاتورى عمامه و عصا و - نمى دانم - ازاين حرف هائى كه تزريق كرده اند به آنها و ديكته كرده اند و اينها هم همان را 
يس مى دهند. مثل بجه ها كه يكك جيزى را دهنشان مى كذارند يس مى دهندء اينها هم از اين قبيل هستند. شما از اين به بعد انشاء 
الله وقتى كه دانشكاه ها باز بشود, مبتلاى به اين مسائل هستيد و بايد با هوشمندى و با مطالعه و با مشورت بين خودتان افرادى را كه 
مى بينيد يا با اسم آزادى و - نمى دانم - اين حرف ها كه مى خواهند يكك آزادى خاصى در كار باشد, دلبخواهى در كار باشدء نه 
آزادى مطلقء يا به اسم دموكراسى و امثال ذلكك, الفاظ جالبى كه در هيج جاى دنيا معنايش بيدا نشده تا حالاء هر كس براى 
خودش يكك معنائى مى كندء. به اينطور جيزها كرفتار هستيد. (4) اين از امورى است كه مترقى ترين موادى است كه در قانون 
اساسى اينها جيز كردند و اينها دشمن ترين مواد ييش شان اين است. همين ها بودند كه فرياد مى كردند و مى نوشتند كه خوب 
ديكر اسلام را مى خواهد جه كند. خوب بككوييد جمهورىء از اسلام مى ترسيدند «خوب به جاى اسلام بككذاريد دمكراتيك» 
جمهورى دمكراتيكك » اينها نمى فهمند كه اين همه دمكراسى كه در عالم معروف استء كجاست؟ كدام مملكت را شما داريد؟ 
اين ابرقدرت ها كدام يكى شان به موازين دم وكراسى عمل كرهده اند؟ يكك دم وكراسى كه در هر جائى يكك معنا دارد» در شوروى 
يكك معنا دارد» در آمريكا يكك معناى ديكر دارد» بيش ارسطو يكك معنائى دارد» بيش حالا يكك معناى ديكر دارد» ما مى كوئيم 
يكك جيزى كه مجهول است و هر جا يكك معنا از آن مى كنند ما نمى توانيم آن را در قانون اساسى مان بكذاريم كه بعد هر كسى 
دلش مى خواهد آنجورى درستش كند. ما مى كوئيم اسلام. )03١(‏ ولا-يت فقيه براى شما يكك هديه الهى است. در هر صورت ما 
الآن كرفتار يكك مشت اشخاصى مختلف السليقه و مختلف العقيده اى كه - همه در اين معنائى كه - همه در اين معنا كه نخواهند 
اين مملكت به سر و سامان برسد شريكند, در عقائد مختلفند» بعض كروه هاشان با بعض كروه هاى ديكر دشمن هم هستند لكن در 
يكك جيز موافقند و آن اينكه مخالفت با اسلام» مخالفت با آن جيزى كه همه ملت ما به آن راى دادند, در اينء اينها موافقند يعنى 
در باطل خودشان اتفاق دارند. شماها در حق خودتان مجتمع باشيدء اين باطل ها نمى توانند كارى بكنند. شماها توجه داشته باشيد 
كه اسلام براى شماء براى ماء براى همهء براى همه بشر مفيد است. اسلام يكك طرحى است كه براى مستضعفين بيشتر از ديكران 
مفيد است و براى همه مفيد است. )١١(‏ جلو ديكتاتورى را ما مى خواهيم بكيريم» نمى خواهيم ديكتاتورى باشدء مى خواهيم ضد 
ديكتاتورى باشد. ولايت فقيه ضد ديكتاتورى است. نه ديكتاتورى. جرا اينقدر به دست و يا افتاده ايد و همه تان خودتان را يريشان 
مى كنيد بيخود؟ هر جه هم يريشان بشويد وهر جه هم بنويسيد» كارى از شما نمى آيد من صلاحتان را مى بينم كه دست برداريد 
ازاين حرف ها وازاين توطثه ها و ازاين غلط كارى ها. بركرديد به دامن همين ملت» همانطورى كه توصيه به دموكرات ها كردم 
به شما هم مى كنم و شما و آنها را مثل هم مى دانم منتها شما ضررتان بيشتر از آنها است. )١١(‏ اينها اصلا اطلاعى ندارند كه قضيه 
ولايت فقيه جى هست. اصلا از سر و ته ولايت فقيه سر در نمى آورند كه اصلا جى جى هستء در عين حالى كه سر در نمى آورند 
مى نشينند مى كويند اكر بنا باشد كه ولايت فقيه بشود ديكتاتورى مى شود. كذا مى شود. مككر امير المؤمنين كه ولى امور مردم بود 
ديكتاتور بود» مكر خود بيغمبر كه ولا-.يت داشت ديكتاتور بود. مكر بكويند كه ولايت براى ييغمبر هم نيستء يبغمبر هم مثل ساير 
مردم؛ و ازاينها بعيد نيست اين را بككويند» لكن جرات نمى كنند بككُويند. ديكتاتورى كدام استء در اسلام همجو جيزى مطرح 
نيست. اسلام ديكتاتور را محكوم مى كندء اسلام يكك نفر فقيه بخواهد اكر ديكتاتورى بكند از لايت ساقطش مى كند. جطور 
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ديكتاتورى مى كوييد مى كند اسلام واين حرف ها را مى زنيد. اكر مى دانيد و مى كوييدء جرا بايد در مخالف مسير ملت سير 
بكنيد و اين مسائل را يكويبد..و اكر نمى دائيده جرا السان نداتسته يكف حرفى را بزند همين ببخود بذون اينكه بفهمد حجى هست 
مساله بيايد يكك همجو مسائلى را بككويد. (17) اينها (مخالفين حكومت اسلامى) به اسلام عقيده ندارند» اينها با قرآن مخالفند. - اكر 
- از قرآن - به قرآن اعتقاد دارند» قرآن فرموده است: «اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم » جرا از اولى الامر اطاعت نمى 
كنند؟ جرا قيام بر ضد حكومت كردند؟ جرا قيام بر ضد اولى الامر كردند؟ (15) همه فقهاى اهل سنت مى كويند اطاعت اولى الامر 
واجب است واينها نمى كنند» يعنى خلاف مى كنندء بر خلاف رفتار مى كنند. يس بدان اينها سنى نيستند اينها مى خواهند شما را 
بازى بدهندء بككويند كه ما سنى هستيم. (10) آقاء اينها اينطور نيست كه شما خيال بكنيد كه ما اسلام را مى خواهيم اما ملا نمى 
خواهيم؛ مكر مى شود اسلام بى ملاء مككر شما مى توانيد بدون ملا كار را انجام بدهيد؛ باز اين ملاها هستند كه جلو مى افتند كار 
انجام مى دهندء اينها هستند كه جانشان را مى دهند. الآن هم ما تو حبس ملاها داريم الان هم علما داريم؛ الآن هم علماى فداكار 
داريم. الآن هم هستند توى حبس و زير بار اين ظلم ها نمى روند و جيزشان مى دهند كه شما هم عذرى بخواهيد و نمى خواهند. 
خوب الآن هم داريم» الآن هم داريم, الآن هم علماى ما در حبس هستند, علماى بزركك ما در حبس هستند. من اين كه عرض كردم 
يكك جيزهائى بود كه خود من مشاهده كردم و خيلى هايش هم يادم نيست و جلوترش هم كه ما ديكر اهل تاريخ نيستيم كه ببينيم. 
اين كله هم كه من دارم از اين آقايان روشنفكرها اين است كه يكك همجو جناح بز ركى كه ملت يشت سرش ايستاده» اين را از 
خودتان كنار نزنيد بكتوييد كه «ما اسلام مى خواهيم ملا نمى خواهيم » اين خلاءف عقل استء اين خلاف سياست است. (18) 
شمائى كه دلسوزيد براى اسلام؛ شمائى كه مى كوييد ما اسلام را مى خواهيم» نكوييد كه ما اسلام را مى خواهيم آخوند نمى 
خواهيم» شما بككوييد اسلام را مى خواهيم آخوند هم مى خواهيم. (17) اككر شما بخواهيد خودتان باشيد و منهاى آخوندء تا قيامت 
هم در زير بار ديكران هستيد. شما همه جمع بشويد همه با هم باشيد» همه برادر باشيدء اينها را رد نكنيد» اين يكك قدرت لا يزال 
استء اين قدرت ملت استء شما اين قدرت ملت را كنار نكذاريد بكوييد ما نمى خواهيم» شما هر جه هم بككوييد ما نمى خواهيم - 
خوب - مردم مى خواهند» شما يكك عده اى هستيد» ديكران همه هستند» بازارها مى خواهند اينها راء خيابان ها اينها را مى خواهند. 
كله من از اين طبقه روشنفكر در عين حالى كه من علاقه دارم به اينهائى كه خدمت مى كنند به اسلام خصوصا اين خارجء اينهائى 
كه خارج كشور هستند, اينهائى كه در آمريكا هستند؛ اينهائى كه در ارويا هستندء اينهائى كه در هندوستان هستند؛ من با اينها 
روابط دارم, اينها خدمتكزارندء اينها مى خواهند به اسلام خدمت بكنندء اينها كاهى كه اشكالاتى كه در آنجا شده است با تمام 
قوت رفع كرده اندء اينها مى خواهند رفع ظلم بكنندء اينها علاقه به اسلام دارند لكن نبايد اينهائى كه علاقه به اسلام دارند» بعضى از 
اينها خدمت هاى علماى اسلام و آخوند جماعت را نديده بككيرند و بككويند كه ما اسلام مى خواهيم منهاى آخوند» نمى شود آقا 
اين» اسلام بى آخوند مثل اينكه بككوييد ما اسلام مى خواهيم؛ اسلامى كه سياست نداشته باشدء اسلام و آخوند اينطور توى هم 
هستند» اسلام بى آخوند اصلا نمى شود. ييغمبر هم آخوند بود» يكى از آخوندهاى بزركك بيغمبر استء راس همه علما بيغمبر 
است. حضرت جعفر صادق هم يكى از علماى اسلام استء اينها فقهاى اسلام اند» راس فقهاى اسلام هستند. «من آخوند نمى 
خواهم ؛ حرف شد؟ ! من كله دارم از اينها. (14) بى نوشت ها: .١‏ صحيفه نور - جلد 9- صفحه 7017- 17/7/80. 7. صحيفه نور - 
جلد 9- صفحه ١/1١و١1١-78/28/88.‏ *. صحيفه نور - جلد 4- صفحه 17/7/88-1788. 5. صحيفه نور - جلد 94- صفحه -١00‏ 
ه. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 08١و8١-18/8/88.‏ *. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه .194/7//88-١0‏ /ا. صحيفه نور 
- جلد ه- صفحه .18/1١/81-71‏ 8. صحيفه نور - جلد 8- صفحه .15/17/81/-١50‏ 4. صحيفه نور - جلد 9- صفحه -1١487‏ 
.٠١ ٠١‏ صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 00 او05١-15/8/88. .١١‏ صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه لكولام- 8/08/؟. .١١‏ 


صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 0///88-794. .١7‏ صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه ٠9و44-‏ 4/8/88. .١5‏ صحيفه نور - جلد /- 
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دك ركونى معناى دين تحت رهبرى امام خمينى ترجمة سيد مصطفى شهرآيينى جكيده: انقلاب اسلامى ايران در سالهاى 191/8318 
رامى توان دور جديدى براى دين اسلام به شمار آورد. تا ييش از سال 21918 دين امرى اين جهانى و واكذارده به قلمرو 
خصوصى بود كه نقش كستردةٌ آن در جامعة انسانى» به اماكن عبادى محدود و منحصر مى شد. اين برخورد تنكك نظرانه نسبت به 
دين در مورد اديان بزركك جهان در غرب نيز صادق است. در جهان اسلام نيز» كم و بيش» جنين نككرشى نسبت به اسلام وجود 
دارد. نقش عمومى اسلام جه به صورت ارزشهاى شرعى و اجتماعى و جه به صورت خاستكاه مسلّم سياسى, به كونة تعصب آميزى 
به تعريف تقليل كرايانه از دين به عنوان نظامى از باورهاى مربوط به امور «أخروى) محدود كرديده بود. اسلام» طبعاً دينى مربوط به 
هر دو جهان است. اين جهان جون آماد كاهى براى آن جهان است. بيوند عميق ميان امور دينى و دنيوىء آموزةٌ بنيادين قرآن است 
كه به مسلمانان مى آموزه سعاذت انسائها دزهر دو جهان» ستكى يه اعمال ايمائى شان دارد: هميخ كه فر ايند مدرئيزاسيون از 
رهكذر غربكرايى و دنياكرايى و سكولاريسم به جهان اسلام راه يافت سبب جدايى دين از اخلاقء ايمان از عمل» و امور دينى از 
امور سياسى شد. اين جداييها موضعى انفعالى را نسبت به انككيزه ها و رهنمودهاى دينى در همه زمينه هاى اجتماعى و سياسى 
جوامع اسلامى» در سرتاسر دنياء در بى داشت. در دهة 219178 امام خمينى با اينككونه برداشت از دين كه توسط حكام سياسى جون 
شاه ايران در جهان اسلام رواج يافته بود به مبارزه برخاست. در حقيقت, انقلاءب امام خمينى, فراخوانى به بازانديشى دربارة 
محوريت دين و احياى آن در زندكى انسان مدرن بود. امام خمينى دين اسلام را تنها منظومه اى از شعائر نمى دانست كه آدميان را 
براى آخرت آماده مى سازدء بلكه آن را ايدثولوزى تلقى مى كرد كه طرحى را براى كل زندكى بشر فراهم مى آورد؛ و براى اينكه 
اين ايدئولوزى» سعادت مادى و معنوى انسانها را تأمين نمايد بايد در تمام حوزه هاى افعال انسان به اجرا درايد. از همه مهمتر 
اينكه» اسلام برنامه اى است كه ضامن عدالت اين جهانى و سعادت آن جهانى مى باشد. كليد وازه: دين» دين اسلام» سكولاريسم. 
مقدمه در آستانة قرن بيست و يكمء نظرية حكومت اسلامى و نمونة عملى آنء كه امام خمينى طراحش بودء منادى جالشى بزركك 
در برابر عقايد مدرن و سكولار شد. يؤوهشكران غربى در ارزيابى شان از «تهديد» حكومت مبتنى بر نظام دينى انحصاركرايى جون 
اسلام براى ارزشهاى ليبرال» سكولار» و مردم سالاسر» دي دكاههاى يكسانى ندارند. محور بحثء فرضيات متقابلى است مربوط به 
اينكه آيا دين بايد در سياست نقش داشته باشد يا نه. فرهنكك سكولار مايل است به محض اينكه هر امر دينى از حوزة خصوصى به 
عرصة عمومى راه يافت» آن را منفى تلقى كند. برعكسء فرهنكك دينى» ارزشهاى دينى را راهكار ارزنده اى در ستيز با نابرابريهاى 
اجتماعى و سياسى قلمداد مى كند. نظرية سئّتى دربارة سياستء كه مطلوبيت جدايى دين از سياست را مسلم مى كيرد دك ركونى 
الككُويى را كه به واسطة عقايد امام خمينى در نقش اجتماعى دين ايجاد شدء آشكارا تأييد نكرده است: اين عقايد سبب محوريت 
دوبارة دين در عرصة اجتماع شد. يافشارى بر موضوع «قطع رابطه»١‏ كه با بيرون راندن دين از كسترهٌ جوامع سكولار» منجر به 
خصوصى سازى آن مى شود سبب شده است كه فهم جوامعى جون ايران بسيار دشوار باشدء جرا كه در اين جوامع» تعهدات دينى؛ 
عامل اصلى حل و فصل مشكلات اجتماعى و تداوم بخش حس نوعدوستى است. در ديدكاه سكولار» در حالى كه از سلطه يافتن 
يك دين بر بقيهُ اديان جلو كيرى مى شود همجنين مى توان جوامع ايمانى را به حاشيه راند و آنها را به سوى ستيزه جويى» خشونت 
و جدايى طلبى سوق داد. خلاصه آنكه تندروى دينى» واكنشى به تندروى سكولار است. در تحليل تطبيقى نظامهاى فرهنكّى كه در 
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آنها حضور يا غياب يكك نهاد سازمان يافتة دينى جون «روحاتيت»» زمينه ساز بروزكونة متفاوتى از كفتمان عقلى دربارة همدف 
حكومت در جامعه شده است (جنان كه در اسلام و مسيحيت شاهد آنيم) غالباً نقش سياسى دين ناديده كرفته شده است. در «جامعة 
سياسى»؟ كه هيج ديوار غير قابل عبورى ميان «دين» و «دولت»» كشيده نشده (جنان كه در تلقى امام خمينى از حكومت اسلامى مى 
بينيم)» كفتمان عمومى به جاى اصرار بر سلطةُ دين بر سياست يا بالعكسء بر نقش حكومت در تقويت روابط و مسئوليتهايى تأكيد 
مى كند كه با ارزشهاى برآمده از احساس معنوى نسبت به زندكى سازكار هستند. در سه دهة اخير؛ دين» بارى ديكر همجون 
خاستكاه مهمى از وظايف اخلاقى ظهور كرده است كه عمل به آنها براى حفظ همبستكى اجتماعى ضرورى است. تعهدات دينى نه 
تنها سبب بسيج احساس بيزارى مردم در مقابله با قدرت خودكامة دولت مى شود بلكه نقش سازنده اى نيز در آشتى و وحدت ملى 
دارد. در دنياى اسلام؛ كه دين بر فرهنكك ملَى سايه افكنده استء سئّت اسلامى نقش فعالى در موضوعات سياست ملَى و عدالت 
اجتماعى ايفا مى كند. اما جوامع اسلامى, هركز مرزهاى ارزشهاى صرفاً دينى را در تعيين سياستهاى ملى يكك دولت ملت اسلامى و 
مدرنء به طور كامل تبيين نكرده و جه بسا عموماً آن را نيذيرفته اند. ياره اى از محققان غربى» در واكنش به ظهور ريمهاى 
اسلامى معاصر كه درصدد ساختن جوامع سياسى تحت سيطرة قواعد اخلاقى مبتنى بر دين هستندء كوشيده اند تا جوهرة تاريخ 
سياسى اسلام را آشكار ساخته و معانى «فراموش شدهاى مفاهيم منسوخ فقه سنّتى را به خوانند كان خويش نشان دهند؛ سنّتى كه دنيا 
را به دو بخش مؤمنان و غيرمؤمنان تقسيم مى كند. از جمله ساختارهاى منسوخ فقهى در فقه اسلامى كه همجنان بر آثار تحقيقى 
بيروان «شرق شناسى نوين)” سايه افكنده است» اصطلاحات دارالاسلام (از نظر لغوى به معناى «قلمرو تحت سلطه و از نظر 
اصطلاحى به معناى «سرزمينهاى تحت قيموميت حكومت اسلامى») و دارالحرب (از نظر لغوى به معناى «قلمرو نبرد) و از نظر 
اصطلاحى به معناى «سرزمينهاى مغلوب» ) است. اين دو اصطلاح كه در بيشتر آثار مربوط به ظهور اسلام سياسى به جشم مى خورد 
شالودءٌ هنجار اعتقادات دينى مسلمانان رادربارة تشكيل جامعه اى فرافر هنكى از مؤمنان مورد تأكيد قرار مى دهد؛ مؤمنانى كه 
سرانجام بايد بر غير مؤمنان ييروز كشته و آنان را مطيع خود سازند. جنين اعمالى هشدارى است به جامعة جهانى نسبت به خطرى 
كه از جانب تندروهاى مسلمان آن را تهديد مى كند؛ تندروهايى كه خود را احياكر جهاد تاريخى براى براندازى نظام سكولار 
جهانى مى دانند.؟ بسيارى از اين مطالعات» جنجال برانكيز بوده واز روى خطا تداوم فكرى و سياسى بين ديد كاههاى سئّتى مربوط 
به جهاد و سرد ركمى هاى به نحو فزاينده خطرناكك جغرافيايى سياسى در خاورميانة امروز برقرار مى كنند. اين» همان نظرية معروف 
«برخورد تمدنها١ست‏ كه شالوده اش ستيزه جويى ظاهراً دينى و تمركزيافته اى است كه بر عليه ارزشهاى ليبرال و مردم سالار جهان 
غرب در جريان است. ديد كاه ديكر دربارة سلطة دين (و بخصوصء اسلام) در عرصة عمومىء اساساً برخاسته از خود مسلمانان 
اسك آنانء ذزبارة #شهاق سياسى ناشى لقره عتويى فرايندة اسللامية دن يشتر موارف شرحهاق فاناز كان ومحافضى از 
دك ركونيهاى مفهومى در تاريخ سياسى ملل مسلمان ارائه مى دهند. شرح آنان؛ فاقد تحليلى دربارة بيش فرضهاى بنيادين اخلاقى 
فقهى در روابط «دين دولت» در حكومتهاى اسلامى است. هرجند, به لحاظ نظرى. اسلام ميان «دين» و «دولت» يا ميان «امور معنوى» 
و«امور دنيوى)») تمايزى نمى كذارد؛ اماء به لحاظ عملى» سنت اسلامى به جدايى واقعى ميان قلمروهاى دينى و دنيوى اعمال انسان 
معتقد است كه نمونة آن را مى توان در خاستكاههاى جداكانة قضا در حكومت اسلامى ديد. طبقه بندى روابط دينى خدا انسان و 
انسانها با همديكر در شرع مقدس اسلامء تجلى آشكارى از قلمروهاى جداكانة دين و دنيا بر روى زمين است. در حالى كه روابط 
عدا انسان مق بر استقلال فردئ است كه قضاى الهى به آن تعلق وقته است» روابط هيان انسانها دن جهارجوب قضاوت تيادهائ 
بشرى مبتنى بر اتفاق نظر سياسى است كه هدف از آن. تقويت عدالت و برابرى اجتماعى است. اين روابط نوع دوم تحت اصل 
«سكولاريته)0 در دولت اسلامى قرار كرفته و آن را براى ساماندهى همه امور مربوط به عدالت اجتماعى توانا مى سازد. همين اصل» 


دولت اسلامى رااز ساماندهى نهادهاى دينى بازمى دارد مكر آنكاه كه اجراى آزادانة دين در خطر باشد. هيج يكك از نهادهاى 
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بشرى نمى تواند مدعى نمايندكَى منافع خداوند بر روى زمين باشد. اساس حكومت و مرجعيت در اسلام جز اين نيست. دين در 
بافت جهانى آغاز اسلام به رهبرى حضرت محمد(ص»» همجنين آغازى بود براى آنكه دين به جاى جاى زندكى روزانه راه يابد. 
قلمرو دينى جداى از فعاليتهاى روزمره و به كونه اى خودسرانه سامان نيافته است. در زندكى يكك مسلمانء وازْهٌ «دينى» نشانكر 
جهت كيرى نهايى است كه بر اساس آنء او برحسب ارتباطش با خدا و با ديكر انسانها» شخصاً متعهد و هدفمند است. اسلام» 
الكوى اجتماعى كاملى را به نام خود دين» يديد آورد. در حقيقت» هيج كدام از سنّتهاى بزركك دينى در اعمال عبادى كه در 
اوقاتى خاص و در مكانهايى خاص انجام مى كيرند» خلاصه نمى شوندء بلكه همكى اميدوار بوده اند كه زندكى روزانة انسانها را 
در مقام نظر و عمل تحت تأثير قرار دهند. اصولاء بيروى از اسلام» همه جوائب زندكى را جنان دربرمى كيرد كه مسلمانان جامعة 
كاملى را تشكيل مى دهند و به اين ترتيب» اسلام كل زندكى را شامل مى شود. مسلمانان در بسيارى حوزه ها كه نه تنها عبادات 
عمومى بلكه قوانين مدنىء تعاليم تاريخىء و آداب اجتماعى را نيز دربرمى كيردء خيلى زود موفق به بنيانكذارى الككوهاى متمايزى 
شدند كه مخصوص دين اسلام است. اسلام؛ در كنار برنامه اش دربارة ساماندهى نظام عمومى» اهداف خويش را بر حسب نظام 
اجسباعى سباتنى و دون جام تعريك كزد كه بر اسان آثءاسلياناة بابد اذ علر ىع وه را اتحصارا وق سغادت مزمتان كش و 
از طرف ديككر به دفاع از نظام اجتماعى اسلام ببردازند. جنين وفادارى شكفتى نسبت به دين است كه سبب بقاى بسيارى از 
جتكتياى توساسعة دن شله اسث اننا ابى وقاذارئ عيصن سحعشمة وتدان تابرةبازالة فسية يه كساتى وده است كه دعاو 
انحصاركرايانةٌ اسلام و توجه اش به زندكى درسته بر طبق دين راستين را قبول ندارند. بيشينةُ دين اسلام و تمدن اسلامى» كوياى 
آن است كه ميان تأييد قرآن دربارة واكنشهاى تكثر كرايانه به هدايت الهى و آزادى وجدان بشرى براى تصميم كيرى دربارة فضاى 
معنوى زند كى اشء از طرفى» و ظهور نظام جديد اجتماعى سياسى مبتنى بر وفادارى بى جون و جرا و انحصارى نسبت به سنّت» از 
طرف ديكرء تنش وجود داشته است. منافع قريب مسلمانان اقتضا مى كند كه اين تنش را با محدود كردن كسترة قضاوت دين به 
تجلدات اجتماعى ايمان انسان» يعنى به تعهد آن براى ساختن نظام اجتماعى عادلانه» فر وكاهند. اسلام جون دينى اجتماعى از ميان 
همةٌ اديان ابراهيمى كه هدفشان بر اساس آنجه در عهد عتيق آمده اين است كه فرهنكك عمومى را طبق ارادةٌ الهى شكل دهندء تنها 
اسلام است كه از همان آغازء نسبت به اهداف زمينى اش به آكاهانه ترين شكل عمل مى كند. اسلام در تعهد آكاهانه اش به 
تأسيس يكك نظام اخلاءقى در اجتماع» بدرستى» جون ايمان در عرصة اجتماع توصيف شده است.# دستورالعملهاى رسمى» در 
مقايسه با عمل به تكاليف شرعىء كه با جزئيات كامل در شرع مقدس آمده استء در هدايت مؤمنان به سوى اين هدف» نقشى 
فرعى بر عهده دارند. بنابراين» شايان توجه است كه حتى امروزه نيز هويت مشترك مسلمانان را بيشتر بر حسب وفادارى آنان به 
يكى از شعائر رسمى و سازمان يافتة شرع تعريف مى كنند تا بر حسب يايبندى شخصى به فلا-ن مكتب كلامى خاص". ايمان 
شخصىء مسأله اى خصوصى بوده وو از اين رو از دسترس تجسس عمومى به دور است. در مقابل» اجراى تكاليفء بويزه به صورت 
كروهىء التزام دينى و خصوصى فرد را به نحو عينى بر ديكر اعضاى جامعه آشكار مى سازد. اصول دينء بيانكر بُعد خصوصى 
ديندارى افراد بوده و از اين روء امورى ذهنى اند؛ در حالى كه فروع دين (يعنى اعمال دينى كه از اعتقاد شخصى نشأت مى كيرد) 
علاوه بر لحاظ جمعىء از لحاظ فردى هم بيانكر بعد اجتماعى زندكى دينى افراد مى باشد و از اين روء عينى است. اما جشم انداز 
كامل زندكَى به سبكك اسلامى, بُعد خصوصى دين را جنان به بُعد اجتماعى آن بيوند مى زند كه زندكى خصوصى از منظر 
ارتباطى كه با نظام عمومى جامعه دارد» مورد تجسس قرار مى كيرد. شرع با نظر به تأمين رفاه فردى از رهكذر رفاه اجتماعى است 
كه به تنظيم اعمال دينى مى يردازد. از اين روء نظام جامع شرع اسلامء با تعهدات انسانها در برابر خداوند» يعنى عبادات و تكاليف 
آنان نسبت به يكديكر يعنى معاملاات سر و كار دارد. نظام اجتماعى بايد در عبادت»؛ در بازار» و هر جاى ديكرى كه در آن 


تعاملات بشرى امكانيذير استء رعايت شود. امور حسبيه» يعنى معاملات اجتماعى مبتنى بر معيارهاى اخلاقى رفتار در شرع اسلام» 
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با اجراى شرع تنها دربارة جيزهايى سر و كار دارد كه در عرصة عمومى تعامل انسانى ظهور مى كنند. هرجند» شرع دستوراتى را 
حتى دربارة خصوصى ترين اعمال نيز داده است قضاوت در دادكاههاى اسلامى تنها دربارة جيزهايى صورت مى كيرد كه بدون 
تجسس آشكار شده باشند مكر آنكه حقوق بى كناهى در معرض يايمال شدن باشد. از دهة 2191٠‏ تجليات دينى با آنجه از دين در 
نيمة نخست قرن بيست وجود داشت در صورت و محتوا فرق دارد. دين از لحاظ صورىء انعطاف يذيرتر و «عمومى» (نه عام) شده 
است كه نقطة مقابل اديان (خصوصى» مب بر اغتراف است86 و از لحاظ محتوا نيز در بى تحقق جامعه اى كلى و جهاتق با نكن و 
سرنوشت مشتركك است. اين دين عمومى و كلى در جنبش صلحء طرفدارى از محيط زيست,ء و مباحث مربوط به تكنولوزى زيستى 
و شبيه سازى انسانهاء حضورى فعّال دارد. نشانه هاى فراوانى هست كه قرن بيست و يكمء به اين معناى «عمومى» شاهد احياى دين 
در همه جهان هم در سطح زندكى خصوصى و هم عمومىء» خواهد بود؛ هرجندء هم اينكك نهادهاى دينى در زند كَى روزمرةٌ بيشتر 
مردم نقش حاشيه اى بيشتر ندارند. اين حساسيت عمومى دينى» فراهم آورندة مجموعه قواعدى است كه از تعامل ميان اديان 
سازمان يافتةٌ سنّتى و غيرعمومى با اخلااق كلى مربوط به روابط عادلانة انسانى حاصل مى شود. علماى دينى در دو دهة اخير 
كوشيده اند كه يديدة وابستكى و هويت دينى را بدون برجسته كردن جدّى تعهد دينى و تبعات آنء كه مربوط به توسعة تاريخى 
سئن دينى استء تبيين نمايند. براى فهم عمق تعهدات اجتماعى و انسانى برآمده از شعائر دينى خاص در ميان شمار فراوان «اكثريت 
خاموش» در جوامع مدرنء لا-زم است به يزوهش دربارة تماميت ايمان دينى بيردازيم. اين كرايش به منزلة اين است كه 
«يرهي زكارى» مدرن را همان سكولاريزه كردن سنّتهاى خاص دينى در بيرون از نهادهاى دينى بدانيم» جنان كه كويى تلاش براى 
صلح و مقاصد انسان دوستانه هيج ريشه اى در ديندارى عمومى ندارد. درحقيقت, من معتقدم كه ظهور ستيزه جوبى دينى در 
بخشهاى مختلف جهانء واكنشى رو به رشد نسبت به نفى سكولاريستى هركونه الهام دينى دربارة جنبشهاى مربوط به صلح و 
حقوق بشر است. اكر جوامع دينى مى توانستند درحكومتهاى غير مردم سالاسر جهان سوم آزادانه اظهار وجود كنند توان اين را 
داشتند كه اراده و منابعى را براى شركت در وظايف اجتماعى و ملى بسيج نمايند. الكوى نككارنده در اظهار اين مطلبء ايران تحت 
رهبرى امام خمينى و جانشينان ايدئولوزيك ايشان است. با اين همه؛ هنوز اين يرسش باقى است كه دينء با توجه به ترديدهاى 
جدّى شمارى از تحليلكران برجستة اجتماعى و سياسىء, جكونه مى تواند نقش تعيين كننده اى در نككرش جامعة جديد جهانى ايفا 
كند. بى كمان خرده فرهنكك دينى يرطرفدارى وجود دارد كه بيانكر احساس عميقى نسبت به حضور خداوند وغايت الهى در 
اعمال انسانهاست وو اين خرده فرهنكك آشكاراء ناخشنودى عمومى خود را نسبت به مصرف كرايى ماده كرايانه و سكولاريسم 
فردكرا اظهار مى دارد. رسانه هاى جمعى الكترونيكى در اشاعة اين ديندارى عمومى» نقش اصلى داشته اند هرجند در محافل 
دانشكاهى اينكونه ديندارى جون امرى بى يايه و مضحككء جندان مورد توجه نيست. به هر حال» رسانه هاى جمعى» نه جون ناظرى 
بى طرف بلكه در مقام منتقد سكولارى ظاهر شده اند كه دربارة كشمكشهاى ناشى از استفادة نادرست از اديان نهادينه و الكوهاى 
سامانمند نابردبارى و تبعيضات كه دعاوى مربوط به حقوق فرهنككى و دينى خاصء يديد آورنده و توجيه كنندة آنهاست, به 
قضاوت نشسته اند. رسانه هاى جمعىء دربارة اسلام و مسلمين با اين هدف ينهان سياسى و ايدثولوزيكك دست به كار شده اند كه 
اسلام را جون «نفى ديكر اديان» نشان دهند و بدين وسيله؛ جنان تصوير منفى از ديندارى اسلامى يديد آورده اند كه حذف آن 
فوق العاده دشوار است.4 دهه هاى بعد از جنكك جهانى دوم شاهد ظهور روزافزون ديندارى در عرصة اجتماع بوده واين امر سبب 
شده است كه نادرستى بيش بينى هاى كذشته دربارة كمرنكك شدن هرجه بيشتر دين» توسط سكولاريسم بر همكان آشكار كردد. 
نكتهُ طنز آميز اين است كه با حذف همه اشكال نابردبارى و تبعيض دينى در سراسر عالمء اين رهبرى دينى است كه به مذاكره 
دربارة راه حل واقعى و كثرتكرا براى اينككونه خشونتها در قرن بيستم برداخته است. توانايى رهبران دينى در آوردن طرفين دركير» 


در جاهايى جون بوسنىء نيجريه» آفريقاى جنوبى» بر سر ميز مذاكره جشمكير بوده است. اما دين در توجيه وضع خاص كذشته نيز 
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موفق بوده و به اين ترتيب خشونتهايى را دربارة حقوق اوليهٌ انسانها در بسيارى از حكومتهاى مردم سالار نوبنياد سبب شده است. 
بدبختانه» دين» نظريه يردازان سياسى را براى توسل به جنكك» خشونت و سركوب به توجيهات متكى به خود مجهز مى كند. توانايى 
بشر را براى دامن زدن به كشمكشهاى مركبار» از طريق آموزه هاى دينى» نمى توان ناديده كرفت. در عين حالء رهبران دينى جون 
امام خمينى هستند كه با تمام توان در راه بيشبرد آرمانهاى دينى عدالت و صلح مى كوشند. صرفنظر از اعتقادات دينى» به رسميت 
شناختن اصل بردبارىء تأثير فراوانى بر تصديق احترام به همةٌ انسانها داشته است. بى كمان, نحو برخورد هر كدام از اديان جهانى 
با مسألة كثرتكرايى دينى» كوناكون است جرا كه ارزشها و اهداف دينى و محيطهاى سياسى و تاريخى اين اديان بسيار متفاوت 
است. اين متغيرهاء تأثير مستقيمى بر نحوة برخورد و رفتار با بيروان «ديكر» اديان دارد. احياى اسلام و بازكشت آن به عرصة اجتماع؛ 
توجه عمومى رااز نقش مثبتى كه دين مى تواند در آكاه كردن دولت از نيازهاى معنوى و اخلاقى مردم ايفا كند. منحرف سازد. 
افزون بر اين» شور و اشتياق اجتماعى فعالان دينى» شهرت بسيار منفى را براى ديندارى سياسى در رسانه هاى غرب در بى داشته 
است. يكى از يرسشهاى دشوار بيبش روى انديشة سكولارء ارتباط ميان دين و سياست است. ترديدهاى مربوط به نقش دين در 
عرصة اجتماع» برخاسته از اين اعتقاد سنّتى است كه دين و سياست نبايد با هم درا ميزند و دين بويزه اديان نهادينه اى كه به طور 
بالقوه از نفوذ بالايى برخوردارند بايستى در موضوعات اجتماعى و سياسى بى طرف بماند. اما بى طرفى در مسائل اجتماعى سياسى 
به منزلة تهى كردن دين از شالودة اخلاقى» و ناديده انككاشتن توجه اساسى آن به مسائل اخلاقى مربوط به فقرء نابرابرى و صلح به 
حساب مى آيد. در اينجاء ما به مشكل اصلى ديندارى معاصر مى رسيم و آن اينكه اككر دين از يرداختن به موضوعات مربوط به 
عدالت و صلح باز داشته شود جه خللى در تعهدات و وجدان دينى ايجاد مى شود؟ بى طرفى در مسائل اجتماعى و سياسى» سبب 
حذف كامل نقش جشمكير دين در شكل بخشيدن به وجدان اخلاقى نظام عمومى مى شود. مسئوليت اجتماعى» دست كم, در 
سنّتهاى ابراهيمى» همواره عامل اصلى زمينه سازى براى كرايشها و اهداف مشتركى بوده است كه بيش شرط امكان هر نظام 
اجتماعى عادلا-نه اى به شمار مى روند. بى كمانء ميان ميزان تنوع بومى» فرهنكى و دينى جوامع با آسيب يذيرى آنها نسبت به 
كشمكشهاء تنشها و حتى دركيريهاى خشونت بار تناظر برقرار است. يكى از راههاى برخورد دولت با اين تنوع اين است كه از 
طريق ايدئولوزى مطلق كرايى كه مدعى جايكاههاى ممتاز برخى كروههاى دينى يا نزادى است كروههاى مختلف را جدا از هم 
نكه دارد. راه ديكرء اينكه از طريق تصديق علنى و نظام بخشى به اين تنوع؛ به نهادينه سازى آن بيردازد كه در اين صورت, تنوع 
مى تواند سبب تقويت ميراث فرهنككى در جامعه كردد. اما در ياره اى موقعتّات كه تنوع فرهنكى به صورت تنوع دينى درمى آيد 
سبب نابردبارى و خشونت افراطى مى شود كه سرانجام, مليت را به نابودى مى كشاند. به اين ترتيب» بسيار مهم است به ارزيابى 
شيوه هايى ببردازيم كه از طريق آنهاء تنوع و كثرتكرايى دينى» تنها حقى نيست كه از روى ناجارى آن را تحمل كنند بلكه همجون 
شالودة يبدايش دولتهاى مردم سالار و اصل اصيل جوامع سياسى به حساب مى آيد. يس كثرتكرايى دينى منبع اساسى است كه بشر 
با بهره كيرى از آنء به يايه كذارى صلح و عدالت در جامعة معاصر اقدام كند. نقش امام خمينى در احياى اسلام از شكفتيهاى 
تاريخ تجدّد در جهان اسلام اين واقعيت است كه آغازكر اين جريان» قدرتهاى استعماركر خارجى و نخبكان غربزدة داخلى بودند. 
بنابراين» ارزيابى كامل مدرنيزاسيون و در كنار آن» واكنش رهبران دينى جون امام خمينى در جهان اسلام نسبت به نارسايى آن در 
جلوكيرى از تباهى اجتماعى سياسى و اخلااقى زندكى مسلمانان» تنها زمانى ميسر است كه نحوةٌ ورود مدرنيزاسيون از طريق 
ديكا تر وهات معماة دده نموره ويخ اقرار كرك ار ذيكناتورمانور بايد كار :العاف ميا لض متابنيئ تكد مركم يوس وراك از 
طريق آنهاء ديد كاهها و ابزار لازم براى برآوردن مقتضيّات مدرنيته را به دست آورندء ناكام بوده اند. ٠١‏ در دهة » امام خمينى 
با اينكونه برداشت از دين كه حكام سياسى جون شاه ايران» رواج دهندة آن در جهان اسلام بودند به مبارزه برخاست. انقلاب 


اسلامى ايران» در حقيقت فراخوانى به بازانديشى دربارة محوريت دين و احياى آن در زندكى انسان مدرن بود. امام خمينى دين 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع03ات. الالالالانا صفحه 981 از كر مسا| 


اسلام را تنها منظومه اى از شعائر نمى دانست كه انسان را براى آخرت آماده مى كند بلكه اسلام از منظر ايشان» ايدئولوزى است 
كه طرحى را براى كل زندكى بشر فراهم مى آورد. اين ايدئولوزى براى آنكه سعادت مادى و معنوى انسانها را تأمين نمايد بايد در 
تمام حوزه هاى افعال انسان به اجرا درآيد واز همه مهمتر اينكه اسلام برنامه اى كه ضامن عدالت اين جهانى و سعادت آن جهانى 
است. بى نوشتها ١‏ ترزه مورفى (ل17]لا/! ©11161©65) در مقالة «بردبارى و قانون» در كتاب بردبارى و يكيارحِكى در جامعة 
جند ايمانى» ويراستة جان هورتن و هاريت كرابترى (لندن: شبكة درون ايمانى» )١19447‏ صفحات 2١‏ - 1ه به شيوه اى نقادانه به 
ارزيابى تبعات شرعىء قانون «قطع رابطه) در جوامع سكولار در زمينة يبشبرد بردبارى متقابل ميان جوامع ايمانى مى يردازد: «قانون 
قطع رابطه» با ايجاد ديوار جدايى ميان روحانيون و دولت ...دين را محدود به قلمرو خصوصى مى كندء. ...1 آرماندو سالواتوره 
(53173]01 81131700) در كتاب اسلام و كفتمان سياسى مدرنيته (لندن: انتشارات ايثاكاء /1981) صص 00 25 ميان «جامعة 
سباسى» و اجائعة مدق » ايذكرته كمايز من كذاردة جامعة مد #ععيقا ماثر او ملك لبرال قره كرا غريى وير آامدة اذ ووابط 
خصوصى است». از طرف ديكرء «جامعة سياسى» تداوم خود را مديون احساس مبهمى از عموميت مشروع است» كه سبب «كارآيى 
كامل آن براى قواعد مدرن در ارتباطات عمومى است كه به نام تمايز عقلى اعمال مى شوند). ..."در برابر «شرق شناسى) كه 
معتقد است اسلام, مروّج خودكامكى و تسليم سياسى استء «شرق شناسى نوين» بر آن است كه اسلام به دليل يافشارى بر برابرى 
طلبى معنوى در سطح كلىء از مشروعيت بخشيدن به قدرت سياسى مى يرهيزد؛ قدرت سياسى اى كه باكاستن از توانايى دولت» 
مانع از ظهور دولتى مقتدر و منسجم مى شود. يحيى سادوفسكى (أ53001//516 3/إ3/), «شرق شناسى نوين و مردم سالارى» در 
كتاب اسلام سياسى: مقالاتى از كارنامة خاورميانه» ويراستةُ جوثل بينين (10111أ©8 |ع0() و جو استراكك 51011 ©00) (انتشارات 
دانشكاه ب ركلى؛ كاليفرنياء /1491» صص 20-77). بعلاوه» «شرق شناسى نوين» بر اساس فرضيه اش در اين باره كه هيج اثرى از يكك 
حكومت مدرن در تاريخ اسلام نيست از تصديق به امكان ظهور «جامعة مدنى» كه بيش شرط كثرتكرايى مردم سالار است» سرباز 
مى زند (سالواتوره؛ اسلام و كفتمان سياسى» ص *07. ؟ نمونة بارز اين رهيافت» اثر بسيار ير سر و صداى دانشمند يهودى فرانسوى» 
بت يعوره( 601 831) استء با عنوان افول مسيحيت شرقى تحت سيطرة اسلام: از جهاد تا ©10]011111111]110ء ترجمه از فرانسه 
توسط ام. كوجان(0011311»! .1/1) و دى. ليتمان (1]611317/الا.10) (ماديشن: انتشارات دانشكاه .15011لككء01] لأواع اناه 
8 . در اين كتاب ادعا شده كه «دربارة اسلام نيست» بلكه به صورتبندى «الهياتٍ» ©0]111111111]000 منتهى مى شود كه قرآن 
توجيه كنندة آن است. اين كتاب» كذشته از اشكالات روش شناختى مربوط به استفاده از «اسناد» يديد آمده توسط «قربانيان» جهاد 
اسلامى» در كل دجار رهيافتى سلطه جويانه نسبت به مطالعة ييروان اديان و فرهنكهاى «ديكر» استء «ديكرانى» كه با آنها جون 
موجوداتى يست و شيطانى رفتار شده است. تحقيق بسيار عينى تر و به لحاظ روش شناختى درست تر دربارة بحث از يهوديان در 
قلمرو مسيحت و اسلام» اثر ماركك آر.كوهن (15.011611 110116) است با عنوان تحت سيطرة اسلام و مسيحيّت: يهوديان در سده 
هاى اميائه (بروتسهوق! اقشازات «اتشكاه ب شعوق /اقةا ابد تسقيق اتن كاناذ سدع اسك كه از يكتداوربياق تطشن تعتيق 
يعور نيز به دور مى باشد. براى بحثى بى طرفانه دربارة مسألة «مسيحيت زدايى» از ممالك فتح شده توسط حاكمان مسلمانء نكاه 





كنيد به: يوسف كورباج و فيليب فاركيوزء مسيحيان و يهوديان تحت سيطرةٌ اسلام» ترجمة جودى مابرو (لندن: ناشران: آى.بى. 
تاوريس» 1997). ه من اين اصطلاح را همان طورى يذيرفته ام كه ديويد ليتل (©1]61ا 031/10)) در مقاله اش با عنوان «سكولاريته» 
اسلام» و حقوق بشر) آورده است. او» ميان «سكولاريته) و «سكولاريسم) تمايز قائل مى شود. در حالى كه سكولاريسم به معناى 
«رفاه بشر در زندكَى كنونىء, كنار كذاشتن همهُ ملاحظات مربوط به ايمان به خدا و آخرت» استء سكولاريته متضمن «شرط خود 
محدودكرى حكومت» است. به بيان ديكرء سكولاريته تنها به تنظيم امور دنيوى مى بردازد بى آنكه «امور غير دنيوى يا معنوى را» 


نفى كرده يا مورد بى احترامى قرار دهد. * مارشال جى.اس.هاجسن (119005011! .5 .3 1/13]5]13|6), ماجراى اسلام: وجدان و 
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تاريخ در تمدنى جهانى» (شيكاكو: انتشارات دانشكاه شيكاكو, ,)١91//‏ “* ج, جلد 2١‏ ص #"". /ا اصطلاح «11]6) يا 6031 ! 
561700١‏ ترجمة مذهب است يعنى منظومه اى از دستورالعملها كه همه تكاليف واجب يكك مسلمان در جامعة اسلامى را دربر مى 
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حكومت الله حكومت رسول الله (ص) و ائمه معصومين (ع) 


حكومت الله حكومت رسول الله (ص) و ائمه معصومين (ع) حكومت الهى مطابق اين اصل (اصل توحيد) ما معتقديم كه خالق و 
آفريننده جهان و همه عوالم وجود وانسانء تنها ذات مقدس خداى تعالى است كه از همه حقايق مطلع است و قادر بر همه جيز 
است و مالكك همه جيز. اين اصل به ما مى آموزد كه انسانء تنها در برابر ذات اقدس حق بايد تسليم باشد و از هيج انسانى نبايد 
اطاعت كند مككر اينكه اطاعت او اطاعت خدا باشد. بر اين اساس هيج انسانى هم حق ندارد انسان هاى ديكر را به تسليم در برابر 
خود مجبور كند و ما ازاين اصل اعتقادى» اصل آزادى بشر را مى آموزيم كه هيج فردى حق ندارد انسانى و يا جامعه و ملتى را از 
آزادى محروم كندء براى او قانون وضع كندء رفتار و روابط او را بنا به دركك و شناخت خود كه بسيار ناقص است و يا بنا به خواسته 
ها و اميال خود تنظيم نمايد و ازاين اصل ما نيز معتقديم كه قانونكزارى براى ييشرفت ها در اختيار خداى تعالى است» همجنان كه 
قوانين هستى و خلقت را نيز خداوند مقرر فرموده است و سعادت و كمال انسان و جوامع تنها در كرو اطاعت از قوانين الهى است 
كه توسط انبيا به بشر ابلاغ شده است و انحطاط و سقوط بشر به علت سلب آزادى او و تسليم در برابر ساير انسان هاست. )١(‏ ما 
موظفيم حالا كه جمهورى اسلامى رزيم رسمى ما شده است همه طبق جمهورى اسلامى عمل كنيم جمهورى اسلامى يعنى اينكه 
رزيم به احكام اسلامى و به خواست مردم عمل كند و الآن رزيم رسمى ما جمهورى اسلامى است و فقط مانده است كه احكام؛ 
همه احكام اسلامى بشود. مجرد بودن رزيم اسلامى مقصود نيستء مقصود اين است كه در حكومت اسلامىء اسلام و قانون اسلام 
حكومت كند؛ اشخاص براى خودشان و به فكر خودشان حكومت نكنند. ما مى خواهيم احكام اسلام در همه جا جريان يبدا كند و 
احكام خداى تباركك و تعالى حكومت كندء در اسلام حكومت» حكومت قانون» حتى حكومت رسول الله و حكومت امير المؤمنين 
حكومت قانون است يعنى قانون خدا آنها را تعيين كرده استء آنها به حكم قانون واجب الاطاعه هستند يس حكم از آن قانون 
خداست و قانون خدا حكومت مى كند. در مملكت اسلامى بايد قانون خدا حكومت كند وغير قانون خدا هيج جيز حكومتى 
ندارد. اكر رئيس جمهورى در مملكت اسلامى وجود بيدا بكند؛ اين اسلام است كه او را رئيس جمهور مى كندء قانون خداست كه 
حكمفرماست. در هيج جا در حكومت اسلامى نمى بيند كه خود سرى باشد حتى رسول الله از خودشان رايى نداشتند» راى قرآن 
بوده استء وحى بوده» هر جه مى فرموده از وحى سرجشمه مى كرفته است و از روى هوا و هوس سخن نمى كفتند و همين طور 
حكومت هايى كه حكومت اسلامى هستند آنها تابع قانونند» راى آنها قانون اسلامى است و حكومت شان حكومت الله. (؟) ولايت» 
حكومت و سياست آقايان مى دانند كه ييغمبر اسلام (ص) تنها قيام فرمود و در يكك محيطى كه همه با او مخالف بودند قيام فرمود 


وزحمت هاى زيادء مذمت هاى زياد» رنج هاى فراوان برد تا اينكه اسلام را به مردم ابلاغ فرمود» دعوت كرد مردم را به هدايت» 
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دعوت كرد به توحيد. آنقدر مشقت ايشان تحمل فرمود كه كمان ندارم كسى طاقت آن را داشته باشد بعد از رسول اكرم (ص) 
مسلمين به وظيفه خودشان تا حدودى عمل كردند. اسلام را تقويت كردند» توسعه دادند اسلام را تا اينكه يك مملكت بزركك 
اسلامى در دنيا تشكيل شد كه بر همه ممالكك مقدم بود. خود رسول اكرم به طورى كه مكتوبشان در صحيح بخارى مضبوط است»ء 
مكتوبى را كه به... نوشتند و آنطورى كه تاريخ ضبط كرده است ايشان جهار تا مكتوب مرقوم فرمودند به جهار تا اميراطور: يكى 
ايران» يكى روم» يكى مصرء يكى حبشه و عين مكتوب ايشان آنطورى كه در ذهنم است» مضبوط است. عين مكتوب ايشان را به 
طورى كه در ذهن من است در موزه تركيه زيارت كرده ام. آن جهار مكتوبى كه مرقوم فرموده اند به مضمون واحد است به جهار 
اميراطور و آنها را دعوت به اسلام كرده اند واين مقدمه بوده استء. شالوده بوده است از براى اينكه حقايق اسلام را به تمام 
امبراطورى هاى دنيا ابلاغ بفرمايند و اسلام به آن نحوى كه هست معرفى بشود به مردم مع الاسف آنها جواب مثبت (الا يادشاه 
حبشه) نداده اند و لهذا متوقف شده است آن دعوتى كه رسول اكرم مى خواستند بفرمايند و مى خواستند اسلام را معرفى كنند. 
على ايحال با رنج هاى فراوان» جه خود رسول اكرم و جه بعد از رسول اكرم كسانى كه متكفل بوده اند رياست اسلام راء اسلام را 
تقويت كرده اند و دست به دستء اين اسلام آمد تا الان كه به ما محول شده استهء به اين طبقه اى كه الان موجودند محول شده 
است. (”) سنت و رويه ييغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - دليل بر لزوم تشكيل حكومت است,ء زيرا: اولا: خود تشكيل 
حكومت داد و تاريخ كواهى مى دهد كه تشكيل حكومت داده و به اجراى قوانين و برقرارى نظامات اسلام يرداخته و به اداره 
جامعه برخاسته است رُوالى به اطراف مى فرستاده؛ به قضاوت مى نشسته و قاضى نصب مى فرموده. سفرائى به خارج و نزد رؤساى 
قبائل و يادشاهان روانه مى كرده. معاهده و يمان مى بسته. جنكك را فرماندهى مى كرده و خلاصه احكام حكومتى را به جريان مى 
انداخته است. ثانيا: براى يس از خود به فرمان خخدا تعيين حاكم كرده است. وقتى خداوند متعال براى جامعه يس از ييامبر اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم - تعيين حاكم مى كندء به اين معنى است كه حكومت يس از رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - 
نيز لازم است و جون رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - با وصيت خويش فرمان الهى را ابلاغ مى نمايد» ضرورت تشكيل حكومت 
را نيز مى رساند. (©) ارزش ها در عالم در دو قسم است يكك قسم ارزش هاى معنوىء از قبيل ارزش توحيد و جهاد مربوط به 
الوهيت و از قبيل عدالت اجتماعى»؛ حكومت عدل و رفتار عادلانه حكومت ها با ملت ها و بسط عدالت اجتماعى در بين ملت ها و 
امثال اينها كه در صدر اسلام يا قبل از اسلام از آنوقتى كه انبياء مبعوث شدند وجود داشته و قابل تغيير نيست. عدالت معنايى نيست 
كه تغيير بكند» يكك وقت صحيح و زمانى غير صحيح باشد. ارزش هاى معنوى ارزش هاى هميشكى هستند كه قبل از صنعتى شدن 
كشورهاء ضمن و بعداء در آن نيز وجود داشته و دارد. عدالت ارتباطى به اين امور ندارد. قسم ديكر امورى است مادى كه به 
مقتضاى زمان فرق مى كند. در زمان سابق يكك طور بوده است و بعد رو به ترقى رفته است تا به مرحله كنونى رسيده است و بعد از 
اين هم بالاتر خواهد رفت. آنجه ميزان حكومت و مربوط به اجتماع و سياست است ارزش هاى معنوى است در صدر اسلام در دو 
زمان» دو بار حكومت اصيل اسلام محقق شدء يكك زمان رسول الله (ص) و ديكر وقتى كه در كوفه على بن ابيطالب سلام الله عليه 
حكومت مى كرد. دراين دو مورد بود كه ارزش هاى معنوى حكومت مى كرد. يعنى يكك حكومت عدل برقرار و حاكم ذره اى از 
قانون تخلف نمى كرد. حكومت در اين دو زمان حكومت قانون بوده است و شايد ديكر هيج وقت حاكميت قانون را بدانكونه 
سراغ نداشته باشد حكومت كه - كم - ولى امرش (كه حالا به سلطان يا رئيس جمهور تعبيرش مى كنند) در مقابل قانون با يائين 
ترين فردى كه در آنجا زندكى مى كنند على السواء باشد» در حكومت صدر اسلام اين معنى بوده است. حتى قضيه اى از حضرت 
امير در تاريخ است: در وقتى كه حضرت امير سلام الله عليه حاكم وقت و حكومتش از حجاز تا مصر و تا ايران و جاهاى بسيار ديكر 
بسط داشتء قضات هم از طرف خودش تعيين مى شدء در يكك قضيه اى كه ادعائى بود بين حضرت امير و يكك نفر يمنى كه آن 


هم از اتباع همان مملكت بود قاضى حضرت امير را خواست» در صورتى كه قاضى دست نشانده خود او بود» و حضرت امير بر 
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قاضى وارد شد و قاضى خواست به او احترام بككذارد» امام فرمود كه در قضا به يكك فرد احترام نكنيد» بايد من و او على السواء 
باشيم» و بعد هم كه قاضى بر ضد حضرت امير حكم كرد؛ با روى كشاده قبول كرد. اين حكومتى است كه در مقابل قانون همكى 
على السواء حاضرندء براى اينكه قانون اسلام قانون الهى است و همه در مقابل خداى تبارك و تعالى حاضرند؛ جه حاكم» جه 
محكومء جه ييغمبر و جه امام وو جه ساير مردم. ما حالا آرزوى اين را داريم كه حكومت ما شباهتى به حكومت صدر اسلام بيدا 
كند و اينطور نيست كه همجو قدرتى داشته باشيم كه بتوانيم همه محتواى حكومت اسلام را بلافاصله يياده كنيم» خصوصا كه ما در 
زمانى زندكى مى كنيم كه اقلا ينجاه و جند سال اين مملكت محتوايش تغيير كرده است و همه جيزش منحط و غير اسلامى شده 
است. اكر بخواهيم تمام مغزهاى فاسد شده را به مغزهاى اسلام و صالح بركردانيم» مدتى طولانى وقت لازم دارد كه اكر خدا 
بخواهد مى شود و اكر نخواهد بايد اين آرزو را به كور ببريم. (0) زندكى ييغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - را كه رئيس 
دولت اسلام بود و حكومت مى كرد همه مى دانيد. بعد از آن حضرت نيز تا قبل از دوره بنى اميه» اين سيره و روش باقى بود. دو 
نفر اول» سيره بيغمبر - صلى الله عليه و آله و سلم - را در زندكى شخصى و ظاهرى حفظ كرده بودند» كر جه در امور ديكر 
مخالفت ها كردند كه انحراف فاحش دوره عثمان ظاهر شدء» همان انحراف هائى كه ما را امروز به اين مصيبت ها دجار كرده است. 
در عهد حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - ؛ طرز حكومت اصلاح شده و رويه و اسلوب حكومت صالح بود. آن حضرت با 
اينكه بر كشور يهناورى حكومت مى كرد كه ايران و مصر و حجاز و يمن از استانهاى آن بود. طورى زندكى مى كرد كه يكك طلبه 
فقير هم نمى تواند زند كى كند. به حسب نقل وقتى كه دو يراهن خريد» يكى را كه بهتر بود به قنبر (مستخدم خود) داد و بيراهن 
ديكروا كه انعفن يلد بوه زراق غوه برداشنة و ازبادى سين زايارة كرقه ورافن اسمن يار زاو تن كزة ادر هضورتي كدير 
كشور بزركك» ير جمعيت و يرد رآ مدىء فرمائروائى مى كرد. (6) عهده دار شدن حكومت فى حد ذاته» شان و مقامى نيستء بلكه 
وسيله انجام وظيفه اجراى احكام و برقرارى نظام عادلانه اسلام است. حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - درباره نفس حكومت و 
فرماندهى به ابن عباس فرمود: «اين كفش جقدر مى ارزد؟» كفت: «هيج ‏ فرمود: «فرماندهى بر شما نزد من از اين هم كم ارزش تر 
استء مكر اينكه به وسيله فرماندهى و حكومت بر شما بتوانم حق (يعنى قانون و نظام اسلام) را برقرار سازم و باطل (يعنى قانون و 
نظامات ناروا و ظالمانه) را از ميان بردارم.» يس» نفس حاكم شدن و فرمانروائى» وسيله اى بيش نيستء و براى مردان خخدا اكر اين 
وسيله» به كار خير و تحقق هدفهاى عالى نيايد» هيج ارزش ندارد. لذا در خطبه نهج البلاغه مى فرمايد: «اكر حجت بر من تمام نشده 
و ملزم به اين كار نشده بودم آن را (يعنى فرماندهى و حكومت) را رها مى كردم.) (/0 امير المؤمنين - عليه السلام - مى فرمايد: 
«من حكومت را به اين علت قبول كردم كه خداوند تباركك و تعالى از علماى اسلام تعهد كرفته و آنها را ملزم كرده كه در مقابل 
يرخورى و غارتكرى ستمكران و كرستكى و محروميت ستمديد كان ساكت ننشينند و بيكار نايستند» . «اما و الذى فلق الحبةٌ و برا 
النسمة لولا حضور الحاضر و قيام الحجة بوجود الناصر و ما اخذ الله على العلماء ان لا يقاروا على كظة ظالم و لا سغب مظلوم لالقيت 
حبلها على غاربها و سقيت آخرها بكاس اولها و لالفيتم دنياكم هذه ازهد عندى من عفطة عنزا . سوكند به آنكه بذر را بشكافت و 
جان را بيافريد» اكر حضور يافتن بيعت كنند كان نبود و حجت بر لزوم تصدى من با وجود يافتن نيروى مددكار تمام نمى شد و اكر 
نبود كه خدا از علماى اسلام بيمان كرفته كه بر يرخورى و غارتكرى ستمكران و كرسنكى جانكاه و محروميت ستمديدكانء 
خاموش نمانند زمام حكومت را رها مى ساختم واز بى آن نمى كشتم و مى ديديد كه اين دنياتان و مقام دنيائى تان در نظرم از 
نمى كه از عطسه بزى بيرون مى يرد» ناجيزتر است. امروز جطور مى توانيم ساكت و بيكار بنشينيم؛ و ببينيم عده اى خائن و 
حرامخوار و عامل بيكانه» به كمكك اجانب و بزور سرنيزه» ثروت و دسترنج صدها ميليون مسلمان را تصاحب كرده اند و نمى 
كذارند از حداقل نعمتها استفاده كنند؟ وظيفه علماى اسلام و همه مسلمانان است كه به اين وضع ظالمانه خاتمه بدهند و در اين راه 
كه راه سعادت صدها ميليون انسان است» حكومتهاى ظالم را سرنكون كنند و حكومت اسلامى تشكيل دهند. (8) روز عيد غدير 
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روزى است كه بيغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - وظيفه حكومت را معين فرمود و الككوى حكومت اسلامى را تا آخر تعيين 
فرمود و حكومت اسلام نمونه اش عبارت است از يك همجو شخصيتى كه در همه جهات مهذبء بر همه جهات معجزه است و 
البته بيغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - اين را مى دانستند كه به تمام معنا كسى مثل حضرت امير سلام الله عليه نمى تواند 
باشد لكن نمونه را كه بايد نزديكك به يكك همجو وضعى باشد از حكومت ها تا آخر تعيين فرمودند» جنانجه حضرت امير خودش 
هم برنامه اش را در آن عهدنامه مالكك اشتر بيان فرموده است كه حكومت و آن اشخاصى را كه از طرف ايشان حاكم بر بلاد بودند 
تكليفشان در اين جهات جه هست. به حسب آن تعيبن رسول اكرم الككوى خلاافت راو برنامه حضرت و كيفيت ولا-يت ولات بر 
افراد را نطور كه بيان فرموده اند» تمام اين حكومت ها كه سر كار آمدند تا حالاء از بعد از حضرت امير و يكك جند روزى هم امام 
حسن سلام الله عليه» تمام حكومت هايى كه تا حالا سر كار آمده اند جه حكومت هايى باشد كه تا حدودى - مثلا اكر هم جيزى 
بيدا بشود - تا حدودى مؤدب به آداب حكومتها بوده است و آن الككوى رسول الله بوده است و جه اينهايى كه اصلا نبودند هيج 
كدام اين حكومت ها لياقت حكومت نداشته اند و خود حضرت امير سلام الله عليه قيام كردند بر ضد معاويه» در صورتى كه معاويه 
هم تشرف به اسلام داشت و كارهاى اسلامى را مى كرد و شايد اعتقادات اسلامى هم داشته استء شايد» شايد هم نه. معذلك حتى 
آنهايى كه حضرت امير را به خيال خودشان نصيحت مى كردند كه شما يكك مدتى معاويه را بكذاريد در حكومت شما باشد و بعد 
#تيايستكريت هنبا لزع سلما الرقاك رار ارد كاده هع كه ان ناحرف اناسنا © وكوي بسخط اداه انو بود ديك 
نفر آدمى كه بر خلاف موازين الهى رفتار مى كند و ظلم را در بلاد راه مى اندازد» من حتى براى يكك آن هم نمى توانم كه او را 
حاكمش قرار بدهمء بلكه اككر حاكمش قرار مى دادند اين حجت مى شد بر اينكه مى شود يكك فاسقى هم از طرف ولى امر حاكم 
باشد و حضرت امير مضايقه كردند از اينكه حتى اكر مصالحى هم آنوقت مثلا بود كه اكر يايشان محكم مى شد ممكن بود مثلا 
معاويه را كنار بزنند» معذلكك براى خودشان اجازه نمى ديدند كه معاويه را حتى يكك روز در سلطنت خودش باقى بككذارند واين 
حجتى است بر ماها كه اكر بتوانيم بايد اين حكومت هايى كه حكومت جور است كنار بزنيم و اكر جنانجه خداى نخواسته نتوانيم 
رضايت بر حكومت آنها ولو يك روزء ولويكك ساعت اين رضايت بر ظلم است» رضايت بر تعدى استء رضايت بر غارتكرى 
مال مردم است و هيج مسلمى حق ندارد كه رضايت بدهد به حكومت ظالمى و لو يكك ساعت و همه ما مكلفيم كه اين حكومت 
هايى كه روى كار آمده اند و بر خلا-ف موازين الهى و موازين قانونى (حتى قانون خودشان) هستند, همه ما مكلفيم كه با آنها 
مبارزه بكنيم» هر كس به هر مقدار كه مى تواند بايد با آنها معارضه و مبارزه بكند و هيج عذرى يذيرفته نيست. (4) يس از رحلت 
رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم -» معاندين و بنى اميه - لعنهم الله - نككذاشتند حكومت اسلام با ولايت على بن ابى طالب 
- عليه السلام - مستقر شود. نككذاشتند حكومتى كه مرضى خداى تبارك و تعالى و رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - بود 
در خارج وجود بيدا كند. در نتيجه» اساس حكومت را دكركون كردند. برنامه حكومتشانء بيشترش با برنامه اسلام» مغايرت داشت. 
رزيم حكومت,. و طرز اداره و سياست بنى اميه و بنى عباس» ضد اسلامى بود.رزيم حكومتء كاملا وارونه و سلطنتى شد و به 
صورت رزيم شاهنشاهان ايران و اميراطوران روم و فراعنه مصر درآمد و در ادوار بعد غالبا به همان اشكال غير اسلامى ادامه بيدا 
كرد تا حالا كه مى بينيم. شرع و حقء حكم مى كند كه بايد نككذاريم وضع حكومتها به همين صورت ضد اسلامى يا غير اسلامى؛ 
ادامه بيدا كند. دلائل اين كار واضح است: جون برقرارى نظام سياسى غير اسلامى» به معنى بى اجرا ماندن نظام سياسى اسلام است. 
)٠١(‏ آن جيزى كه موجب تاسف است. اين است كه مجال بيدا نكرد حضرت امير سلام الله عليه» نككذاشتند مجال بيدا بكند» جون 
حكومتى كه حكومت الله است در دنيا به آن نحوى كه مى خواست. خود حضرت امير سلام الله عليه مى خواست بياده كند تا دنيا 
بفهمد كه اسلام جى آورده است و جه شخصيت هائى دارد. در آن وقت كه حكومت دست ايشان نبود» كه مجال نبود» آنوقت هم 
كه حكومت دست ايشان آمدء باز مجال ندادند» سه تا جنكك بزركك در زمان ايشان افروختند و مجال اينكه يكك حكومتى كه 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 2017. لاعل/إ أ ماع3دات. الالالالالا صفحه 984 1ز ره دا 


دلخواه او هست برقرار كند نشد و اين را ما بايد تا آخر ابد از آن متاسف باشيم. اكر يكك همجو مجالى براى ايشان بيدا مى شدء 
الكُويى بود آن حكومت براى همه كسانى كه مى خواهند به عدالت و به امور الهى قيام كنندء الكو مى شد. ولى تاسف اين است 
كه نشد و آنقدرى كه شد هم باز نورش متجلى است و الآن هم همان اثر كمى از ايشان مانده است در باب حكومتء همان اثر كم 
هم معلوم است كه وضع بايد جه باشد و تاسف ديكر اينكه مجال بيدا نكرد ايشان كه آن علومى كه در سينه ايشان بود «و هيهنا 
علما جما؛ «ان هيهنا علما جما) يبدا نكرد اشخاصى كه حمله آن علم باشند و بلا اشكال آن علمى كه ايشان حمله اش را بيدا 
نكردند» آن علم اسرار ولايت» اسرار توحيد است و بايد همه عرفا تاسف بخورند بر اينكه اين مجال براى ايشان ييدا نشد كه آن 
اسرار را كه بايد افشا كندء افشا بفرمايد» مجال نشده و اين هم جزء تاسف هايى است كه بايد خصوصا عرفا و فلاسفه و علما و 
دانشمندان. در اين تاسف روزكار بككذرانند. )1١(‏ ولا-يت» حكومت و جهاد اكر اين طرف صورتمان را زدند» آن طرفش هم جيز 
مى كنمء تا يكى هم آن طرف بزنندء اين را به حضرت عيسى هم به غلط نسبت دادند خود اين جانورها. حضرت عيسى بيغمبر 
استء ييغمبر كه نمى تواند منطقش اين باشد. شما ديديد بيغمبرها را منتها حضرت عيسى كم عمر كرد در بين ملت بعد تشريف برد 
به معراج» به بالاء شما همه مى دانيد تاريخ انبياء راء آن حضرت ابراهيم است كه تقريبا راس انبياء - طرف - بود با تبرش برداشت 
آن بت ها را همه را شكستء هيج خوف اين را هم نداشت كه بياندازندش توى آتشء خوف اين حرف ها را نداشتء اككر داشت 
كه بيغمبر نبود» يكك همجو موجودى كه با يكك قدرت هاى بزركك جنكك مى كند و يكك تنه خودش تنهائى در مقابل يكك همجو 
قدرت هائى مى ايستد كه بعدا بيايند و بخواهند آتش بزنند؛ اين منطقش اين نيست كه اكر آن طرف را سيلى زدند برمى كردد اين 
طرف هم بزنند اين منطق آدم هاى تنبل استء اين منطق آنهائى است كه خدا را نمى شناسندء قرآن نخواندند اينها. آنهم حضرت 
موسى كه (با يكك عصا) يكك نفر بود. يكك نفر جوبانء مقابل كى؟ فرعون كه داد خدائى مى زد اينها هم داد خدائى مى خواهند 
بزنند» مى بينند حالا خيلى خريدار ندارد اكر يكك خرده سست بيائيد آنها هم مى كويند «انا ربكم الاعلى » . اين مزخرفات هميشه 
بوده و در دنيا و حالا هم هستء بعدها هم خواهد بود. اين هم حضرت موسى سلام الله عليه» اين هم رسول اكرم كه تاريخش را 
خوب فى دانيد ديكر كه تنهاقى نبعوث شدء سيزةه سال ثقفه كشيد:ؤ ذه سال تك كرد كفت كه ما وا جه ب#اسياست: اداره كرد 
ممالكى راء مملكتى راء نككفت ما جكار داريم به اين حرف ها. آنهم كومت حضرت امير است كه همه تان مى دانيد و آن وضع 
حكومتش و آن وضع سياستش و آن وضع جنكك هايشء نككفت كه ما بنشينيم در خانه مان دعا بخوانيم و زيارت بكنيم و جكار 
داريم به اين حرف هاء به ما جه. (؟١)‏ احكامى كه راجع به حفظ نظام اسلام و دفاع از تماميت ارضى و استقلال امت اسلام استء بر 
لزوم تشكيل حكومت دلالت دارد. مثلا اين حكم: «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوهُ و من رباط الخيل ١‏ كه امر به تهيه و تداركك هر 
جه بيشتر نيروى مسلح و دفاعى به طور كلى استء و امر به آماده باش و مراقبت هميشكى در دوره صلح و آرامش. هر كاه مسلمانان 
به اين حكم عمل كرده و با تشكيل حكومت اسلامى به تداركات وسيعى يرداخته به حال آماده باش كامل جنكّى مى بودند. مشتى 
يهودى جرات نمى كردند سرزمينهاى ما را اشغال كرده» مسجد اقصاى ما را خراب كنند و آتش بزنند و مردم نتوانند به اقدام فورى 
برخيزند. تمام اينها نتيجه اين است كه مسلمانان به اجراى حكم خدا برنخاسته و تشكيل حكومت صالح و لايق نداده اند. اكر 
حكومت كنند كان كشورهاى اسلامى نماينده مردم با ايمان و مجرى احكام اسلام مى بودند» اختلافات جزئى را كنار مى كذاشتند 
دست از خرابكارى و تفرقه اندازى برمى داشتند و متحد مى شدند و (يد واحده ) مى بودند ودر آن صورت مشتى يهودى بدبخت 
كه عمال آمريكا و انككليس و اجانبند؛ نمى توانستند اين كارها را بكنند» هر جند آمريكا و انكليس يشتيبان آنها باشند. اين از بى 
عرضكّى كسانى است كه بر مردم مسلمان حكومت مى كنند. آيه «و اعدوا لهم ما استطعتم من قوه...) دستور مى دهد كه تا حد 
امكان نيرومند و آماده باشيد تا دشمنان نتوانند به شما ظلم و تجاوز كنند. ما متحد و نيرومند و آماده نبوديم كه دستخوش تجاوزات 


بيكانه شده و مى شويم و ظلم مى بينيم. (1) اكر قرآن و تعليمات اسلام يكك جيزى بود كه مخدر بود - كه - اين عالمكير نبود كه 
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اميراطورى ها را به هم بزند. جنكك هايى كه هميشه بين اسلام يا مؤسسين اسلام يا مؤسسين ساير مكتب هاى الهى و توحيدى بوده 
استء جنكك ما بين بيغمبرها و توده مردم با سلاطين بوده است. موسى عليه السلام عصاى شبانيش را بر مى دارد و راه مى افتد دنبال 
قصر فرعون را مى خواهد سرنكون بكندء نه اينكه فرعون موسى را واداشته به اينكه مردم را تخدير كند كه فرعون ظلمش را بكندء 
او عصايش را برداشته و بساط ظلم او را به هم زده است. ييغمبر اسلام - صلى الله عليه و آله و سلم - كه مبعوث شدندء ايشان همء 
خوب حساب آدم بايد بكندء تاريخ را بايد ببيند» حساب بايد بكنيد كه آيا بيغمبر به نفع اين سرمايه دارهاى حجاز و طائف و 
آنجاهاء مكه و آنجاها وارد عمل شده است و مردم را تخدير كرده كه اينها بخورند آنها را يا نه اين مردم ضعيف مستضعف راء اين 
سر ويا برهنه ها را تحريكك كرده بر ضد اين سرمايه دارها و جنكك ها كرده اند با اينها تا اينها را شكست دادند و بعضى شان هم 
آدم كردند. همين طور اين جوان هاى ما همين طورى يكك مطلبى وقتى كه مى شنوندء بدون اينكه تفكر كنند» بدون اينكه ملاحظه 
كنند كه اينها جه مى كويند» مقصد اينكه - اينها - از مكتب مثلا كمونيست اينها دارند تعريف مى كنند» مقصد جه هستء مقصد 
اينهاست كه مسلمان ها و اسلام را يكك جورى به اين مسلمان ها نمايش بدهند كه از اسلام بركردند اينهاء نمايش بدهند كه اسلام 
براى اين بوده است كه اين اشراف و اعيان را سوار مردم كند و مردم هم حرف نزنند. خوب نخوانده اند قرآن را ببينند اسلام براى 
جه آمده. اين همه آيات قتال كه وارد شده است, اسلام, قتال» اعلام جنكك كرده است با اين سرمايه دارهاء با اين بزركك هاء با اين 
شاه هاء با اين سلاطين» نه اين است كه با آنها همراهى كرده تا مردم را بخورند آنها. علماى اسلام بيغمبر اسلام؛ ائمه اسلام هميشه 
مخالفت با اين سلاطين عصر خودشان كرده اند. زمان آنها ديكر سلاطين بوده اند. اينهايى كه به اسم خلفا سلطنت مى كردندء اينها 
حضرت موسى بن جعفر را ١0‏ سال يا ٠١‏ سال در حبس نكنّه مى دارند براى اينكه نماز مى خواند؟ ! خودشان هم نماز مى خواندند 
هارون و مامون خودشان نماز مى خواندندء امام جماعت هم بودندء امام جمعه هم بودند» براى اينكه نماز مى خواند اينطور شد؟ ! 
كرفتند ايشان را براى اينكه يكك سيد اولاد بيغمبرى بودند» براى اينكه نماز مى خواند اينطور شد؟ كرفتند ايشان را براى اينكه يكك 
سيد اولاد ييغمبرى است يا امامى است؟ ! براى اينهاست؟ نهء براى اين است كه حضرت موسى بن جعفر مخالف با رزيم بوده استء 
با آن رزيم طاغوتى مخالف بوده است. مخالفتش با رزيم اسباب كرفتاريش بوده استء نه اينكه يكك آدمى بوده است جون نماز 
مى خوانده كرفتند او را. جون يكك آدم خوبى بوده» جون كه يسر ييغمبر بوده؛ آنها بيغمبر را فرياد مى كردند در اذان خودشان و 
بيغمبر را ثنا مى كردند لكن وقتى مخالف رزيم مى بينند اين آدم هست بايد بككيرند حبسش بكنند. (15) اكنون كار به اينجا رسيده 
كه لباس جندى (سربازى) را جزء خلاف مروت وعدالت مى دانند. در صورتى كه ائمه دين ما جندى (سرباز) بودند» سردار بودند» 
جنكى بودند» در جنكهائى كه شرحش رادر تاريخ ملاحظه مى فرماييد با لباس سربازى به جنكك مى رفتند» آدم مى كشتند» كشته 
مى دادند. امير المؤمنين - عليه السلام -» خود بر سر مباركك مى كذاشت و زره برتن مى كرد و شمشير حمايل داشت. حضرت 
امام حسن - عليه السلام - و سيد الشهدا جنين بودند. بعد هم فرصت ندادند» و كر نه حضرت باقر - عليه السلام - هم اين طور مى 
بود. حالا مطلب به اينجا رسيده كه يوشيدن لباس جندىء مضر به عدالت انسان است. و نبايد لباس جندى يوشيد و اكر بخواهيم 
حكومت اسلامى تشكيل دهيمء بايد با همين عبا و عمامه تشكيل حكومت دهيم و الا خلاف مروت و عدالت است. (18) ولايت» 
حكومت واطاعت ما دراين روزء اين روز مبارك كه از اعياد بزركك اسلام است و بر حسب نفوس ما بالاترين عيد است و نكته 
اش هم اين است كه اين ادامه نبوت استء ادامه آن معنويت رسول الله استء ادامه آن حكومت الهى استء از اين جهت از همه 
اعياد بالاتر است و ما در اين روز سعيد يكى از جيزهايى كه وارد شده است اين است كه بككُوييم» بخوانيم: «الحمد لله الذى جعلنا 
من المتمسكين بولاية امير المؤمنين و اهل بيته » . تمسكك به ولا-يت امير المؤمنين جى هست؟ يعنى ما همين اين را بخوانيم و رد 
بشويم؟ آن هم تمسك به ولا-يت امير المؤمنين در روزى كه ولا-يت به همان معناى واقعى خودش بوده استء نه تمسكك به محبت 
امير المؤمنين تمسكك به محبت اصلا معنا هم ندارد» تمسكك به مقام ولايت آن بزركوار به اينكه كر جه ما و بشر نمى تواند به تمام 
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معنا آن عدالت اجتماعى و عدالت حقيقى را كه حضرت امير قدرت بر يياده كردنش داشتء نمى توانيم ماها و هيج كس قدرت 
نداريم كه بياده كنيم لكن اكر آن الكو بيدا شده بود و حالا هم ما بايد به يكك مقدار كمى كه قدرت داريم تمسكك كنيم. تمسكك 
به مقام ولايت معنايش اين است كه يكى از معانى اش اين است كه ما ظل آن مقام ولايت باشيم, مقام ولايت كه مقام توليت امور 
بر مسلمين و مقام حكومت بر مسلمين استء اين است كه اكر جنانجه حكومت تشكيل شدء حكومت تمسكش به ولا-يت امير 
المؤمنين اين است كه آن عدالتى كه امير المؤمنين اجرا مى كردء اين هم به اندازه قدرت خودش اجرا كند. به مجرد اينكه ما بكوئيم 
ما متمسكك هستيم به امير المؤمنين» اين كافى نيستء اين تمسكك نيست اصلش. وقتى كه حكومت الككُو قرارداد امير المؤمنين سلام 
الأفاغلية زاذن اجراء سكو مدق كو اجراد عزشاين كه يايد اجرا يكتله اكر ارا الكوقران ذاقايق تفسكة كردهة اسق به ولايث امير 
المؤمنين. اككر جنانجه او الكو نباشد يا اينكه تخلفات حاصل بشود از آن الككوى بزرككء هزار مرتبه هم روزى بككويد خخدا ما رااز 
متمسكين قرار داده استء جز يكك كذبى جيزى نيست. و اككر مجلس كه از مقامات يا بلندترين مقام كشورى است اكر جنانجه الكو 
قرارداد آن جيزى كه امير المؤمنين مى خواست و آن عدالتى را كه او در همان برهه كمى كه به او مجال دادند» خيلى كم مجال 
بيدا كرد. اكر الكو قرار بدهند آن را براى اينكه احكام را و امورى كه بايد محول به آنهاست به آن نحو اجرا بكنند» به آن نحو 
تصويب بكنند ودقت بكنند» آنوقت مى شود كفت كه مجلس ما هم از متمسكين به امير المؤمنين هستند. و اما اكر جنانجه مجلس 
نتواند اين كار را بكند يا خداى نخواسته نخواهد اين كار را بكندء يا بعض افراد نككذارند كه اين كارها بشود آنوقت ما نمى توانيم 
بكوئيم كه يكك مجلس متمسكك به ولايت امير المؤمنين داريم. و هكذا قوه قضائيه» اكر قوه قضائيه هم تبعيت نكند از آن قضاء امير 
المؤمنين كه «اقضاكم على » و اكر تبعيت نكند از قضاوت اسلام؛ متشبث به همان قضاوت اسلامى نباشد آن هم هر جه بككويد ما 
متمسكك هستيم» بر خلا.ف واقع است. تمسكك وقتى است كه قوه قضائيه هم كارهائى كه مى كنند از روى الككوى علوى باشد كه 
همان الككوى اسلامى است. و مردم ما هم كه اين دعا را يا اين فقره را مى خوانند آنها هم بايد توجه كنند به اينكه تمسكك به ولايت 
حضرت امير براى آنها تبعيت از مقاصد اوست. )١8(‏ همين طور كفتند كه ما شيعه على هستيم و همين كه كفتند ما متمسكك به 
ولايت امير المؤمنين هستيمء اين كافى نيستء نمى شود اين» اين امورء امورى نيست كه لفظى باشد و با الفاظ و با عبارات بتوانيم ما 
بككوييم تحقق بيدا كرده استء اينها يكك امور عملى استء يكك حكمت عملى است اينها. بايد كسانى كه مدعى هستند كه ما شيعه 
امير المؤمنين هستيم» تبع او هستيم بايد در قول و فعل و نوشتن و كفتن و همه جيز تبعيت از او داشته باشند. اكر اين تبعيت نباشد و 
ما بككُوييم كه ما شيعه هستيم يكك كزافى كفته ايم» يكك لاطائلى كفته ايم. امير المؤمنين در زمان حكومتش كه بسيار كوتاه و بسيار 
با ناكوارها مقابل بود مى بينيد كه وقتى كه آن نامه را به مالكك اشتر مى نويسد جه مسائل مهمى راء مسائل سياسى راء مسائل 
اجتماعى راء همه جيز را در آنجا ذكر مى فرمايد با اينكه يكك بخشنامه اى براى يكك نفر بوده استء يكك نامه اى براى يكك نفر بوده 
است و آن اين است كه مى كويد كه به حسب نقلى كه شده است كه يكك خلخال را از ياى يكك ذمى در حكومت او درآوردند.» 
به حسب اين روايت مى فرمايد كه اكر انسان بميرد براى اين» اين ملوم نيست. شيعه اين است كه اينطور باشد نه مثل ماء شيعه اين 
است كه اكر جنانجه در حكومت اسلامى» در كشور اسلامى ظلم و لو به يكك ذمى وارد بشود آن هم ظلم به همين كمى كه يكك 
خلخال را از ياى يكك ذميه درآوردند, بككويد كه انسان اكر بميرد ملوم نيستء ملامت نبايد به او بشودء اينطور اهميت دارد. (17) 
سلطنت اكر ظل الله باشدء سلطان اكر ظل الله باشدء يذيرفته است. يعنى جه ظل الله؟ يعنى اينكه همين طور كه سايه. سايه انسان هيج 
از خودش حركتى ندارد الا به حركت انسانء اكر جنانجه سلطانى هيج حركتى نداشت الا به حركتء به تحريكك خداى تباركك و 
تعالى» از خودش هيج نداشت و همه از خداى تبارك و تعالى بود. رسول الله ظل الله استء غير رسول الله آنهائى كه نزديكك به 
رسول الله اند نزديك به ظل الله اند» اصل رسول الله استء او ظل الله است. امير المؤمنين سلام الله عليه جون تمام وجودش فانى در 
وجود رسول الله است ظل الله است. سلاطين جور ظل ابليسند. ميزان در تشخيص سلطان جائر و سلطان عادل همين است. آنكه 
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ابليسبى استء آنكه جائر است» ظل ابليس است نه ظل الله. حتى كلمه ظل الله را هم غصب كرده اند اينهاء فريب دادند ملتها را. آنكه 
هيج ندارد الا به ارادهُ الله هيج حركت و سكونى ندارد الا به ارادة الله «وما رميت اذ رميت ولكن الله رمى » اينهائى كه با تو مبايعه 
كردند» با خدا مبايعه كردند» براى اينكه تو هيج ندارى الا فنا در خداء آنهائى كه طاغوت هستند مثل فرعونها و امثال اينهاء اينها ظل 
ابليسند» يا ابليس يا خداء يا ظل الله ياظل شيطان. اينها به ملتهاى ما حتى اين خيانت را هم كردند كه اين لفظ مباركك را براى 
خودشان غصب كردند, جنانجه مقام را براى خودشان غصب كردند. (18) ما كه اميدواريم كه يكك جلوه ولو بسيار ناقصى از 
ولايت» ولايت على - عليه السلام - در كشور ما شده باشدء ما بايد توجه بكنيم» كافى ندانيم اينكه ما تظاهر مى كنيم و شعار مى 
دهيم و جهء اينها كافى نيست. دولت واقعا بايد با تمام قدرت آنطورى كه على - عليه السلام - براى محرومين دل مى سوزاند اين 
هم با تمام قدرت» دل بسوزاند براى محرومين» مثل يكك يدرى كه بجه هايش اكر كرسنه بمانند» جطور با دل افسرده دنبال اين مى 
رود كه آنها را سير بكندء يكك دولت تابع امير المؤمنين بايد اينطور باشد. الحمد لله هستند خيلىء البته من نمى كُويم كه كسى مى 
تواند مثل حضرت امير باشدء خود او هم كفت كه شما نمى توانيد» نمى توانيم هم واقعاء اما اعانت كنيم ما او را به ورع و تقواء 
اعانت كنيم به اينكه تا آن اندازه كه مى توانيم» براى همه تا يكك اندازه اى قدرت هست كه هم خودش را نكّه دارد و هم جمهورى 
اسلامى رانككه دارد. (19) در حكومت غير اسلامى و طاغوتى وجدان شما خيلى همراه نبود كه اطاعت از آنها بكنيد, اكر هم 
اطاعت شده.؛ اطاعتى بوده است كه اطاعت الزامى بوده؛ لكن حالا كه متبدل شده است و يكك حكومت اسلامى - ملى است كه از 
خودتان استء ديكر يكك جيزى نيست كه تحميلى باشد و يكك دستكاهى نيست كه دستككاه ظلم و جور و اينطور جيزها باشد» بايد 
يكك وظيفه اسلامى - وجدانى را ما احساس بكنيم كه با آن وظيفه اسلامى و با آن وظيفه انسانى» كارها را خوب انجام بدهيد. )٠0(‏ 
واجب است اطاعت كنيد از اولى الامر» اولى الامر امروز دولت ما و ما هستيم» بر شما واجب است به حكم اسلام كه تبعيت كنيد و 
به حكم قرآن. شما اكر جنانجه مسلم هستيد» جرا تبعيت از قرآن نمى كنيد؟ جرا به حسب آنطورى كه علماى شما استفاده از آيه 
شريفه «اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم » اطاعت نمى كنيد؟ شما در صورت مسلمان هستيد» در ظاهر اظهار اسلام مى 
كنيد» به حسب واقع مسلم نيستيد. )1١1(‏ بى نوشت ها: .١‏ صحيفه نور - جلد *- صفحه .18/٠١/817 -١88‏ 7. صحيفه نور - جلد لا- 
صفحه .8/8/88-1١١١‏ ". صحيفه نور - جلد -١‏ صفحه 114- 18/7/1787. 5. كتاب ولايت فقيه - صفحه 78. ه. صحيفه نور - جلد 
-٠‏ صفحه 89١و58١-17/8/88.‏ 8. كتاب ولايت فقيه - صفحه 20. لا. كتاب ولايت فقيه - صفحه 25. 8. كتاب ولايت فقيه - 
صفحه 0". 4. صحيفه نور - جلد !- صفحه 19/4و/191- /78/8/01. .٠١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه ”". .١١‏ صحيفه نور - جلد -١4‏ 
صفحه .١١1 .5/1//29 -١78‏ صحيفه نور - جلد -1١‏ صفحه 18 و /ا- .59/1١/88‏ 17. كتاب ولايت فقيه - صفحه ا"او١". .١5‏ صحيفه 
نور - جلد ؟7- صفحه 8#١1و70/7//01-187. .١10‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه .١8 .١10‏ صحيفه نور - جلد -١/‏ صفحه 178او/ا7١-‏ 
.١7 ١/27‏ صحيفه نور - جلد -١8‏ صفحه -١78‏ 8///27. 14. صحيفه نور - جلد ه- صفحه ”/17-/15/17/81. 19. صحيفه نور - 
جلد -١8‏ صفحه .٠١ .5/7/808 -١١‏ صحيفه نور - جلد 4- صفحه .١١ .78/2/88-1١5١‏ صحيفه نور - جلد /- صفحه 88؟- 


1 منابع مقاله: سخن آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى 0 
دين و سياست 


دين و سياست يكى از ابعاد انسان» بعدى است كه در اين دنياى مادى مى خواهد معاشرت بكندء در اين دنياى مادى مى خواهد 
تاسيس ولت بكندء در اين دنياى مادى مى خواهد تاسيس مثلا ساير جيزهايى كه مربوط به ماديتش هست بكند. اسلام اين را هم 
دارد. آنقدر آيه وروايت كه در سياست وارد شده است»ء در عبادت وارد نشده است. شما از ينجاه و جند كتاب فقه را ملاحظه مى 
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جيزهاست. ما همه آنها را كذاشتيم كنار و يكك بعد راء بعد ضعيفش را كرفتيم. اسلام را همجو بد معرفى كرده اند به ما كه ما هم 
باورمان آمده است كه اسلام به سياست جه. سياست مال قيصر و محراب مال آخوند! ! محراب هم نمى كذارند براى ما باشد. اسلام 
دين سياست است» حكومت دارد. شما بخشنامه حضرت امير - كتاب حضرت امير - به مالكك اشتر را بخوانيد ببينيد جيست. 
دستورات ييغمبر و دستورهاى امام (ع) در جنكك ها و در سياسات ببينيد جى دارد. اين ذخاير را ما داريم» عرضه استفاده اش را 
نداريم. ذخيره موجود استء همه جيز داريم عرضه استفاده نداريم. مثل اينكه ايران همه جيز دارد اما مى دهند به غير. ما كتاب و 
سنتمان غنى استء همه جيز در آن هست لكن بد معرفى كردند به ماء يعنى كارشناس ها از آنوقتى كه راه ارويا باز شد به آسيا و به 
شرق» كارشناس ها دور افتادند و مطالعه كردند. آنها بيدار بودند و من و شما توى مدرسه ها خواب بوديم . آنها مطالعه كردند» 
وجب به وجب زمين هاى ايران تحت مطالعه قرار كرفته» هر جا نفت بوده نقشه دارند از آن» هر جا مس بوده نقشه دارند از آن» در 
اين بيابان هاى بى آب و علف با ث شتر آمدند اين كارشناس هاء رفتند كرديدند مخازن راء جاهايى را هر جه دارد بيدا كردند و ثبت 
كردند» مطالعاتشان راجع به ما هم همين بوده است كه ديده اند آن جيزى كه بتواند جلوى اينها را بككيرد عبارت از اسلام است و 
خدمتكزار به اسلام. اسلام را از آن راه كوبيدند» جدا كردند اسلام را حتى از خود ملت اسلام» حتى از خود خدمتكزاران به قرآن. 
خود خدمتكزاران به قرآن هم اين مطلب را نمى شود حاليشان كرد بعضى از آنها را كه اسلام دين سياست است. اين را شايد عيب 
مى دانند براى اسلام؛ اسلام سلطنت دارد» نه سلطنت اينطورى» حكومت دارد؛ اسلام امامت داردء خلاغت دارد» ييغمبر اسلام 
حكومت تشكيل داده بود حضرت امير سلام الله عليه حكومت داشتء استاندار داشت» فرماندار داشتء همه اينها را داشت اينها 
ارتش داشتند. قواعد ارتش داشتند» همه جيز داشتند. ما مطالعه آنها را كرديم لكن از بس به ما تزريق شده است از آن طرف كه آقا 
برو سراغ كارتء آقا برو تو نمازت را بخوان جه كار دارى به اينكه اينها جه مى كنندء هى جه كار دارى» جه كار دارى؛ كار ما را 
به اينجا رساند كه حالا ما اينجا بايد مجتمع بشويم عزا بككيريم. از آن طرف كارشناس ها ديدند كه از مردم» روحيات مردم را 
ملاحظه كردند. ديدند كه روحيات مشرق خصوصا مسلمين و خصوصا در مسلمين شيعه خصوصياتشان اين است كه به روحانيتشان 
ارج قائل مى شوندء تبع روحانيت هستند. جه بكنند كه روحانيت رااز مردم جدا كنند؟ نقشه كشيدند كه روحانيت را مبتذل كنند 
بيش ملت. )١(‏ واضح است كه اين تبليغات» جزئى از نقشه استعمار كران است براى باز داشتن مسلمين از سياست و اساس حكومت. 
اين حرفء با معتقدات اساسى ما مخالف است. ما معتقد به ولايت هستيم و معتقديم ييامبر اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - بايد 
خليفه تعيين كند و تعيين هم كرده است. آيا تعيين خليفه براى بيان احكام است؟ بيان احكام خليفه نمى خواهد. خود آن حضرت 
بيان احكام مى كردء همه احكام را در كتابى مى نوشتند و دست مردم مى دادند تا عمل كنند. اينكه عقلا لازم است خليفه تعيين 
كند» براى حكومت است. ما خليفه مى خواهيم تا اجراى قوانين كند. قانون مجرى لازم دارد. در همه كشورهاى دنيا اينطور است 
كه جعل قانون به تنهائى فايده ندارد و سعادت بشر را تامين نمى كند. يس از تشريع قانون بايد قوه مجريه اى به وجود آيد. در يكك 
تشريع يادر يكك حكومت اكر قوه مجريه نباشد» نقص وارد است. به همين جهتء اسلام همان طور كه جعل قوانين كرده؛ قوه 
مجريه هم قرار داده است. ولى امرء متصدى قوه مجريه قوانين هم هستء اكر ييغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - خليفه تعيين 
نكند «ما بلغ رسالته ؛ رسالت خويش را به يايان نرسانده است. ضرورت اجراى احكام و ضرورت قوه مجريه واهميت آن در تحقق 
رسالت و ايجاد نظام عادلانه اى كه مايه خوشبختى بشر است؛ سبب شده كه تعيين جانشين مرادف اتمام رسالت باشد. (؟) اسلام» 
اكر جنانجه مطالعاتى داريد و انشاء الله داريد در اسلام و در قرآنء اسلام فقط عبادت نيستء فقط تعليم و تعلم عبادى و امثال اينها 
نيستء اسلام سياست است اسلام از سياست دور نيستء اسلام يكك حكومت بزركك به وجود آورده است» يكك ملكت بزركك 
بوجود آورده استء اسلام يكك رزيم استء يكك رزيم سياسى است منتها ساير رزيم ها از بسيارى از امور غافل بودند و اسلام از 


هيج جيز غافل نيست يعنى اسلام انسان را تربيت مى كند به همه ابعادى كه انسان دارد بعد مادى دارد» راجع به بعد مادى تصرفاتى 
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داردء بعد معنوى دارد» راجع به معنويات صحبت دارد بالاآتر از آن دارد؛ بالا-تر از آن صحبت دارد يعنى از آنوقتى كه ازدواج 
حاصل نشده است بين يدر و مادرء اسلام براى ساختن انسان دستور دارد كه جه زنى را انتخاب كند جه مردى را آن زن انتخاب 
كندء وضع اخلاقى اش جطور باشد» وضع ديانتش جطور باشد. يكك نفر زارع وقتى مى خواهد يكك زراعتى بكند ويكك تخمى را 
در يكك زمينى كشت بكند اين زمين را بايد ملا-حظه بكند, آن جيزهائى كه موجب تربيت اين است بايد ملا-حظه بكندء اين 
جيزهايى كه وقتى ظهور بيدا كرد اين مثلا نبات» بايد آنها را ملاحظه كند كه جه جيز مفيد با اين است جه جيزهايى مخالف با اين 
استء از آن رد بكندء بايد همين طور مواظبت كند تا وقتى كه رشد كرد و به ثمر رسيد. اسلام همين معامله را با افراد انسان كرده 
ست يعنى معامله يكك نفر زارع كه مى خواهد يكك كشتى بكند و مى خواهد از آن استفاده بكندء از قبل از آنكه كشت بشودء 
دستور دارد كه يدر و مادر جه جور بايد باشند يعنى ازدواج جه جور بايد باشد. اين براى اين است كه ملاحظه عاقبت اين امر را 
كرده است كه اككر يدر و مادر يكى از آنها مثلا اخلاقش فاسد باشد, اعمالش اعمال غير انسانى باشدء اين بجه هايى كه بيدا مى 
شودء به واسطه وراثتى كه هست در كار اينها در او تاثير دارد و لهذا مثل يكك كشتكار بسيار دقيق بسيار دلسوزء اسلام به نوع انسان 
مراعات كرده است و از آن اول تا زمانى كه ازدواج مى شودء ازدواج كه شد جه تربيتى در ازدواج استء بعد در قضيه لقاح جه 
جور آداب» آداب بسيار در آنجا هستء بعد در زمان حمل آداب بسيار در آنجا هستء بعد در زمان - عرض مى كنم - رضاع 
آداب بسيارى در آنجا هستء بعد در دامن مادر آدابى هست كه بعد در ظل يدر آدابى هستء. بعد در مدرسه آدابى هست,ء بعد در 
اجتماع آدابى هستء اين بجه را از آنوقتى كه باز به دنيا نيامده مراعات كرده تا برسد به مرتبه عالى و براى همه اينها دستور دارد و 
ساير رزيم هاى عالم» ساير دولت هايى كه در عالم هستء به اينها اصلش كارى ندارد» آنها فقط يكك كارى دارند و آن اين است 
كه اين اجتماع مثلا به نفع خودشان يكك آرامى بيدا كند تا جياول كنند مردم را (). اسلام برنامه حكومت دارد اسلام قريب يانصد 
سال تقريبا يا بيشتر حكومت كرده استء. سلطنت كرده است با اينكه احكام اسلام در آن وقت باز آنطور اجرا نشده است كه بايد 
اجرا بشود لكن همان مقدار اجرا شده اش ممالكك بز ركى راء وسيعى راء اداره كرده است با عزت و شوكت از همه جهات»ء از همه 
كيفيات. اسلام مثل ساير اديانى كه حالا در دست هست (شايد آنها هم در وقت خودش اينطور بوده اند لكن ساير اديانى كه حالا 
در دست هست) خصوصا مسيحيت كه هيج ندارد جز جند كلمه اخلاقى و راجع به تدبير نظام و راجع به سياست مدن و راجع به 
كشورها و راجع به اداره كشورها برنامه ندارد» كمان نشود كه اسلام هم مثل آنها برنامه ندارد» اسلام از قبل تولد انسان شالوده 
حيات فردى را ريخته است تا آنوقت كه در عائله زندكى مى كند شالوده اجتماع عائله اى را ريخته است و تكليف معين فرموده 
استء تا آنوقت كه در تعليم وارد مى شود» تا آنوقت كه در اجتماع وارد مى شودء تا آنوقت كه روابطش با ساير ممالكك و ساير 
دول و ساير ملل هستء تمام اينها برنامه دارد» تمام اينها تكليف دارد در شرع مطهرء اينطور نيست كه فقط دعا و زيارت است. فقط 
نماز و دعا و زيارت» احكام اسلام نيستء يكك باب از احكام اسلام است. دعا و زيارت يكك باب از ابواب اسلام است لكن سياست 
دارد اسلام؛ اداره مملكتى دارد اسلام» ممالكك بزركك را اداره مى كند اسلام. بر رؤساى جمهور اسلام» بر سلاطين اسلام» بر دول 
اسلامى است كه اسلام را معرفى كنند به عالم. (؟) آن روز كه در غرب هيج خبرى نبود و ساكنانش در توحش بسر مى بردند» و 
آمريكا سرزمين سرخ يوستان نيمه وحشى بودء دو مملكت يهناور ايران و روم» محكوم استبداد و اشرافيت و تبعيض و تسلط 
قدرتمندان بودند و اثرى از حكومت مردم و قانون در آنها نبود» خداى تبارك و تعالى به وسيله رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و 
سلم - قوانينى فرستاد كه انسان از عظمت آنها به شكفت مى آيد. براى همه امور قانون و آداب آورده است. براى انسان بيش از 
آنكه نطفه اش منعقد شود تايس از آنكه به كور مى رود قانون وضع كرده است. همان طور كه براى وظائف عبادى قانون دارد» 
براى امور اجتماعى و حكومتى قانون و راه و رسم دارد. حقوق اسلام يكك حقوق مترقى و متكامل و جامع است. كتابهاى قطورى 
كه از ديرزمان در زمينه هاى مختلف حقوقى تدوين شده. از احكام قضا و معاملات و حدود و قصاص كرفته تا روابط بين ملتها و 
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مقررات صلح و جنكك و حقوق بين الملل عمومى و خصوصىء شمه اى از احكام و نظامات اسلام است. هيج موضوع حياتى نيست 
كه اسلام تكليفى براى آن مقرر نداشته و حكمى درباره آن نداده باشد. (5) اككر شما بتوانيد مفهوم مذهب را در فرهنكك اسلامى ما 
درك و دريافت كنيدء به روشنى خواهيد ديد كه هيج كونه تناقضى بين رهبرى مذهبى و سياسى نيستء بلكه همجنان كه مبارزه 
سياسى بخشى از وظايف و واجبات دينى و مذهبى استء رهبرى و هدايت كردن مبارزات سياسى كوشه اى از وظايف و مسئووليت 
هاى يكك رهبر دينى است. كافى است شما به زندكى ييامبر بزركك اسلام (ص) و نيز زندكى امام على عليه السلام نككاه كنيد كه هم 
يكك رهبر مذهبى ماست و هم يكك رهبر سياسى و اين مساله در فرهنكك شيعه از مسائل بسيار روشن است و هر مسلمان شيعى وظيفه 
يك رهبر مذهبى و دينى مى داند كه در سرنوشت سياسى و اجتماعى جامعه مستقيما دخالت كند و هدايت و نقش تعيين كننده 
خود را انجام دهد. مفهوم مذهب و رهبر مذهبى در فرهنكك اسلامى بسيار تفاوت دارد از مفهوم آن در فرهنكك شما كه مذهب 
صرفا يك رابطه شخصى و معنوى است بين انسان و خدا. ازاين رو مذهب اسلام از هنكام ظهورش متعرض نظام هاى حاكم در 
جامعه بوده است و خود داراى سيستم و نظام خاص اجتماعى و اقتصادى و فرهنكى است كه براى تمامى ابعاد و شؤون زندكى 
فردى و اجتماعى قوانين خاصى - وضع - دارد و جز آن را براى سعادت جامعه نمى يذيرد. مذهب اسلام همزمان با اينكه به انسان 
مى كويد كه خدا را عبادت كن و جككونه عبادت كن به او مى كويد جككونه زندكى كن و روابط خود را با ساير انسان ها بايد 
جكونه تنظيم كنى و حتى جامعه اسلامى با ساير جوامع بايد جكونه روابطى را برقرار نمايد. هيج حركتى و عملى از فرد و يا جامعه 
نيست مكر اينكه مذهب اسلام براى آن حكمى مقرر داشته است. بنابراين طبيعى است كه مفهوم رهبر دينى و مذهبى بودن» رهبرى 
علماء مذهبى است در همه شئون جامعه. جون اسلام هدايت جامعه را در همه شؤون و ابعاد آن به عهده كرفته است. و اما اينكه 
جرا امروز تمامى علماء مذهبى عليه رزيم شاه و دولت هاى او قيام كرده اند بسيار واضح است. امام على (ع) مى كويد: خداوند از 
دانشمندان بيمان كرفته است كه بر سيرى ستمكر و كرسنكى مظلوم سكوت نكنند. واين شاه ستمكر و دار و دسته اوست كه با همه 
فقر طاقت فرساى مردم ماء ميلياردها دلا-ر ثروت كشور را به خود اختصاص داده است. و نيز اككر بدعت ها در دين ظاهر شود؛ بر 
علماست كه دانش خود را آشكار كنند و نككذارند فريب ها و نيرنكك ها و دروغ هاى بدعت كذاران در دين و در مردم اثر كند و 
باعث انحراف شود. (2) اسلام در رابطه بين دولت و زمامدار و ملت ضوابطى و حدودى معين كرده است و براى هر يكك بر ديكرى 
حقوقى تعيين نموده است كه در صورت رعايت آن هركز جنين رابطه مسلط و زير سلطه بوجود نمى آيد. اساسا حكومت كردن و 
زمامدارى در اسلام يكك تكليف و وظيفه الهى است كه يكك فرد در مقام حكومت و زمامدارى» كذشته از وظايفى كه بر همه 
مسلمين واجب استء يكك سلسله تكاليف سنكين ديكرى نيز بر عهده اوست كه بايد انجام دهد. حكومت و زمامدارى در دست فرد 
يا افراده وسيله فخر و بزركى بر ديككران نيست كه از اين مقام بخواهد به نفع خود حقوق ملتى را يايمال كند. هر فردى از افراد ملت 
حق دارد كه مستقيما در برابر سايرين» زمامدار مسلمين را استيضاح كند و به او انتقاد كند و او بايد جواب قانع كننده دهد و در غير 
اينصورت اككر بر خلاف وظايف اسلامى خود عمل كرده باشد» خود به خود از مقام زمامدارى معزول است و ضوابط ديكرى وجود 
دارد كه اين مشكل را حل مى كند. (7) تز استعمارى جدايى دين از سياست كاهى وسوسه مى كنند كه احكام اسلام ناقص است»ء 
مثلا- آيين دادرسى و قوانين قضائى آن جنانكه بايد باشدء نيست. بدنبال اين وسوسه و تبليغ» عمال انككليس به دستور ارباب خود 
اساس مشروطه را به بازى مى كيرند و مردم را نيز طبق شواهدى و اسنادى كه در دست است فريب مى دهند واز ماهيت جنايت 
سياسى خود غافل مى سازند. وقتى كه مى خواستند در اوائل مشروطه قانون بنويسند و قانون اساسى را تدوين كنند. مجموعه 
حقوقى بلزيكى ها را از سفارت بلزيكك قرض كردند و جند نفرى - كه من اينجا نمى خواهم اسم ببرم - قانون اساسى را از روى آن 
نوشتند و نقائص آن رااز مجموعه هاى حقوقى فرانسه و انكليس به اصطلاح ترميم نمودند» و براى كول زدن ملت بعضى از احكام 
اسلام را ضميمه كردند. اساس قوانين را از آنها اقتباس كردند و به خورد ملت ما دادند. اين مواد قانون اساسى و متمم آن كه 
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مربوط به سلطنت و ولايتعهدى و امثال آن استء كجا از اسلام است؟ اينها همه ضد اسلامى استء ناقض طرز حكومت و احكام 
اسلام است. سلطنت و ولايتعهدى همان است كه اسلام بر آن خط بطلان كشيده و بساط آن را در صدر اسلام در ايران و روم 
شرقى و مصر و يمن برانداخته است. رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - در مكاتيب مباركش كه به امبراطور روم شرقى 
(هراكليوس) و شاهنشاه ايران نوشته» آنها را دعوت كرده كه از طرز حكومت شاهنشاهى و اميراطورى دست بردارندء از اينكه 
بندكان خدا را وادار به يرستش و اطاعت مطلقه خود كنند. دست بردارند و بككذارند مردم خداى يكانه و بى شريك را كه سلطان 
حقيقى است بيرستند. سلطنت و ولايتعهدى همان طرز حكومت شوم و باطلى است كه حضرت سيد الشهدا - عليه السلام - براى 
جل و كيرى از برقرارى آن قيام فرمود و شهيد شد. براى اينكه زير بار ولايتعهدى يزيد نرود و سلطنت او را به رسميت نشناسدء قيام 
فرمود و همه مسلمانان را به قيام دعوت كرد. اينها از اسلام نيست. اسلام» سلطنت و ولايتعهدى ندارد. اكر نقص به اين معنى باشد 
اسلام ناقص استء جنانكه اسلام براى رباخوارى و باتكدارى توام با رباخوارى, و براى يياله فروشى و فحشا هم قانون و مقررات 
ندارد» جون اساس اينها را حرام كرده است. اين هيثت هاى حاكمه دست نشانده استعمار كه مى خواهند در بلاد اسلامى جنين 
كارهائى را رواج بدهندء البته اسلام را ناقص مى بينند و مجبورند براى اين كارها قانونش را از انكليس و فرانسه و بلؤيكك و اخيرا از 
آمريكا وارد كنند. اينكه اسلام مقرراتى را براى سر و صورت دادن به اين كارهاى ناروا ندارد» از كمالات اسلام استء از افتخارات 
اسلام است. توطئه اى كه دولت استعمارى انكليس در آغاز مشروطه كرد به دو منظور بود: يكى كه در همان موقع فاش شد اين 
بود كه نفوذ روسيه تزارى را در ايران از بين ببرد و ديكرى همينكه با آوردن قوانين غربى» احكام اسلام را از ميدان عمل و اجرا 
خارج كند. (8) اين را كه ديانت بايد از سياست جدا باشد و علماى اسلام در امور اجتماعى و سياسى دخالت نكنند» استعمار كران 
كفته و شايع كرده اند. اين را بى دينها مى كويند. (9) اينها نقشه هائى است كه دامنه اش حتى به حوزه هاى دينى و علمى رسيده 
استء به طورى كه اكر كسى بخواهد راجع به حكومت اسلام و وضع حكومت اسلام صحبتى بكند» بايد با تقيه صحبت كند و با 
مخالفت استعمار زد كان روبرو شود» جنانجه يس از نشر جاب اول اين كتاب» عمال سفارت (سفارت رزيم شاه در عراق) به يا 
خاسته و حركات مذبوحانه اى كردند و خود را بيش از بيش رسوا نمودند. )03١(‏ دستهاى اجانب براى اينكه مسلمين و روشنفكران 
مسلمان را كه نسل جوان ما باشند از اسلام منحرف كنند» وسوسه كرده اند كه اسلام جيزى ندارد؛ اسلام ياره اى احكام حيض و 
نفاس استء آخوندها بايد حيض و نفاس بخوانند. حق هم همين است. آخوندهائى كه اصلا به فكر معرفى نظريات و نظامات و 
جهان بينى اسلام نيستند و عمده وقتشان را صرف كارى مى كنند كه آنها مى كويند و ساير كتابهاى (فصول) اسلام را فراموش 
كرده اند؛ بايد مورد جنين اشكالات و حملاتى قرار بكيرند. آنها هم تقصير دارند» مككر خارجى ها تنها مقصرند؟ )١١(‏ البته در 
اذهان بسيارى» بلكه اكثرىء بيشتر از مردم» بيشترى از اهل علم بيشترى از مقدسين اين است كه اسلام به سياست جه كار دارد 
اسلام و سياست جداست از هم. همين جيزى كه حكومت ها نمى كذارند» همين كه از اول القاء كرده اند اين اجانب در اذهان ما و 
حكومت ها در اذهان ما كه - اسلام به سياست - آخوند جه كار دارد به سياست. فلان آخوند را وقتى عيبش را مى كيرند مى 
كويند: آخوند سياسى استء اسلام مى كويند از سياست كنار استء دين عليحده استء سياست عليحده است اينها اسلام را نشناخته 
اند؛ اسلامى كه حكومتش تشكيل شد در زمان رسول الله و باقى ماند اين حكومت به عدل يا به غير عدل و در زمان حضرت امير 
باز حكومت عادله اسلامى بودء يكك حكومتى بود با سياستء با همه جهاتى كه بود. مكر سياست جى است؟ ! روابط ما بين حاكمء 
و ملتء روابط ما بين حاكم با ساير حكومت هاء عرض مى كنم كه - جلو كيرى از مفاسدى كه هستء همه اينها سياست است. 
احكام سياسى اسلام بيشتر از احكام عبادى آن هست. كتاب هائى كه اسلام در سياست دارد بيشتر از كتاب هائى است كه در 
عبادت دارد؛ اين غلط را در ذهن ما جاى كير كرده اند و حتى حال باورشان آمده است آقايان به اينكه اسلام با سياست جداست» 


يكك احكام عبادى است ما بين خود و خداء برويد توى مسجدتان و هر جه مى خواهيد دعا كنيد» هر جه مى خواهيد قرآن بخوانيد 
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ما هم با شما كارى نداريم. اما اين اسلام نيست»ء اسلام در مقابل ظلمه ايستاده است» حكم به قتال داده است» حكم به كشتن داده 
استء در مقابل كفار و در مقابل متجاسرين و كسانى كه جيز هستند احكام دارد اينهمه احكام در اسلام نسبت به اينها هستء 
اينهمه احكام حكم به قتال و حكم به جهاد و حكم به اينها هستء اسلام از سياست دور است؟ ! اسلام فقط اين مسجد رفتن و قرآن 
خواندن و نماز خواندن است؟ ! اين نيستء اين احكام را دارد و بايد اين احكام هم اجراء بشود. (؟1) حالا جند صد سال است كه 
تبليغ كردند به طورى كه ماء خود آخوندها هم باور كرده اند» خود آخوندها هم باور كرده اند «ما را جه به سياست » اين (ما را جه 
به سياست » معنايش اين است كه اسلام را اصلا كنار بكذاريد» اسلام كنار كذاشته بشود, اسلام در اين حجره هاى ماء در آنجا دفن 
بشودء در اين كتاب هاى ما دفن بشود اسلام. اينها از خدا مى خواهند كه اسلام از سياست جدا باشدء دين از سياست جدا باشد» اين 
يكك جيزى است كه از اول سياسيون انداختند تو دست و دهان مردم به طورى كه الان ما هم كه اينجا هستيم باورمان آمده است كه 
آقا ما جكار داريم به سياست» سياست را بككذار براى اهلشء ما مسائل دين مى كوئيم. (17) انحرافى كه بيدا شده است - علاوه بر 
همه انحرافاتى كه - همين انحراف است كه ما باور كرديم كه سياست به ما جه ربطى دارد. غدير آمده است كه بفهماند كه 
سياست به همه مربوط استء» در هر عصرى بايد حكومتى باشد با سياستء منتها سياست عادلانه كه بتواند به واسطه آن سياست اقامه 
صلوء كندء اقامه صوم كند, اقامه حج كند, اقامه همه معارف را بكند و راه را باز بككذارد براى اين كه صاحب افكار يعنى آرام كند 
كه صاحب افكارء افكارشان را با دلكرمى و با آرامش ارائه بدهند. بنابراين اين طور نيست كه ما خيال كنيم كه ولايتى كه در اين 
جا مى كويند آن امامت است و امامت هم در عرض فروع دين استء نخير راين ولايت عبارت از حكومت است» حكومت مجرى 
اينهاست» در عرض هم به آن معنا نيست» مجرى اين مسائل ديكر است. اين انحرافات خيلى زياد است» نمى شود همه اش را احصاء 
كرد. (1) علما نقش شان اين است كه هدايت كنند و مردم را راه ببرند و كوشش شلده بود به اينكه علماء را منعزل كنند از ملت» 
يعنى دين رااز سياست جدا كنند؛ دين را بككذارند كنار» سياست را بككذارند كنار. اسلام دين سياست است اصلشء اسلام را شما 
مطالعه داريد در آنء اسلام يكك دينى است كه احكام عباديش هم سياسى است اين جمعه؛ اين خطبه هاى جمعه؛ آن عيد, آن 
خطبه هاى عيدء اين جماعت,ء اجتماع؛ اين مكه؛ اين مشعرء اين منى» اين عرفات» همه اش يكك مسائل سياسى استهء با اينكه 
عبادتند» در عبادتش هم سياست استء سياستش هم عبادت استء اينها جدا مى كردند اسلام را و دين را از سياست مى كفتند كه 
اميراطور سر جاى اميراطورى استء آخوند هم برود در مسجدء آخوند جكار دارد به اينكه رضاخان مردم را جه مى كند و جه مى 
كندء آخوند برود نمازش را بخواند و برود آخوند جكار دارد كه نفت را دارند مى برند» آخوند جكار دارد كه قراردادهاى 
كمرشكن براى يكك مملكتى حاصل مى شودء آخوند برود عبايش را سرش بكشدء توى مسجد نمازش را بخواند هر جه هم دلش 
مى خواهد دعا بخواند» كى با او مخالف استء هر كه هر جى دلش مى خواهد دعا بخواند هيج كس با او مخالف نيست» من 
احتمال نمى دهم كه حضرت مسيح به اين جور باشد كه حالا درستش كردندء مككر امكان دارد كه حضرت مسيح تعليمش اين داده 
كه ظلم قبول كنى» صورتت را اينطور بكيرى وقتى مى زنند» آن طرف مى كيرىء اين تعليم خدا نيستء اين تعليم مسيح نيست» 
ظلم ها را براى اينكه جه بكنند منتها - به - مبتلا شده استء به يكك دستكاه هائى كه بد معرفى مى كند از اوء اسلام هم همين ابتلاء 
را بيدا كرده بودء لكن در هر عصرى يكك علمائى بودند كه نمى كذاشتند اينطور بشود حالا يكك قدرى توسعه بيدا كرده است زمان 
فرق كرده و افكار مردم فرق كرده و اين جيزها هم فرق كرده. (14) اسلام همه جيز است. - اسلام را - يكى از بدترين جيزى كه 
اجانب در بين مردم و در بين خود ما القا كردند اين است كه اسلام براى اين است كه ما همان عبادت بكنيم» جنان كه مذهب 
بكذاريد به كار خودشان. اين نمى شوده نبى نمى تواند اينطور باشد. مسخ شده است اينها. اينها اسلام را در نظر ماء در نظر جاهلين 
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مسخ كردند. اسلام را به صورت ديككر نشان دادند و اين از كيدهائى بود كه با نقشه ها بياده شده است و ما خودمان هم باور كرديم 
آخوند به سياست جه؟ اين حرف» حرف استعمار است. آخوند را به سياست جه؟ «ساسة العباد» در دعاى جامعه؛ زيارت جامعه است 
«ساسة العباد؛ جطور امام را به سياست آرهء اما آخوند را به سياست نه؟ ! حضرت امير يكك مملكت را اداره مى كرد» سياستمدار 
يكك مملكت بود. آنوقت آخوند را به سياست جه؟ ! اين مطلبى بود كه مستعمر براى اينكه آخوند را جدا كند از دولت و ملت القا 
كردند به او آخوند هم باورش آمد. خود آخوند با ما مبارزه مى كند كه شما جكار داريد به سياست! اين آخوند سياسى است. اين 
جيزى بوده است كه ما را عقب كردء به عقب راند. آخوندء نمونه اسلام است. )١18(‏ اسلام شناسى حقيقى خيال كردند يكك دسته 
زيادى كه معناى عرفان عبارت از اين است كه انسان يكك محلى بيدا بشود و يكك ذكرى بككويد و يكك سرى حركت بدهد و يكك 
رقصى بكند و اينهاء اين معنى عرفان است. مرتبه اعلاى عرفان را امام على سلام الله عليه داشته است و هيج اين جيزها نبوده در كار 
خيال مى كردند كه كسى كه عارف است بايد ديكر بكلى كناره كيرد از همه جيز و برود كنار بنشيند و يكك قدرى ذكر بكنويد و 
يكك قدرى تغنى بشود و يكك قدرى جه بكند و دكاندارىء امير المؤمنين در عين حالى كه اعرف خلق الله بعد از رسول الله در اين 
امت اعرف خاق الله به حق تعالى بود» معذلك نرفت كنار بنشيند و هيج كارى به هيجى نداشته باشد» هيج وقت هم حلقه ى ذكر 
نداشت» مشغول بود به كارهايشء ولى آن هم بود يا خيال مى شود كه كسى كه اهل سلوكك استء اهل سلوكك بايد به مردم ديكر 
كار نداشته باشد. در شهر هر جه مى خواهد بككذردء من اهل سلوكم. بروم يكك كوشه اى بنشينم و ورد بككويم و سلوك به قول 
خووقن يدا كفك ادة شلوك ذرائينا زياذتر از ديكرات بردو اسة» دز اوليا ؤيادقر از ديكراة بوذه اسن لك رفهد در غانه شان 
بنشينند و بككويند كه ما اهل سلوكيم و جكار داريم كه به ملت جه مى كذرد؛ هر كه هر كارى مى خواهد بكند. اكر بنا باشد كه 
اهل سلوك /بايد/ بروند كنار بنشينند» يس بايد انبيا هم همين كار را بكنند و نكردند. موسى بن عمران اهل سلوك بود ولى 
معذلك رفت سراغ فرعون و آن كارها را كرد. ابراهيم همين طورء رسول خدا هم كه همه مى دانيم رسول خدايى كه سال هاى 
طولا-نى در سلوكك بوده استء وقتى كه فرصت بيدا كردء يكك حكومت سياسى ايجاد كرد براى اين كه عدالت ايجاد بشود, تبع 
ايجاد عدالت فرصتى بيدا مى شود براى اين كه هر كس هر جيزى دارد بياورد. وقتى كه آشفته است نمى توانند» در يكك محيط 
آشفته نمى شود كه اهل عرفان» عرفانشان را عرضه كنند» اهل فلسفه فلسفه شان راء اهل فقه. فقه شان را. لكن وقتى حكومت يكك 
حكومت عدل الهى شد و عدالت را جارى كرد و نككذاشت كه فرصت طلب ها به مقاصد خودشان برسند؛ يكك محيط آرام بيدا مى 
شودء در اين محيط آرام همه جيز بيدا مى شود. بنابراين «مانودى بشى ء مثل «مانودى بالولاية » براى اين كه حكومت است. به هيج 
جيز مثل اين امر سياسى دعوت نشده است و اين امر سياسى بوده استء. زمان بيغمبر بوده استء زمان امير المؤمنين بوده استء بعدها 
هم اكر يكك فرصت يبدا مى شدء آنها هم داشتند اين معما را انحرافات زياد شده است. بعضى از اهل علم خودمان هم همين معانى 
را دارند «لباس جندى حرام است, لباس شهرت استء به عدالت مضر است » . حضرت امير عادل نبوده؟ ! حضرت سيد الشهدا هم 
عادل نبوده؟ ! حضرت امام حسن هم عادل نبوده؟ ! ييغمبر اكرم هم عادل نبوده؟ ! براى اين كه لباس جندى داشتند! اينها را تزريق 
كردند به ماء به ما آن طور دست هاى توطته كر تزريق كردند كه ماها هم باورمان آمده است. تو جكار دارى به اين كه جه مى 
كذرد» تو مشغول درست باش» تو مشغول فقهت باش» تو مشغول فلسفه ات باش» تو مشغول عرفانت باش» جكار دارى كه جه مى 
كذرد. در آن وقتء اوايلى كه اين مسائل بيش آمدء يكى از رفقاى ما كه بسيار خوب بود بسيار مرد صالحى بود و اهل كار هم 
بود لكن من وقتى يكك قضيه را صحبت كردم كه دراين قضيه ما بايد تحقيق كنيم» كفت به ما جكار دارد» حاصل امر سياسى است 
به ما جكار دارد. اين طور تزريق شده بود كه يكك مرد عالم روشنفكر متوجه به مسائل» اين طورى مى كويد كه به ما جكار دارد. 
بيغمبر هم مى كفت سياست به ما جكار دارد؟ امير المؤمنين هم كه حكومت داشت, مى كفت سياست... حكومتى داشت براى ذكر 


كفتن و براى قرآن خواندن و براى نماز خواندن و همين ديكر؟ ! حكومت بود ولايت بود و تجهيز جيوش بود - عرض مى كنم - 
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حكومت هادر نصب كردن اينها بود. همه اش سياست است اينها. آنى كه مى كويد كه آخوند حكار دارد به سياست. اين با 
آخوند خوب نيستء اين با اسلام بد است» مى خواهد آخوند را كنار بككذارد - كه مى تواند يكك كارى توى مردم انجام بدهد - و 
هر كارى دلشان مى خواهد بكنند و لهذا اين طور شد. البته علماى ما در طول تاريخ اين طور نبود كه منعزل از سياست باشند :ماله 
مشروطيت يكك مساله سياسى بود و بزركان علماى ما در آن دخالت داشتند» تاسيسش كردند ,ُمساله تحريم تنباكو يكك مساله 
سياسى بوده و ميرزاى شيرازى رحمت الله اين معنا را انجام داد. در زمان هاى اخير هم مدرسء كاشانىء اينها مردم سياسى بودند و 
مشغول كار بودندء اما به قدرى قدرت داشت اين دست قوى توطئه كر كه نمى شد از فكر حتى اهل علم محترم هم بيرون كرد به 
اين كه نه» مساله اين طور نيستء مساله حكومت در زمان بيغمبر بوده و سياست هم بوده؛ در زمان امير المؤمنين بوده و سياست هم 
بوده واين كه همه نقل كرده اند و اين قدر غدير را بزركك كرده اندء براى اين كه به ما بفهمانند» تعليم بدهند به ما كه اين طورى 
بايد باشد. (17) بنابراين دو طايفه كه يكك طايفه طرف معنويت را كرفته اند و طرف اجتماع را رها كردند و اين طايفه طرف اجتماع 
و علم اجتماع و علم سياست و علم - نمى دانم - اين معانى را دارند و آن طرف را رها كردندء اين دو نه اين اسلام شناس استء نه 
آن اسلام شناس است. اسلام شناس كسى است كه اين دو مطلب راء اين دو جبهه را هم جبهه معنوى را بشناسد هم جبهه ظاهرى را 
يعنى هم اسلام را بشناسد به آن جهات معنوى كه دارد و هم اسلام را بشناسد به آن جهات مادى كه داردء كسى كه اسلام را 
بخواهد بشناسد بايد به اينجور بشناسد يعنى آيات و رواياتى و احكامى كه وارد شده است راجع به جهات معنوى آنها را بشناسد تا 
آن اندازه اى كه مى داند و آيات و روايات و - عرض مى كنم - احكامى كه وارد شده است براى تنظيم امور جامعه و براى امور 
سياسى و براى امور حكومتى آنها را هم بشناسد» كسى كه اين دو جنبه را شناخت به اندازه اى كه انسان مى تواند بفهمدء اين اسلام 
را شناخته است. اسلام مثل رهبانيت مسيح نيست. البته مذهب مسيح حالا نسخش كردند و الا مذهب مسيح اين نبوده است كه همه 
اش روحانيت و جيز نباشد؛ مثل مذهب مسيح نيست كه فقط مربوط به... عنايتش» طبيعت بيشتر باشد و البته حضرت موسى عليه 
السلام كه از انبياء معظم و از انبياء اولى العزم است كامل بوده است جيزش به اندازه اى كه محتاج بوده است بشرء لكن از بين رفته 
است كتاب حضرت موسىء كتاب حضرت عيسىء» هر دوتايشان از بين رفته اند. اينكه الان دست اينهاست اينها خود متن شان دلالت 
براين مى كند كه اينها تورات اصلى و انجيل اصلى نيستند لكن كتاب ما بحمد الله همين طور سال به سال از اول تا به حال محفوظ 
ست حتى قرآن به خط حضرت امير يا به خط حضرت سجاد هم الان موجود است در بين ما كه همين استء غير از اين هيج نيست» 
همين قرآن استء هيج تغييرى نكرده است. (18) بى نوشت ها: .١‏ صحيفه نور - جلد ه- صفحه 5١‏ و -7١‏ 15/11/81. 7. كتاب 
ولايت فقيه - صفحه .١7‏ *. صحيفه نور - جلد ه- صفحه .5:0/1١/81/-1١1‏ ع. صحيفه نور - جلد -١‏ صفحه -١19‏ 710/9/8#. 0. 
كتاب ولا-يت فقيه - صفحه .٠١‏ 8. صحيفه نور - جلد - صفحه /1817- .18/٠١/81/‏ لا. صحيفه نور - جلد 8- صفحه -١90‏ 
٠/7‏ 8. 9. كتاب ولايت فقيه - صفحه ١9‏ و 18. .٠١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه 15. .١١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه .١17 3٠١‏ 
صحيفه نور - جلد -١‏ صفحه 75٠‏ و 79 8///08. .١‏ صحيفه نور - جلد 7- صفحه .١5 .59/11/82 -١1/‏ صحيفه نور - جلد -1٠١‏ 
صفحه ٠‏ و1794 7/2/88. .١0‏ صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه 17 و170١88-1/١٠/8. .١8‏ صحيفه نور - جلد ه- صفحه ١128‏ و 
.١7/ .18/17/817 -1١1‏ صحيفه نور - جلد -7١‏ صفحه 7١‏ و 70- 1/2/28. 18. صحيفه نور - جلد -١‏ صفحه 119- 8/8/81. منابع 


مقاله: سخن آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى؛ 


شرايط و خصوصيات ولى فقيه 


قراط وتخصوصيات ون فقي شرايطن كديراق وساهدار شبرورى اسك ستقيها تاشن از طبيعت طرز كوت اسلافى اسك هين ال 


شرايط عامه مثل عقل و تدبير» دو شرط اساسى وجود دارد كه عبارتند از: -١‏ علم به قانون 7- عدالت جنانكه يس از رسول اكرم - 
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صلى الله عليه و آله - وقتى در آن كسى كه بايد عهده دار خلافت شودء اختلاف بيدا شد باز در اينكه مسئول امر خلافت بايد فاضل 
باشد هيج كونه اختلاف نظرى ميان مسلمانان بروز نكرد. اختلاف فقط در دو موضوع بود: -١‏ جون حكومت اسلام حكومت قانون 
استء براى زمامدار علم به قوانين لازم مى باشد. جنانكه در روايات آمده است. نه فقط براى زمامدار بلكه براى همه افراد» هر شغل 
يا وظيفه و مقامى داشته باشند جنين علمى ضرورت دارد. منتهى حاكم بايد افضليت علمى داشته باشد. ائمه ما براى امامت خودشان 
به همين مطلب استدلال كردند كه امام بايد فضل بر ديكران داشته باشد. اشكالاتى هم كه علماء شيعه بر ديكران نموده اند در همين 
بوده كه فلاآن حكم را از خليفه يرسيدند نتوانست جواب بكويد, يس لا-يق خلاخت و امامت نيست. فلان كار را بر خلاف احكام 
اسلام انجام داد» يس لايق امامت نيست. و... قانوندانى و عدالت از نظر مسلمانان» شرط و ركن اساسى است. جيزهاى ديكر در آن 
دخالت و ضرورت ندارد. مثلا علم به جكونكى ملائكه؛ علم به اينكه صانع تبارك و تعالى داراى جه اوصافى است» هيج يكك در 
موضوع امامت دخالت ندارد. جنانكه اكر كسى همه علوم طبيعى را بداند و تمام قواى طبيعت را كشف كند يا موسيقى را خوب بلد 
باشدء شايستككى خلاافت را بيدا نمى كند و نه به اين وسيله بر كسانى كه قانون اسلام را مى دانند و عادلند» نسبت به تصدى 
حكومت,. اولويت يبدا مى كند. آنجه مربوط به خلاخت است و در زمان رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - و ائمه ما - عليهم 
السلام - درباره آن صحبت و بحث شده و بين مسلمانان هم مسلم بوده اين است كه حاكم و خليفه اولا بايد احكام اسلام را بداند 
يعنى قانوندان باشد و ثانيا عدالت داشته؛ از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار باشد. عقل همين اقتضا را دارد. زيرا حكومت 
اسلامى حكومت قانون استء نه خودسرى ونه حكومت اشخاص بر مردم. اككر زمامدار مطالب قانونى را نداند» لاآيق حكومت 
نيست. جون اكر تقليد كند» قدرت حكومت شكسته مى شود واكر نكند» نمى تواند حاكم و مجرى قانون اسلام باشد. و اين مسلم 
است كه «الفقهاء حكام على السلاطين » . سلاطين اكر تابع اسلام باشند بايد به تبعيت فقها درآيند و قوانين و احكام را از فقها 
بيرسند واجرا كنند. در اين صورت حكام حقيقى همان فقها هستند؛ يس بايستى حاكميت رسما به فقها تعلق بككيرد» نه به كسانى كه 
به علت جهل به قانون مجبورند از فقها تبعيت كنند. البته لازم نيست كه صاحب منصبان و مرزبانان و كارمندان ادارى همه قوانين 
اسلام را بدانند و فقيه باشندء بلكه كافى است قوانين مربوط به شغل و وظيفه خويش را بدانند. جنانكه در زمان ييغمبر - صلى الله 
عليه و آله - و امير المؤمنين - عليه السلام - اين طور بوده است. مصدر امور بايد داراى اين دو امتياز باشد» لكن معاونين و صاحب 
منصبان و مامورانى كه به شهرستانها فرستاده مى شوندء بايد قوانين مربوط به كار خود را دانسته و در موارد ديكر از مصدر امر 
بيرسند. -١ )١(‏ زمامدار بايستى از كمال اعتقادى و اخلاقى برخوردار وعادل باشد و دامنش به معاصى آلوده نباشد. كسى كه مى 
خواهد حدود جارى كند, يعنى قانون جزاى اسلام را به مورد اجرا كذارد متصدى بيت المال و خرج و دخل مملكت شود. و 
خداوند اختيار اداره بندكانش را به او بدهد بايد معصيت كار نباشد و «لا ينال عهدى الظالمين » خداوند تبارك و تعالى به جائر 
جنين اختيارى نمى دهد. زمامدار اكر عادل نباشد در دادن حقوق مسلمين» اخذ مالياتها و صرف صحيح آن و اجراى قانون جزاء 
عادلا-نه رفتار نخواهد كرد و ممكن است اعوان و انصار و نزديكان خود را بر جامعه تحميل نمايد و بيت المال مسلمين را صرف 
اغراض شخصى و هوسرانى خويش كناد. بنابراين» نظريه شيعه در مورد طرز حكومت و اينكه جه كسانى بايد عهده دار آن شوندء 
در دوره رحلت ييغمبر اكرم - صلى الله عليه و آله - تا زمان غيبت» واضح است. به موجب آنء امام بايد فاضل و عالم به احكام و 
قوانين و در اجراى آن عادل باشد. (؟) اكنون كه دوران غيبت امام - عليه السلام - بيش آمده و بناست احكام حكومتى اسلام باقى 
بماند و استمرار بيدا كند و هرج و مرج روا نيست» تشكيل حكومت لازم مى آيد» عقل هم به ما حكم مى كند كه تشكيلات لازم 
استء تا اكر به ما هجوم آوردندء بتوانيم جلو كيرى كنيم, اكر به نواميس مسلمين تهاجم كردند, دفاع كنيم. شرع مقدس هم دستور 
داده كه بايد هميشه در برابر اشخاصى كه مى خواهند به شما تجاوز كنند براى دفاع آماده باشيد» براى جلو كيرى از تعديات افراد 


نسبت به يكديكر هم حكومت و دستكاه قضائى و اجرائى لا-زم است. جون اين امور به خودى خود صورت نمى كيرد؛ بايد 
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حكومت تشكيل داد. جون تشكيل حكومت و اداره جامعه بودجه و ماليات مى خواهد, شارع مقدس بودجه و انواع مالياتش را نيز 
تعيين نموده است مانند خراجات» خمسء زكات. و غيره... اكنون كه شخص معينى از طرف خداى تباركك و تعالى براى احراز امر 
حكومت در دوره غيبت تعيين نشده استء تكليف جيست؟ آيا بايد اسلام را رها كنيد؟ ديككر اسلام نمى خواهيم؟ اسلام فقط براى 
دويست سال بود؟ يا اينكه اسلام تكليف را معين كرده استء ولى تكليف حكومتى نداريم؟ معناى نداشتن حكومت اين است كه. 
تمام حدود و ثغور مسلمين از دست برود» وما با بيحالى دست روى دست بككذاريم كه هر كارى مى خواهند بكنند وما اكر 
كارهاى آنها را امضا نكنيم؛ رد نمى كنيم. آيا بايد اينطور باشد؟ يا اينكه حكومت لازم است و اككر خدا شخص معينى را براى 
حكومت در دوره غيبت تعيين نكرده استء لكن آن خاصيت حكومتى را كه از صدر اسلام تا زمان حضرت صاحب - عليه السلام 
- موجود بود ,رُبراى بعد از غيبت هم قرار داده است. اين خاصيت كه عبارت از علم به قانون و عدالت باشدء در عده بيشمارى از 
فقهاى عصر ما موجود است. اكر با هم اجتماع كنند مى توانند حكومت عدل عمومى در عالم تشكيل دهند. (7) حاكمى كه مى 
خواهد به وسيله تشكيلات دولت و قدرت آمرانه اى كه دارد» هدفهاى عالى اسلام را عملى كند. همان هدفهائى را كه امام - عليه 
السلام - شرح دادء بايستى همان خصال ضرورى را كه سابقا اشاره كرديمء داشته باشدء يعنى عالم به قانون و عادل باشد. به همين 
جهتء. حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - به دنبال فرمايشات خود در تعيين هدفهاى حكومت به خصال لازم حاكم اشاره مى 
فرمايد: «اللهم انى اول من اناب و سمع و اجاب. لم يسبقنى الا رسول الله - صلى الله عليه و آله - بالصلاهً. و قد علمتم انه لا ينبغى ان 
يكون الوالى على الفروج و الدماء و المغانم و الاحكام و امامة المسلمين البخيل » خدايا من اولين كسى بودم كه رو به تو آوردم و 
(دينت را كه بر زبان رسول الله - صلى الله عليه و آله - جارى شد) شنيد و يذيرفت. هيج كس جز ييغمبر خدا - صلى الله عليه و آله 
- در نمازكزاردن» بر من سبقت نجست. و شما مردم خوب مى دانيد كه شايسته نيست كسى كه بر نواميس و خونها و درآمدها و 
احكام و قوانين و يبشوائى مسلمانان ولايت و حكومت بيدا مى كند؛ بخيل باشد. «و لا الجاهل فيضلهم بجهله » بايد كه جاهل (و نا 
كاه از قوانين) نباشد تا از روى نادانى مردم را به كمراهى بكشاند. «و لا الجافى فيقطعهم بجفائه؛ و لا الخائف للدول فيتخذ قوما 
دون قوم » . و بايد كه جفاكار و خشن نباشد تا به علت جفاى او مردم با او قطع رابطه و مراوده كنند. و نيز بايد كه از دولتها نترسد تا 
با يكى دوستى و با ديكرى دشمنى كند. «ولا المرتشى فى الحكم فيذهب بالحقوق و يقف بينها دون المقاصد, ولا المعطل للسنة 
فيهلك الامه » و بايد كه در كار قضاوت رشوه خوار نباشد تا حقوق افراد را يايمال كند و نككذارد حق به حق دار برسدء و نبايد كه 
سنت و قانون را تعطيل كند تاامت به كمراهى و نابودى نرود. درست توجه كنيد كه مطالب اين روايت حول دو موضوع دور مى 
زند: يكى علم و ديككر عدالت» واين دو را خصلت ضرورى «والى » قرار داده است. در عبارت «و لا الجاهل فيضلهم بجهله ؛ روى 
خصلت علم تكيه مى نمايد. عدالت به معناى واقعى اين است كه در ارتباط با دول و معاشرت با مردم و معاملات با مردم و دادرسى 
وقضا و تقسيم درآمد عمومى مانند حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - رفتار كند و طبق برنامه اى كه براى مالكك اشتر و در 
حقيقت براى همه واليان و حكام تعيين فرموده استء جون بخشنامه اى است عمومى كه فقها هم اكر والى شدند» بايستى 
دستورالعمل خويش بدانند. (؟) من از ابتدا معتقد بودم و اصرار داشتم كه شرط مرجعيت لازم نيست. مجتهد عادل مورد تاييد 
خب ركان محترم سراسر كشور كفايت مى كند. اكر مردم به خب ركان راى دادند تا مجتهد عادلى را براى رهبرى حكومتشان تعيين 
كنند. وقتى آنها هم فردى را تعيين كردند تا رهبرى را به عهده بككيرد» رهبرى او مورد قبول مردم است. در اين صورت او ولى 
منتخب مردم مى شود و حكمش نافذ است. در اصل قانون اساسى من اين را مى كفتم ولى دوستان در شرط مرجعيت يافشارى 
كردند» من هم قبول كردم. من در آن هنكام مى دانستم كه اين در آينده نه جندان دور قابل بياده شدن نيست. (0) اسلام براى آن 
كس كه سريرستى براى مردم مى خواهد بكند, ولايت بر مردم دارد يكك شرايطى قرار داده است كه وقتى يكك شرطش نباشد» خود 
به خود ساقط است»ء تمام استء ديكر لازم نيست كه مردم جمع بشود» اصلا خودش هيج است. اكر بيجا - اكر - يكك سيلى بزند 
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رئيس جمهور اسلام اكر يكك سيلى بيجا به يكك نفر بزند ساقط استء تمام شد رياست جمهوريش ديكر و بايد برود سراغ كارش» 
آن سيلى را هم عوضش را بايد بيايد بزند توى صورتش. (2) در مورد رهبرىء» ما كه نمى توانيم نظام اسلامى مان را بدون 
سريرست رها كنيمء بايد فردى را انتخاب كنيم كه از حيثيت اسلامى مان در جهان سياست و نيرنكك دفاع كند. (/) امام (ع) مى 
فرمايد: «از حكم كردن (دادرسى) بيرهيزيد» زيرا حكومت (دادرسى) فقط براى امامى است كه عالم به قضاوت (و آثين دادرسى و 
قوانين) و عادل در ميان مسلمانان باشدء براى ييغمبر است يا وصى بيغمبر.» ملا -حظه مى كنيد كسى كه مى خواهد حكومت 
(دادرسى) كند: اولا بايد امام باشد. در اينجا معناى لغوى «امام » كه عبارت از رئيس و يبشوا باشد» مقصود است نه معناى اصطلاحى 
به همين جهتء نبى را هم امام دانسته است. اكر معناى اصطلاحى «امام » مراد بود» قيد عالم و عادل زائد مى نمود. دوم اينكه عالم 
به قضا باشد. اكر امام بود» لكن علم به قضا نداشتء يعنى قوانين و آئين دادرسى اسلام را نمى دانست» حق قضاوت ندارد. سوم 
اينكه بايد عادل باشد. يس قضا (دادرسى) براى كسى است كه اين سه شرط (يعنى رئيس و عالم و عادل بودن) را داشته باشد. بعد 
مى فرمايد كه اين شروط بر كسى جز نبى يا وصى نبى منطبق نيست. قبلا عرض كردم كه منصب قضا براى فقيه عادل است و اين 
موضوع از ضروريات فقه است و در آن خلادفى نيست. اكنون بايد ديد شرائط قضاوت در فقيه موجود است يا نه. بديهى است 
منظورء فقيه عادل است نه هر فقيهى. فقيه طبعا عالم به قضا استء جون فقيه به كسى اطلالق مى شود كه نه فقط عالم به قوانين و 
آثين دادرسى اسلام, بلكه عالم به عقايد و قوانين و نظامات و اخلاق باشد يعنى دين شناس به تمام معنى كلمه باشد. فقيه» وقتى 
عادل هم باشد دو شرط را دارد. شرط ديكر اين بود كه امام» يعنى رئيس باشد. و كفتيم كه فقيه عادل» مقام امامت و رياست را 
براى قضاوت - به حسب تعيين امام - عليه السلام - دارا است. آنككاه امام - عليه السلام - حصر فرموده كه اين شروط جز بر نبى يا 
وصى نبى بر ديكرى منطبق نيست. فقها جون نبى نيستند» يس وصى نبى يعنى جانشين او هستند. بنابراين» آن مجهول از اين معلوم به 
دست مى آيد كه فقيه» وصى رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - است و در عصر غيبت»ء امام المسلمين و رئيس المله مى باشدء و 
او بايد قاضى باشدء و جز او كسى حق قضاوت و دادرسى ندارد. (8) بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه *هو7هواد. ؟. 
كتاب ولايت فقيه - صفحه *هو#. *. كتاب ولايت فقيه - صفحه ههو26. . كتاب ولايت فقيه - صفحه 27و١2.‏ 0. صحيفه نور - 
جلد ١؟-‏ صفحه .4/1/8/-١79‏ 8. صحيفه نور - جلد 7- صفحه .18/8/01/-١5١‏ /ا. صحيفه نور - جلد -1١‏ صفحه .4/1/28-١19‏ 


كتاب ولايت فقيه - صفحه 5و 87. منابع مقاله: سخن آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى ؛ 
ضرورت واهميت ولايت فقيه 


ضرورت و اهميت ولايت فقيه بديهى است ضرورت اجراى احكام كه تشكيل حكومت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - 
را لازم آورده» منحصر و محدود به زمان آن حضرت نيستء و يس از رحلت رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - نيز ادامه دارد. 
طبق آيه شريفه. احكام اسلام محدود به زمان و مكانى نيست و تا ابد باقى و لازم الاجرا است. تنها براى زمان رسول اكرم - صلى 
الله عليه و آله - نيامده» تايس از آن متروك شود و ديككر حدود و قصاصء يعنى قانون جزاى اسلام اجرا نشودء يا انواع مالياتهاى 
مقرر كرفته نشودء يا دفاع از سرزمين وامت اسلام تعطيل كردد. اين حرف كه قوانين اسلام؛ تعطيل يذير يا منحصر و محدود به 
زمان يا مكانى استء بر خلاف ضروريات اعتقادى اسلام است. بنابراين» جون اجراى احكام يس از رسول اكرم - صلى الله عليه و 
آله - و تا ابد ضرورت دارد؛ تشكيل حكومت و برقرارى دستكاه اجرا واداره» ضرورت مى يابد. بدون تشكيل حكومت و بدون 
دستككاه اجرا و اداره كه همه جريانات و فعاليت هاى افراد رااز طريق اجراى احكام تحت نظام عادلانه د رآ ورد» هرج و مرج بوجود 
مى آيد و فساد اجتماعى و اعتقادى و اخلاقى» يديد مى آيد. يس براى اينكه هرج و مرج و عنان كسيختكى بيش نيايد و جامعه 


دجار فساد نشود» جاره اى نيست جز تشكيل حكومت و انتظام بخشيدن به همه امورى كه در كشور جريان مى يابد. بنابراين» به 
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ضرورت شرع و عقلء آنجه در دوره حيات رسول اكرم - صلى الله عليه و آله - و زمان امير المؤمنين على بن ابى طالب - عليه 
السلام - لازم بوده» يعنى حكومت و دستككاه اجرا و اداره» يس از ايشان و در زمان ما لازم است. براى روشن شدن مطلبء اين سؤال 
را مطرح مى كنم: از غيبت صغرى تاكنون كه هزار و جند صد سال مى كذرد و ممكن است صدهزار سال ديكر بككذرد و مصلحت 
اقتضا نكند كه حضرت تشريف بياورد» در طول اين مدت مديدء احكام اسلام بايد زمين بماند و اجرا نشود؟ و هر كه هر كارى 
خواست بكند؟ هرج و مرج است؟ قوانينى كه ييغمبر اسلام در راه بيان و تبليغ و نشر و اجراى آن بيست و سه سال زحمت طاقت 
فرسا كشيد» فقط براى مدت محدودى بود؟ آيا خدا اجراى احكامش را محدود كرد به دويست سال؟ و يس از غيبت صغرىء اسلام 
ديكر همه جيزش را رها كرده است؟ اعتقاد به جنين مطالبى يا اظهار آنهاء بدتر از اعتقاد و اظهار» منسوخ شدن اسلام است. هيج 
كس نمى تواند بككويد: «ديكر لا-زم نيست از حدود و ثغور و تماميت ارضى وطن اسلامى دفاع كنيمء يا امروز ماليات و جزيه و 
خراج و خمس و زكات. نبايد كرفته شودء قانون كيفرى اسلام و ديات و قصاص بايد تعطيل شود» . هر كه اظهار كند كه تشكيل 
حكومت اسلامى ضرورت ندارد؛ منكر ضرورت اجراى احكام اسلام شده و جامعيت احكام و جاودانككى دين مبين اسلام را انكار 
كرده است. )١(‏ حكمت آفريدكار براين تعلق كرفته كه مردم به طريقه عادلانه زندكى كنند و در حدود احكام الهى قدم بردارند. 
اين حكمت, هميشكى و از سنت هاى خداوند متعال و تغيير نايذير است. بنابراين امروز و هميشه؛ وجود ولى امر يعنى حاكمى كه 
قيم و بر يا نككهدارنده نظم و قانون اسلام باشد» ضرورت دارد. وجود حاكمى كه مانع تجاوزات و ستمكريها و تعدى به حقوق 
ديكران باشدء امين و امانتدار و ياسدار خلق خدا باشدء هادى مردم به تعاليم و عقايد و احكام و نظامات اسلام باشد و از بدعت 
هائى كه دشمنان و ملحدان در دين و در قوانين و نظامات مى كذارند, جل وكيرى كند. مككر خلافت امير المؤمنين - عليه السلام - به 
خاطر همين معانى نبود؟ آن علل و ضرورتهائى كه آن حضرت را امام كرده است الآن هم هست, با اين تفاوت كه شخص معينى 
نيستء بلكه موضوع را عنوانى قرار داده اند تا هميشه محفوظ باشد. يس اكر احكام اسلام بايد باقى بماند و از تجاوز هيئت هاى 
حاكمه ستمكران به حقوق مردم ضعيف جل وكيرى شود و اقليت هاى حاكمه نتوانند براى تامين لذت و نفع مادى خويش مردم را 
غارت و فاسد كنند» اكر بايد نظم اسلام برقرار شود و همه افراد بر طريقه عادلانه اسلام رفتار كنند و از آن تخطى ننمايند» اكر بايد 
جلو بدعت كذارى و تصويب قوانين ضد اسلامى توسط مجلس هاى قلادبى كرفته شود, اكر بايد نفوذ بِيكَانكَان در كشورهاى 
اسلامى از بين برود» حكومت لازم است. اين كارها بدون حكومت و تشكيلات دولت انجام نمى شود. البته حكومت صالح لازم 
استء. حاكمى كه قيم امين صالح باشد و كر نه حكومت كنند كان موجود به درد نمى خورند» جون جابر و فاسدند و صلاحيت 
ندارند. جون در كذشته براى تشكيل حكومت و برانداختن تسلط حكام خائن و فاسد به طور دسته جمعى و بالاتفاق» قيام نكرديم و 
بعضى سستى به خرج دادند و حتى از بحث و تبليغ نظريات و نظامات اسلامى مضايقه نمودند. بلكه بعكس به دعاكوئى حكام 
ستمكار يرداختندء اين اوضاع به وجود آمد. نفوذ و حاكميت اسلام در جامعه كم شدء ملت اسلام دجار تجزيه و ناتوانى كشت» 
احكام اسلام بى اجرا ماند و در آن تغيير و تبديل واقع شد استعمار كران براى اغراض شوم خود بدست عمال سياسى خود قوانين 
خارجى و فرهنكك اجنبى را در بين مسلمانان رواج دادند و مردم راغرب زده كردند. اينها همه براى اين بود كه ما قيم و رئيس و 
تشكيلات رهبرى نداشتيم. ما تشكيلات حكومتى صالح مى خواهيم. اين مطلب از واضحات است. (1) اكر كسى بيرسد جرا خداى 
حكيم «اولى الامر) قرار داده و به اطاعت آنان امر كرده است؟ جواب داده خواهد شد كه به علل و دلائل بسيار جنين كرده است. از 
آن جمله اينكه جون مردم بر طريقه مشخص و معينى نككهداشته شده و دستور يافته اند كه از اين طريقه تجاوز ننمايند واز حدود و 
قوانين مقرر در نككذرند. زيرا كه با اين تجاوز و تخطى دجار فساد خواهند شدء و از طرفى اين امر به تحقق نمى ييوندد و مردم بر 
طريقه معين نمى روند و نمى مانند و قوانين الهى را بر يا نمى دارند» مككر در صورتى كه فرد (يا قدرت) امين و ياسدارى برايشان 
كماشته شود كه عهده دار اين امر باشد و نككذارد يا از دائره حقشان بيرون نهند يا به حقوق ديكران تعدى كنندء زيرا اكر جنين 
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نباشد و شخص با قدرت بازدارنده اى كماشته نباشد» هيج كس لذت و منفعت خويش را كه با فساد ديكران ملازمه دارد» فرو نمى 
كذارد و در راه تامين لذت و نفع شخصىء به ستم و تباهى ديككران مى يردازد... علت و دليل ديكر اينكه ما هيج يكك از فرقه ها يا 
هيج يكك از ملت ها و بيروان مذاهب مختلف را نمى بينيم كه جز بوجود يكك بر يا نككهدارنده نظم و قانون و يكك رئيس و رهبر 
توانسته باشد به حيات خود ادامه داده باقى بماند» زيرا براى كذران امر دين و دنياى خويش ناكزير از جنين شخص هستند. بنابراين 
در حكمت خداى حكيم روا نيست كه مردم يعنى آفريد كان خويش را بى رهبر و بى سريرست رها كندء زيرا خدا مى داند كه 
بوجود جنين شخصى نياز دارند و موجوديتشان جز بوجود وى قوام و استحكام؛ نمى يابد و به رهبرى اوست كه با دشمنانش مى 
جنكند و درآمد عمومى را ميانشان تقسيم مى كنند و نماز جمعه و جماعت را بركزار مى كنند و دست ستمكران جامعه را از حريم 
حقوق مظلومان كوتاه مى دارند. و بازاز جمله آن علل و دلائل؛» يكى اين است كه اكر براى آنان امام بر يا نككهدارنده نظم و قانون» 
خدمتكزار امين و نكاهبان ياسدار و امانتدارى تعيين نكند» دين به كهنكى و فرسودكّى دجار خواهد شد و آثين از ميان خواهد رفت 
و سنن و احكام اسلامى دكركونه و وارونه خواهد كشت و بدعت كذاران» جيزها در دين خواهند افزود و ملحدان و بى دينان» 
جيزها از آن خواهند كاست و آن را براى مسلمانان به كونه اى ديكر جلوه خواهند داد؛ زيرا مى بينيم كه مردم ناقصند و نيازمند 
كمالند و نا كاملند» علاوه بر اينكه با هم اختلاف دارند و تمايلات كوناكون و حالات متشتت دارند. بنابراين هر كاه كسى را كه بر 
يا نككهدارنده نظم و قانون باشد و ياسدار آنجه ييامبر آورده بر مردم نككماشته بود به جنان صورتى كه شرح داديم» فاسد مى شدند 
و نظامات و قوانين و سنن و احكام اسلام» دكركونه مى شودء ايمان و محتوى ايمان دكركون مى كشتء و اين تغيير» سبب فساد 
همكى مردمان و بشريت به تمامى است. جنانكه از فرمايش - امام عليه السلام - استنباط مى شود, علل و دلائل متعددى تشكيل 
حكومت و برقرارى «ولى امر) را لازم آورده است. اين علل و دلائل و جهاتء موقتى و محدود به زمانى نيستند» و در نتيجه لزوم 
تشكيل حكومت هميشكى است. مثلا تعدى مردم از حدود اسلام و تجاوز آنان به حقوق ديكران و اينكه براى تامين لذت و نفع 
شخصىء به حريم حقوق ديكران دست اندازى كنند» هميشه هست. نمى توان كفت اين فقط در زمان حضرت امير المؤمنين - عليه 
السلام - يوده و مردم بعدا همه ملا-ئكه مى شوند. (") آنقدر به ولا-يت فقيه اثر مترقى بار است كه در ساير اين موادى كه شما 
ملاحظه مى كنيدء معلوم نيست مثل آنجا باشد. يكك نفر آدمى كه همه جهات اخلاقيش و ديانتى اش و ملى بودنش و علم و عملش 
ثابت است بيش ملت و خود ملت اين را تعيين مى كنندء اين نظارت مى كند بر اينكه مبادا خيانت بشود. همان رئيس جمهورى كه 
ملت خودشان تعيين مى كنند و انشاء الله ديكر ازاين به بعد امين تعيين مى كنند» لكن معذلك براى محكم كارى يكك فقيهى كه 
عمرش را صرف در اسلام كرده است و عمرش را براى اسلام خدمت كرده مى كذارند ببينند اين جه مى كندء مبادا يكك وقت 
خلا.ف بكند. رئيس جمهور آتيه ما خلااف نمى كند لكن محكم كارى شده كه نككذارند اين خلاف بكند. رؤساى ارتش ما و 
زاندارمرى ما و اين رؤساى درجه اول» ديكر از اين به بعد اشخاصى نيستند كه خيانت بكنند لكن محكم كارى شده است كه همين 
فقيه را ناظر قرار بدهند و هكذا آن موارد حساس را نظارت مى كند فقيه و تصرف مى كند فقيه. () اصولا قانون و نظامات 
اجتماعى» مجرى لازم دارد در همه كشورهاى عالم؛ و هميشه اينطور است كه قانونكزارى به تنهائى فايده ندارد. قانونكزارى؛ به 
تنهائى سعادت بشر را تامين نمى كند. يس از تشريح قانون بايستى قوه مجريه اى به وجود آيد. قوه مجريه است كه قوانين و احكام 
دادكاهها را اجرا مى كند و ثمره قوانين و احكام عادلا-نه دادكاهها را عايد مردم مى سازد. به همين جهتء اسلام همان طور كه 
قانونكزارى كرده؛ قوه مجريه هم قرار داده است. «ولى امرا متصدى قوه مجريه هم هست. (5) امروز ما مواجه با همه قدرت ها 
هستيم و آنها در خارج و داخل دارند طرح ريزى مى كنند براى اينكه اين انقلااب را بشكنند و اين نهضت اسلامى و جمهورى 
اسلامى را شكست بدهند و نابود كنند واين يكك تكليف الهى است براى همه كه اهم تكليف هائى است كه خدا دارد» يعنى حفظ 


جمهورى اسلامى از حفظ يكك نفر و لو امام عصر باشدء اهميتش بيشتر استء براى اينكه امام عصر هم خودش را فدا مى كند براى 
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اسلام. همه انبيا از صدر عالم تا حالا كه آمدند, براى كلمه حق و براى دين خدا مجاهده كردند و خودشان را فدا كردند. ييامبر 
اكرم آنهمه مشقات را كشيد و اهل بيت معظم او آنهمه زحمات را متحمل» متكفل شدند و جانبازى ها را كردند همه براى حفظ 
اسلام است. اسلام يكك وديعه الهى است ييش ملت ها كه اين وديعه الهى براى تربيت خود افراد و براى خدمت به خود افراد هست 
و حفظ اين بر همه كس واجب عينى است. يعنى همه - جيز هستيم - مكلف هستيم حفظ كنيم تا آنوقتى كه يكك عدهاى قائم 
بشوند براى حفظ او كه آنوقت تكليف از ديكران برداشته مى شود. امروز ايجاد اختلاف» هر اختلافى باشد. و كارهائى كه اختللاف 
اكيز است» هر كارى باشد و با هر اسمى باشدء اين مضر به اسلام است و مضر به انقلاب است. (2) ... ما همين اوصاف رئيس 
جمهور و اوصاف وكلائى كه بعد مى خواهيد انشاء الله تعيين كنيد بايد بككويم و شما خودتان انتخاب كنيد و از تفرقه و تفرق يرهيز 
كنيد. اشخاص را هم ملا-حظه سوابق شان را بكنيد كه قبل از انقلاب جه بوده اند» در حال انقلاب جه بوده اند و بعد از ييروزى 
نسبى جه كردند و جه بودند و بعد ازاينكه همه اوصافش را به دست آورديد واو را شخصى دانستيد كه لياقت دارد براى يكك 
همجو مسندى و مى تواند اين مملكت را به طورى كه خدا مى خواهد اداره كند تا آن حدودى كه در اختيار اوست و شخصى است 
كه تعهدى به اسلام دارد, اعتقاد به قوانين اسلام دارد و در مقابل قانون اساسى خاضع است و اصل صد و دهم ظاهرا كه راجع به 
ولايت فقيه استء معتقد است و وفادار است نسبت به اوى يكك همجو شخصى را شماها خودتان انتخاب كنيد و كروه هاى مردم را 
هم وادار كنيد كه يكك همجو شخصى را انتخاب كنند و از تفرقه بيرهيزيد. (7) بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه 78و10. 
؟. كتاب ولا-يت فقيه - صفحه ”6*و87. ". كتاب ولا-يت فقيه - صفحه ١6و .8٠‏ 5. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 20او88١-‏ 
ه. كتاب ولايت فقيه - صفحه 55. 8. صحيفه نور - جلد -١8‏ صفحه .18/8/8٠ -1717١‏ لا. صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه 


و١81١ .0/٠١/88‏ منابع مقاله: سخن آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى ؛ 
ماهيت ولايت فقيه 


ماهيت ولايت فقيه اكر رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - خلافت را عهده دار شد به امر خدا بود. خداى تباركك و تعالى 
آن حضرت را خليفه قرار داده است: «خليفة الله فى الارض » نه اينكه به راى خود حكومتى تشكيل دهد و بخواهد رئيس مسلمين 
شود. همجنين بعد از اينكه احتمال مى رفت اختلافاتى در امت يديد آيد - جون تازه به اسلام ايمان آورده و جديد العهد بودند - 
خداى تعالى از راه وحى» رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - را الزام كرد كه فورا همان جاء وسط بيابان امر خلافت را ابلاغ 
كند» يس رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - به حكم قانون و به تبعيت از قانون» حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - را به 
خلافت تعيين كرد نه باين خاطر كه دامادش بود يا خدماتى كرده بود بلكه جون مامور و تابع حكم خدا بود و مجرى فرمان خدا 
بود. بارى حكومت در اسلام؛ به مفهوم تبعيت از قانون استء و فقط قانون بر جامعه حكمفرمائى دارد. آنجا هم كه اختيارات 
محدودى به رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - و ولايت داده شده» از طرف خداوند است. حضرت رسول اكرم - صلى الله 
عليه و آله و سلم - هر وقت مطلبى را بيان يا حكمى را ابلا-غ كرده اندء به يبروى از قانون الهى بوده است (قانونى كه همه بدون 
استثنا بايستى از آن ييروى و تبعيت كنند. )١(‏ جهان, اسلام را نمى دانند يعنى جه. آن جهانى كه شما مى كوييد» يكك جهانى جاهل 
هست به اسلام, اينها نمى دانند كه حكومت اسلامى مى آيد براى اينكه ديكتاتورى نباشد» نه در شهر خودشء در مملكت خودش 
نباشد؛ در امريكا هم نباشد. حكومت اسلام يكك حكومتى است كه براى از بين بردن ديكتاتورى مى آيد. آن كسى كه اسلام قرار 
داده براى حكومتء آن كسى است كه با ديكتاتورى به حسب مذهبش مخالف استء مذهبش حكم مى كند به اينكه ديكتاتورى 
نبايد باشد. اينها خيال مى كنند كه همجو كه كفتند فقيه عادل عالم مطلع بر موازين غير جائر ملتفت كذاء بايد فلان مقام راء قضاوت 


را تعيين كندء بايد اكر مردم تعيين كردند يكك رئيسى را براى كشورء آن هم اجازه بدهدء اين مى شود ديكتاتورى! ! اما اكر جنانجه 
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يكك نفر آدم ظالم جائر ديكتاتور همه جيز بيايدء نه اين ديكتاتورى نيست! ! فرق فقط اين است كه معلوم مى شود با علم مخالفند با 
عدالت مخالفند اينهايى كه با حكومت فقيه مخالفند. با اينكه الآن هم در قانون اساسى كه درست كردند قضيه حكومتى نيست در 
كار؛ اصلا اسلام حكومت ندارد» اسلام اينطور نيست يكك حاكمى مثل آقاى هيتلر داشته باشد آنجاء مثل آقاى كارتر كه نظير هيتلر 
است داشته باشد آنجا و سركوبى كند همه را و بزند و بكوبد. اصلا اين جيزها در اسلام مطرح نيست. اسلام كه فقيه عادل مطلع 
ذلسول براق هله ازا قرار من ده كاين نظارت كن يافرهضن كناد حكوية كعلو يراق اين اسث كه حلق يكيرد أن قيراعاد لو غير 
عادل نيايد و مردم را بجايد. از صدر اسلام تا حالا شما ملاحظه كنيد كه آن حكومت هاى صدر اسلام مثل على بن ابيطالب سلام 
الله عليه جه جور بودء يكك حكومت اسلامى روى عدالت» بعدش افتاد دست بنى اميه و بنى عباس و حكومت هاى جائر ديكّر و 
شاهنشاهى و امثال ذلك. مسلمين آنجا را هم كرفتند و بعد شاهنشاهى شد و نتوانستند مسلمين اسلام را درست بياده كنند و 
حكومت اسلامى راء نشد. اسلام غريب است الآ-ن» اسلام غريب است» همانطور كه غربا را نمى شناسند» يكك غريبى وارد يكك 
شهرى بشود مردمش نمى شناسدء اسلام الآن غريب است توى ملت هاء نمى شناسند اسلام را جون نمى شناسند اسلام راء احكام 
اسلام را هم نمى دانند. اسلام شناس هاى ما هم اسلام را نمى شناسند» نمى شناسند اين جى هستء وقتى نشناختند خيال مى كنند 
كه اككر جنانجه - فقيه - حكومت فقيه باشدء حكومت ديكتاتورى است و اكر جنانجه فقيه در كار نباشد, ديكر هر كه مى خواهد 
باشد» اكر شمر هم باشد اين آقايان اشكالى به آن ندارند فقط فقيه را بهش اشكال دارند. اشكال هم براى اين است كه از اسلام مى 
ترسندء از اسلام ترس دارند. اسلام نمى كذارد اين حيثيت فاسدها را باقى باشد. اينها مى ترسند از آنء بعضى ها هم كول خوردندء 
بعضى ها متعمدند در اين امرء بعضى ها هم كول خوردند و الا حكومت اسلامى مثل حكومت على بن ابيطالب ديكتاتورى تويش 
نيست» حكومتى است كه به عدل است» حكومتى است كه زندكى خودش از زندكّى ساير رعيت ها بدتر استء آنها نمى توانستند 
مثل او زندكى كنندء او نان جو هم سير نمى خوردء يكك لقمه دو تا لقمه برمى داشت با يكك خرده نمكك مى خورد. اين حكومت 
اصلا مى تواند ديكتاتورى؟ ديكتاتورى براى جه بكند؟ عيش و عشرتى نيست تا اينكه بخواهد ديكتاتورى بكند براى او. 
حكمفرمايى اصلا در اسلام نيست» حكمفرمايى اصلا در كار نيست. ييغمبر اسلام كه راس مسلمين و اسلام بود وقتى كه در يكك 
مجلسى نشسته بودند تو مسجد روى آن حصيرها (معلوم نيست حصير حسابى هم داشته باشد) آنجا نشسته بودند» دور هم كه نشسته 
بودند» عرب هايى كه خارج بودند و نمى شناختند ييغمبر را مى آمدند مى كفتند كه كدام يكى محمد هستيد» نمى شناختند براى 
اينكه حتى يكك همجون جيزى هم زير ييغمبر نبود. حالا-ما اشراف هستيم. يكك همجو حكومتى كه بنا باشد اينطورى باشدء يكك 
خانه كلى داشته باشد, يكك كليم هم حتى نداشته باشد» يكك حكومتى كه يكك يوست مى كويند داشته است كه روزها علوفه 


شترش را حضرت امير رويش مى ريخته» شب ها زير خودش و فاطمه مى انداخته و مى خوابيده رويشء اينكه ديكتاتورى نمى تواند 
باشد. اينهايى كه مى كويند ديكتاتورى» اسلام را نمى فهمند جى هستء فقيه اسلام را نمى دانند» خيال مى كنند ماء هر فقيه» هر 
فقيه» هر جه هم فاسد باشد اين حكومتء فقيه اكر يايش را اينطور بككذارد؛ اكر يكك كناه صغيره هم بكند از ولايت ساقط است. 
مكر ولاءيت يكك جيز آسانى است كه بدهند دست هر كس؟ اينها كه مى كويند كه ديكتاتورى يبش مى آيد - نمى دانم - اين 
مسائل بيش مى آيدء اينها نمى دانند كه حكومت اسلامى حكومت ديكتاتورى نيست. مذهب مقابل اينها ايستاده. اسلام مقابل 
ديكتاتورها ايستاده و ما مى خواهيم كه فقيه باشد كه جلوى ديكتاتورها را بككيرد» نككذارد رئيس جمهور ديكتاتورى كندء نككذارد 
نخست وزير ديكتاتورى كندء نككذارد رئيس مثلا لشكر ديكتاتورى بكندء نكلذارد رئيس راندارمرى ديكتاتورى بكنده نه اينكه 
بخواهيم ديكتاتورى درست كنيمء فقيه مى خواهد جه كند ديكتاتورى را؟ ! كسى كه زندكىء, زندكى عادى دارد و نمى خواهد 
اين مسائل راء ديكتاتورى براى جه مى خواهد بكند؟ حكمفرمايى در كار نيست در اسلامء علاوه حالا در اين قانون اساسى كه 


اينقدر احتياط كارى هم شده. آقايان هم اينقدر احتياط كارى كرده اند كه يكك دفعه مردم بيايند خودشان تعيين كنند يكك خبره 
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هايى راء اين ديكتاتورى است؟ ! اين خبره ها را يكى بيايد بكويد كه در يكك شهرى از اين شهرها يكك كسى فشار آورد روى مردم 
كه بياييد به اين شخص راى بدهيد؛ حتى تبليغات هم نشدء مردم اينها را مى شناختند» مردم مى دانستند اينها را. اكر صد دفعه ديكر 
ما بخواهيم خب ركان تعيين كنيم» يا خود اين آقايان تعيين مى شوند يا يكى مثل اينها. مردم با راى آزاد» من كمان ندارم در هيج 
جاى دنيا اينطور واقع شده باشدء اينطور راى داده باشند» مردم اينطور عاشقانه راى داده باشند به يكك مطلبى. (؟) شارع مقدس 
اسلام» يكانه قدرت مقننه است. هيج كس حق قانونكزارى ندارد و هيج قانونى جز حكم شارع راء نمى توان به مورد اجرا كذاشت. 
به هميق سيب در حكومت اسلايى به حتاى مجلس قاتوتكرارى كه يكن اسه ذسعه حكومت كنند كان زا تشكيل مى دهده مجلس 
برنامه ريزى وجود دارد كه براى وزارتخانه هاى مختلف در يرتو احكام اسلام» برنامه ترتيب مى دهد و با اين برنامه ها كيفيت انجام 
خدمت عمومى را در سراسر كشور تعيبن مى كند. مجموعه قوانين اسلام كه در قرآن و سنت كرد آمدهء توسط مسلمانان يذيرفته و 
مطاع شناخته شده است. اين توافق و يذيرفتن» كار حكومت را آسان نموده و به خود مردم متعلق كرده است. در صورتى كه در 
حكومتهاى جمهورى و مشروطه سلطنتى؛ اكثريت كسانى كه خود را نماينده اكثريت مردم معرفى مى نمايند» هر جه خواستند به نام 
قانون تصويب كرده سيس بر همه مردم تحميل مى كنند. حكومت اسلام» حكومت قانون است. در اين طرز حكومت» حاكميت 
منحصر به خداست و قانون فرمان و حكم خدا است. قانون اسلام يا فرمان خدا بر همه افراد و بر دولت اسلامى» حكومت تام دارد. 
همه افراد از رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - كرفته تا خلفاى آن حضرت و ساير افراد» تا ابد تابع قانون هستند ,همان 
قانونى كه از طرف خداى تبارك و تعالى نازل شده و در لسان قرآن و نبى اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - بيان شده است. 
حكومت اسلامىء هيج يكك از انواع طرز حكومتهاى موجود نيست. مثلا استبدادى نيست كه رئيس دولت مستبد و خود راى باشدء 
مال و جان مردم را به بازى بككيرد و در آن به دلخواه دخل و تصرف كندء هر كس را اراده اش تعلق كرفت» بكشد وهر كس را 
خواست, انعام كند و به هر كه خواست تيول بدهد و املاك و اموال ملت را به اين و آن ببخشد. رسول اكرم - صلى الله عليه و آله 
و سلم - و حضرت امير المؤمنين - عليه السلام - و ساير خلفا هم» جنين اختياراتى نداشتند. حكومت اسلامى نه استبدادى است و نه 
مطلقه. بلكه مشروطه است. البته نه مشروطه به معنى متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد. مشروطه 
ازاين جهت كه. حكومت كنند كان در اجرا و اداره مقيد به يكك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم - 
صلى الله عليه و آله و سلم - معين كشته است. مجموعه شرطء همان احكام و قوانين اسلام است كه بايد رعايت و اجرا شود. از اين 
جهت حكومت اسلامى» حكومت قانون الهى بر مردم است. فرق اساسى حكومت اسلامى با حكومتهاى مشروطه سلطنتى و 
جمهورى در همين است. در اينكه نمايند كان مردم يا شاه در اين كونه رزيم ها به قانونكرارى مى يردازند» در صورتى كه قدرت 
مقننه و اختيار تشريع در اسلام» به خداوند متعال اختصاص يافته است. () مع الاسف اشخاصى كه اطلاع ندارند بر وضعيت برنامه 
هاى اسلام؛ كمان مى كنند كه اكر جنانجه ولايت فقيه در قانون اساسى بككذرد. اين اسباب ديكتاتورى مى شود» در صورتى كه 
ولا-يت فقيه است كه جلو ديكتاتورى را مى كيرد. اكر ولايت فقيه نباشد» ديكتاتورى مى شود. آن كه جلوكيرى مى كند از اينكه 
رئيس جمهور ديكتاتورى نكندء آن كه جلو مى كيرد از اينكه رئيس ارتش ديكتاتورى نكند. رئيس زاندارمرى ديكتاتورى نكند» 
رئيس شهربانى ديكتاتورى نكند» نخست وزير ديكتاتورى نكندء آن فقيه است. آن فقيهى كه براى امت تعبين شده است و امام امت 
قرار داده شده استء آن است كه مى خواهد اين ديكتاتورى ها را بشكند و همه را به زير بيرق اسلام و حكومت قانون بياورد. 
اسلام»؛ حكومتش حكومت قانون استء يعنى قانون الهى» قانون قرآن و سنت است و حكومت,ء حكومت تابع قانون استء يعنى خود 
يبغمبر هم تابع قانون» خود امير المؤمنين هم تابع قانون» تخلف از قانون يكك قدم نمى كردند و نمى توانستند بكنند. خداى تباركك و 
تعالى مى فرمايد كه اكر جنانجه يكك تخلفى بكنى» يكك جيزى را به من نسبت بدهىء تو را اخذ مى كنم و تبنت را قطع مى كنم. 
اسلام ديكتاتورى ندارد. اسلام همه اش روى قوانين است و آن كسانى كه ياسدار اسلامند اكر بخواهند ديكتاتورى كنند. از 
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ياسدارى ساقط مى شوند به حسب حكم اسلام. (©) من مى كويم اكر جنانجه بيغمبر اسلام - صلى الله عليه و آله و سلم - غير از 
اين موجود تربيت نكرده بودء كافى بود برايش. اكر جنانجه بيغمبر اسلام مبعوث شده براى اينكه يكك همجو موجودى را تحويل 
جامعه بدهد» اين كافى بود. يكك همجو موجودى كه هيج سراغ ندارد كسى و بعدها هم سراغ ندارد كسىء امروز روز نصب اوست 
به امامت امت. يكك همجو موجودى امام امت است. البته كس ديككر به ياى او نخواهد رسيد و بعد از رسول اكرم كسى افضل از او 
در هيج معنائى نيست و نخواهد بود. ليكن در مراتب بعد هم كه بايد اين امت هدايت بشودء بيغمبر اكرم كه از دنيا مى خواست 
تشريف ببرد» تعيين جانشين و جانشين ها را تا زمان غيبت كرد و همان جانشين ها تعبين امام امت را هم كردندء به طور كلى اين 
امت را به خود وانككذاشتند كه متحير باشندء براى آنها امام تعيين كردند. رهبر تعيين كردند. تا ائمه هدى سلام الله عليهم بودند؛ آنها 
بودند و بعد فقهاء آنهائى كه متعهدند» آنهائى كه اسلام شناسندء آنهائى كه زهد دارند» زاهدند» آنهائى كه اعراض از دنيا دارند» 
آنهائى كه توجه به زرق و برق دنيا ندارند» آنهائى كه دلسوز براى ملتء آنهائى كه ملت را مثل فرزندان خودشان مى دانند» آنها را 
تعيين كردند براى ياسدارى از اين امت. (0) قضيه ولايت فقيه يكك جيزى نيست كه مجلس خب ركان ايجاد كرده باشند. ولايت فقيه 
يكك جيزى است كه خداى تبارك و تعالى درست كرده» همان ولايت رسول الله است و اينها از ولايت رسول الله هم مى ترسند. 
شما بدانيد كه اكر امام زمان سلام الله عليه حالا بيايد» باز اين قلم ها مخالفند با او و آنها هم بدانند كه قلم هاى آنها نمى تواند مسير 
ملت ما را منحرف كنند. آنها بايد بفهمند اينكه ملت ما بيدار شده است و مسائلى كه شما طرح مى كنيد ملت مى فهمدء متوجه مى 
شود. دست و يا نزنيد» خودتان را به ملت ملحق كنيدء بيائيد در آغوش ملت. (2) ماه رمضانء ماه نبوت است و ماه شعبان ماه امامت. 
ماه رمضان. ليلهُ القدر دارد و ماه شعبان» شب نيمه شعبان دارد كه تالى ليله القدر است. ماه رمضان مباركك است براى اين كه ليلة 
القدر دارد و ماه شعبان مباركك است براى اين كه نيمه شعبان دارد. ماه رمضان مباركك است براى اين كه نزول وحى براو شده است 
يا به عبارت ديكر معنويت رسول خحدا وحى را نازل كرده است و ماه شعبان معظم است براى اين كه ماه ادامه همان معنويات ماه 
رمضان است. اين ماه مبارك رمضان جلوه ليلة القدر است كه تمام حقايق و معانى در او جمع است و ماه شعبانء ماه امامان است 
كه ادامه همان است. در ماه مبارك رمضانء مقام رسول اكرم - صلى الله عليه و آله و سلم - به ولايت كلى الهى بالاصاله تمام 
بركات را در اين جهان بسط داده است و ماه شعبان كه ماه امامان استء به بركت ولايت مطلقه به تبع رسول الله همان معانى را ادامه 
مى دهد. يس ماه رمضان ماهى است كه تمام يرده ها را دريده است و وارد شده است جبرئيل امين بر رسول خدا و به عبارت ديكر 
وارد كرده است بيغمبر اكرم جبرئيل امين را در دنياء و ماه شعبان ماه ولايت است و همه اين معانى را ادامه مى دهد. ماه رمضان 
مباركك استء كه قرآن بر او وارد شده است. ماه شعبان مباركك است كه ادعيه ائمه عليهم السلام در او وارد شده است. ماه مباركك 
رمضان كه قرآن را وارد كرده استء قرآن مشتمل بر تمام معارف است و تمام مايحتاج بشر است و ماه شعبان كه ماه امامان است» 
ادامه همان حقيقت است و همان معانى در تمام دوره ها. (1) ولا-يت فقيه و حكم حكومتى از احكام اوليه است. (8) ... تعبير به آن 
كه اين جانب كفته ام حكومت در جارجوب احكام الهى داراى اختيار است, بكلى بر خلا.ف كفته هاى اين جانب است. اكر 
اختيارات حكومت در جارجوب احكام فرعيه الهيه استء بايد عرض حكومت الهيه و ولايت مطلقه مفوضه به نبى اسلام - صلى الله 
عليه و آله - يكك يديده بى معنى و محتوا باشد. اشاره مى كنم به ييامدهاى آن كه هيج كس نمى تواند ملتزم به آنها باشد رمثلا 
خيابان كشى ها كه مستلزم تصرف در منزلى است يا حريم آن است در جارجوب احكام فرعيه نيستء نظام وظيفه و اعزام الزامى به 
جبهه ها و جلوكيرى از ورود و خروج ارز و ورود يا خروج هر نحو كالا-و منع احتكار در غير دو سه مورد و كمركات و ماليات و 
جلو كيرى از كران فروشىء قيمت كذارى و جلوكيرى از يخش مواد مخدر و منع اعتياد به هر نحو غير از مشروبات الكلى» حمل 
اسلحه به هر نوع كه باشد و صدها امثال آن كه از اختيارات دولت است بنا بر تفسير شما خارج است و صدها امثال اينها. بايد عرض 
كنم كه حكومت كه شعبه اى از ولا-يت مطلقه رسول الله - صلى الله عليه و آله و سلم - استء يكى از احكام اوليه اسلام است و 
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مقدم بر تمام احكام فرعيه حتى نماز و روزه و حج است. حاكم مى تواند مسجد يا منزلى را كه در مسير خيابان است خراب كند و 
يول منزل را به صاحبش رد كند. حاكم مى تواند مساجد را در موقع لزوم تعطيل كند و مسجدى كه ضرار باشد در صورتى كه رفع 
بدون تخريب نشود» خراب كند. حكومت مى تواند قراردادهاى شرعى را كه خود با مردم بسته استء در موقعى كه آن قرارداد 
مخالف مصالح كشور و اسلام باشد يكك جانبه لغو كند و مى تواند هر امرى را جه عبادى و يا غير عبادى / است / كه جريان آن 
مخالف مصالح اسلام استء از آن مادامى كه جنين است جلو كيرى كند. حكومت مى تواند از حج كه از فرايض مهم الهى استء 
در مواقعى كه مخالف صلاح كشور اسلامى دانست موقتا جل وكيرى كند. آنجه كفته شده است تاكنون و يا كفته مى شودء ناشى از 
عدم شناخت ولايت مطلقه الهى است. آنجه كفته شده است كه شايع است مزارعه و مضاربه و امثال آنها را با آن اختيارات از بين 
خواهد رفت» صريحا عرض مى كنم كه فرضا جنين باشد اين از اختيارات حكومت است و بالا-تر از آن هم مسايلى است كه 
مزاحمت نمى كنم. (9) همين موضوع حدود ولايت فقيه نويسند كان و كويند كان و آكاه به مسايل اسلامى» مساله را در مجالس و 
روزنامه ها تا آن جا كه ديدم مورد بحث قرار داده كه من از تمامى آنان تشكر مى كنم و اميد است ائثمه ى محترم جمعه و بويزه 
امثال جناب عالى كه در ميان مسايل دست توانا داريد» مساله را تعقيب و در خطبه هاى نماز جمعه اذهان نا كاهان را روشن و زبان 
دشمنان اسلام را قطع فرماييد. )1١(‏ آن اوصافى كه در ولى است در فقيه است كه به آن اوصاف خدا او را ولى امر قرار داده است و 
اسلام او را ولى امر قرار داده است با آن اوصاف نمى شود كه يكك يايش را كنار يكك قدر غلط بككذارد؛ اكر يكك كلمه دروغ 
بكويد. يكك كلمه. يكك قدم بر خلاف بككذارد آن ولايت را ديكر ندارد استبداد را ما مى خواهيم جلويش را بككيريم با هيمن ماده 
اى كه در قاثون اساسى است كه ولابت فقيه را درسث كرده اين استبداد وا جلويش را مى كيرند» آنهائى كه مخالق با اساس بودئد 
مى كفتند كه اين استبداد مى آورد. استبداد جى مى آورد. استبداد با آن جيزى كه قانون تعيين كرده نمى آورد بلى ممكن است 
كه بعدها يكك مستبدى بيايد شما هر كاريش بكنيد مستبدى كه سركش بيايد هر كارى مى كندء اما فقيه مستبد نمى شود. فقيهى كه 
اين اوصاف را دارد عادل استء عدالتى كه غير از اينطورى عدالت اجتماعى؛ عدالتى كه يكك كلمه دروغ او را از عدالت مى 
اندازد» يكك نككاه به نامحرم او را از عدالت مى اندازد يكك همجو آدمى نمى تواند خلاف بكند» نمى كند خلاف» اين جلوى اين 
خلاق ها رامى خواهك بكرف اين رفس جمهور كه ممكق اسك بكك آدمى باشد ولى شرط تكردتد ديكر عدالث وشرط تكردثدة 
اين مسائلى كه در فقيه استء ممكن است يكك وقت بخواهد تخلف كند, بككيرد جلويش راء كنترل كند. آن رئيس ارتش اكر يكك 
وقث بخواهد يكك خطائى بكند آن حق قانونى دارد كه او را رهايش كندء بكذاردش كنار بهترين اصل در اصول قانون اساسى اين 
اصل ولايت فقيه است و غفلت دارند بعضى از آن و بعضى ها هم غرض. )١١(‏ شما بعدها مبتلاى به اين هستيد» دانشكاه كه باز 
بشود مبتلاى به يكك همجو اشخاصى هستيد كه كاهى با صورت اسلامى وارد مى شوند و همين مسائلى كه حالا مثلا طرح مى كنند 
كه بايد ولا-يت فقيه مثلا- نباشد اين ديكتاتورى استء و حال آنكه اكر يكك فقيهى يكك مورد ديكتاتورى بكند از ولايت مى افتد 
بيش اسلام. اسلام هر فقيهى را كه ولى نمى كندء آن كه علم دارد» عمل داردء مشى اش مشى اسلام است سياستش سياست اسلام 
استء آن را براى اين است كه يكك آدمى تمام عمرش را در اسلام كذرانده و در مسائل اسلامى كذرانده و آدم معوجى نيست و 
صحيح استء اين نظارت داشته باشد به اين امرها نككذارد كه هر كس هر كارى دلش مى خواهد بكند. )١1١(‏ شما از ولايت فقيه 
نترسيدء فقيه نمى خواهد به مردم زوركوئى كند. اكر يكك فقيهى بخواهد زوركوثئى كندء اين فقيه ديكر ولايت ندارد. اسلام استء 
در اسلام قانون حكومت مى كند. يبغمبر اكرم هم تابع قانون بودء تابع قانون الهى» نمى توانست تخلف بكند. خداى تباركك و تعالى 
مى فرمايد كه اكر جنانجه يكك جيزى بر خلاف آن جيزى كه من مى كويم تو بكنُوئى من ترا اخذ مى كنم وتينت را قطع مى كنم 
به ييغمبر مى فرمايد. اكر ييغمبر يكك شخص ديكتاتور بود و يكك شخصى بود كه ازاو مى ترسيدند كه مبادا يكك وقت همه قدرت 
ها كه دست او آمد ديكتاتورى بكندء اكر او شخص ديكتاتور بود آن وقت فقيه هم مى تواند باشد. اكر امير المؤمنين سلام الله عليه 
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يك آدم ديكتاتورى بودء آنوقت فقيه هم مى تواند ديكتاتور باشدء ديكتاتورى در كار نيستء مى خواهيم جلوى ديكتاتور را 
بكيريم. (1) اين حرف هايى كه مى زنند كه خير اكر جنانجه ولا-يت فقيه درست بشود ديكتاتورى مى شود از باب اينكه اينها 
ولايت فقيه را نمى فهمند جيست - اككر ولايت - ولايت فقيه نبايد بشود براى اينكه بايد به حكومت ملت باشدء اينها ولايت فقيه را 
اطلاع از آن ندارند. مسائل اين حرف ها نيستء ولايت فقيه مى خواهد جلوى ديكتاتورى را بككيرد» نه اينكه مى خواهد ديكتاتورى 
يكنده ايئها از ابن مى ترستد كه مبادا جلو كرفته بشود» جلو دزدى ها رامن شواهد يكيرد: اكر رئيس جمهوز يايد يا تصويب فقيه 
باشد» با تصويب يكك نفرى كه اسلام را بداند جيست,ء درد براى اسلام داشته باشد» اكر درست بشود نمى كذارد اين رئيس جمهور 
يكك كار خطا بكندء اينها اين را نمى خواهند. اينها اكر يكك رئيس جمهور غربى باشد همه اختيارات دستش بدهند هيج مضايقه اى 
ندارند و اشكالى نمى كنندء اما اكر يكك فقيهى كه يكك عمرى را براى اسلام خدمت كرده. علاقه به اسلام دارد با آن شرايطى كه 
اسلام قرار داده است كه نمى تواند يكك كلمه تخلف بكند. اسلام دين قانون استء قانون» ييغمبر هم خلاف نمى توانست بكندء 
نمى كردندء البته نمى توانستند بكنند. خدا به ييغمبر مى كويد كه اكر يكك حرف خلاف بزنى ركك و تينت قطع مى كنم. حكم 
قانون استء غير از قانون الهى كسى حكومت ندارد؛ براى هيج كس حكومت نيستء نه فقيه و نه غير فقيه همه تحت قانون عمل 
مى كنندء» مجرى قانون هستند همه هم فقيه و هم غير فقيه همه مجرى قانونند. فقيه ناظر بر اين است كه اينها اجراى قانون بكنند. 
خلاءف نكنندء نه اينكه مى خواهد خودش يكك حكومتى بكند» مى خواهد نكذارد اين حكومت هائى كه اكر جند روز بر آنها 
بككذرد برمى كردند به طاغوتى و ديكتاتورى» مى خواهد نككذارد بشود» زحمت براى اسلام كشيده شود. خون هاى جوان هاى شما 
در راه اسلام رفت» حالا ما دوباره بككذاريم كه اساسى كه اسلام مى خواهد درست بكند و زمان امير المؤمنين بوده و زمان رسول 
الله - صلى الله عليه و آله - بودهء بككذاريم اينها را براى خاطر جهار نا آدمى كه دور هم جمع مى شوند و ياهايشان را روى هم مى 
اندازند - عرض مى كنم - جائى و قهوه مى خورند و قلمفرسائى مى كنندء مككر ما مى توانيم اينها را بزنيم» مككر ما مى توانيم؟ 
قدرت جائر است براى كسىء براى يكك مسلمان كه تمام اين خون هائى كه ريخته شده هدر بدهد و اسلام را بككذاريم كنار و 
جيزهائى هم كه ولا-يت فقيه «يكك همجو ولا-يت فقيهى نداريم ؛ خوب شما نمى دانيد» شما فقيه را اطلاع بر آن نداريد كه مى 
كويند ولايت فقيه نداريم. ولايت فقيه از روز اول تا حالا بوده» زمان رسول الله تا حالا بوده. اين حرف ها جه است كه مى زنند اينها 
همه اين اشخاص غير مطلع بر فقه. )١(‏ بى نوشت ها: .١‏ كتاب ولايت فقيه - صفحه 9و58. ؟. صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه /ا” 
و 18/4/88-8. *. كتاب ولايت فقيه - صفحه 8؟ولا؟. . صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 1/0او1/6١-18/8/88.‏ 0. صحيفه نور - 
جلد -٠١‏ صفحه .18/8/88-1١1/8‏ 9. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه /ا١70/7//88-1.‏ لا. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 7/- 
8/188 /. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه .778/٠١/28 ١1/8‏ 9. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه .٠١ .18/٠١/88 -١1٠١‏ صحيفه نور 
- جلد -٠١‏ صفحه .١١ .71/٠١/88 -١11/#‏ صحيفه نور - جلد -١١‏ صفحه .١7 .8/٠١/88-177‏ صحيفه نور - جلد 9- صفحه -1١47‏ 
.١1١ 07‏ صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 80///88-79. 16. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 27- /8/8/. منابع مقاله: سخن 


آفتاب» سازمان تبليغات اسلامى ؛ 
مخالفت با ولايت فقيه» مخالفت با اسلام 


مخالفت با ولايت فقيه» مخالفت با اسلام به حرفهاى آنهايى كه بر خلاف مسير اسلام هستند و خودشان را روشنفكر حساب مى 
كنند ومى خواهند ولا-يت فقيه را قبول نكنند» كوش ندهيد. اككر جنانجه فقيه در كار نباشدء ولايت فقيه در كار نباشد» طاغوت 
است. يا خدا يا طاغوت. يا خداست يا طاغوت» اكر به امر خدا نباشد» رئيس جمهور با نصب فقيه نباشد» غير مشروع است وقتى غير 


مشروع شد. طاغوت است,. اطاعت او اطاعت طاغوت است وارد شدن در حوزه او وارد شدن در حوزه طاغوت است. طاغوت وقتى 
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از بين مى رود كه به امر خداى تباركك و تعالى يكك كسى نصب بشود. شما نترسيد از اين جهار نفر آدمى كه نمى فهمند اسلام جه 
استء نمى فهمند فقيه جه استء نمى فهمند كه ولايت فقيه يعنى جه. آنها خيال مى كنند كه يكك فاجعه به جامعه است. آنها اسلام 
را فاجعه مى دانند نه ولايت فقيه را. آنها اسلام را فاجعه مى دانند ولايت فقيه فاجعه نيستء ولايت فقيه تبع اسلام است. )١(‏ من به 
همه ملتء به همه قواى انتظامى اطمينان مى دهم كه امر دولت اسلامى اككر با نظارت فقيه و ولايت فقيه باشد» آسيبى بر اين مملكت 
نخواهد وارد شد. كويند كان و نويسند كان نترسند از حكومت اسلامى و نترسند از ولايت فقيه. ولايت فقيه كه آنطور كه اسلام 
مقرر فرموده است و ائمه ما نصب فرموده اند به كسى صدمه وارد نمى كندء ديكتاتورى بوجود نمى آورد» كارى كه بر خلاف 
مصالح مملكت است انجام نمى دهد. كارهائى كه بخواهد دولت يا رئيس جمهورى يا كس ديككر بر خلاف مسير ملت و بر خلاف 
مصالح كشور انجام دهدء فقيه كنترل مى كندء جل و كيرى مى كند. شما از اسلام نترسيدء از فقيه نترسيدء از ولايت فقيه نترسيد. شما 
هم مسير همين ملت را طى كنيد و با ملت باشيد» حساب خودتان را از ملت جدا نكنيد» ننشينيد ييش خودتان طرح بريزيد و يبش 
خودتان برنامه درست كنيد. شما بايد دنبال ملت باشيد» بايد هوادار ملت باشيد. شما اينقدر اشكال به برنامه هاى اسلامى نكنيد. 
شمايى كه از اسلام هستيد لكن از اسلام درست اطلاع نداريد» مسلم هستيد لكن از احكام درست مطلع نيستيد» شيعه هستيد لكن از 
احكام ائمه عليهم السلام درست مطلع نيستيدء اينقدر كارشكنى نكنيد. ملت راى داده است به جمهورى اسلامى» همه بايد تبعيت 
كنيد» اكر تبعيت نكنيد محو خواهيد شد. بر خلاف مسير ملتء بر خلاف مسير اسلام راهى را بيش نكيريد» كمان نكنيد كه آن 
طرحى را كه اسلام داده است موجب نابودى اسلام مى شود. اين منطق» منطق آدم ناآ كاه است. نككوئيد ما ولا-يت فقيه را قبول 
داريم» لكن با ولايت فقيه اسلام تباه مى شود. اين معنايش تكذيب ائمه است» تكذيب اسلام است و شما من حيث لا يشعر اين 
حرف را مى زنيدء بيائيد دنبال ملت كه همه با هم به جمهورى اسلامى راى داده اند و در مقابل آنها يكك عده؛ يكك عده بسيار 
معدود, يكك از صدء يكك و نيم از صد با اينكه همه قواى خودشان را جمع كردند راى خلاف دادند. شما تبعيت بكنيد از اكثريت 
قريب به اتفاق ملتء تبعيت بكنيد از اسلام» تبعيت بكنيد از قرآن كريمء تبعيت بكنيد از بيغمبر اسلام. مخالفت نكنيد اينقدرء از 
مجلس خب ركان كناره كيرى نكنيد. اين كناره كيرى از ملت استء كناره كيرى از اسلام است. كارشكنى نكنيد براى مجلس 
خب ركانء كه اين بر خلاف مسير ملت استء بر خلاف مسير اسلام است. خودتان را بيش ملت مفتضح نكنيد - شما - بايد از شما 
كار صحيح انجام بككيرد» وقتى ملت شما را بر خلاف مسير خود دانست طرد مى كند. آكاهانه عمل كنيد آكاهانه حرف بزنيد 
آكاهانه راى بدهيد» بدون توجه. بدون ادراك» بدون فهم راى ندهيد. (؟) آقايان بككذاريد يكك جند وقتى هم مردم الهى بشوند 
تجربه كنيد, لااقل بفهميد اين معنا را كه» با تجربه بفهميد كه يكك ملتى كه تا حالا تحت بار طاغوت بوده است حالا هم تحت بار 
الله باشدء اين را تجربه كنيد. اكر از اسلام بدى ديديد, بككوئيد جه بدى از اسلام تا حالا ديديد» تا حالا كه اسلامى در كار نبوده 
استء در مملكت ما نمى كذاشتند, حالا هم شماها نمى كذاريد. آن وقت دشمن ها نمى كذاشتند. حالا بعض دوست هائى كه 
معتقد هستند نمى كذارند يا شايد بعضى شان هم دشمن باشند. جرا بايد شما بترسيد از اينكه يكك نفر آدم در مثلا اتاقش نشسته و 
يكك جيزى مى نويسد در روزنامه هم درج مى كند اينها نمى دانند اصلا معناى اسلام جه استء اينها مخالف نهضت اسلام هستند 
اينها اكر مخالف با رزيم هم باشند, مخالف با اسلام هم هستندء اينها يكك جيز ديكرى مى خواهندء نه رزيم باشد و نه اسلام باشدء 
يكك جمهورى دم وكراتيك. آنهم به آن معنايى كه غرب وارد كرده اينجاء به آن معنا كه حتى در غرب استء آن جمهورى كه در 
آن دم وكراتيكك كه در غرب هست حتى در ايران نيامده تا حالاء آن وارداتى است. اين دم وكراتيكك كه در ايران آمده.؛ آن آزادى 
وآن نمى دانم استقلال و آن مسائلى كه تا حالا آمده. همان هايى بوده است كه آريامهر فرياد مى كرد تمدن بزركك و همان بود 
كدعمه ديديك ابن تددن بر ركة يدر ابن علث وا درآورة» شن اسث! كافى اسث! ارسا مير كاف ست يراى هنا خا قيافت. ابلقدر 


تبعيت نكنيد از اين رزيم» اينقدر تبعيت نكنيد از اين غربى هاء از اين شرقى هاء كافى است ظلمى كه تاكنون به ما شده است. باز هم 
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بايد ما زير بار ظلم برويم» باز هم از زير بار اسلام مى خواهند خارج بشويم. اين يكك مساله تشريفاتى» بله» آقايان بعضى شان مى 
كويند: «مساله ولايت فقيه» يكك مساله تشريفاتى باشد مضايقه نداريمء اما اكر بخواهد ولى دخالت بكند در امور نه ما آن را قبول 
نداريم حتما بايد يكك كسى از غرب بيايد. ما قبول نداريم كه يكك كسى اسلام تعيين كرده؛ او دخالت بكند.) اكر متوجه به لازم 
اين معنا باشند» مرتد مى شوند» لكن متوجه نيستند. (7) من از خداى تباركك و تعالى مى خواهم كه ما راز شر دوست هاى جاهل و 
دشمن هاى شيطان نجات بدهد و در اين مرحله كه داريم كه بعد آن بيش مى آيد مجلس شوراء آن شورائى كه نصيحت را عرض 
كردم كه بايد جه بكنيد و با قوت و با بينش كامل اين راه را طى بكنيد و طى مى كنيدء اين ملت استء ملت مى خواهدء ما جه 
بكنيم. شما فرض بكنيد كه يكك فاجعه استء ما فرض مى كنيم كه فاجعه استء اين فاجعه را ملت مى خواهد» شما جه مى كوئيد؟ 
اين فاجعه ولايت فقيه را شما مى كوييدء اين فاجعه را ملت ما مى خواهند» شما جه مى كوييد؟ بيائيد سؤال بكنيم» به رفراندم مى 
كذاريم كه آقا ولايت فقيه را كه آقايان مى فرمايند فاجعه استء شما مى خواهيد يا نمى خواهيد؟ برويد آرى اش جقدرء نه اش 
جقدر. خدا همه تان را توفيق بدهد. مؤيد بكند. (5) ملت ما اكر بخواهند سردى بكنند» يكى از امورى كه توطئه در آن هست اين 
است كه راجع به اين قانون اساسى مردم را سرد كنند. از آنها بيرسيد خوب اين قانون اساسى كه شما مى كوييد كه قانونى است 
ارتجاعى» كدام يكى از اين موادش ارتجاعى است؟ اولى كه دست رويش مى كذارند» دست مى كذارند روى ولا-يت فقيه اول 
دست آنجا مى كذارند براى اينكه اين يكك طرح اسلامى است و آنها از اسلام مى ترسند. آنها اسلام را ارتجاع مى دانندء آنها 
جرات نمى كنند به كلمه اسلام بككويند ارتجاعى استء مى كويند كه اينها مى خواهند ما را به 16٠١‏ سال بيش بركردانند. اين 
همان تعبير ديكر است منتها كلمه اسلام را نمى كويند. (8) قيام بر ضد حكومت اسلام» خلاف ضرورى اسلام است» خلاف اسلام 
است بالضروره. حكومت الآن حكومت اسلام استء قيام كردن بر خلاف حكومت اسلامى» جزايش جزاى بزركى است. اين را نمى 
شود بككُوئيم كه يكك ملالئى عقيده اش اين است كه بايد بر خلا.ف حكومت اسلامى قيام كرد. همجو جيزى محال است كه يكك 
ملائى بككويد؛ يكك ملائى عقيده داشته باشد به اين معنا كه بر خلاف اسلام بايد عمل كردء بايد شكست اسلام راء اينها نسبت مى 
دهند به بعضى از مراجع اين مسائل را. دروغ است اين حرف هاء هركز نخواهند كفت. قيام بر ضد حكومت اسلامى در حكم كفر 
استء بالاتر از همه معاصى استء همان بود كه معاويه قيام مى كردء حضرت امير قتلش را واجب مى دانست. (2) من بايد يكك تنبيه 
ديكرى هم بدهم و آن اينكه, من كه ايشان را حاكم كردم, يكك نفر آدمى هستم كه به واسطه ولايتى كه از طرف شارع مقدس 
دارم» ايشان را قرار دادم. ايشان را كه من قرار دادم واجب الاتباع است, ملت بايد از او اتباع كند» يكك حكومت عادى نيستء يكك 
حكومت شرعى استء بايد از او اتباع كنند. مخالفت با اين حكومت مخالفت با شرع استء قيام بر عليه شرع استء قيام بر عليه 
حكومت شرع جزايش در قانون ما هستء در فقه ما هست و جزاى آن بسيار زياد است. من تنبه مى دهم به كسانى كه تخيل اين 
معنى را دارند كه كارشكنى بكنند يا اينكه خداى نخواسته يكك وقت قيام بر ضد اين حكومت بكنند» من اعلام مى كنم به آنها كه 
جزاى آنها بسيار سخت است در فقه اسلام. قيام بر ضد حكومت خدايى قيام بر ضد خداست,ء قيام بر ضد خدا كفر است و من تنبه 
مى دهم به اينها كه به روى عقل بيايند» بككذارند مملكت ما ازاين آشفتكى بيرون برود» بككذارند خون هاى محترم ريخته نشود 
بككذارند جوان هاى ما ديكر اينقدر خون ندهندء بككذارند اقتصاد ما صحيح بشود, ما به تدريج كارها را اصلاح بكنيم. (0) آن كسى 
كه بر ضد خدا قيام كند» بر ضد احكام خدا قيام كند» آن كسى كه خيانت كند بر اسلام» خيانت كند بر مملكت مسلمينء عاقبتش 
ابى اسث و اين عاقيق شهلى اسع غاقيت فاق بالاترى دن كان است: ابق الآن بوشض ايق است كد در ذا ياشد با همه تكيةه ابن 
موفق به توبه نخواهد شدء من نمى كويم نبايد بشود اما نخواهد شد. حضرت سجاد سلام الله عليه از قرارى كه منقول است به يزيد 
ياد داد كه از جه راه توبه كن. حضرت زينب فرمود: آخر به اين» اين موفق نمى شود به توبه كسى كه امام را بكشد موفق به توبه 


نمى شود اكر موفق مى شد به توبه صحيح. قبول مى كرد خداء لكن نمى شود» يعنى قلب جورى مى شود؛ قلب انسان طورى مى 
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شود كه ديككر براى انسان امكان ندارد آن قلب را از آن طبعى كه برايش واقع شده استء از آن ظلمتى كه برايش واقع شده استء 
عراتد تحات بلاهده تمى تواتك اهناف.دعا كنيد كه انساة اننطون تقو كداوقه درقلب اسان مهر تكذارف يكف مهرى كه ديكر 
نتواند خودش هم هيج كارى بكند. (8) اينها كاهى وقت ها با همين صورت سازى كه مثلا مى خواهد جه بشود و به ديكتاتورى مى 
رسد و ديكتاتورى عمامه و عصا و - نمى دانم - ازاين حرف هائى كه تزريق كرده اند به آنها و ديكته كرده اند و اينها هم همان را 
يس مى دهند. مثل بجه ها كه يكك جيزى را دهنشان مى كذارند يس مى دهندء اينها هم از اين قبيل هستند. شما از اين به بعد انشاء 
الله وقتى كه دانشكاه ها باز بشود, مبتلاى به اين مسائل هستيد و بايد با هوشمندى و با مطالعه و با مشورت بين خودتان افرادى را كه 
مى بينيد يا با اسم آزادى و - نمى دانم - اين حرف ها كه مى خواهند يكك آزادى خاصى در كار باشد» دلبخواهى در كار باشدء نه 
آزادى مطلقء يا به اسم دموكراسى و امثال ذلكك, الفاظ جالبى كه در هيج جاى دنيا معنايش بيدا نشده تا حالاء هر كس براى 
خودش يكك معنائى مى كندء. به اينطور جيزها كرفتار هستيد. (4) اين از امورى است كه مترقى ترين موادى است كه در قانون 
اساسى اينها جيز كردند و اينها دشمن ترين مواد ييش شان اين است. همين ها بودند كه فرياد مى كردند و مى نوشتند كه خوب 
ديكر اسلام را مى خواهد جه كند. خوب بككوييد جمهورىء از اسلام مى ترسيدند «خوب به جاى اسلام بككذاريد دمكراتيك» 
جمهورى دمكراتيكك » اينها نمى فهمند كه اين همه دمكراسى كه در عالم معروف استء كجاست؟ كدام مملكت را شما داريد؟ 
اين ابرقدرت ها كدام يكى شان به موازين دم وكراسى عمل كرهده اند؟ يكك دم وكراسى كه در هر جائى يكك معنا دارد» در شوروى 
يكك معنا دارد» در آمريكا يكك معناى ديكر دارد» بيش ارسطو يكك معنائى دارد» بيش حالا يكك معناى ديكر دارد» ما مى كوئيم 
يكك جيزى كه مجهول است و هر جا يكك معنا از آن مى كنند ما نمى توانيم آن را در قانون اساسى مان بكذاريم كه بعد هر كسى 
دلش مى خواهد آنجورى درستش كند. ما مى كوئيم اسلام. )03١(‏ ولا-يت فقيه براى شما يكك هديه الهى است. در هر صورت ما 
الآن كرفتار يكك مشت اشخاصى مختلف السليقه و مختلف العقيده اى كه - همه در اين معنائى كه - همه در اين معنا كه نخواهند 
اين مملكت به سر و سامان برسد شريكند, در عقائد مختلفند» بعض كروه هاشان با بعض كروه هاى ديكر دشمن هم هستند لكن در 
يكك جيز موافقند و آن اينكه مخالفت با اسلام» مخالفت با آن جيزى كه همه ملت ما به آن راى دادند, در اينء اينها موافقند يعنى 
در باطل خودشان اتفاق دارند. شماها در حق خودتان مجتمع باشيدء اين باطل ها نمى توانند كارى بكنند. شماها توجه داشته باشيد 
كه اسلام براى شماء براى ماء براى همه. براى همه بشر مفيد است. اسلام يكك طرحى است كه براى مستضعفين بيشتر از ديكران 
مفيد است و براى همه مفيد است. )١١(‏ جلو ديكتاتورى را ما مى خواهيم بككيريم» نمى خواهيم ديكتاتورى باشدء مى خواهيم ضد 
ديكتاتورى باشد. ولايت فقيه ضد ديكتاتورى است. نه ديكتاتورى. جرا اينقدر به دست و يا افتاده ايد و همه تان خودتان را يريشان 
مى كنيد بيخود؟ هر جه هم يريشان بشويد وهر جه هم بنويسيد» كارى از شما نمى آيد من صلاحتان را مى بينم كه دست برداريد 
ازاين حرف ها وازاين توطثه ها و ازاين غلط كارى ها. بركرديد به دامن همين ملت» همانطورى كه توصيه به دموكرات ها كردم 
به شما هم مى كنم و شما و آنها را مثل هم مى دانم منتها شما ضررتان بيشتر از آنها است. )١١(‏ اينها اصلا اطلاعى ندارند كه قضيه 
ولايت فقيه جى هست. اصلا از سر و ته ولايت فقيه سر در نمى آورند كه اصلا جى جى هستء در عين حالى كه سر در نمى آورند 
مى نشينند مى كويند اكر بنا باشد كه ولايت فقيه بشود ديكتاتورى مى شود. كذا مى شود. مككر امير المؤمنين كه ولى امور مردم بود 
ديكتاتور بود» مكر خود بيغمبر كه ولا-يت داشت ديكتاتور بود. مكر بكويند كه ولايت براى ييغمبر هم نيستء يبغمبر هم مثل ساير 
مردمء و ازاينها بعيد نيست اين را بككويند» لكن جرات نمى كنند بككُويند. ديكتاتورى كدام استء در اسلام همجو جيزى مطرح 
نيست. اسلام ديكتاتور را محكوم مى كندء اسلام يكك نفر فقيه بخواهد اكر ديكتاتورى بكند از لايت ساقطش مى كند. جطور 
ديكتاتورى مى كوييد مى كند اسلام واين حرف ها را مى زنيد. اكر مى دانيد و مى كوييد جرا بايد در مخالف مسير ملت سير 


بكنيد و اين مسائل را بككويبد. و اككر نمى دانيد» جرا انسان ندانسته يكك حرفى را بزند همين بيخود بدون اينكه بفهمد جى هست 
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مساله بيايد يكك همجو مسائلى را بككويد. (17) اينها (مخالفين حكومت اسلامى) به اسلام عقيده ندارند» اينها با قرآن مخالفند. - اكر 
- از قرآن - به قرآن اعتقاد دارند» قرآن فرموده است: «اطيعوا الله و اطيعوا الرسول و اولى الامر منكم » جرا از اولى الامر اطاعت نمى 
كنند؟ جرا قيام بر ضد حكومت كردند؟ جرا قيام بر ضد اولى الامر كردند؟ (15) همه فقهاى اهل سنت مى كويند اطاعت اولى الامر 
واجب است واينها نمى كنند» يعنى خلاف مى كنندء بر خلاف رفتار مى كنند. يس بدان اينها سنى نيستند اينها مى خواهند شما را 
بازى بدهندء بككويند كه ما سنى هستيم. (10) آقاء اينها اينطور نيست كه شما خيال بكنيد كه ما اسلام را مى خواهيم اما ملا نمى 
خواهيم؛ مكر مى شود اسلام بى ملاء مكر شما مى توانيد بدون ملا كار را انجام بدهيد باز اين ملاها هستند كه جلو مى افتند كار 
انجام مى دهندء اينها هستند كه جانشان را مى دهند. الآن هم ما تو حبس ملاها داريم الان هم علما داريم؛ الآن هم علماى فداكار 
داريم. الآن هم هستند توى حبس و زير بار اين ظلم ها نمى روند و جيزشان مى دهند كه شما هم عذرى بخواهيد و نمى خواهند. 
خوب الآن هم داريم» الآن هم داريم؛ الآن هم علماى ما در حبس هستند, علماى بزركك ما در حبس هستند. من اين كه عرض كردم 
يكك جيزهائى بود كه خود من مشاهده كردم و خيلى هايش هم يادم نيست و جلوترش هم كه ما ديكر اهل تاريخ نيستيم كه ببينيم. 
اين كله هم كه من دارم از اين آقايان روشنفكرها اين است كه يكك همجو جناح بزركى كه ملت يشت سرش ايستاده» اين را از 
خودتان كنار نزنيد بكتوييد كه «ما اسلام مى خواهيم ملا نمى خواهيم » اين خلاءف عقل استء اين خلاف سياست است. (18) 
شمائى كه دلسوزيد براى اسلام؛ شمائى كه مى كوييد ما اسلام را مى خواهيم» نكوييد كه ما اسلام را مى خواهيم آخوند نمى 
خواهيم» شما بككوييد اسلام را مى خواهيم آخوند هم مى خواهيم. (17) اكر شما بخواهيد خودتان باشيد و منهاى آخوندء تا قيامت 
هم در زير بار ديكران هستيد. شما همه جمع بشويد» همه با هم باشيد» همه برادر باشيدء اينها را رد نكنيد» اين يكك قدرت لا يزال 
استء اين قدرت ملت استء شما اين قدرت ملت را كنار نكذاريد بكوييد ما نمى خواهيم» شما هر جه هم بككوييد ما نمى خواهيم - 
خوب - مردم مى خواهند» شما يكك عده اى هستيد» ديكران همه هستند» بازارها مى خواهند اينها راء خيابان ها اينها را مى خواهند. 
كله من از اين طبقه روشنفكر در عين حالى كه من علاقه دارم به اينهائى كه خدمت مى كنند به اسلام خصوصا اين خارجء اينهائى 
كه خارج كشور هستند, اينهائى كه در آمريكا هستند؛ اينهائى كه در ارويا هستندء اينهائى كه در هندوستان هستند؛ من با اينها 
روابط دارم, اينها خدمتكزارندء اينها مى خواهند به اسلام خدمت بكنندء اينها كاهى كه اشكالاتى كه در آنجا شده است با تمام 
قوت رفع كرده اندء اينها مى خواهند رفع ظلم بكنندء اينها علاقه به اسلام دارند لكن نبايد اينهائى كه علاقه به اسلام دارند» بعضى از 
اينها خدمت هاى علماى اسلام و آخوند جماعت را نديده بككيرند و بككويند كه ما اسلام مى خواهيم منهاى آخوند» نمى شود آقا 
اين» اسلام بى آخوند مثل اينكه بككوييد ما اسلام مى خواهيم؛ اسلامى كه سياست نداشته باشدء اسلام و آخوند اينطور توى هم 
هستند» اسلام بى آخوند اصلا نمى شود. ييغمبر هم آخوند بود» يكى از آخوندهاى بزركك بيغمبر استء راس همه علما بيغمبر 
است. حضرت جعفر صادق هم يكى از علماى اسلام استء اينها فقهاى اسلام اند» راس فقهاى اسلام هستند. «من آخوند نمى 
خواهم ؛ حرف شد؟ ! من كله دارم از اينها. (14) بى نوشت ها: .١‏ صحيفه نور - جلد 9- صفحه 17/7/80-7017. 7. صحيفه نور - 
جلد 9- صفحه ١/1١و١1١-78/28/88.‏ *. صحيفه نور - جلدل 4- صفحه 17/7/88-1788. 5. صحيفه نور - جلد 94- صفحه -١00‏ 
ه. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 08١و8١-128/8/88١.‏ *. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه .194/7//88-١0‏ /ا. صحيفه نور 
- جلد ه- صفحه .18/1١/81-71‏ 8. صحيفه نور - جلد 8- صفحه .١15/17/81/-١50‏ 4. صحيفه نور - جلد 9- صفحه -1١487‏ 
.٠١ ٠١8‏ صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 00١او88١15/8/48-1. .١١‏ صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه ولام - 3/8/88. ؟١.‏ 
صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه 8:0///08-179. *1. صحيفه نور - جلد -٠١‏ صفحه ١9و9/8/88-49. .١5‏ صحيفه نور - جلد /- 
صفحه .١0 .7/8/8/-1١/*‏ صحيفه نور - جلد 9- صفحه 8/88-5//. .1١8‏ صحيفه نور - جلد -١‏ صفحه 7287- .١7/.70/1١/88‏ 
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سازمان تبليغات اسلامى؛ 


نظارت مجلس خبركان بر رهبر 


نظارت مجلس خب ركان بر رهبر در صدر اصل يكصد و يازدهم قانون اساسىء درباره نظارت مجلس خبر كان آمده است: «هر كاه 
رهبر از انجام وظايف قانونى خود ناتوان شود يا فاقد يكى از شرائط مذكور در اصول ينجم و يكصدونهم كردد يا معلوم شود از 
آغاز فاقد بعضى از شرايط بوده استء از مقام خود بركنار خواهد شد . آنجه ازاين اصل استظهار مى شود عبارت است از: |: 
شرايط و اوصاف مذكور در قانون اساسى براى تصدى مقام رهبرى» اختصاص به زمان حدوث رهبرى ندارد و بايد در حال بقاء نيز 
محفوظ بماند. ب: وظيفه مجلس خب ركان در مقام اثبات و تشخيصء اختصاص به مقام حدوث و تعيين رهبرى ندارد و در مقام بقاء 
نيز وظيفه دارند بررسى و يزوهش كامل نمايند كه آن شرايط و اوصاف همجنان موجود بوده اولا و باقى است ثانيا. ج: در صورت 
كشف خلااف (به لحاظ مقام ثبوت) و نيز در صورت زوال برخى از شرايط و اوصاف (به لحاظ مقام بقاء)» فقيه مزبور.» در ظرف 
فقدان (حدوثا يا بقاء)» رهبر نبوده و نيست واز سمت رهبرى منعزل است و وظيفه خبركانء اعلام نفى رهبر سابق و معرفى رهبر 
لا-حق است. فقدان شرايط يا اوصافء كاهى به تحول و د كركونى منفى در شخص فقيه يذيرفته شده به عنوان رهبر است /مانند 
آنكه به سبب علل طبيعى كهنسالى» بيمارى» رخدادهاى تلخ غير مترقب و...» فاقد برخى از شرايط رهبرى كردد كه بيان شد رو 
كاهى تحول و دك ركونى» به صورت مثبت است إبه اين معنا كه يكى از فقيهان همسان فقيه حاكم؛ به رجحان علمى يا عملى يا 
مقبوليت عامه برسد ربه كونه اى كه اكر جنين رجحانى در طليعه انتخاب و تعيين رهبر حاصل شده بودء حتما آن فقيه راجح به 
عنوان رهبر تعيين مى كشت و اكنون نيز اين رجحان. به كونه اى است كه قابل اغماض ئيست. در جنين شرايطىء وظيفه خب ركان» 
معرفى فقيه رجحان يافته و ممتاز مى باشد. فقدان شرايط و اوصافء كاه به صورت دائمى است و كاه به صورت موقت. فقدان 
دائمى» مانند رخداد وفات يا جيزى كه ملحق به وفات باشد تحقق مى يابد رُمانند فرتوتى قطعى و كهن سالى حتمى كه با نسيان و 
فقدان قدرت رهبر همراه باشد. فقدان موقت و موسمىء در جايى كه مانند بيمارى درازمدت كه علاج آن در مدت كوتاه مغتفر و 
مورد تسامحء يقينيا ممكن نيست و شرايط و اوصاف رهبرى در زمان آن بيمارى صعب العلاج» قطعا مفقود است. در اين حال نيز 
وظيفه خب ركان مراقبت و اعلام نتايج است ,در صورت فقدان دائم اوصاف و شرايط» درصدد تعيين رهبر آينده و معرفى او به مردم 
مى آيند ودر صورت فقدان اوصاف و شرايط» شوراى مشخصىء وظايف رهبرى را به طور موقت بر عهده دارد كه در اصل 
يكصدويازدهم جنين بيان شده است: «در صورت فوت يا كناره كيرى يا عزل رهبر» خب ركان موظفند در اسرع وقت نسبت به تعيين و 
معرفى رهبر جديد اقدام نمايند. تا هنكام معرفى رهبر» شورايى مركب از رئيس جمهورء رئيس قوه قضائيه و يكى از فقهاى شوراى 
نكهبان به اتتخاب مجمع تشخيص مصلحت نظام, همه وظايف رهبرى را به طور موقت به عهده مى كيرد... ه ركاه رهبر بر اثر 
بيمارى يا حادثه ديكر موقتا از انجام وظايف رهبرى ناتوان شود در اين مدت شوراى مذ كور در اين اصل وظايف او را عهده دار 


خواهد شد) . منابع مقاله: ولايت فقيه» جوادى آملى, عبد اللّه؛ 

نظارت همكانى 

5 2 5 ٠. ٠. ٠. 6 ٠. ّ)ء ح‎ 4. 6 

نظارت همكّانى يكى ديكر از اصول نظام اسلامى كه عامل بازدارنده نيرومندى در برابر لغزش مسؤولين امر محسوب مى شود و 
جلو هركونه خخطا و اشتباه :را در اجراق سياستهائ اتخاذ شده مى كبرد مسالة «نظارت همكاتى عاست. يكابكك احاد امت سؤوليت 


نظارت را بر عهده دارند و مساله «نصح الائمة » يكى از فرائض اسلامى است.ييامبر اكرم صلى الله عليه و آله در اين زمينه مى 
فرمايد: «من اصبح و لم يهتم بامور المسلمين فليس منهم » .)١(‏ هر كه روزانه درباره شؤون مسلمين اهتمام نورزد» از آنان شمرده 
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نمى شود. عبارت «من اصبح »» مفاد «روزانه » را مى رساند يعنى هر روز كه از خواب برمى خيزدء اولين جيزى كه بايددرباره آن 
بيانديشدء همانا امور جارى در رابطه با شؤون عامه مسلمانان است. و اين كونه اهميت دادن به شؤون مسلمين» بايد عملكرد ييوسته 
و هميشكى هر فرد مسلمان باشد وعبارت «امور المسلمين » تمامى شؤون مسلمانان را در رابطه با مصالح عامه شامل مى شود كه از 
مهم ترين آنهاجريانات سياسىء فرهنكّى» اقتصادى هستند و هر جه از اين قبيل بوده و از شؤون عامه محسوب مى كردد» زيرااشؤون 
» عام است و به - مسلمين كه كلمه جمع است - اضافه شده است. بنابراين مصالح همكانى مورد نظراست. يس هر مسلمانى بايد 
همواره در صحنه حاضر باشد و خود را در اداره شؤون مت سهيم بداند وبا جشمى باز و بينشى عميقء ناظر بر جريانات باشد. در 
روايت ديكرى بيامبر صلى الله عليه و آله مى كويد: «ثلاءث لا يغل عليها قلب امرء مسلم: اخلا.ص العمل لله. والنصيحة لا-ثمة 
المسلمين. واللزوم لجماعتهم » (1). سه جيز است كه وجدان ياكك يكك فرد مسلمان, از آن فروكذارى نمى كند و بر خود روا نمى 
دارد كه درباره آن كوتاهى نمايد: - خلوص نيت در رفتار و كردار خويش و ييوسته خدا را در نظر داشتن. - اندرز ياكك و درواز 
آلا-يش» نسبت به مسؤولان امر روا داشتن. - بيوستن به بافت جماعت مسلمان و از ايشان كناره نككرفتن. و اين يكك وظيفه شرعى 
است كه آحاد مسلمين» بايستى همواره در جريان امور باشند و نسبت به جريانات كشور بى تفاوت نباشند و كشور و دولت رااز 
خود بدانند و خود را صاحبان حقيقى كشور و مصالح امت بدانند ودولت مردان را خدمت كذاران مخلص ملت دانسته» علاوه بر 
همكارى و وفادارى نسبت به آنان» بر رفتار و كردارآ نان نظارت كامل از خود نشان دهند» تا دولت مردان ييوسته احساس كنند كه 
صاحبان حقيقى كشور شاهد وناظر رفتار آنان مى باشند. در مقابل» وظيفه دولت مردان است كه همواره مردم را در جريانات كارها 
در تمامى ابعاد سياست كذارى قرار دهند و هركز از آنان فاصله نككيرند و آنان را بيكانه ندانند. و اين همكارى و وفادارى توام با 
نظارت و حسن مراقبت» بهترين و مستحكم ترين يشتوانه اى استء كه يكك دولت مردمى مى تواند بدان اعتماد كند و يايه هاى 
حكومت و دولت را بر اساس آن هر جه استوارتر سازد»لذا بايد اين اعتماد و حس همكارى دو طرفه باشد. اميرمؤمنان عليه السلام 
مى فرمايد: «فاذا عملت الخاصة بالمنكر جهاراء فلم تغير العامة ذلكء استوجب الفريقان العقوبة من الله » (7) اكر خواص مرتكب 
خلاف شوند وعامه مردم بر آنان خرده نككيرند» هر دو دجار سوء عاقبت خواهند كرديد. مسؤوليت رهبر در ييشكاه خحدا و مردم 
مساله مسؤوليت مقام رهبرى در بيشكاه خدا و مردم از همين وظيفه متقابل رهبر و مردم نشات كرفتهءزيرا مقام رهبرى در ييشكاه 
الهى مسؤوليت دارد تا مجرى عدالت باشد و احكام اسلامى را بدون كم و كاست اجرا نمايد و بدين جهت است كه افزون بر علم و 
اقتدار» عدالت و تقوا نيز در مقام رهبرى شرط است. اوهمجنين در مقابل ملت نيز مسؤوليت دارد و بايد جوابكوى نيازهاى عمومى 
باشد و در تامين مصالح همكانى در همه زمينه ها بكوشد و اككر كوتاهى كند يا كوتاه آيد و نتواند از عهده آن بريد از جانب 
مردم به وسيله خبركان منتخب آنان بركنار مى شود كه در اصل يكصد و يازدهم قانون اساسى شرح آن آمده است. امام اميرمؤمنان 
عليه السلام در رابطه با حق متقابل رهبر و مردم و مسؤوليتى كه در مقابل يكديكر دارند. مى فرمايد: «ايها الناس ان لى عليكم حقاء 
ولكم على حق. فاما حقكم على فالنصيحة لكمء و توفير فيئتكم عليكم, وتعليمكم كى لا تجهلوا. و تاديبكم كيما تعملوا. و اما حقى 
عليكم فالوفاء بالبيعة» وا لنصيحة فى المشهد والمغيب. والاجابة حين ادعوكم. و الطاعة حين آمركم » (©). اى مردمء همان كونه كه 
من بر شما حقى دارم» شما نيز بر من حقى داريد. حق شما بر من آن است كه هيج كاه از رهنمودهاى خالصانه دريغ نورزم ودر 
تامين رفاه زندكى شما بكوشم و در تربيت و تعليم همكانى كوتاهى نكنم. امام عليه السلام در اين سخن, سه موضوع مهم را مطرح 
مى كند: .١‏ رهنمودهاى خالصانه؛ يدرانه و حكيمانه» بدون جهت كيرى. كه همه آحاد ملت مدنظر باشند. 7. تامين رفاه در زندكَى 
در سطح عموم و ايجاد اشتغال و رونق دادن به كشت و كار و صنعت و تجارت و بالابردن سطح درآمدها. ". تعليم و تربيت به 
صورت فراكير و فراهم نمودن امكانات ييشرفت بسوى مدارج عاليه دانش و ايجاديزوهشكاههاى علمى در تمامى زمينه ها. البته اين 
با قطع نظر از ديكر وظايف نظام حكومت اسلامى از قبيل حراست از سرزمين اسلامى و ثروت ملى و ارزشهاى دينى و فرهنككى و نيز 
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بالا بردن توان سياسى و نظامى واقتصادى كشور است كه در ديكر كلمات مولا اميرمؤمنان عليه السلام آمده است. و اما حق رهبر بر 
ملت» يعنى مسؤوليت امت در مقابل دولت حاكم., اين است كه به ييمان خود وفادار باشند و اكر كاستيهايى مى بينند» درحضور 
مسؤولان يادآور شوند و در غياب آنان در صدد افشاى عيوب و اشكالات نباشند و دستورات را به طوركامل انجام دهند. بى نوشت 
ها: )١‏ كافى شريف ج "ص 18#. 1) بحار الانوار ج ه/ا ص 28 رقم ه. ”) وسائل الشيعة باب 5 (امربه معروف) ج ١5‏ ص 1١8‏ رقم 
.١‏ ع) نهج البلاغة: خطبه ع7 (صبحى صالح) ص 4/. منابع مقاله: مجله كتاب نقد» شماره /» معرفت» محمد هادى؛ 


حقوق اقليتهاى مذهبى 


حقوق اقليتهاى مذهبى مسئله تعيين حقوق و وظائف بيكانكان يكى ديكر از موضوعات حقوق بين الملل خصوصى است كه از 
ديرباز مورد بحث بوده است. در ككذشته هاى دور براى بيكانكان حقوق روشن و فراوانى وجود نداشته است و تا همين اواخر 
حقوق آنان عمدتا در يرتو معاهدات دو يا جند جانبه و رفتار متقابل معلوم مى شده است و اخيرا حداقلى از حقوق براى آنان به 
عنوان يكك الزام بين المللى در نظر كرفته شده است. اما در نظام حقوق اسلام از همان آغاز و از جهارده قرن بيشء بيشترين و 
بهترين حقوق حتى به طور يكجانبه وبه صورت يكك اصل خود الزامى از طرف دولت اسلامى براى بيكانكانى كه به شكل قانونى 
در قلمرو دولت اسلامى زندكى مى كنند بيش بينى شده و در مقابل محروميتى كه از بعضى از حقوق ويزه اتباع دولت اسلامى 
دارند» از برخى وظائف مهم معاف شده اند. به عبارت ديككر در آن زمان كه دولتهاء جه دولتهاى دينى وجه غير دينى براى 
بيكَانكان كمترين حقى جز از سر ضرورت و اجبار قائل نبودند» نظام حقوقى اسلام به نيكوترين صورتء تمام آنجه را كه امروز 
تحت عنوان «حداقل حقوق انسانى براى بيكانكان» معروف شده اسث براى بيكانكان به رسميت شناخت. از جان. مالء» متزل و 
مسكن آنان حمايت كرد و حق اشتغال به هر كونه حرفه و صنعت و تجارت مشروع را براى آنان به رسميت شناخت. به هر حال اهم 
وظائف بيكانكان از اين قرار است: ١‏ رعايت كليه مقررات و قوانين (عمومى ) كشور اسلامى محل اقامت» ١‏ احترام به مقررات و 
شعائر دينى» عدم مبادرت به اقدامات خصمانه عليه امنيت كشوره ؟ عدم مبادرت به جاسوسى به نفع حكومت بيككانه. ه عدم 
تجاهر به منكرات. جالب است توجه داشته باشيم كه نظام حقوقى اسلام, نه تنها وظيفه بيكانكان مقيم دارالاسلام را معين كرده 
استء بلكه وظيفه مسلمانى را هم كه به صورت قانونى جه دائم و جه موقت در كشورهاى غير اسلامى به عنوان بيكانه اقامت كزيده 
استء معين نموده و فى الجمله آنان را مكلف به رعايت قوانين عمومى دولت بيككّانه محل اقامت نموده است. در مقابل وظائف 
مذكورء بيكانكان از اين حقوق و معافيتها برخوردارند: ١‏ آزادى ورودء و تردد در داخل كشور اسلامى (به استثناى مكه و مدينه)؛ ؟ 
آزادى انتخاب اقامتكاه. (به استثناء حجاز) " آزادى انجام وظايف مذهبىء. 5 معافيت از يرداخت برخى از ماليات هاء ه معافيت از 
خدمت نظام وظيفه و دفاع از كشورء 7 حى برخوردارى از مقررات مربوط به احوال شخصيه بر طبق مقررات مذهبى خويش. از 
جمله آثار و نتايج آخرين حق آن است كه در دعاوى بين المللى مربوط به احوال شخصيه و بر اساس قاعده فقهى «الزام و التزام» مى 
توان تعارض قوانين را با صلاحيتدار دانستن قانون خارجى حل كرد. جنانجه در برخى ديككر از موارد تعارض قوانين نيز جنين امرى 
امكان يذير خواهد بود. حقوق اقليتها انسانى ترين» نوع برخورد با اقليتها را در نظام حقوقى اسلام مى توان يافتء زيرا اسلام بيشترين 
حقوق و آزادى هارا براى اقليتهاى دينى يا اهل ذمه مقرر فرموده است. اولاء انعقاد جنين ييمانى را براى آنان اختيارى و براى دولت 
اسلامى» در صورت درخواست آنان» الزامى نمود» يعنى بر دولت اسلامى واجب است كه درخواست آنان مبنى بر انعقاد ييمان ذمه 
را بيذيرد. ثانياء اهل ذمه به موجب اين ييمان در برابر دو تعهد اساسى يعنى يرداخت جزيه (بجاى ماليات بيشترى كه مسلمانان مى 
يردازند) و التزام به مقررات جامعه اسلامى» تقريبا از تمامى حقوقى كه براى مسلمانان ثابت است برخوردار مى شوند. هم جان و 
مال آنان» همجون مسلمانان» از مصونيت و امنيت برخوردار استء تا آن جا كه بر دولت اسلامى است كه از آنان دفاع كند» بدون 
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آن كه وظيفه اى نسبت به دفاع ملى در برابر متجاوز داشته باشند» و هم به لحاظ فعاليتهاى اقتصادى و اشتغال به زراعت» صناعت و 
تجارت نيز از آزادى زيادى بهره مند هستند. حتى برخى فعاليتهاى اقتصادى و بعضى از انواع بيع و تجارت كه براى مسلمانان ممنوع 
استء براى آنان و البته در روابط بين خودشان مجاز شمرده شده است. حقوق مدنى مذهبى آنان به رسميت شناخته شده و در امور 
شخصى يعنى نكاح» طلاق» ارث» وصيت و امثال آنء برابر مقررات مذهبى خودشان رفتار مى كنند. در امور قضايى هم در عين آن 
كه حق مراجعه به محاكم عمومى دولت اسلامى را دارند از استقلال قضايى نيز برخوردارند و مى توانند به محاكم خود مراجعه 
نمايند . در حفظ آيين و اجراى مراسم مذهبى نيز از آزادى فراوانى برخوردارند و معابد و اماكن مقدس آنان مورد احترام و حمايت 
مسلمانان و دولت اسلامى است. افزون بر همه اين حقوق و آزادى هاى شناخته شده براى اقليتهاء توصيه هاى مؤكد و الزام آور 
فراوانى مبنى بر حسن سلوك و رفتار مسلمانان با اهل ذمه وجود دارد» توصيه ها و دستوراتى كه در عينيت تاريخ نيز تحقق يافته و 
همه دانشمندان منصف غربى كه در اين زمينه مطالعه و تحقيق داشته اند به آن اعتراف كرده اند. )١(‏ يى نوشت: ١‏ براى نمونه» 
فرازهايى از سخنان مارسل بوازار حقوقدان برجسته واسلام شناس معروف توجه فرمائيد: «تساهل دينى» در اسلام» بر خلا.اف 
برداشت ارويائيان از اين وازه» به بى بند و بارى و سهل انككارى اطلاق نمى شود ديانت اسلام به كروههاى غير مسلمانى كه در 
درون جامعه مسلمان» زندكى مى كنند آزادى انجام فرائض دينى و حفظ آداب و رسوم قومى را داد و آنها را به حمايت خود 
كرفته است. اين رفتار مردمى به تعبير اسلام «تساهل» ناميده شده و مجامع جهانىء امروزه اين تفكر عالمانه اسلام را به مقررات 
حمايت از آزاديهاى انسان, افزوده اند واز سخت كيريهاى اكثريت نسبت به اقليت در بيان افكار و عقايد خود جشم يوشيده اند. 
حكومت مسلمان نه تنها آزادى اقليت غير مسلمان را تأمين نموده» بلكه فرصت بهره مندى از مزاياى ادارى اقتصادى جامعه را به 
بيكانكان داده و موانعى را كه در راه اين بهره مندى وجود داشته؛ از بيش ياى آنان برداشته است. بايد توجه داشت كه احترام به 
شخصيت انسانها و حمايت از آزادى حقوق اقليت به خاطر احترام به شخصيت انسانها صورت كرفته و اين امر به منزله يذيرش عقايد 
و افكار مخالف نيست... اسلام بر خلاف تفكر مسيحيت. نه تنها براى مخالفان خود. حق آزادى بيان قائل شده. بلكه آنها را زير جتر 
مات كامل كرقته اسث:.. ابن مايه تساهل و اميت باعث كرديد كه هيستكى و تفاهمى بين تهود» تضارى و مسلمان يديك آيده 
تساهلى كه در كذشته بين جامعه مسيحى و اقوام غيرمسيحى حوزه مديترانه وجود نداشته است» . مارسل بوازار» اسلام و حقوق بشرء 


ترجمه محسن مويدى» ص ”117.177 منابع مقاله: فلسفه حقوق» مؤسسه آموزشى و يزوهشى امام خمينى (ره) ؛ 
كسترش آزادى در نظام ولايت فقيه 


كسترش آزادى در نظام ولايت فقيه آنجه ذكر شد براى توضيح اين معنا بود كه در فرهنكك اسلامى» آزادى به جه معناست و آيا 
اين معنا از آزادى در نظام مبتنى بر «ولايت مطلقه فقيه ؛ سلب مى كردد و يا توسعه مى يابد؟ برخى افراد به شدت معتقدند كه مطلقه 
بودن ولايت فقيه به معناى هيج كاره شدن مردم است )١(‏ و يا معتقدند تنها حقى كه براى مردم در جنين نظام سياسى قائل هستند 
اين است كه آنها صرفا مى توانند شخص واجد شرايط تصدى ولايت فقيه را كشف كنند و نه انتخاب و ديكر هيج. (؟) براى تبيين 
اين مساله ابتدا بررسى مى كنيم كه جكونه در نظام سياسى غير الهى - كه مبتنى بر ولايت فقيه نباشد - اسارت و تحقير ملتها رخ مى 
دهد؟ سيس بيان مى كنيم جرا تنها در نظام ولايت فقيه حفظ و كسترش آزادى رخ مى دهد. الف) سلب آزادى در نظام سياسى غير 
الهى: تمامى نظامهاى سياسى كه مبتنى بر ولايت مطلقه فقيه نيستند - اعم از نظامهاى دم وكراتيكك يا ليبرال يا توتاليتر (تماميت طلب) 
- بر اساس فرهنكك اسلامى؛ در حقيقت به سلب آزادى از ملتها مى يردازند. بدين منظور لا-زم است آزادى با يسوند «الهى » و 
«مادى » معنا كردد. «اأزادى الهى » مبتنى بر اختيار عبوديت و«آزادى مادى ) » مبتنى بر اختيار هوايرستى است. در فرهنكك اسلامى 


تبعيت از نفس و يرستش دنياء مبدا اسارت» هبوط و نزول انسان از قله رفيع انسانيت به حضيض ذلت حيوانيت مى باشد و وقوع جنين 
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امرى به معناى بدترين ذلت و حقارت واسارت است. اين دقيقا همان مساله اى است كه در نظامات سياسى ياد شده اتفاق افتاده 
است. بنابراين در مقابل مكاتبى - همجون ليبراليسم - كه بيشترين ادعاى آزادى از حقوق فرد را دارند و قوانين را به عنوان عاملى 
براى دفاع از حقوق شهروندان در مقابل اكثريت و قدرت حاكمه قلمداد مى نمايند» سوال اساسى اين است كه اين قوانين و نظام 
حقوقى حاكم بر آن جامعه آيا نهايتا به توسعه عبوديت خواهد انجاميد يا به كسترش دنيايرستى؟ كسترش دنيايرستى باعث مى شود 
آزادى ملى آن جوامع از بين برود. يعنى حضور و تاثير تاريخى آن جوامع» حضورى منفى خواهد بود و به جاى آنكه توان آنها 
مصروف تكامل انسانها كردد مصروف كمراه نمودن بشريت و بعد بشر از مراتب قرب به حضرت حق مى كردد. به همين دليل تاثير 
اين جوامع در ساير جوامع؛ تداوم تاريخى نخواهد داشت هر جند در مقطعى از زمان جوامع ديككر را تحت تاثير قرار داده و به نسبت 
تحت اراده خود شكل دهند. به ديككر سخن مبتنى بر فرهنكك مادىء آزادى ملى قابليت وقوع ندارد و تاثيرى كه جوامع مادى بر 
شكل كيرى تمدن بشرى به جاى مى كذارند به عنوان تاثير مثبتى در تكامل بشريت قلمداد نمى كردد. دقيقا همين محدوديت و 
انحراف در حوزه آزادى مدنى و شخصى نيز سرايت مى كند إرُيعنى آزادى ظاهرى اعطا شده به افراد جامعه در محدوده قوانين وضع 
شده به كونه اى است كه به اسارت و محدوديت بشريت منجر مى كردد و جالب اينجاست كه قوانين نيز به شكل زيبا در خدمت 
اسارت بشر قرار مى كيرند. بنابراين جه ساده انككارند افرادى كه كمان مى برند در جوامع ليبرال بهترين شكل دفاع از حقوق 
شهروندان صورت يذيرفته است. (*) ب) كسترش آزادى در نظام ولايت فقيه: تا بدينجا مشخص كرديد كه آزادى به معناى حقيقى 
و مورد يذيرش آن در نظامى كه تنها به توسعه اختيارات مادى افراد مى يردازد محقق شدنى نيست و تنها در جامعه اى كه به دنبال 
اعتلاى كلمه توحيد است جنين آزادى ميسر خواهد بود. منتهى نكته اى كه در خصوص بحث جارى احتياج به توضيح بيشتر دارد 
روشن تر نمودن نقش مردم در نظام ولا-يت فقيه است. البته قبل از اين بايد توجه داشت كه در جامعه اسلامىء اين «نظام ولايت » 
است كه اداره جامعه را بر عهده دارد و نه ولايت يكك شخص. بدين معنا كه افراد جامعه در يكك ارتباط خدا محورانه براى اعتلاى 
جامعه اسلامى متناسب با ظرفيت خود يذيراى مسؤوليتى مى شوند تا نظامى از ولايت و تبعيت» ييكره جامعه را تشكيل دهد. نهايت 
اين است كه در راس اين هرم شخص خاصى با ويزكيهايى مشخص قرار كرفته كه سريرستى اين كاروان را بر عهده دارد» واز 
مسؤوليت بيشترى در قبال خداى متعال و مردم برخوردار است. بزركترين حق مردم بر حاكم» حق هدايت و سريرستى جامعه است و 
ولى فقيه در قبال جنين حقى حتما مسؤول است. لذا اين شبهه كه در جنين نظامى مردم هيج كاره اند يا ولى فقيه مسؤوليتى در قبال 
مردم ندارد. موضوعا قابل طرح نيست. طرح شبهه هايى نظير «آمريت مقلدانه » «استبداد) يا «هيج كاره بودن مردم » ناشى از دو 
عامل زير است: -١‏ مقيد نكردن معنا و حدود آزادى به تكاملء» اكر مشخص كردد كه آزادى بدون يسوند الهى يا غير الهى قابل 
معنا شدن نيست و آزادى معنايى جز توسعه حضور در جريان تكامل ندارد» آنككاه معلوم مى شود كه آزادى تنها و تنها در نظام 
اسلامى قابل تحقق است. 7- حل نبودن جمع بين «تبعيت و آزادى م2 انديشه اى كه تبعيت و تولى را مخل آزادى مى داند» طبيعى 
است كه ولايت مطلقه فقيه و لزوم تبعيت مردم از او را منافى آزادى بداند. اما اكر معلوم شود اولا انواع آزادى الهى يا مادى لزوما با 
نوعى محدوديت و تبعيت توام است و ثانيا تبعيت همراه با آزادى ظاهرى در نظام غير الهى به مصلحت سلب آزادى ميل مى كند و 
تبعيت همراه با آزادى در نظام الهى به توسعه آزادى ,ممشكل فوق مرتفع خواهد شد. با توجه به توضيحات قبلى» كستره مشاركت 
مردم در نظام اسلامى را جنين مى توان جمع بندى نمود: مردم در سه مرحله «تشخيص »© » «تصميم كيرى » و «اجراا در سه سطح 
«آزادى فردى » » «آزادى مدنى » و «آزادى ملى » حضور مؤثر و غير قابل انكارى دارند كه جدول مربوطه - از طريق ضرب عناوين 
شش كانه فوق - بدين شكل قابل ترسيم است: تشخيص - تصميم - اجرا آزادى فردى - تشخيص در امور فردى - تصميم در امور 
فردى - اجرا در امور فردى آزادى مدنى - تشخيص در امور مدنى - تصميم در امور مدنى - اجرا در امور مدنى آزادى ملى - 


تشخيص در امور ملى - تصميم در امور ملى - اجرا در امور ملى البته به اين نكته مهم بايد توجه داشت كه ميزان تاثير مردم متناسب 
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با سطوح مختلف آزادى متفاوت است. دخالت مردم در امور شخصى با مشاركت آنها در امور مدنى از نظر شكلى و محتوايى 
تفاوت جدى دارد و مشاركت مردم در امور مدنى نيز با حِكونكى حضور آنها در امور ملى تفاوت دارد. مردم با حضور در 
انتخابات» تظاهرات و اجتماعات مذهبى در امور ملى خود مشاركت مى كنند و بر تصميم كيرى مسؤولان كشور نيز مستقيم و غير 
مستقيم تاثير مى كذارند اما اين بدان معنا نيست كه رهبر در همه امور بايد با مردم مشورت كند يا يس از تصميم كيرى جزئيات 
موارد را با آنها در ميان كذارد. بنابر اين در نظام الهى» مردم بهترين شكل از آزادى توام با مسؤوليت يذيرى را بر عهده دارند. به 
ويزه آنكه مشاركت مردم در نظام ولا-يت فقيه قابل توسعه استء يعنى به ميزان تاثير و نفوذ جامعه اسلامى بر ساير ملل» ظرفيت 
عملكرد جامعه بالا رفته و به تناسب توسعه حضور بين المللى» توسعه حضور و مشاركت داخلى نيز ايجاد مى كردد. بى نوشت ها: 
.١‏ حسينعلى منتظرىء مجله راه نوه ش 2.194 ص .٠١‏ ؟. عبد الكريم سروشء «تحليل مفهوم حكومت دينى » » كيان» ش 7". *. بهروز 
ناظر» راه نو -ش ١١‏ ص ”. - موسى غنى نزاد» راه نو - ش ” ص 15. - صادق زيباكلا.م» «مصاحبه تلوزيونى بيرامون آزادى » 
/1” منابع مقاله: نظام معقولء بيروزمند» عليرضا ؛ 


معناء ملاك و مراتب آزادى 


معناء ملا-كك و مراتب آزادى اصولا معناى «آزادى » با معناى «اختيار) توام است و اختيار داشتن نيز به معناى قدرت انجام يا عدم 
انجام كار - به تعبير ديكر به معناى تصميم كيرنده بودن فرد در محدوده مورد اختيار خود - است. بنابراين كم و زياد شدن آزادى؛ 
تابع توسعه و يا تضييق ميدان نفوذ اراده فرد است و هر ميزان كه اراده فرد در ميدان كسترده ترى قدرت جولان داشته باشد» آزادى 
بيشترى دارد و هر جه اين دامنه تنكك تر كردد. علامت محدود شدن آزادى است. البته اين معنا از آزادى» مفهوم اجمالى آن بوده و 
مورد يذيرش تمامى نظريه يردازان در باب انديشه سياسى است. اما مساله مهمى كه از بدو امر به صورت اجمالى بيان شد و مى 
بايست بدان توجه بيشتر داشت» عجين بودن مفهوم آزادى با معناى «مسؤوليت يذيرى » است. همين كه كفته شد آزاد بودن به 
مفهوم اين است كه فرد خود تصميم كيرنده است لالزمه اش جنين مى شود كه مسؤوليت تصميم كرفته شده و عواقب آن نيز بر 
عهده شخص كذارده مى شود و اصولا به همين دليل است كه بنابر تفكر دينى» اختيار ملازم با ثواب و عقاب بوده و مجوز تكليف 
است. لذا بنابر عقايد تمامى اديان توحيدى كه معتقد به مبدا و معادند» يذيرش اختيار و آزادى اوليه انسان» ملازم با متوجه شدن 
مسؤوليت و تكليف بر عهده اوست كه دقيقا به دليل همين آزادى است كه امكان بازخواست از فرد در حوزه مورد اختيار بيدا مى 
شود و بالا-تر از اين حتى اكر قائل به هيج يكك از مكاتب توحيدى نيز نككرديم ريذيرش آزادى در نظام اجتماعىء به اعتقاد همه 
متفكرين و صاحب نظران در اين مساله؛ ملازم با قبول مسؤوليت مى باشد. به ندرت متفكرى يافت مى شود كه در نظام اجتماعى 
طرفدار هرج و مرج (آنارشيزم) باشد. بنابراين از اين عده قليل كه بككذريم هيج يكك از انديشمندان» طرفدار هرج و مرج (مبنى بر 
اينكه افراد جامعه مجاز باشند هر كارى را كه به منفعت شخصى آنها بود يا تصميم آنها بر آن تعلق كرفتء انجام دهند) نيستند. لذا 
حداقل در عصر حاضر مباحثه ييرامون حدود آزادى و مبدا تعيين آنء بر سر دفاع از هرج و مرج و اعطاى اختيار بى عنان و افسار 
كسيخته به افراد جامعه نمى باشد ريعنى در هيج يكك از انديشه هاى سياسى موجود. طرفدارى براى بى بند و بارى به معناى عام آن 
وجود ندارد. براين اساس اعتراض كسانى كه خود را مدافع آزادى دانسته و مدعى اند كه ما به هيج وجه طرفدار دفاع از آزادى - 
به معناى دفاع از بى بند و بارى - نيستيم» اعتراضى بجا و يسنديده استء ولى نهايت كلام اين است كه معناى بى بند و بارى و 
حدود آزادى جيست؟ ما در ادامه بحث به بررسى اين مساله خواهيم يرداخت. ملاكك آزادى براى اينكه مشخص شود مبدا تعيين و 
حدود آزادى جيست و آيا مى توان آن را بدون مبدا دانست يا بايد مبدا آن را عقل و قوانين عقلى و يا شرع - به عنوان بهترين منبع 


و معيار براى تعيين حدود آزادى - قلمداد كردء ابتدا مى بايست به نحوه جريان اختيار در فرد و جامعه اجمالا نظر نمود. فرد به 
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مقتضاى طبيعت و فطرت خود اختيار دارد ولى اولين» مهمترين و محورى ترين موضعى كه به اعمال اختيار در آن مى يردازد جايى 
است كه مهمترين انتخاب را انجام مى دهد و جهتكيرى اصلى خود را تعيين مى نمايد ريعنى تعيين اينكه تبعيت از خداى متعال 
نموده و به عبوديت او تن در دهد و يا هوايرستى و دنيايرستى را اختيار كند. جون اختيار اوليه انسان از اين دو حال خارج نيست» هر 
جند در عمل آنجه واقع مى شودء در يكك جهته نبوده و التقاط ازاين دو را به همراه داشته باشد. همين اختيار اوليه است كه تعيين 
كننده ملاكك آزادى مى باشد. "كر شخصى هوايرستى را اختيار كرد طبعا عقايد دنيايرستى» حدود آزادى او را معين خواهد كرد و 
اكر تبعيت از خداى متعال را قصد نمود. انبياء (ع) كه مبلغان وحى الهى هستند حدود اختياراتى را كه رعايت آن» شخص را به 
كمال خواهد رساند» تعبين مى نمايند. بنابراين اكر اختيار اوليه» بر خدايرستى شكل كيرد» منبع تعيين آزادى» «شريعت » الهى 
خواهد بود واكر اختيار اوليه بر دنيايرستى باشدء «عقول » دنيايرستان ملا-كك تعيين آزادى خواهد بود. براين اساس نكات ذيل 
روشن مى شود: اولا: جواب سؤال تقدم اختيار بر قانون يا قانون بر اختيار مشخص كرديد به اينكه؛ قهرا اختيار و آزادى انسان عامل 
و محركك اوليه اوست. لذا اينكه او از جه قانونى تبعيت بكند با توجه به اختيار اوليه او شكل مى كيرد. ثانيا: تبعيت انسان از قانون و 
الزام او به تبعيت از قوانين - اعم از قوانين مادى يا الهى - به معناى سلب اختيار از او نيست بلكه اختيار وى در تمامى مراحل 
محفوظ مانده و مى تواند از خدابرستى به دنيايرستى و يا بر عكس سير كند رُلكن با قبول خدا يرستى ملزم خواهد شد كه لوازم آن 
را نيز بيذيرد واين الزامى است كه شخص به تبع انتخاب آكاهانه خود بر خود اعمال مى كند. لذا جنين الزامى به هيج وجه منافى 
تكليف نبوده؛ بلكه بنابر توضيحى كه در ادامه بيان خواهيم كرد و در صورت اختيار» خدايرستى به توسعه اختيار او خواهد انجاميد. 
ثالثا: مشخص مى كردد كه آزادى را بدون يسوند الهى يا مادى نمى توان معنا و حدودى را براى آن ذكر كرد. اينكه جه الزاماتى 
مانع آزادى است و جه الزاماتى طبيعت آزادى است - و حتى به توسعه آزادى خواهد انجاميد - تابع اختيار آكاهانه و آزادانه اوليه 
و ملاكى است كه براى آزادى يس از آنء يذيرفته مى شود ,رُبدين معنا كه ا كر شخصء توسعه عبوديت و بندكّى خداى متعال را 
يذيرفت» حفظ حريت خود را در ارتقاى بندكى مى داند و براين اساس تكاليف الزامى شريعت مقدس را به هيج وجه منافى آزادى 
خود نمى يندارد ,رُبلكه بر عكسء عدم وجود جنين محدوديتهايى را در جوامع غير اسلامى علامت بى بند و بارى و لاابالى كرى مى 
داند. با اين وصف بنابر قضاوت مؤمنين» بسيارى از مواردى كه در تمدن غرب به عنوان مظاهر آزادى شناخته مى شود مورد نفرت 
و انزجارند و عوامل بى بند و بارى شناخته مى شوند راز جمله همجنس بازىء قمار» شرابخوارى» مصرف بعضى از غذاها و امثال آن 
ودر نقطه مقابل نيز در جامعه اى كه در فرهنكك منحط مادى يذيرفته شده باشد قضاوت متقابلى از جانب آنها نسبت به جامعه 
اسلامى وجود دارد. يعنى آنجه در جامعه اسلامى به عنوان تكليف يذيرفته شده است از منظر آنها به عنوان عوامل سلب آزادى 
شناخته مى شود راز جمله حجابء عفت, رعايت تقوى و خلاصه كليه تكاليف الزامى كه از جانب شارع مقدس براى مؤمنين بيان 
كرد يده است و البته توجه به اين معنا در روشن شدن معناى آزادى حائز كمال اهميت است. فصل سوم: مراتب آزادى در اين فراز 
به سه نوع آزادى - يعنى آزادى فردى (طبيعى)» آزادى مدنى و آزادى ملى - توجه خواهيم كرد تا مشخص شود آنجه در جامعه 
مبتنى بر نظام ولايت فقيه اتفاق مى افتد توسعه آزادى است يا سلب آزادى؟ قبل از ذكر مراتب آزادى ذكر اين نكته لازم است كه 
مراتب ياد شده تحققا از يكديكر منفصل و مجزا نيستند لكن در مقام تحليل مى توان اين سه رااز يكديكر تفكيكك كرد. الف) 
آزادى فردى: انسان به عنوان يكك موجود زنده - و نه به عنوان يكك موجود اجتماعى - اختيارات و آزادى عمل دارد. براى روشن 
شدن اين معنا از آزادى بهتر است انسان را بريده از جامعه فرض نماييم. انسانى كه به صورت منفرد در يكك محيط طبيعى زندكى 
كند ظاهرا حدود و اختيارات بسيار بالايى دارد اما حتى در جنين شرايطى نيز عواملى وجود دارند كه آزادى انسان را محدود مى 
كنند. از جمله اين عوامل» نيازهاى طبيعى فرد» ميزان توانمندى فرد و شرايطى هستند كه در آن به سر مى برد. نياز او به غذا مانع مى 


شود كه بتواند تمامى وقت خود را در امور ديكر صرف كند واين نياز او را ملزم مى كند كه به دنبال رفع اين نياز فطرى و طبيعى و 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 1١19‏ از 6ه ناا 


ساي نيازمكديهاى اولية ماك محدؤه بودن قدرت تسم اتباث عامل ديكرى ابت كه افك مهدوه شدن تشتلط اسان بر عوامل 
محيطى و امكانات اطراف خود در جهت رفع نيازمنديها مى شود. همجنين شرايطى كه انسان در آن به سر مى برد نيز محدوديتهايى 
را براى او ايجاد مى كند. اينكه در بيابان برهوت باشد يا در جنككل» در كنار دريا باشد يا در بالاى كوه مرتفع» طبعا قيودى را براى 
عملكرد او ايجاد مى كند. بنابراين از نسبت بين «نياز» قدرت و شرايط » » حد آزادى و محدوديت انسان مشخص مى كردد. ب) 
آزادى مدنى: اين أزادى به معناى ميزان نفوذ اراده و قدرت عملكرد انسان در سترى به نام جامعه است. در اين نوع آزادى انسان به 
دليل ارتباط با ساير انسانها ملزم خواهد شد كه حقوق ديكران را رعايت كند تا ديكران نيز متقابلا حقوق او را محترم شمارند. به 
ديكر سخن, انسان در جامعه آزاد است و حضور او در جامعه دامنه اختيار او را كسترش مى دهده يعنى قادر به انجام كارهايى 
خواهد شد كه سابق بر آن جنين امكاناتى را نداشت. حال اين امر به معناى توسعه نفوذ اراده اوست. بنايراين انسان در جامعه حتما 
از كستردكّى اختيارات بيشترى بهره مند خواهد شد اما همين كسترد كىء او را به قيودات جديد ملزم مى كند. در اينجا نيز سبت بين 
نيازو قدرت و شرايط. حدود آزادى را تعيين مى نمايد منتهى اين سه واره در جامعه مدنى تغيير متناسب با خود را مى يابد. در 
اينجا ديكر نياز طبيعى مؤثر مطرح نيست بلكه تقاضا و نياز مؤثر اجتماعى يا قدرت اجتماعى تامين نياز مطرح است. بديهى است 
منظور از شرايط نيز صرفا شرايط طبيعى نيست بلكه روابط انسانى موجود و محصولات شكل كرفته نيز شرايط جديدى را به وجود 
مى آورند. همجنين قدرت فرد متناسب با شرايط جديدء كسترش قابل ملاحظه اى بيدا خواهد كرد. بنابراين» آزادى مدنى به معناى 
حضور اراده انسان و به تبعيت د رآوردن ساير اراده ها و امكانات اجتماعى در جهت اراده خود است. لذابه ميزان نى كه اين حوزه 
اختيار (يا حوزه ولايت) توسعه يابد از آزادى عمل بيشترى برخوردار مى كردد. ج) آزادى ملى: اين معنا از آزادى در انديشه هاى 
سياسى كذشته كمتر مورد توجه قرار كرفته است ,ُجنان كه برخى حقوق را به حقوق شخصىء اجتماعى و سياسى تقسيم نموده اند 
كه به اعتقاد ما حقوق سياسى ملحق به حقوق اجتماعى مى باشد. )١(‏ معناى سوم از آزادى كمتر مورد توجه قرار كرفته هر جند 
عملا در عملكرد حكومتها به كار كرفته شده است. آزادى ملى يعنى ميزان حضور اراده يك ملت نسبت به ساير ملل و به بيان ديكر 
ميزان اث ركذارى يكك ملت در شكل كيرى تاريخ بشرى. اين مرحله نيز همجون دو مرحله قبل ميدان حضور اراده هاست. منتهى نه 
فقط اراده شخص در انجام امور فردى و يا اراده شخص در ارتباط با ساير افراد» بلكه اراده يكك ملت در ارتباط با ساير ملتها و اراده 
يكك تمدن در ارتباط با ساير تمدنها. در اين مرحله نيز ميزان حضور اراده؛ قابليت سعه و ضيق داشته و به ميزانى كه اين معنا توسعه 
يابد توسعه لازم در آزادى آن ملت ايجاد مى كردد. هيج جامعه اى نمى تواند توقف را براى خود بيذيرد و به همين دليل همواره 
بايد به دنبال بالا بردن سهم تاثير خود بر ساير جوامع باشد. خصوصا جوامعى كه از فرهنكهاى جهانش مول تغذيه مى كنند. با تبيين 
سه سطح از آزادى مى توان به كيفيت ارتباط اين سه با يكديكر يرداخت. توسعه آزادى مدنى به تبع كسترش آزادى ملى و توسعه 
د ود آزادى مدنى شكل مى كيرد. يعنى به ميزان توسعه حضور تاريخى يكك تمدنء ساختارهاى داخلى 
دستخوش دك رككونى 6 كشته و ظرفيت جديدى از تاثيريذيرى رادر خود ايجاد مى نمايد كه اين امر به كسترش تاثير نهادهاى 
اجتماعى و نفوذ اختيارات مدنى آحاد جامعه خواهد انجاميد جرا كه موضوعا حوزه اختيارات آنها منزلت رفيع ترى يافته و دامنه 
تاثير و كستره نفوذ آنء افزون تر خواهد شد. طبعا آزاديهاى طبيعى كه در بدو امر به صورت مستقل قلمداد مى شد و به مقتضاى 
زيست طبيعى انسان بر او تحميل مى كرديد» كيفيت آن به شدت تحت تاثير سعه و ضيق آزاديهاى مدنى خواهد بود. به ميزانى كه 
فرد در جامعه مدنى داراى اختيارات بيشتر يا كمتر مى كردد اين تاثير در زند كَى شخصى او منعكس خواهد كرديد. از همين جا 
اين نكته مهم روشن مى شود كه آنجه در تبر بين آزادى هداثى اضل:مى باشك رعايث حدود وحقوق ديكران نسث يلكه حضور أن 
جامعه در جريان تكامل است و به ميزانى كه حضور جامعه در تكامل افزون كرددء آزادى ملى ارتقا يافته و به تبع آنء» آزادى مدنى 


در فضاى نوينى تنفس مى نمايد. بى نوشت: .١‏ فرانتس نويمانء «آزادى وقدرت و قانون » » ترجمه عزت الله فولادوند» انتشارات 
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وظايف مجلس خب ركان در قانون اساسى 


وظايف مجلس خب ركان در قانون اساسى براى مجلس خب ركان در قانون اساسى وظايف متعدّدى تدوين شده كه عمده آن به اين 
شرح است: يكم: كرجه تدوين و تصويب قانون مربوط به مجلس خب ركان از لحاظ تعدادٍ اعضاء شرايط خب ركان, كيفتت انتخاب آن 
ها سار حل زاكر و ون لانا ها درا ورم قفي ب عيةه لتهاى اترواف كران سكي لك دو ووو كلا اب سف ير عيناكة 
خود مجلس خب ركان مى باشد, زيرا اصل يكك صد و هشتم قانون اساسى جنين مى كويد: (قانون مربوط به تعداد, و شرايط 
خب ركان, كيفت انتخاب آن ها و آيين نامه داخلى جلسات آنان براى نخستين دوره بايد به وسيله فقهاى اوّلِين شوراى نككهبان تهبّه و 
با اكثريت آراى آنان تصويب شود, و به تصويب نهايى رهبر انقلاب برسد. از آن يس, هر كونه تغيير و تجديد نظر در اين قانون و 
تصويب ساير مقرّرات مربوط به وظايف خبركان در صلاحيت خود آنان است.) آن جه ازاصل يكك صد و هشتم استنباط مى شود, 
استقلال مجلس خب ركان در مورد قانون كذارى مربوط به خود است, زيرا اوّلا: نهادها, وزارت خانه ها و مانند آن كرجه در تدوين 
آبين تان عاى ذاعل هوه فقا اندر ليك ابن اها ان غااهما بايد عالق ناقوانة تعاب كلس شؤراق اساي تاقد 
و هيج نهادى حق قانون كذارى ندارد, ثانياً: كرجه مجلس شوراى اسلامى مرجع تقنين تمام قوانين كشور است, ولى تصويب آن ها 
به بررسى شوراى نككّهبان مى باشد, تا هيج كدام از آن قوانين مخالف با قانون اساسى يا مخالف با موازين اسلامى نباشد( طبق اصل 
نود و جهارم قانون اساسى», ثالثاً: انعقاد مجلس شوراى اسلامى و صلاحيت آن براى شروع به كار قانون كذارى مشروط به تحقّق و 
تمامئّت نصاب شوراى نككهبان است زيعنى اكر شوراى نككهبان در خارج محمّق نشد, اصلاً مجلس شوراى اسلامى, قانونى نيمست 
مكر در خصوص تصويب اعتبارنامه نمايندكان, رابعاً: شوراى نكهبان مرجع تقنين نيست, حتى قوانين مربوط به خود آن شورا, در 
قانون اساسى كاملا مدوّن و مصوّب شد, تنها صلاحيت آن شورا تصويب آيين نامه داخلى خودش مى باشد. كرجه نخستين دوره 
مجلس خب ركان با قانون مصوّب شوراى نكّهبان تشكيل مى شود, ليكن شوراى نككهبان براى تصويب قانون اولين دوره مجلس 
خبركان, فاقد استقلال است, زيرا مصوّب آن شورا تا به تصويب نهايى رهبر انقلاب نرسد, هركز رسميّت قانونى نخواهد داشت. اما 
مجلس خب ركان بعد از تشكيل شدن در تمام عناوين ياد شده مستقل مى باشد, جون نه تنها در تدوين آيين نامه هاى داخلى خود 
مستقل است, بلكه در تدوين و تصويب قوانين و مقرّرات مربوط به خود, هم منبع تقنين است و هم دراين مرجع بودن مستقل 
است (يعنى نه تنها نيازى به بررسى نهايى شوراى نككهبان ندارد, بلكه محتاج به تصويب نهايى رهبر انقلاب هم نخواهد بود زبر 
خلاف مقرّرات مربوط به مجمع تشخيص مصلحت نظام كه به تأييد نهايى مقام رهبرى نيازمند است. از اين جا وظيفه استقلالى 
مجلس خبر كان ور تين كوانين مربوط به خود و بى نيازى آن از هر نهاد, اركان و مقامى حتى مقام شامخ رهبرى معلوم خواهد 
شد. اين مطلب كرجه در قانون اساسى مصوّب 108 ملحوظ شده بود, ليكن با صراحت و دلالت روشن ترو ببدون هيج ابهام و 
اجمالى در شوراى بازنكرى قانون اساسى مصوّب 188 بيان شد. ممكن است نظارت نهايى مصوباتمجلس خب ركان از لحاظ انطباق 
با موازين اسلامى بر عهده فقهاى شوراى نككهبان باشد كه در اين جهت نياز به توضيح آينده است. نمونه استقلال و تفاوت مجلس 
خب ركان با ساير اركان ها را مى توان در تعيين مدت مجلس خب ركان مشاهده كرد إمثلاً رئيس جمهور طبق اصل يكك صد و 
جهاردهم براى مدت جهار سال و نمايند كان مجلس شوراى اسلامى طبق اصل شصت و سوم براى مدت جهار سال و اعضاى 
شوراى نككهبان طبق اصل نود و دوم براى مدت شش سال انتخاب مى شوند, ليكن اعضاى مجلس خب ركان طبق قانون مصوّب خود, 
براى مدت هشت سال انتخاب مى شوند, و قانون اساسى هيج كونه تحديدى در اين باره ندارد, بلكه تعيين حدود آن را همانند 


ساير مسائل و قوانين خب ركان در اختيار خود مجلس خب ركان قرار داده است. دوم: تعيين رهبر انقلاب از بين فقهاى واجد شرايط 
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رهبرى دومين وظيفه و اصلى ترين سمت مجلس خبركان است, زيرا در اصل يكك صد و هفتم قانون اساسى جنين آمده است: (يس 
از مرجع عالى قدر تقليد و رهبر كبير انقلااب جهانى اسلام و بنيان كذار جمهورى اسلامى ايران حضرت آي ةَالله العظمى امام 
خمينى (قدس سرّه الشريف», كه از طرف اكثريت قاطع مردم به مرجعيت و رهبرى شناخته و يذيرفته شدند, تعيين رهبر به عهده 
خب ركَانٍ منتخب مردم است. خب ركان رهبرى درباره همه فقهاى واجد شرايطٍ مذكور در اصل ينجم و يكك صد و نهم بررسى و 
مشورت مى كنند, هركاه يكى از آنان را أَعْلّمِ به احكام و موضوعات فقهى يا مسائل سياسى و اجتماعى يا داراى مقبولتت عامه يا 
واجد برجستكتّى خاص در يكى از صفات مذكور در اصل يكك صد و نهم تشخيص دهند او را به رهبرى انتخاب مى كنند و در غير 
اين صورت يكى از آنان را به عنوان رهبر انتخاب و معرفى مى نمايند. رهبر منتخب خب ركان ولايت امر و همه مسئوليت هاى ناشى 
از آن را بر عهده خواهد داشت.) آن جه ازاين اصل و ساير اصول قانون اساسىوراجع به رهبرى استظهار مى شود عبارت است از: ١‏ 
فقيه جامع شرايط علمى و عملى رهبرى در عصر غيبت حضرت ولى عصر ارواحنا فداه نه تنها مى تواند مقام رهبرى را حيازت كند, 
بلكه موظف است عهده دار آن كردد, زيرا مقتضاى ادلّه نصب عام از يكك سو و مُفَادٍ اصل ينجم قانون اساسى از سوى ديكر همانا 
تعهد فقيه جامع الشرايط است نه اختيار او. جون در اصل ينجم قانون اساسى جنين آمده است: (در زمان غيبت حضرت ولىّ عصر 
عيجل الله تعالى فرجه در جمهورى اسلامى ايران, ولايت امر و امامت امت بر عهده فقيه عادل و با تقوا, آكاه به زمان, شجاع, مدير 
و مدبّر است كه طبق اصل يكك صد و هفتم عهده دار آن مى كردد.) بنابراين, وظيفه مجلس خب ركَانْ جَعْل مقام رهبرى, يا اعطاى 
آن مقام مجعول به فقيه جامع الشرايط نيست, بلكه طبق ادله نَضْب, جنين مقامى براى فقيه جامع شرايط جعل شده و به شخصيّت 
بحرت نتيلاقه #اامت ي اكترتي ارا على بد رخ يه القاعات وعد وااو ند اشيخصض ذا اعلا شتاو سكن حيد كتلاه لين د 
كار زيعنى, جعل اصل مقام و اعطاى آن از اختيارات يا وظايف مجلس خب ركان نيست, بلكه وظيفه او فقط تشخيص تحمّق شرايط 
مزبور در شخص فقيه و اعلام نظر كارشناسى در اين باره است مُيعنى, كشف اجتماع شرايط مزبور در شخص خاص به نحو انحصار 
يا عدم انحصار كه در مطالب بعد معلوم خواهد شد. ؟ اكر شرايط مزبور رهبرى در شخص معيّن به نحو انحصار محمّق شد, يذيرش 
سِممّت رهبرى بر آن فقيه معيّن و تعد وى نسبت به مقام رهبرى, واجب عينى خواهد بود, و معرّفى همان فقيه معيّن و منحصر براى 
رهبرى, بر مجلس خبركان واجب تعيينى مى باشد, جنان كه يذيرش مردم در اين فرض مزبور نيز به نحو واجب تعيينى است, و اكر 
شرايط مزبور رهبرى در جند فقيه بدون امتياز و بدون انحصاز محقّق شد, يذيرش ممت رهبرى در ابتداى فخخص و بررسى بر 
همكان واجب كفايى است و معرّفى يكى از آنان براى تصدى مقام رهبرى در ابتداى بحث به نحو واجب تخييرى بر مجلس 
خب ركان واجب است. اكر با فحص دقيق و بحث عميق هيج كونه امتياز و برجستككى يا مقبولت عامه براى فقيه معن ثابت نشد, بر 
مجلس خب ركان تعيين يكى از آن ها(تخيير حدوثى, نه استمرارى) به عنوان رهبر و اعلا-م رهبرى وى به مردم واجب خواهد بود, 
جنان كه يذيرش رهبرى همان فقيه معن و معرّفى شده از سوى خبركان بر مردم به نحو واجب تعيينى لازم مى باشد, همان طور كه 
تصدّى مقام رهبرى براى فقيه جامع شرايط مزبور واجب عينى است,و نه كفايى و بر فقهاى ديكر همانند اعضاى مجلس خب ركان و 
هم آهنكك با ساير مردم, يذيرش رهبرى آن فقيه معرّفى شده واجب تعيينى است. 7 جريان وجوب عينى يا كفايى نسبت به فقيهان 
جامع شرايط رهبرى است و جريان وجوب تعيينى يا تخبيرى در ابتداى فحصٌ و بررسى نسبت به اعضاى مجلس خب ركان مى باشد, 
امَا نسبت به جمهور و توده مردم در تمام احوال, يذيرش رهبري شخص معيّن واجب تعيينى است, زيرا وظيفه آنان بعد از فخص و 
كاوش علمى و اعلاءم نتيجه نمايند كَانٍ آن ها يعنى مجلس خبركان روشن مى شود و در اين حال وظيفه آنان جز يذيرش رهبرى 
فقيه معيّن به نحو واجب تعيينى نخواهد بود. ؟ شخصيّت حقيقى فقيه مزبور هماندد اشخاص حقيقى ديكر اعم از فقهاى همتاى 
خويش و اعضاى مجلس خب ركان و جمهور مردم موظف است ولايت و رهبرى شخصيت حقوقى خويش را كه همان ولايت فقاهت 


وعدالت و ...مى باشد به نحو واجب تعيينى ببذيرد, زيرا كذشته از آن كه تولّى ولايت فقاهت و عدالت شرعاً بر خود فقيه جامع 
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شرايط واجب است, مفاد ذيل اصل يكك صد و هفتم نيز همين است, جون در ذيل آن اصل جنين آمده است...: (رهبر در برابر 
قوانين با ساير افراد كشور مساوى است /)يعنى شخصيّت حقيقى رهبر در برابر همه قوانين با جمهور مردم مساوى است, كرجه 
شخصيّت حقوقى آن, عين سِمّت است. سوم: مراقبتٍ وجدان و فقدان اوصاف و شرايط رهبرى سومين وظيفه مجلس خب ركان است, 
زيرا كرجه رهبرى همانند رياست جمهور, عضويت مجلس خب ركان, عضويت شوراى نككهبان, نماين د كى مجلس شوراى اسلامى 
و ...زمان مند و مدّت دار نيست, ليكن مشروط به شرايط و محدود به اوصافى است كه در كذر زمان از كزند حوادث مصون 
نيست, جنان كه فخص و تبادل نظر اعضاى مجلس خب ركان در مقام حدوث و در تبيين اصل رهبر معصومانه نيست و ممكن است با 
اغنهاه يفده كيراه باقات كدخو طول ثباق كنت خلاق ان سما خوافه رود لذاسجلس غير كان فوطت اسه بسطور كقيق 
درباره شرايط و اوصاف علمى و عملى رهبر مراقبت كند و صدر اصل يكك صد و يازدهم در اين باره جنين مى كويد: (هركاه رهبر 
از انجام وظايف قانونى خود ناتوان شود يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكك صد و نهم كردد يا معلوم شود از آغاز 
فاقد بعضى از شرايط بوده است, از مقام خود بركنار خواهد شد.) ...آن جه از اين اصل استظهار مى شود عبارت است از: ١‏ شرايط 
و اوصاف مذكور در قانون اساسى براى تصدّى مقام رهبرى, بايد در حال حدوث و در حال بقا هم جنان محفوظ بماند و ثبوت آن 
اختصاص به زمان حدوث رهبرى ندارد. ؟ وظيفه مجلس خب ركان در مقام اثبات و تشخيصٌ اختصاص به مقام حدوث رهبرى ندارد, 
بلكه در مقام بقاى آن نيز هم جنان وظيفه مندند كه مراقبت كامل نمايند كه آن شرايط و اوصاف هم جنان موجود باشد. ” در 
صورت كشف خلاف به لحاظ مقام حدوث و نيز در صورت زوال برخى از شرايط و اوصاف به لحاظ مقام بقا, فقيه مزبور در ظَوْفٍ 
فقدان(حدوثاً يا بقائاً) رهبر نبوده يا نخواهد بود و وظيفه خبركان اعلام نفى رهبر سابق و معرّفى رهبر لاحق است. جهارم: كاهى 
فقدان شرايط يا اوصاف به تحوّل و دك ركونى منفين در شخص فقيه بذيرفته شده به عنوان رهبرى است, مانند آن كه بر اثر علل 
طبيعى, كهن سالى, بيمارى, رخدادهاى تلخ غير مترقب و ...فاقد برخى از شرايط رهبرى مى كردد و زمانى به تحول و د كركونى 
مثبت است كه در ساير فقهاى همتاى او يديد مى آيد, مانند آن كه يكى از فقهاى همسان او به رجحان علمى, عملى يا مقبولييت 
عامه رسيده است كه اكر در طليعه انتخاب و تعيين رهبره جنين مطلبى حاصل شده بود حتماً آن فقيه به عنوان رهبر به مردم معرفى 
مى شد وهم اكنون تحؤل و دك ركونى مثبت آن فقيه در حدّ وفور و فراوانى است كه قابل اغماض نخواهد بود. جنين مزّت و 
برجستكى يديد آمده تحوّل مُْبتِ فقيه ديكرى است كه مجلس خب ركان را به معرفى آن فقيه ممتاز موظف مى نمايند. از اين جا 
معلوم مى شود كه كرجه رهبرى, زمان مند نيست, ولى شرايط و اوصاف آن مانند مرجعيت در رهكذر تحوّل هاى علمى و عملى به 
طور طبيعى يا تاريخى, زمان مند خواهد بود رُلذا قابل يبش بينى به عنوان كوتاه مدت يا دراز مدت نمى باشد. ينجم: كاهى فقدان 
شرايط و اوصافعة:طور داتمى ايع و كاسن بدطون موقت: ققدان ذاسن مالثد وحداد وفات يا حيرى كدا داق يدوفات اسشومفل 
فرتوتى قطعى و كهن سالى حتمى كه با نسيان و فقدان قدرت رهبر همراه مى باشد. فقدان موقت و موسمى, مانند بيمارى دراز 
مدت كه علا-ج آن در مدتٍ كوتاو مُعْتفر و مورد تسامخ يقيناً يرون است و شرايط و اوصافٍ رهبرى در زمان آن بيمارى صعب 
العلاج قطعاً مفقود است. در اين حال نيز مجلس خب ركان موظف به مراقبت و اعلام نتايج آن خواهد بود. در صورت فقدان دائم در 
صدد تعيين رهبر آينده بودن, از وظايف مجلس خب ركان است. در دو صورت اخير شوراى مشخصى بعضى از وظايف رهبرى را بر 
عهده دارند كه بحث بيرامون آن شورا و تركيب و وظايف آن از قلمرو اين مصاحبه و سؤال و ياسخ بيرون است. ششم: همان طور 
كه در صورت وجدان شرايط و اوصاف رهبرى, كار مجلس خبركان, كشف و اعلا-م آن بود, درصورت فقدان يكى از آن هار 
وظيفه خبركان كشف و اعلام آن است. نه عزل رهبره زيرا فاقد شرايط يا اصلاً رهبر نبود يا از رهبرى منعزل مى شود و از انعزال او 
در اصل يكك صد و يازدهم جنين تعبير شد: (از مقام خود بركنار خواهد شد /)يعنى, منعزل است نه معزول و اكر در سطر بعد همان 


اصل سخن از عنوانٍ عزلٍ رهبر آمده است, به اين معنا نخواهد بود كه مجلس خب ركان او را معزول مى كند, بلكه همان منبع فقهى 
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انشاى عَزْلى يا انشاى نَضُبى). منابع مقاله: مجله حكومت اسلامى شماره ل جوادى آملى؛ عبدالله؛ 


نظريه دولت در فقه شيعه (1) 


نظريه دولت در فقه شيعه )١(‏ اين رساله؛ تقرير و بازسازى كفتارى شفاهى در نقد برخى مقالات است كه وصف الحال آنها در 
ابتداى همين مطلب آمده و بايد نوعى اقدام درجهت تحريف ديد كاههاى فقهى و سياسى برخى فقهاء شيعه دانسته شوند زيراعمدتا 
با هدف زير سؤال بردن مكتب فقهى سياسى " تشيع "و بويزه ميراث حضرت امام (رض) در برخى روزنامه ها و نشريات به جاب مى 
رسند. صاحب اين كفتار» يكك تن از فضلاى حوزه علميه قم مى باشد و مسئوليت مطلب باسردبيرى است. مقدمه .١‏ نظريه يا نظريه 
بافى؟! شيعه؛ قرنهاى مديداز صدر اسلام» علاوه بر موضع كلامى خود. به «انديشه سياسى ») خاص شناخته شده است و اين بعد. 
يعنى وجود نظريه خاص شيعه درافقه دولت »» بحدى برجسته بوده است كه كروهى مستشرقين و نيزمخالفين و يا تحليلكرانى كه 
يكجانبه به صحنه نكريسته اند تشيع راصرفا نوعى جناحبندى سياسى در صدراسلام؛ و شيعه را تنها يكك كروه سياسى ناميدند زيرا 
از ابتدا داراى موضع كاملا مشخص در باب «نظريه دولت ابوده است. بنابراين بسيار عجيب تر و باورنكردنى تر خواهد بود اكر ازسر 
ديكر اين افراط» كسانى نيز شيعه و فقه شيعى را اساسا ملاازم با هيج نظريه خاص درباره دولت و حكومت ندانند!! اكر كسانى 
مكتب سياسى تشيع در باب" دولت "و فلسفه" قدرت "را بكلى مشتبه و متشابه و كاملا اختلافى تلقى كرده و همواره دجار تطور 
بخوانئد بحدى كه حتى در اصل «مشروعيت » و تحليل منشا و توجيه آن كه از امهات فقه سياسى است نيز نظريات فقهى را تماما 
مبهم و متعارض بدانند تا بتوانند خوددست به نظريه تراشى و نظريه بافى زده و نسبت هاى بى ربط به فقهاء بدهندءاين دست كمء 
ناشى از ناشى كرى و كم دانى و فقدان آشنايى با زبان فقهاءمكتب و سوء فهم از تعابير آنان يا تقطيع عمدى كلمات و مثله سازى 
رساله هاى آنان استء اككر نيات بدترى در كار نباشد! اكر كسانى كمان ويا تلقين كنند كه شيعه تا همين صد يا صد و ينجاه سال 
قبل» اصولا بحث فقهى در باب ولايت و امارت در قلمروى سياسى نداشته و ييشنهاد ويزه اى در اين مهمترين حوزه حيات اجتماعى» 
نكرده استء بى شكك با فقه و تاريخ سياسى شيعه؛ آشنايى ندارند ويا قصد تحريف اين فقه و آن تايخ رادارند. البته ممكن نيز 
هست كه جنين افرادى» سادكى نموده و صرفابدنبال الفاظى جون" رزيم سياسى "يا" كابينه "و" رئيس جمهور!! "درآثار فقهاء يا 
آيات و روايات كشته و آنها را نيافته اند و سيس نتيجه كرفته اند كه اساسا «فقه الدوله » و نظام سياسى در تفكر شيعى ودينى» سابقه 
اى نداشته است!! يس حساب دين از دولت» جداست!! ؟. فرد يا نهاد؟ اكر در تعابير فقهاءء بيش از آنكه به نهادهاى سياسى 
واشخاص حقوقىء اشاره رفته باشدء بحث از اشخاص حقيقى جون فقيه. عادل» ولى» حاكم و ... شده استء در واقع» به علت ساخت 
ايدئولوزيك و مشروط "حكومت "در اسلام؛ ناظر به شخصيت حقوقى آنان مى باشد. بعبارت ديكربحث از" فرد» "از حيث حقوق 
سياسىء؛ بحث از" نهاد "است. ارتباط ميان شخصيت حقوقى و شخصيت حقيقىء البته نبايد ناديده كرفته شود زيرااوصاف و نيز 
اختيارات و وظايف حاكمان كه دائر مدار شخصيت حقوقى استممالا ودر خارج» بر شخصيت حقيقى افراد ذيصلاح مبتنى مى 
كردد و دقيقابدين علت نيز هست كه همه افراد» واجد جنان شخصيت حقوقى و اختيارات حكومتى نمى توانند باشند و حكومتها 
بعلت خصوصيت و روش حاكمانشان» به مشروع و نامشروع. تقسيم مى شوند زيرا همه شخصيتهاى حقيقى» واجد شرائطو لذا داراى 
حق حاكميت نيستند. بحث از شخصيت حقيقى يا حقوقىء البته لزوما همان بحث از «جه كسى حكومت كند؟» يا اجكونه حكومت 
بايدكرد؟!!» نيست اما بد نيست همين جا روشن شود كه بدون بحث از «جه كسى حكومت كند؟!»» نمى توان تكليف «جككونه بايد 
حكومت كرد؟!! را روشن نمود و ياسخ اين مسئله را تنها در صورتى بدقت مى توان داد كه شرطهاى حاكميت و مفهوم و منشا «حق 
حاكميت » را روشن كنيم و البته درمرتبه بعد نوبت به «جكونه بايد حكومت كرد؟!) يعنى احكام و وظايف حاكميت و اختيارات 
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رهبرى نيز مى رسد. از قضاءء فقهايى كه وارد اين بحث شده اند» دقيقا همين مسير منطقى را طى نموده اند يعنى ابتدا ازاجه كسى 
حق حاكميت دارد)؟! يرسيده و شخصيت حقيقى و حقوقى او راتحليل نموده اند و سبس درباب حدود و مسئوليتها و حقوق «حاكم 
بماهوحاكم » (شخصيت حقوقى) بحث كرهه اند و به جككونه بايد حكومت كردو!يرداخته اند. ". نظريه يردازى در تقيه: بر هر كس 
كه آثار فقهاء و متكلمين شيعه را مرور كند» روشن است كه شيعه» همواره بنحوى به مسئله دولت» توجه داشته است اما البته اوضاع 
سياسى جامعه؛ كاملا دخالت دارد در اين كه كدام علم و در قلمروى كدام مسائلشء بيشتر رشد كرده و مورد توجه قرار كيرد و 
كدام مباحث» تحت فشار و مورد تهديد و خطر سياسى بوده و به بخشى از مسائل آن نمى شده بصراحت يرداخت زيرا در بسيارى 
از دوران ها ورود صريح به مباحث فقه سياسى, به معناى اعلام جنكك عليه حاكميت ها و زير سؤال بردن اصل مشروعيت آنها بود و 
بنابراين بى هيج ملاحظه سركوب مى شد. تا بيش ازدوران رسمى شدن تشيع در ايران» فقهاء شيعه در تقيه محض بسر مى بردندو 
حتى راجع به مشروعيت حاكميت هاى قرنها قبل در صدراسلام هم نمى توانستند نظر دهند جه رسد به زمان خود!! ؟. نظريه شيعى 
"دولت» "نفى مشروعيت رزيم يادشاهى: در سه جهار قرن اخير نيز ه ركاه فضاى سياسى بازتر بوده» به صراحت بيشتر و در بقيه 
مواقع با ملاحظات سياسىء نظريات فقهاء در باب حاكميت» بيان مى شده است و تقريبا هسته اصلى اين ديد كاه نفى مشروعيت 
كليه حكومتهايى بوده است كه ماذون از ناحيه شارع نبوده و نيابت ازناحيه معصومين اع » نداشته و به اصطلاح فقهى» منصوب الهى 
نباشند. اكرتشكيل حاكميت به هر شعار و اسم و زير هر يرجم در عصر غيبت» بدون انتساب به اهلبيت ييامبرص » و بدون انتصاب 
خاص ياعام از ناحيه شارع مقدسء نامشروع و«يرجم ضلالت » و «حكومت طاغوت »)» خوانده مى شده.؛ همه بدليل وضوح و 
ضرورى و اجماعى بودن همين «نظريه دولت ادر تفكر شيعى و نوع نككاه ايشان به حقوق اساسى و مسائل سياسى مربوطبه حاكميت 
بوده است. نككاهى كه نه يكك قرن بلكه قرنها و سده ها در بحث نظرى و موضع عملىء سابقه دارد زيرا شيعه همواره و از ابتداء 
شرطحاكميت را «اذن الهى » و اجازه شارع و جعل دينى مى دانسته و آن رابالاصاله» به «(عصمت » و درصورت تعذرء به «عدالت »» 
منوط كرده واساسا به همين دليل» «شيعه » ناميده شده و از فضاى حاكم بر جهان اسلام» جدا شد زيرا براى حقوق شرعى مردم و 
حدود الهى؛ حرمت و اهميت بيشترى قائل بوده و هركسى را شايسته حكومت بر مردم نمى دانسته و درباب «حق حاكميت »» بنفع 
مردم و عليه حاكمان» شرايط بسيار ييجيده دقيق و سختى قرارداده و آن را مشروط به اذن الهى واداء تكاليف الهى در برابر مردم 
مى كرد. اصولا- آغاز تفاوت ميان شيعه و اهل سنتء بر سرمسئله «امامت » و به ويزه «حكومت » بود يعنى زاويه از نقطه نظرانظريه 
دولت » باز شد و بتدريج اين اختلاف نظرء منبسط شد و فروع خودرا يافت. شيعه و فقه شيعه؛ بدليل لحاظ موقعيت «امام » در نظام 
سياسىء حقوقى و مالى جامعه. صبغه فقهى كلامى و سيس سياسى ويره اى يافت و بارزترين حوزه اختلاف, كه شيعه را بنام شيعه 
شناختند و مواضع سياسى آن را «خروج بر حكومت !» ناميدند؛ دقيقا همين بود كه بيروان اهلبيت «ع »؛ درباب مسئله «مشروعيت »١‏ 
«حق حاكميت » و «فلسفه دولت )» صاحب موضع و نظر ايجابى ويه اى بودند و «عصمت و وصايت » راو سيبس در عصر غيبت» 
«فقاهت و عدالت » را شرط حاكميت مى دانستند. يس جككونه مى توان جنين مكتبى را با جنان امامانى و جنين تاريخ و فقه 
وكلامىء فاقد نظريه ويه درباب دولت و حكومت. و كاملا اجمال كو و متفرق(به 4 يا ٠١‏ يا... فرقه) خواند؟! فقهاى شيعه اثنى 
عشرىء در تمام هزاره و سده هاى كذشته؛ در حوزه محكمات فقه سياسىء يكك كونه انديشيده اند و هسته اصلى " نظريه دولت" 
ميان ايشان» ثابت و واضح بوده و هست و مباحثه در برخى جزئيات و حواشى و كاه در نحوه تعبير و دوين و طرز دخول و خروج 
به بحثء. يا شدت و ضعف لحنء يا تنوع شرائط سياسى اجتماعى فقهاء و...؛ باعث نمى شود كه كسانى بر فقهاء شيعه دروغهايى 
جنان بزركك و ناشيانه ببندند و از طرفى» فقهاء سلف را متهم به فقدان عقيده و فتوى در امور سياسى و حكومتى و در خصوص 
ولايت و امارت كنند وفقهاء متاخر را به 4 يا... فرقه» تقسيم كنند و مدعيات غريب خود رابر آن بزركان تحميل كنند. ه. افتراء به 


فقهاء بقصد" شاذ "ناميدن نظريات امام «رض »: اصولا جه وقت مى توان نظرى را به فقيهى نسبت داد؟! و جه وقت مى توان يكك 
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نظر راء «نظريه » به معنى مصطلحء يعنى جيزى همجون يكك" مكتب مستقل "ناميد؟! اختلاف در تحليل يكك روايت يااظهار نظر در 
تعديل يا جرح آن و حسنه يا صحيحه دانستن آن و ثقه ياعادل دانستن يكك راوىء نبايد اختلاف در مكتب فقهى سياسى و درانظريه 
دولت »!! ناميده شود. اين بز ركنمايى وغلو در تحليل ديد كاههاست. زيرا هر اختلااف نظر را نمى توان اختلا.ف «نظريه و مكتب 
اناميد و در حق آن مبالغه نمود بكونه اى كه محكمات و هسته مشترك تفكرشيعى را كه مورد اجماع و اتفاق همه فقهاء بوده و 
هستء مبهم و مجمل واختلافى نمايش داد و ضروريات مذهب و فقه را همجون جيزى در حد"شذوذات» "زير سوال بره و كارئ 
كرد تا بالاخره بتوان با لطايف الحيلءنظر فقهى حضرت امام «رض »» را ساخته و يرداخته خود ايشان و بى سابقه در فقه!! جلوه داد 
ولى فلا-ن مقاله بى محتوى و بدور از محكمات تفكراسلامى و شيعى (كه مثلا-در باب «حكمت و حكومت » نككاشته شده و 
سرتاس ركينه توزى و هتكك حرمت و حسادت ورزى است) و نيز ساير ديد كاههاى مادى وغربى درباب حكومت را بنام يكك «مكتب 
فقهى شيعى ) و «نظريه دولت درفقه »» جا زد!! متاسفانه افرادى ناآشنا با محكمات فقه و داراى اغراض سياسى دست به جنين نظريه 
تراشى ها و نسبت هاى ناروا به فقهاءشيعه مى زنند تا ديد كاه مكتبى درباب سياست و حكومت را مشكوك و متشابه جلوه دهند و 
ولايت فقيه را زير سؤال برند و آن را حداكثر در حد يكك «تثئورى )!! آنهم با قرائات بسيار متضاد و متنوع!! و بى ريشه نشان دهند و 
بويزه مواضع فقهى امام «رض » درباب ولا-يت فقيه را فاقديشتوانه فقهى و تاريخى در تفكر شيعى و حوزه اى و يكك نظريه شاذ 
واقليتى با ادله اى بسيار ضعيف و بلكه فاقد دليل متقن عقلى و نقلى!انشان دهند كه كاملا مهجور و حتى تقريبا منحصر در شخص 
امام!! بوده ودر نقطه مقابل اغلب فقهاء شيعه است. آنان تصويرى از «ولايت فقيه »امام «رض » مى يردازند كه نه تنها فاقد ريشه 
حوزه اى و فقهى بلكه فاقد كمترين وجاهت عقلا.ئى و سياسى نيز هست و با تحريف نظرات امام «رض »» آن را حاوى نوعى 
استبداد كرائى» شخص محورىء ناقض قانونءتوتاليتر و غير مردمى معرفى مى كنند و از طرف ديكر» نقطه نظرات غيرشيعى بلكه صد 
درصد غير دينى و وام كرفته ازغرب و تفكر ليبرال را كه مروج صريح سكولاريزم استء تحت عنوان «نظريه دولت ) شيعى در 
افكارعمومى نسل جوان جاى كير كنند و يوشش ظاهرا دينى و حتى توجيه فقهى!إبراى سكولاريزم دست ويا كنند. معدودى 
معممين كم دانش و محروم ازاخلا-ق علمى نيز متاسفانه در اين مشوش سازى هاء مشاركت ورزيدند كه درآخرت بايد ياسخكو 
باشند. (زيرا در دنيا كه كويا هيجكس ياسخكونيست؟!) ما حداقل را بككيريم يعنى از اخلاق علمى بحث كنيم كه آيامى توان با 
تقطيع عبارات مؤلفان» تفسير براءى در عبارات يا مسكوت كذاردن بخشى از تصريحات ايشان و اين قبيل رفتار غير علمى» نسبتى به 
آنان داد ويا آنان را دسته بندى نمود و «تفسير بما لا يرضى صاحبه امرتكب شد؟ و قبح اين رفتار غير تحقيقىء آيا بويزه وقتى 
افزون ومضاعف نمى كردد كه آن مؤلفان» علماء دين و فقهاء بزركك بوده و موضوعءجزء مهمترين مضامين دينى و فقهى باشد؟! 
آيااين كذشته از افتراء به فقهيان و افتراء به خدا و رسولشء. بازى با دين مردم و ايجاد اغتشاش در ذهنيت متشرعين و بد كمان 
كردن يا به ترديد افكندن آنان در منصوصات فقهى و در تشخيص بزركترين فقهاء نمى باشد؟! و... اصولا جه وقث مى توان يكك 
نظر فقهى را «نظريه و مكتب » ناميد؟! و جه وقت مى توان يكك نظرفقهى را به فقيهى نسبت داد؟! آن وقت كه فقيه مزبور» براستى در 
مقام بيان نظر فقهى خود بوده» و صورت مسثله او» همين صورت مسثله اى باشدكه نسبت دهنده. مد نظر دارد» و وقتى كه فقيه» در 
ياسخ مشخص به اين سؤال» مستند به ادله شرعى (اعم از عقلى يا نقلى)» در مقام افتاء (و نه تقيه سياسى يا ...)» جيزى كفته باشد و 
بر خلاف نسبت مذكور»تخصيصء تقييد و توضيحى و بلكه تصريحات مؤكدى در آثار فقهى او يافت نشود و وو . اما اكر كسانى 
به هر غرضى ابتدا تصميم خود را(دال بر مشكوك و شاذ نماياندن ديد كاههاى امام «رض » و بى ريشه نمودن اصل «ولايت فقيه ) و 
القاء شبهه و ادعاى اختلافات بسيار اساسى ميان فقهاء شيعه و ...) كرفته و از ابتداء بناء را بر آن كذاشته باشند كه بيش از تحقيق 
منصفانه» جه جيزها را نفى و يا اثبات كنند و جند نظريه را جعل نمايند و جه جيزها را به كدام فقهاء نسبت دهند و سيس جه نتايجى 


(از قبيل دست و يا كردن توجيه فقهى بنفع سكولاريزم!) بككيرندو يس از همه اين مقدمات!!» شروع به تحقيق!! و استقراء نماينده 
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اين»دستكم بر خلاءف اخلاق تحقيق است. (تقواى دينى» بكنار). فصل اول .١‏ جمود بر لفظ يا تنقيح مناط؟! مفهوم و كاركرد 
«حكومت و دولت »» درطول تاريخ» تفاوتهايى جبرى و اجتماعى نموده است. امروزه در جهان.دولتها به علت ييجيده تر شدن نظام 
حيات جمعىء متكفل مسائلى شده اند كه در سده هاى كذْشته. مشكل عمده اى» محسوب نمى شده و يا متولى مستقيم وعليحده اى 
نمى خواستند (همجون ايجاد نظم ترافيكى» دخالت در برخى تجارت هاء تصدى آموزش و يرورش و...). معذلك در متون فقهى و 
روائى شيعه. كذشته ازبخشى مسائل مبتلابه. كه بدان اشاره صريح جزئى يا كلى شده استء بخش ديككر نيز تحت عناوين عام قرار 
مى كيرند كه مناط آنها مدنظر شارع مى باشند و بدين ترتيب قاطعانه مى توان كفت كه وقتى ماهيت ييجيده ترين نيازها و ساز و 
كارهاى اجتماعى (كه متولى آن, دولتهاهستند) بدقت» تعيين و تبيين كردند, لا محاله و دستكم. در ذيل يكى ازعناوين شرعى 
قرارمى كيرند. عدم دركك اين نكته كه كليه مصالح و مفاسد.منافع و مضار اجتماعى (اعم از سياسىء اقتصادى و حقوقى) در ذيل 
عنوانى از عناوين مورد تشويق يا تحذير شارع مقدس بطور خاص يا عامءقرار مى يابد» منشا بسيارى از تلاشهاى «اسلام زدايانه » از 


صحنه حكومت و اجتماع و معيشت مردم در ادوار كوناكون بوده و هست. مذهبيونى كه به رويكردهاى سكولارء آلوده شده اند و 


وخود محورانه برخورد نموده و لذا تفسير براءى مى كنند. در مورد بخشى از مسائل ويزه مستحدث كه امروزه در قلمروى اختيارات 
حكومتى در دنيا قرار مى كيرند و قبلا وجود خارجى نداشته اندءالبته نبايد بعينه» بدنبال لفظ آن در روايات و فتاوى ككشت و يس 
ازفحص و ياسء, حكم كرد كه در اسلام؛ جنان مسئله اى» بيش بينى نشده يافقهاء» آن را در حوزه ولايت فقيه يا حكومت اسلامى 
نمى دانسته اند و اين مثلا اختراع شخص امام «رض » بوده است!! «جمود بر لفظ »» همواره منشا برداشتهاى جاهلانه و عوامزده» جه 
در بعد مقدس مآبى و جه در بعدروشنفكرماآ بى و غربكرايى شده و جز به كار عوامفريبان نخواهد آمد.بايد ديد كدام مسئله 
مستحدثه؛ در ذيل كدام عنوان عام فقهى» قابل درج است و سيس حكم آن را از منابع شريعت جكونه بايد استخراج كرد. در ترسيم 
حوزه ولايت فقيه و حكومت اسلامى نيز بايد بدون هيج تحجر وقشرى كرىء كستره وظائف و اختيارات فقيه را در شرائط كنونى» 
تطبيق وتحقيق كرد. ؟". ولا-يت افتاء "و" نظريه دولت: "مثال» سه عنوان (افتاء) » (قضاء) و (ولا-يت در امور حسبيه) را ملا_حظه 
كنيد.اين عناوين» حداقل عناوينى است كه كليه فقهاء شيعه؛ اجماعا براى فقيه جامع الشرائط» قائل بوده و هستند. اما اين سه آيا 
عناوينى محدودو جزئى اند؟ ! جنين نيست بلكه تقريبا هيج امر حياتى در جامعه بشرى نيست كه از شمول همين سه عنوان» خارج 
باشند البته ملاكك اين شمولءملاكى فقهى است يعنى بيان حقوق و تكاليف مردم و حاكمان و تبيين حدودالهى در همه قلمروهائى 
كه به رفتار ارادى بشرء مربوط است و بنحوى درسعادت يا شقاوت او تاثير مى كذارد. به عنوان نمونه» «ولايت افتاء»»حق اظهار نظر 
فقهى و بلكه صدور «حكم » شرعى (فراتر از نظريه يردازى)را در كليه قلمروهاى حيات و از جمله امور حكومتىء به فقيه مى دهد 
وروشن است كه اين حق» يكك ما بازاء عينى دارد يعنى جامعه دينى و حكومت متشرع و مسلمان» موظف به اطاعت از فقيه بوده و 
حق معصيت ندارند. اين «ولايت »» تقريبا هيج حوزه اى از حاكميت را فروكذار نكرده و همه را(اعم از سياست اقتصادى, فرهنكى» 
تجارف و ذاغخلى باخارضيى) فرامئ كيرة, البته وتضصدى بالساشرة »امرنذيكري اسث ومى توا در آن بحث سعقك كرد ولى در 
اين مقام نيز» قدر متقين» نقلا (و دستكمء عقلا) آن است كه اولويت با مجتهد عادل است مكر آنكه (واين فرضء بسيار بعيدو تقريبا 
محال است) بدون كمترين حضور فقيه در حاكميت» رعايت كليه احكام و حقوق و حدود شرعى در نظام سياسى و روابط دولت و 
ملت. تضمين شود. ملاحظه مى شود كه «ولايت افتاء» به ويزه كه شامل همه امور حكومتى وسياسى نيز هست در واقع؛ نوعى نظارت 
فعال و استصوابى بلكه اشراف كامل در سياسكزارى در «امر حكومت » را مى طلبد و عقلا (و شرعا) باآن ملازمه دارد واين همان 
ولا-ءيت فقيهى است كه امام فرمود و در قانون اساسى مندرج شد و براى تحقق آنء انقلااب عظيمى صورت كرفت. *". ولايت 
قضاء "و تفكيكك نايذيرى آن از" حاكميت: "اكنون؛ عنوان «قضاء؛ و قضاوت را در نظر بكيريم كه هركز به فصل خصومات 
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شخصىء محدود و منحصر نمى كردد و در بسيارى مقولات حكومتى. واردمى شود. از جمله؛ بسيارى حدود و تعزيرات است كه 
اجراء آن» در شان حاكم و دولت و يا ناظر به خود حكومت است و قلمروى قضاوت را قلمروئى كاملا حكومتى مى كند. بعبارت 
ديكر» ترديدى نيست كه حاكم شرع يا قاضى شرع دقيقا كارى حكومتى مى كند و لذا در هيج كشورىء هيج حكومتى حاضربه 
واكذارى قوه قضائيه خود به نهاد يا افرادى خارج از هيئت حاكمه نيستند. وقتى «ولايت قضاء» كه قطعا متعلق به فقيه است» در دست 
فقهاء باشد. نظام سياسى و مالياتى و فرهنككى و آموزشى و حتى سياست خارجى آن كشور را بشدت تحت تاثير قرار مى دهد و لذا 
ريم هاى يادشاهى در زمان قاجار و يهلوى» نظام «قضاوت شرعى » را با جديت برانداختندو دست فقهاء عادل را از نظام قضائى 
كوتاه كردند. بعلاوه» اجراء بسيارى حدود شرعى و احكام قضائى (همجون مجازات محتكر ورشوه كير و...) بدون در اختيار داشتن 
حكومت,ء محال است.همجنين در راس امر قضاءء رسي د كى به مظالم حكومتى و تامين عدالت اجتماعى است كه فقيه را صد در صد 
با مسئله حكومتء مرتبط و دركير مى سازد. ".امور حسبيه. "امورى حكومتى است: «ولا-يت در امور حسبيه » نيز حوزه بسيار 
كسترده اى را فرا مى كيرد.اين حوزه را شامل امورى دانسته اند كه شارع در هيج شرائطى مطلقا راضى به تركك آنها نيست. حال 
بايد ديد آن كدام امور مهم حكومتى و اجتماعى است كه شارع» راضى به تركك آنها مى باشد و بنابراين از حوزه ولايت مجتهدان 
عادل كاملا خارج است؟! آيا روال حكومت در امور سياسى واقتصادى و فرهنكى كه بطور قاطع در سرنوشت دنيوى و اخروى 
مردم و درحقوق مادى و معنوى ايشان دخالت دارد و آيا انجام احكام الهى در اين قلمروهاء امورى است كه شارع راضى به تركك 
آنهاست؟! آيا اصلاح نظام آموزشى و قانونكذارى و فرهنككى و عدالت اقتصادى و... با اين همه احكام دقيق و متراكم شرعى در 
كتاب و سنتء امورى است كه شارع؛ همه رابه حال خود كذارده است؟! آيا امر به معروف و نهى از منكر كه شامل كليه حوزه 
هاى اخلاقى و فقهى (كه اسلام در آن حوزه ها سكوت نكرده است)؛مى باشد و تا حد براندازى يكك نظام و تشكيل حكومت 
جديدء توسعه مى يابد»همكى امورى خارج از حيطه" رضايت و عدم رضايت شارع 0 لذا خارج از"حوزه ولايت فقهاء "است؟! 
اين است كه فقهاء شيعه در عصر غيبت و فترت و تقيه» «حداقل امور حسبيه » را در عصر خود شمارش كرده اند كه شامل امورى 
جون سريرستى ايتام و ساير افراد و اموال جزئى بى سريرست بوده وحكومت ها نيز نسبت بدانها حساسيت جندانى نشان نمى دادند 
اما هركزفقهاء از حداكثر و سقف ابدى براى اين امور. سخن به ميان نياورده اندو بسيارى از فقهاء» آن را شامل كليه امورى كه 
متولى خصوصى ندارد وسرتاسر امور عمومى و اجتماعى (و از جمله. حكومتى) را فرامى كيردءدانسته اند كه حضورى فعال در كليه 
عرصة هاق مدتى و اجتماعى را هى طلبد. 8". ولآديث حسبهه "دولث در ذولت: متولئ امور نسيبيههء دز اضل ". حكومت شرعى و 
اسلامى "است واين امور در تحت ولا-يت و وظايف فقيهان است كه البته با مباشرت و مشاورت و تصدى كارشناسان فن و 
متخصصان. اما تحت اشراف و رهبرى و سياستكذارى كلى فقيهان بايد صورت كيرد يعنى نوعى مديريت علمى در ذيل اهداف و 
احكام فقهى است. اما در دورانى كه حكومتهاى نامشروع (اعم از ديكتاتورى و دمكراتيكك كه تابع احكام دين نمى باشند)» بر سر 
كارند» بخشى مهم از اين امور عملا-از دسترس قدرت فقيه خارج مى شود ولى بخش ديكرء كه همجنان در دسترس مى باشندء 
كرجه اندك و محدود مثل رعايت حال بى سريرستان (يتيمان» مجانين و...) وتعيين تكليف اموال بى صاحب و ... به هيجوجه نبايد 
بر زمين مانده وضايع شوند و لذا وقتى حكومت,ء نامشروع بوده و فعلا-قابل اصلاح يا قابل تعويض نباشدء آن بخش از وظائف 
عمومى و اجتماعى كه قابل اداء است.بايد اداء كردد و لذا مى توان كفت «ولايت حسبه » در عصر حكومت اسلامىءشامل همه 
وظائف و اختيارات حكومتى عصر مى باشد و در عصر حكومت هاى نامشروع؛ در واقع» به معناى نوعى تشكيل «دولت در دولت » 
توسط فقهاءعادل است و هركز نبايد تعطيل كردد. يس آنجه برخى فقهاء در عصر حكومتهاى جور از امور حسبيه ناميده 
اند»درست اما حداقل اين امور مى باشد كه در وسع و توان ايشان بوده است.زيرا به بهانه فقدان حكومت صالح اسلامى» نمى 


توانسته اند همه وظائف وحقوق و حدود حتى آنها كه مقدور است را تعطيل كنند و لذا همان فقيهان. هركاه توانستند» حتى 
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حاكمان را عزل و نصب و تنفيذ يا تعويض كردند (همجون بخشى از دوره صفويه و اوائل قاجار) و هركاه مى توانستند» خود 
مستقلا قضاوت و اجراء حدود و تعزير (حتى رجم وتازيانه و اعدام و جريمه مالى) مى كردند و هركاه مى توانستند» ماليات شرعى 
كرفته و در امور عامه اجتماعى بنام سهم امام و زكات و... مصرف مى كردند و هركاه مى توانستند در مناسبات و سياست خارجى» 
اعمال نفوذكرده و دستور قطع يا وصل رابطه با ساير كشورها مى دادند و ... البته وقتى دستشان از همه جا كوتاه مى شدء وظيفه 
'"'قضاء "و بخش اعظم از "امور حسبيه "از حوزه قدرت ايشان» خارج بود و حتى امكان" افتاء "درهمه امور را نداشتند» از باب 
ضرورتء تنهاء به درجات يايين تر وخصوصى تر امور حسبيه (اموال مجهول المالكك شخصىء سريرستى ايتام و...)و افتاء در امور 
عبادى و شخصىء اكتفاء مى كردند زيرا اعمال « ولايت حسبه و قضاء و افتاء» با همه كستره واقعى» براى ايشان» ميسور نبودو معلوم 
است كه اعمال ولا-يت و انجام هر وظيفه اى » تابع ميزان اقتدارو متناسب با شرائط اجتماعى است اما حوزه امور حسبيه» قضاء و 
افتاء.بوضوح. فراتر از يكك فقه خصوصى و عبادى است و بسيارى مسائل جون امنيت» بهداشت و آموزش عمومى مومنين را فرامى 
كرفته است و البته مفهوم و حِكُونكى تامين امورى جون امنيت» آموزش عمومى و بهداشت و ...نيز متناسب با شرائط حيات و جامعه 
و تاريخ» متطور است و تامين حقوق اجتماعى و نيازهاى دنيوى مومنين بر عهده حكومت مشروع و اسلامى است وقدر متيقن در 
جواز تصرف در امور حكومتى نيز» به اجماع مكتب اهل بيت «ع »» فقيهان و اجد شرائط اند و وقتى مى كوئيم «فقيهان )» مراد»نهاد 
«فقاهت » است كه صاحب ولايت مى باشد و فقيه «بماهو فقيه /»شخصيت حقوقى است و «دولت اسلامى » نيز دقيقا يكك شخصيت 
حقوقى است كه مشروعيت خود رااز صفات «فقاهت و عدالت » شخص ولى فقيه مى كيرد. اين همان «درهم تابى » و رابطه متقابل 
ميان شخصيت حقيقى و شخصيت حقوقى فقيه است كه قبلا درباره آن سخن به ميان آورديم. و اما اداره حكومت توسط فقيه 
بمفهوم رهبرى مكتبى است و اداره شئون معيشتى مردم به شيوه علمى و تخصصى به مباشرت متخصصان و كارشناسان علوم و فنون 
تحت ولا-يت و رياست" ولى فقيه "است. فصل دوم .١‏ ادوار فقه سياسىء يا تحريف تاريخ فقه؟! دوره بندى فقه سياسى شيعه از 
حيث شرائط سياسى اجتماعى و .... اككر كارى در حوزه تاريخ فقه و جامعه شناسى معرفت آن باشد» ارزشمند و جاى آن تقريبا (نه 
كاملا) خالى است اما جنانجه كفته آمدء نبايد بنام طبقه بندى و بجاى بررسى ادوار يكك علم و شجره نامه نظريه يردازيهاى واقعى 
كذشتهء خود دست به نظريه تراشى و ايرادنسبتهاى عجيب و غريب به عالمان و متفكران بزركك تاريخ فقه شيعه.بزنند. مفهوم «ادوار» 
نيز مفهوم دقيقى است و بايد قبلا ملاكهاى طبقه بندى و «روش » بررسى آنء تنقيح شده باشد تا به نفى اصلى ترين اركان فقه شيعه 
و تحريف واقعيتهاى تاريخ آن منجر نكردد و مثلا ادعانكردد كه «براى فقيهان هزاره اول هجرى, اصلا مسئله حكومت اسلامى»بكلى 
مطرح نبوده است »)!! يا «اولين بار كه از ولايت فقيه» بحث فقهى به ميان آمده» توسط نراقى در قرن ١‏ هجرى!! بوده است » و يا «در 
شش قرن يس از غيبت كبرى مطلقا ميان فقهاء شيعه» بحث از حكومت و ولايت سياسى نشده و هيج نظريه سياسى موجود نبوده و 
ذهنيت فقهاء, اصولاآ ماده حل جنين مسائلى نبوده است !!١‏ و... جز بى دانشى يا غرض ورزىء جه جيزى مى تواند عامل جنين 
القائات وادعاهاى كزاف و دادن جنين نسبتهايى به فقهاء بزركى شود كه هزاران صفحه بحث مكتوب فقهى ايشان» در دسترس اهل 
علم و تحقيق است؟!! اذهانى كه وازه هائى جون حاكم؛ سلطانء امام» حاكم شرعء؛ قاضىء امر به معروف ونهى از منكرات حكومتى؛ 
قضاوت. مالياتهاى وسيع, اقامه حدودء وضع وصرف مالياتء اقامه نماز جمعه با آن محتواى سياسى حكومتىء انجام حج وحكم به 
شروع يا انقضاء ماه با آثار اجتماعى و اقتصادى و سياسى وسيع آنء» سريرستى بخشهاى بدون متولى خصوصى در جامعه؛ اجراء 
عدالت اجتماعى» تضمين نشر معارف اسلام و اجراء احكام اسلام و وووو را بى ربطبا مسئله حكومت و ولايت سياسى مى بينند» آيا 
جنين اذهانى اصولا قدرت دركك مضامين سياسى فقه را دارند؟! و آيا منطقا حق ورود به حلقه اظهارنظر علمى در اين مباحث 
ظريف و دقيق را مى توان به جنين افرادى داد؟!و آيا اين مقاله نويسان با ابتدائى ترين مضامين حقوق سياسى آشنايند؟! ". فقه 


سياسى جهار قرن اخير و شفافيت افزون تر: از دوره صفويه كه مذهب رسمى ايران» به تشيع» تبديل مى شود و فشارسنكين سياسى» 
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نظامى در ايران عليه شيعيان و فقهاء ايشان تخفيف مى يابد و فقيه شيعه. بتدريجء امكان اظهار نظرهايى نسبتا صريحترمى يابد» متون 
فقهى شيعه با مسئله سياست و حكومت»ء تا حدودى واضح تر وريزتر و صريحتر برخورد مى كنند زيرا شرائط تقيه» تا حدودى؛ 
تسهيل ورقيق مى كردد و البته كاملا منتفى نمى شود. اين است كه در جهار قرن اخيرء فتاواى سياسى فقهاء شيعه نيزء در مواردى 
علنى تر و شفاف تر شده است. اما ه ركز قبل از اين دوران نيزء فقيهى نمى توانسته است كه ادعاء يا حتى كمان كرده باشد كه 
احكام سياسى و حكومتى اسلام درباب امور حقوقى و سياسى و فرهنككّى و قضائى و عبادى و .... در عصر غيبت.منسوخ يا تعطيل 
است و حكومتها در غيبت معصومين «ع » نبايد تابع ومجرى احكام اجتماعى اسلامى باشند و يا فساق و جهالء در اجراء احكام 


است كه حكومت بايد آشنا و ملتزم به شريعت باشد و" اجتهادى بودن "اين آشنايى نيز» حتى الامكان» ضرورت دارد و تنها در 
صورت تعذر آن است كه به آشنائى تقليدى (عدول مؤمنين) تنزل مى شود و تشكيل واداره جنين حكومتى بدون ولايت و نظارت 
و اشراف مجتهد عادلء امكان ندارد و لذاهيج حكومتى بدون جنين نظارت و امضاء و تاييدى مشروع نمى باشد. البته ولايت» لزوما 
به مفهوم مباشرت در همه امور حكومتى نيست و همجنين ميزان اين نظارت و اشراف و ولايت» تابع شرائط عينى اجتماعى و ميزان 
قدرت فقيهان است و باصطلاحء نظريه «همه يا هيج » عقلا و شرعا نادرست است. نبايد كفت كه بايد «يا همه احكام اسلام؛ اجراء 
شده و حكومت معصوم باشد و يا هيجيك از احكام اجراء نشود و حكومت. از آن ظالمان وفاسقان و جاهلان» باشد.» عقلا و شرعا 
روشن است كه هر ميزان از اسلام كه امكان اجراء داردء بايد اجراء شود و ولايت و اشراف فقيهان» به هرمقدار كه ممكن باشدء بايد 
اعمال كردد و سر تفاوت مواضع عملى و كاه حتى اظهار نظرهاى فقهاء عادل در شرائط كوناكون سياسى و اجتماعى نيزيذيرش 
همين اصل «تامين اهداف و احكام دين» هر جه بيشتر و در حدامكان » بوده و خواهد بود و بايد نيز جنين باشد. ". شرعى عرفى»" 
نه" دينى سكولار: "تقسيم امور به" شرعى "و" عرفى "در لسان فقهىء ابدا به معنى تقسيم غير اسلامى امور به" دينى و دنيوى "يا 
"دنى وسكولار "يا "مقدس وامقدس "نست غراة از اغرقك )در ايتجا غير اعرف به معتى غير ذانى وسكولار اسيك يعرف ذو 
فقه شيعه» در" تشريع» "هيج دخالت ندارد بلكه تنها در حيطه «اجرايى » و كشف موضوع احكام و يا تفسير آن موثر است". سياست 
ياامنيت "را هيج فقيهى» جزء امور عرفى (به معنى غير دينى و سكولار)ندانسته است و لذا فقهاء در اين قلمروهاء بارها و بارها فتوى 
بلكه «حكم » شرعى صادر كرده و آن را مستند به ادله شرعى (اعم از نقلى وعقلى) كرده اند. البته بارها كفتيم كه تصدى و مباشرت 
برخى وظائف مربوط به ايجاد امنيت و اجراء وظائف سياسىء اختصاصى به فقهاء نداردبلكه اككر كارشناسان اصلح در كار باشندء 
فقيه غير كارشناس» شرعا حق تصدى بالمباشره را ندارد زيرا به تضييع تكليف شرعى و تفويت مصالح عامه مى انجامد و در 
موضوعات تخصصىء فقيه تنها بايد حكم شرعى را كفته و نظارت (استصوابى) كند. مثلا هيج فقيهى ادعا نكرده كه سدسازىء جاده 
كشىء اداره بيمارستان» خلبانى» مديريت كارخانه ها و انجام جراحى»كشيكك شبانه در خيابانها و ... امور ديكرى كه بقصد ايجاد 
امنيت عمومى و تامين آموزش و بهداشت و... استء بايد به دست فقهاء صورت كيرد ولى اين كجا و ادعاى غير شرعى بودن و غير 
دينى بودن اين امور كجا؟!كسانى خواسته اند ميان اين دو مدعاى بى ربط» مغالطه كرده وبه طرفداران ولايت فقيه» جنان نسبتهاى 
عجيبى را بدهند» حال آنكه نظام جمهورى اسلامى بعنوان نمونه معاصر «ولايت فقيه »؛ و روش حكومتى حضرت امام «رض » را ٠١‏ 
سالاست كه مشاهده كنند و ديدهاند كه «ولايت فقيه ابه معنى «طبابت فقيه » يا نجارى و افسرى و جراحى و مهندسى و 
خلبانى "فقيه "نبوده است. براى دينى بودن و شرعى بودن يكك «مقوله »» كافى است كه شريعت در مورد آن و احكام آنء اظهار نظر 
كرده باشد و ضرورت ندارد كه فقيهان را نيز لزوما مباشر تصدى مستقيم و اجرائى آن كرده باشد. البته مواردى است كه لزوما 
مباشرت آن نيز در تخصص فقيهان است و بايد حتى الامكان به تصدى يا اذن مستقيم ايشان صورت كيرد و مواردى نيز به عناوين 
ثانوى» ممكن است جنين وضعى بيابند. ؟. درجه بندى اهداف و دفع افسد به فاسد: در اينجا لازم است در باب" دولت"» "قوه 
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مجريه "يا" سلطان مسلمان ذى شوكتء "توضيحى اجمالى داده شود و تفصيل آن را به بعد وا مى كذاريم: آنجه هدف اصيل فقهاء 
بوده استء جنانجه كفتيم» اجراء هر جه بيشترءكاملتر و دقيق تر احكام و حدود الهى و تامين عدالت و حقوق شرعى فردى و جمعى 
و نشر هر جه وسيع تر معارف اسلام و ارزشهاى اخلااقى استء نه دخالت جزء به جزء در همه اجزاء امور اجرائى و تصدى امور 
تخصصى ومعاشى بجاى اهل فن و تعطيل ساير تخصص ها و حرفه ها و مشورت ها. بهترين حالت براى تامين اين اهداف مقدس» 
حاكميت و حضور معصومين جون ييامبراص » و على «ع » است و در عصر غيبت» اشراف و ولايت فقيه عادل مدير مدبر كه واجد 
شرائط حكومتث اسكه بيترين جايكرين مى باشلد. يابين تراز شرائط ايده آل» آن استث كه حكومت اكردن يذه فقية غادل تبسث 
وفقيهان» «مقبوض اليد) مى باشند دستكم, حاكمان غير فقيه» هر جه بيشتر» عادل و عالم و تابع مجتهدين باشند تا به هدف اصيل» 
نزديكترباشند همجنين در شرائط عادى كه غالبا ميان مصالح مهم و اهمء تزاحم اجتماعى و عينى است فقهاء» به حكم عقل و شرعء 
دفع افسد به فاسدمى كردند و شرائط عينى را واقع بينانه مد نظر داشتند» لذا با حكومت "سلطان مسلمان "يا" جمهورى مشروطه "نيز 
بشرط آنكه كه اجمالا كوش به اظهارات و نصائح و رهنمودهاى فقهاء سبرده و تا حدودى تن به نظارت كاهكاهى كم يا زياد 
فقيهان عادل دهندء از باب مصلحت جامعه اسلامى و ضرورتء همكارى و همراهى هائى نيز كرده اند ولى اين بدان معنى نبوده 
است كه حكومت را حق آن سلاطين دانسته و يا نظام يادشاهى يا هر نوع جمهورى را بى قيد و شرط» واجد «مشروعيت )»2 تلقى مى 
كرده ويا دربارى شده اند! ه". سلطان ذى شوكت "يا قوه مجريه تحت امر فقيه: همجنين كلمه «سلطان » در لسان فقهاء. به مفهوم 
«حاكم » يا«حاكميت » بكار رفته است و لزوما به مفهوم حقوقى و مصطلح غير فقهى آن يعنى " شاه و نظام يادشاهى» "نظر نداشته 
اند به عبارت ديكر درمتون فقهى", سلطانء "به مفهوم «صاحب سلطه »» دولت» نظام سياسى وحاكمان است نه لزوما «سلطنت 
مصطلح ». البته در مصداق خارجىء عملاسلطان و حاكمء همان سلاطين و يادشاهان بوده اند و اين مطلب ديكرى اسث. يس اكر 
فقيهى, از" سلطان ذى شوكت مسلمانء "سخن كفته» مرادش آن است كه در صورت تعذر وضع ايده آل شيعه با «حاكميتهاى 
صاحب قدرت » كه ادعاى مسلمانى كرده و اجمالا هم در مواردى رفتار يا ظاهر مسلمانانه داشته اند مى توان براى تامين حداقلى از 
عدالت و اجراء برخى احكامءتا حدودى مماشات كرد تا همه مصالح, بكلى تضبيع نككردند» نه آنكه آن فقيهء طرفدار نظام يادشاهى 
و سلطنتى (در اصطلاح علوم سياسى) بوده وآن را بر «ولا-يت فقيه » هم مقدم مى دانسته است!! آرمان همه فقهاء عادل؛ آن بوده 
است كه حاكميتها راء تا آنجا كه مى توان» به سوى اجراءاحكام و احقاق حقوق و رعايت حدود الهى» هدايت و ترغيب كرد كرجه 
آنان را مشروع و ذيحق نيز ندانسته باشند. . تصريح به حق حاكميت فقيه: در موارد معدودىء» حاكمان و سلاطينى بوده اند كه به 
هر دليل تمكين بيشترى در برابر فقهاء داشته اند و در اين موارد (بويزه در بخشى ازدوره صفويه)» برخى فقيهان» آن حاكمان را به 
وظائف شرعى خودواداشته اند و آنان را جون قوه مجريه خود, در واقعء تا توانسته اند»بكار اجراء عدالت و خدمت به مردم كمارده 
اند. يعنى حاكم ذى شوكت مسلمان» بخشى از نقش قوه مجريه و بازوى اجرائى " ولى فقيه "را ايفاءمى كرده است.بحدى كه در 
دوران صفوى. فقهاء. بتدريج به حق حاكميت سياسى خود و ضرورت كسب اجازه واستيذان حاكمان صفوى از فقهاء» تصريح 
كردند وحتى مستقلا رساله هاى فقهى در باب خراج و نماز جمعه و جهاد وحوزه هاى ولايت فقهاء و ماليات شرعى حكومتى و 
اجراء حدود و قضاوت وامور عامه نوشتند و حتى فقيه بزركى جون مرحوم محقق كركى (480) علناو بصراحتء از ولايت سياسى 
فقيه و حاكميت و اختيارات دولتى او سخن مى كويد و ملاكهاى حديث" مقبوله عمر بن حنظله "را در رساله فقهى خود.] شكارا 
در حوزه قضاوت و فراتر از آن» طرح مى كند و بدن ترس و مماشاتءاعلام مى كند كه همه فقهاء شيعه"» اجماع "دارند كه فقيه 
عادل و مجتهداهل فتوى در عصر غيبت» در همه امور» نائب ولى عصراع » و اهلبيت ييامبراص » است و اطاعت سياسى حكومتى از 
فقيه» واجب است و سيس به اختيارات وسيع حكومتى فقيهان درباب تصرفات مالى و سياسى و قضائى و.... اشاره مى كند و ولايت 


فقهاء را مستند به توصيفات روائى از ناحيه معصوم «ع » و نصب و جعل الهى آنان كرده و ادله شرعى بر اين نيابت وولايت مى آورد 
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و حوزه آن راهم بسيار فراكير (و نه جزئى و در امورمحدود) اعلام مى دارد. جنين اظهاراتى» بى شككء اعلام رسمى حق حاكميت 
فقهاء و ضرورت تشكيل حكومت اسلامى در عصر غيبت امام زمان «ع » بود وبه همين علت نيز كسى جون مرحوم محقق كركى با 
شاه صفوىء اصطكاكك بيداكرده و در اعتراض به حاكميتء به عتبات عاليات» هجرت مى كند و مشروعيت شاه را زير سؤال مى 
برد. يبس روشن است كه فقهاءء به محض «بسط يد» وامكان اظهار نظر صريح, خود را" حاكمان اصلى "مى خوانده اند وحتى 
برخى از شاهان صفوى را مجبور كرده اند كه براى حكومت و عزل و نصب ها و جنكك و صاح هاى خود. از فقهاء» كسب اجازه 
كنند. جنين مواضعىء اختصاص به محقق كركى نداشت بلكه از محقق اردبيلى ها تا شيخ جعفر كاشف الغطاء وميرزاى قمى و... (از 
دوران صفويه تا قاجار و يهلوى)» با غلظت كم يابيشء فقهاء بز ركك» همين موضع را كرفته اند. قبلا نيز در دوران عزلت واقليت 
شيعه؛ از ابتداء غيبت كبرى هركاه كه امكان داشته نظريات فقهىء در همين راستا ارائه شده است. از شيخ مفيد و شيخ طوسى كه 
بااظهارات خود در ذيل عناوين كم و بيش مرتبط با «حكومت »» انواع ولايات سياسى و قضائى و حكومتى را براى فقهاء لازم دانسته 
اند تا دوران اخير كه عاقبت» شرايط سياسى ايران» در اثر مقاومتها و مجاهدات فقهاءصالح و مردمان شريفء. به وضعى رسيد كه 
بزركانى جون ملااحمد نراقى درقرن ١‏ هجرىء با صراحت كم نظير» رسالاتى بنام «ولايت فقيه » كه علنانظريه سياسى شيعه را با 
شفافيت بيشترى بيان مى كردء نوشتند و انتظام امور دنيوى مردم را بى تقيه» مرتبط با ولايت فقيه خواندند و همه وظائف حكومتها را 
براى فقيه عادل» واجب دانستند و اكر احيانا فقيهى جون شيخ انصارى (شاكرد نراقى) نيز در جزئيات برخى ادله استاد خود. بحث 
كردهء هركز نفى اصل مدعى و نفى ضرورت اجراء احكام در عصر غيبت و نفى اصل ولايت فقيه نبوده است بلكه خود در ابوابى 
جون بحث" خمس أبه اين ولا.يت كسترده» تصريح مى كند. (جنانكه توضيح خواهيم داد). /. اختلا.ف كبروى (تثوريكك) يا 
صغروى (سياسى مصداقى)؟! موضع كرفتن يا نكرفتن فقهاء و نيز نحوه موضعكيرى و تعبير آنان در باب يكك مسئله (جون 
حكومت». لزوما و منحصرا برخاسته از ادله فقهى و نظريات علمى آنان نبوده است. برخى فقهاء» در تشخيص ضرورتهاءموضوعات و 
تحليل اوضاع سياسى جامعه خود. تحت تاثير محدوديتهاى عارضى و شخصى جون ميزان احاطه به مسائل سياسى و واقعيات كشور 
يا حتى ميزان شجاعت و تقواى شخصى خود بودند و جه بسا كه دورى از مسائل سياسى و عدم حضور در وسطصحنه؛ ناشى از 
فقدان درك درست سياسى يا عدم شجاعت كافى و يا فقدان شرائط مساعد اجتماعى و... نيز در موارد بسيارى عدم احساس تكليف 
منجزو فعلى بر خنويش بود. و كليه اختلالف نظرهاء ريشه فقهى و نظرى نداشته اسث. دليل ساده ديكرء آن است كه جون بدلائل 
متعدد سياسى اجتماعى و...» كتاب مستقل و مبسوطى تحت عنوان «وظائف حكومت در عصر غيبت ا»در مقام استقصاء كليه 
اختيارات و حدود و وظائف و شرائط حاكم وحاكميتء در همه آثار فقهى» بحث نمى شدء اغلب فقيهان در ضمن تدريس ياتاليف» 
ضرورت و مقتضى آموزشى براى درس و بحث مزبور و تدريس كتاب"ولايت "نيافته و به بسيارى مباحث مهم متعرض نشده و 
نيرداختند واكراز برخى ابعاد ولا-يت فقيه بحث نمودند مثلا- در ذيل كتاب «بيع » يا«خمس ) يا «نماز جمعه » يا برخى ديكر از 
اختيارات فقيه» جنين كردند و درمقام بيان همه نظريات فقهى خود در كليه ابواب مربوط به «ولايت فقيه » يا مسئله حكومت سياسى 
نبوده اند و بعدها هم معمولارساله هاى فقهىء بعنوان حواشى و تعليقات يا شروحى بر رسالات مهم فقهى يبشين» نوشته مى شود و 
ناجار به تبعيت از همان سيره و عناوين بود. واما در يكصد سال اخير كه شرائط سياسى كشورء دجار تحولات اساسى كشتءنحوه 
بحث فقهاء نيز تغييراتى يافت و وارد مرحله جديدى شد. در سده اخير» جند اتفاق مهم افتاد كه برخى داخلى و برخى بازتاب 
حوادث خاو جهانى بود و شايد بتوان «قيام مشروطيت » را نقطه عطف اين دوران دانست 8. قيام دينى " مشروطه "و نظريه يردازى 
فقيهان معاصر: در اين دوره؛ فقهاء بزركك شيعه درايران و عراقءبا فساد و استبداد شاهى مستقيما دركير شدند و رهبرى مردم را در 
جنبش عدالتخواهى و اسلامىءبرذمه كرفتند و دستكاه سلطنت را مجبور به عقب نشينى كردند. هدف آنانءابتدا اصلاح و تعديل 


حكومت ودر صورت امتناع شاه از اصلاح يذيرى» حذف شاه مستبد بود. اما اين دوره» مقارن با يكك تحول بين المللى نيز 
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بود.حدود دو دهه از انقلاب فرانسه كذشته بود ودراروياو آمريكاء موج تضعيف سلطنت هاى ييشين آغاز شده بود كه علل 
اقتصادى جون ظهوربورزوازى و سرمايه دارى؛ و علل فرهنكّى و دينى جون رفرمهاى مذهبى درون مسيحيت و... علل ديكرى 
داشت. ناسيوناليزم» ليبراليزم و سرمايه دارى»يديد آمده و مقتضيات جديدى بويزه از حيث ساختار حكومتى داشت كه ازجمله آن 
نوعى تحول در سلطنت ها و اعمال نظارت بر قدرت شاهان در جندكشور ارويايى تحقق يافت. از سوئى, انكليس» روس و فرانسه» 
قدرتهاى اصلى استعماركر در آسياء آفريقا و آمريكاى لاتين و بويزه" جهان تضعيف شده اسلام "بودند و همزمان با لشكركشى 
نظامى» ييام فرهنككى و سياسى خود را براى تسخير كشورهاى ديكر نيز صادر بلكه تحميل مى كردند وبويزه انكلستان كه «سلطنت 
مشروطه » را تجربه مى كرد و فرانسه كه وارد «جمهوريت » شده بودء از همين شعارها براى اشغال يا استثمارساير ملل و نفوذ 
فرهنكى و سبس اقتصادىء بهره سياسى نيز مى بردند.قيام عدالت طلبانه اسلامى مردم به رهبرى علماء؛ ماهيتى ضد ستم و 
ضداستبداد داشت و درصدد اصلاح امور در بستر تفكر دينى و نفى رشوه ها واختلاسها و هرج و مرج ها و ظلم ها و نيز تضمين 
استقلال كشور در برابرقدرتهاى استعمارى جهان بويزه انكليس و روس كه متعرض ايران مى شدندءبود و در عين حال مى بايست با 
نظريه يردازى اسلامى فقهاء» تكليف خود رابا استبداد و نيز مشروطه طلبى غربى» روشن مى كرد. 9. خط انحراف و خط اصول كرا: 
اما وقتى انقلاب بيا شد و آتش شورش كرم شدءه ناكهان شعارهاى مشتبه و دويهلو كه بتدريج صريحا بدل به شعارهاى انحرافى 
كشتء دركرفت و عاقبت بحث مطالبه «عدالت اسلامى » تبديل به «سلطنت مشروطه » ازنوع انكليسى آن شد معذلك علماء با اصل 
«مشروطيت »» برخورد دفعى وبدبينانه نكرده واين شعار مجمل و دويهلو را حمل بر صحت نموده و بامبانى اسلامى كه درصدد رفع 
ظلم و فساد و استبداد استء قابل جمع وسازكار يافتند ولى بتدريج روشن شد كه مراد جريان وابسته به غرب از "'مشروطيت "و" 
آزادى "و" مساوات» "جيزى غير از مراد مردم و علماء دين بود. برخى فقهاء جون شيخ فضل ...١‏ نورى شهيدء اين ركه هاى انحراف 
راسريعتر كشف كرده واز صف مشروطه جيان وابسته» جدا شدند ولى بخش عظيم تر علماء و مراجع؛ از باب دفع افسد به فاسدء 
اوضاع را هرجه بشود بهتر از حاكميت فردى شاه مستبد مى يافتند و سعى كردند مفهوم مشروطيتء آزادى» مساوات» دمكراسى و 
بعدها «جمهوريت » را در ذيل مفاهيم اسلامى و فقهى"» باز تفسير "و اصلاح كنند و در حوزه معنائى اسلامى؛ مبانى الحادى را از 
آنها بزدايند. اما جريان انحرافء باحمايت استعمار كران بويزه انكليسء رفته رفته ميان مشروطه طلبان تقويت شد و وقتى كه سلطنت 
و استبداد بدست علماء و مردم» كاملا تضعيف شده بود واز ياى درمى آمدء ناكهان زمام كار را در لحظات آخر ريودند وبا اعدام 
شيخ فضل الله و منزوى كردن ساير علماء مشروطه خواه؛ استبدادقبلى را با توافق انكليس و روس و محمدعلى شاه به استبداد ريشه 
دارترو حت سيطره مستقيم استعمارجيان تبديل كردند.فقيهى جون شيخ فضل الله بسرعت دريافت كه روشنفكران وابسته كه اغلب 
از درباريان قاجار بودند و انكليس و استعماركران» از كلماتى جون"وكالت "و" مساوات "و" حريت "و" مشروطيت "و" حقوق 
بشر " "تفكيك قوا| "وو" قانون "و" آراء عموهى. "نه تامين آزادى و استقلال و ييشرفت ايران و نه اجراء احكام اسلامى است 
بلكه هدفء حتى از محدود كردن شاه؛ باج كرفتن از دربار و بازسازى قدرت سياسى كشور به نفع منافعم خارجى است وزمان نيز 
نشان داد كه اين بيشبينى درست بود زيرا همان انكلستان طرفدار مشروطه؛ در كنار روسهاء با شاه و دربار قاجار» معامله كردندو شاه 
با آنان كنار آمد و اشغالكران ايران را ميان خود تقسيم و آن رااز شمال و جنوب» تكه تكه كردند و شيخ نورى را كه نداى 
«مشروطه مشروعه » سر دادء بر دار كردند و آخوند خراسانى» مرجع بزركك طرفدارمشروطه را نيز بطرز مرموزى احتمالا- به قتل 
رساندند و بسيارى ازروشنفكرنمايان مشروطه خواه؛ عليرغم شعارهاى ضد استبدادى» در دربارحضور داشتند يا بعدا حضور يافتند و 
به تحكيم يايه هاى سلطنت قاجار وسيس بهلوى و بويزه تامين جا ياى نفوذ استعماركران بويزه انكلستان يرداختند. .٠‏ تاويل 
اسلامى از شعارهاى دو يهلو: در اين حيص و بيصء» بخش عظيمى از فقهاء و مراجع شيعه اما كوشيدند بااين الفاظ و تعابير دو يهلو 


برخورد سلبى و دفعى نكنند و حتى الامكانءنكات مثبت و قابل جمع با احكام اسلام را در اين حوزه ها بر مبانى اسلامى استوار 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه ظلإننز١1‏ از رهسا[ 


كنند و سعى در اصلاح يا نفى موارد غير اسلامى و ليبرالى آن نمودند و تعابيرى از مشروطيتء آزادىء برابرى» حقوق بشرء 
قانون»تفكيك قواء وكالت و آراء عمومى كردن دكه غيرازتعبيرليبرالى والحادى آن بود.از جمله آنان» مراجع نجف و علماء تهران 
بودند و بعنوان نمونه» مرحوم علا.مه نائينى در اين باب به نظريه يردازى فقهى بسيار دقيقى يرداخت وتصريح كرد كه «سلطنت 
مشروطه») رااز آن جهتء مى يذيريم كه نسبتا ازاسلطنت استبدادى ) كم مفسده تر بوده و لذا با ايده آلهاى نهائى اسلام؛فاصله 
كمترى دارد والا آنجه اصالتا مشروع و ايده آل است» حاكميت معصوم «ع » و سيس نائبان و وكيلان او يعنى فقهاء عادل واجد 
شرائط است و صريحا از «ولايت فقيه /» بعنوان آرمان اصلىء دفاع مى كند ولى ازباب رعايت اقتضائات شرائط زمانه و ضرورت و 
تقيه» و از باب دفع افسدبه فاسد. تن به سلطنت مشروط تحت نظارت علماء و محدود به قانون مجلس شورا (كه آنهم تحت نظارت 
علماء باشد)» مى دهند و اين تنها راه ممكن در آن شرائط بود زيرا به هر حال» هم سلطنت و شاه و هم مجلس» حاضرشده بودند تن 
به نظارت فقهاء بدهند و مشروعيت خود را از «اذن فقهاء» بككيرند واين ييشرفت بزركى بود. بنابراين» همه علماء»طرفدار «مشروطه 
مشروعه » بودند و هيجيكك. نه از استبداد و نه ازمشروطه غربى ولائيك؛ حمايت نكردند و شيخ فضل الله و نائينى و سايرعلماء و 
مراجع؛ همه؛ طرفدار حكومت اسلامى تحت نظر و ولايت فقهاء عادل بودند و همه مى دانستند دستشان از تحقق اين ايده آل» كوتاه 
است و همهءخود را مجبور به" دفع افسد به فاسد "مى ديدند» كرجه ممكن بود كه درتشخيص موضوع و تصميم سياسىء يكى؛ 
«محمدعلى شاه » و روسها را افسدبداند و ديكرى.؛ جريانات غربكراى وابسته به انكليس با شعارآزاديخواهى را. اغلب فقهاء.» جون 
نائينى» جنانجه كفتيم» به «اسلامى كردن » مفاهيم وارداتى دست زدند و وجه اسلامى از" آزاديخواهى "و "مشروطه طلبى "و 
"مساوات خواهى "را تبيين وازاين مقولاءت» دفاع كردندو بخشى از فقهاء جون شيخ نورىء توجه مى دادند كه اين الفاظء 
بارفلسفى خاصى د ركشورهاى غربى دارند و با صرف ترجمه؛ بومى نمى شوند ونبايد از ابتداء» به متشابه كوئى تن دهيم و موج 
مشروطه خواهى كه درانكليس و روسيه و سيس هند و تركيه عثمانى و مصر و... برخاسته»مسبوق به مبانى خاص نظرى و نيز اهداف 
خاص عملى و سياست اميراتورى هاى غرب در جهان اسلام و شرق مى باشد و بايد با اين موج ترجمه؛ محتاطانه برخورد كرد. و 
البته هيجيكك از نائينى و نورى و ساير فقهاء بزركك» هيج منافاتى ميان «وظائف الهى » و «حقوق مردم » نمى ديدند زيرا اين حقوق را 
نيز شارع مقدس. بيان و تعيين كرده بود وهر دو مسبوق به بيش از هزار سال بحث دينى و فقهى بود. كسانى كه مدعى اند كه 
«كوشش نائينى؛ اولين تلاش در فقه شيعه!! براى سازكارى وظيفه الهى و حق مردمى بشمار مى رود»» رساله فقهى نائينى درباب 
مشروطيت را نخوانده يا نفهميده اند و مفهوم «حق و تكليف » را از منظر مادى غرب (و نه دربستر تفكر الهى شيعه)» باور كرده انده 
جنانجه همينان ادعا كرده اندكه: «براى اولين بار در فقه شيعه آيت ا... بروجردىء بر امتزاج ديانت و سياست ياى فشرد و تدبير امور 
اجتماعى در جامعه اسلامى را جزءوظائف فقيهان اعلام كرد!!» كمان مى رود نقل جنين اقوالى؛ ميزان اطلاع برخى مقاله نويسان با 
تاريخ اسلام و مضامين فقه شيعه و نظرات علماء وفقهاء و اتفاقات قرن ها در ايران و عراق و لبنان و جزيرة العربء را برخوانند كان 
محترم» روشن كرده باشد!! بويزه كه آن مقاله نويسان اين ادعا را هم بيفزايند كه يكك ركن نظريه سياسى امام «رض »» يعنى اينكه 
«بخشى مهم از احكام اسلام را بدون تشكيل حكومت. نمى توان يياده كرد)» بركرفته از «نظريه امتزاج ديانت و سياست » است كه 
نظريه خاص آقاى بروجردى بوده و اولين بار توسط ايشان يايه كذارى شده است!!! .1١‏ اسلامى كردن" حكومت, "هدف اجماعى 
فقهاء: هيج فقيهى» حتى آنانكه در انقلاب ضد شاه به علل كوناكون موجه يا غيرموجه. حضورى از نوع حضرت امام «رض » در 
صحنه و با آن شدت و وسعت نيافتند» منكر آن نبودند كه" اسلامى كردن حكومت,ء "مطلوب شارع است ومخالفت علنى با ظالم و 
اقامه حكومت عدلء در صورت امكان بر فقيهان ومردم؛ واجب است. اككر جند وجونى بود در امكان يا عدم امكان و درتحليل 
شرائط سياسى و تطبيق عناوين شرعى بر مصاديق خارجى بود و نيزبه برخى خصوصيات شخصى كه امام بطرز استثنايى واجد آنها 
بود و شرائطويزه اى كه در كشور يديد آمدء مربوط مى شد نه آنكه برخى فقهاء, اسلام را دينى كاملا غير سياسى و رزيم شاه را 
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مشروع دانسته باشند. البته در مواردى جون ولا-يت مطلقه فقيه و اختيارات حكومت اسلامى در عصرغيبت و تقدم مصالحى بر 
مصالح ديكرء اختلااف نظرهايى بوده و هست كه اختلافاتى فرعى و نه ريشه اى است و بخشى از آن ناشى از كم سابقكى وعدم 
تنقيح بحث در حوزه ها است كه خود ناشى از مستحدث بودن برخى ازابعاد اجرائى حكومت اسلامى مى باشد اما اين اختلافات» 
اغلب صغروى (و نه كبروى و اصولى) بوده است بويزه كه هرجه زمان كذشتء تقريب بيشترى درنظريه يردازى هاى فرعى و فقهى 
در مورد قلمروى حكومت و اختيارات حاكم اسلامى در عصر غيبت» يديد آمد. مثلا برخى آقايان وضع ماليات هاى حكومتى و 
برخى احكام حكومتى را داراى مشكل شرعى مى دانستند و بعدها خود به مشروعيت اين تصميم هاى حكومتى در ذيل ولايت فقيه 
جامع الشرائط» اذعان كردند. بنابراين» از اينكه انقلاب اسلامى توسط امام «رض » و نه فقهاى ديكرء رهبرى شد هركز نبايد نتيجه 
كرفت كه امام «رض » استثنائاداراى تلقى فردى ويه اى از دين بود و بقيه فقهاء» دين را جدا ازسياست و حكومت دانسته و ولايتى 
براى فقيهان قائل نبودند و «امامءاولين فقيه شيعه است كه از حكومت اسلامى در بحث فقهى خود سخن به ميان آورده است!! و بر 
وجوب اقامه احكام حكومتى اسلامء ياى فشرده است!!ايا مثلا ايشان نخستين فقيه در تاريخ بوده است كه با «دولت » بعنوان «نهاد) 
برخورد كرده واين تلقى» هيج ريشه و سابقه اى در فقه و اسلام نداشته است!! عظمت هاى امام, از جمله. همانا در دركك جامع 
اسلام و دركك صحيح اوضاع زمانه و عزم كافى براى اداء تكليف و اخلاص و شجاعت و شعورسياسى برتر آن فقيه بزركك و مرجع 
شيعى بود و فضيلتهاى كم نظير نظرى وعملى و جامعيت ها و نيز توفيقات عالى الهى او نقش استثنائى در تاريخ شيعه و اسلام بلكه 
تاريخ سياسى دينى جهان ايفاء نمود و در تقديرتاريخى بشرء به خواست خدا دست بردء اما هركز نبايد تصور نمود كه ديد كاههاى 
امام» ابداع شخصى ايشان بوده است و از ريشه هاى محكم اسلامى و شيعى و فقهى برخوردار نبوده است. عده اى به نبوغ امام و 
شايستكى هاى آن مردالهى, اعتراف صورى مى كنند تا مبناى نظرى انقلاب ونظام وايده هاى امام و تز «ولايت فقيه » را صرفا توليد 
ذهن ايشان قلمدادنمايند و حساب انقلاب و نظام او رااز حساب اسلام و فقه شيعى جدا كرده و بتدريج؛ آن را حادثه اى تاريخى و 
اجتماعى ايران» و حتى غير اسلامى!اجلوه داده و آن را تحريف كنند. يعنى به شخص امام احترام مى كنند تانهضت او و بلكه اسلام 
را تخريب كنند. ملت ايران» براى هميشه مديون امام خمينى است اما امام» همه عظمت هاى خود را از اسلام و منابع اصيل فقه و 
عرفان شيعى وام كرفت و بر خلااف سنت فقهى شيعه. كلمه اى نككفت وانقلااب خود را بر همان فقه سنتى جواهرى و اجتهادى؛ 
مبتنى كرد و البته اجتهاد بزركك امام اصلاح روشهاى عقلائى جون جمهوريت. انتخابات» مجلس و ... در ذيل ولا-يت فقيه و 
بكاركيرى آنها در جهت اجراء احكام اسلام وتامين اهداف شريعت الهى بود. كارى كه از صدر مشروطه و بيش از آن توسط 
برخى فقهاء بزركك شيعه آغاز شده بود و امام عزيز» آن را در اوج وبا دقت و صلابت خاصى اعمال فرمود بى آنكه مبانى نظرى 
خود و انقلاب را به مفاهيم مادى و غربى بيالايد ودر خلوص تفكر دينى» اندك مماشاتى بفرمايد. امام» نه تنها به حقوق شرعى و 
فقهى مردم بلكه حتى روش هاى اجرائى و عقلائى كه به نحوى بر مشاركت فعال مردم و حضور آنان در صحنه مى افزود, اعتناء و 
اقبال فرمود و آن روشها (همجون انتخابات» يارلمان و جمهوريت و...) را با اصلاحاتى فراخور شرع اسلام و در راستاى اهداف 
واحكام دينى؛ بازسازى نموده و جمهوريت را همجون «شكلى » براى اجراء محتويات اسلامى در عصر حاضرء استخدام نمود. تحت 
تاثير همين اجتهادصائب امام «رض » بود كه فقهاى شيعه نظامهاى سياسى فقهى را درراستاى جمع " اسلام كرائى "و" مردم 
كرايى "و احترام به آراء مردم درجارجوب محكمات شرعىء طراحى و يبشنهاد كردند كه همه ملهم از امام «رض » و جمهورى 
اسلامى ايشان بود. بحث از «خلافت شرعى مردم تحت نظارت و رهبرى مرجعيت » يا «دولت اسلامى منتخب مردم » يا «ولايت فقيه 
منتخب مردم » و...» همكتى در راستاى نهضت امام و تشكيل جمهورى اسلامى و براى تبيين «جمهوريت و نقش آراء عمومى ») در 
ذيل احكام اسلام و تحت اشراف فقهاء در سالهاى يس از انقلا.ب ... مطرح شده است. فصل سوم ."١‏ نظريه سلبى» "محصول 
"نظريه ايجابى: "بسيارى از موضعكيرى هاى سلبى فقهاء شيعه در انكار مشروعيت رزيمهاى يادشاهى يا لائيكك و... در طول تاريخ 
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مستند به مواضع ايجابى مشخص ايشان و مرزيندى دقيق شيعى در باب دولتهاى جائر و دولت عادل بود واساسا نظريه ايجابى و 
سلبى» دو روى يكك سكه اند و بدون وجود معيارهاايجابى مورد اتفاق نظر و واضح فقهى نمى توان موضعكيرى سلبى و مبارزات 
فقهاى شيعه را در طول تاريخ با حكومتهائى كه مشروعيت خود را از ولايت و اشراف فقهاء نمى كرفتند» توجيه نمود. آنان بى شكك 
مبادى واضح وملاكهاى ايجابى خاص در اين باب داشته اند. البته موضع ايجابىء لزوما به مفهوم طراحى دقيق جزئيات اجرائى 
يك "حكومت مشروع "در هر دوره اى نبوده و لذا كم نبوده اند فقهائى كه عليرغم جشم انداز روشنى از ايده هاى حكومتى و فقهى 
و عليرغم نظريه ايجابى شيعى در باب «دولت »» اما شكل سازمانى و عملياتى جامع ودقيقى براى نحوه اعمال نظريات خويش» 
نينديشدند و شايد وجه آنءاستبعاد امكان حاكميت و فراهم نبودن زمينه اجرائى آن باشد و يكى ازبرجستكى هاى حضرت امام 
«رض » نيز ورود در برخى جزئيات و تلاش در جهت عملياتى كردن فقه حكومتى بود و به فضل الهى به توفيقات بزركك انجاميد. 
فقهاء شيعه. اجماع دارند كه در زمان غيبت معصوم «ع ا»حكومت غير ماءذون از ناحيه معصوم «ع )» حكومت طاغوت است و تبعيت 
ازحكومت طاغوت, حرام است اما در عين حالء نه «حكومت ؛»» قابل تعطيل است و نه احكام اسلام» نسخ شده است و هر مومنى و 
از جمله» فقهاء مكلفند كه احكام اسلام (اعم از فردى و جمعى عبادى و سياسى) را اجراءنموده و موانع را از سر راه بردارند. اكر 
اختلافى ميان فقهاء بزركك بوده است در تشخيص سياسى شرايط خارجى و تحليل وضعيت و احساس تكليف ونيز مسائل شخصى و 
تشخيصى افراد بوده است. همجنين هيج فقيهى نككفته است كه شيوه هاى عقلائى تدبير امور اجتماعى درحكومت اسلامى بايد 
تعطيل شده و كنار كذارده شود و حكومت دينى؛ حكومت غير عقلائى!! باشد بلكه كفته اند كليه شيوه هاى تجربى و عقلى منتج 
وموثر را بايد در راه ييشبرد اهداف و احكام اسلام؛ استخدام كرد و درموارد ضرورىء اصلاحاتى در آن بعمل آورد وهمه اين امور, 
درسايه ولاميت اجتهادى فقيه (ولا-يت مطلقه فقيه)» صورت يذير است. 7". علم به احكام "و" عدالت» "شرط اجماعى در 
"حاكميت: "نيز همه فقهاء كفته اند كه معرفت به احكام شرع (كه اولويت با معرفت اجتهادى است نه تقليدى) و نيز عدالت و التزام 
به احكام و همجنين توان مديريت و شرائط عقلى و عقلائى» شرط حاكميت است و حاكمء شخصا ياوصفاء بايد مجاز از طرف شارع 
و منصوب به نيابت عام يا خاصى از ناحيه معصوم باشد و بنابراين» شارع در حضور مجتهدين عادل و داراى توان حاكميت» به 
ديكران» حق حاكميت نداده و اين نه به معناى حكومت صنفى يا استبداد فردى است و نه مستلزم تعطيل مشورت ها و كارشناسى 
هاى متخصصين امور و فنون و نه به معنى تصدى مستقيم و مباشرت اجتماعى فقيهان در كليه ابعاد زند كّى جمعى و معيشتى مردم. 
همه فقهاء» ضوابط شرعى و عقلى خاصى براى سياست دينى و حكومت دينى قائلند كه در صورت تخلف از آنهاء حاكميت,؛ فاقد 
مشروعيت خواهد شد. بااين حسابء مى توان از «نظريه ايجابى دولت » ميان فقهاء شيعه با دقت و قاطعيت سخن به ميان آورد و همه 
ضوابط مذكورء در تمام قرون كذشته.حتى شش قرن نخست يس از غيبت و در دوران تقيه شديد فقهاء شيعه موردتوجه جامعه 
دينى و فقهاء بوده است كرجه همه فقهاء تفصيلا به بحث فقهى راجع به مسائل حكومتى نيرداخته و راجع به نحوه اجرائى و 
ساختارى حاكميت اسلامى بحث نكرده باشند. اما آنجه ملاكك استء آنست كه هر فقيهى كه به اظهار نظر فقهى در ابواب حكومت 
يرداخته» تصديق كرده است كه درشريعتء افراد خاصى براى حاكميت و نحوه خاصى براى حكومت, لحاظ شده اندبدين معنى كه 
وظائف واختيارات حكومت. تعيين شده است و مراد از«نحوه تعيين شده حكومت »)» شكل سازمانى و جزئيات روشى در 
اجراء حاكميت نيست. و نيز اوصاف و صلاحيتهاى خاصى براى حاكمانء الزامى شده است كه جز افراد واجد اين اوصاف و شرائط. 
كس ديككرى حق حاكميت نداردو اين حق» مشروط به آن اوصاف است. مراد از «تعيين افراد خاص »» نام بردن افراد يا صنفى 
خاص و موروثى كردن حاكميت نيست» در حكومت اسلامى و در حكومتهاى غير اسلامىء مراد از تعيين «نحوه )» همان تعيين 
وظائف و اختيارات در هرم حكومتى استء و مراد از تعيين «افراد»» تعيين اوصاف و شرائط حاكميت است و در اين حد از تبيين» 
همه فقهاء شيعه نيزقائلند كه جه اوصافى در حاكمان. الزامى است و كدام افراد. حق حكومت دارند و به جه نحوى بايد اعمال 
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حاكميت كنند. فصل جهارم: امور حسبيه .١‏ امور حسبيه"» امر عمومى و مدنى: "جنانجه كفتيم» حداقل امور حسبيه يعنى " امورى 
كه شارع به تركك آنها راضى نيست "و مورد اعتناء و حساسيت اسلام است و دين درباره آنها احكام ايجابى يا سلبى قاطع دارد و در 
عين حالء احيانا متولى خصوصى ندارد»مواردى جون سريرستى افراد بى سريرست جون ايتام» سفهاء و مجانين يااموال بى سريرست 
و مجهول المالكك يا وقفى و...بوده است. اما سعه «امور حسبيه )» در واقع» شامل كليه وظائف حكومتهاو حوزه قدرت دولت مى 
باشد و البته به حسب تغيير زمان و مكان و شرائط اجتماعى» تحولاتى در مصاديق" امور حسبيه "بيدا مى شود. جنانجه امورى در 
سده هاى بيشين» جزء امور حسبيه بود كه امروزه موضوعا منتفى شده وامورىء امروزه به اين حوزه وارد شده است كه شارع قطعا 
راضى به تركك آنها نيست و مبتلا به نيازهاى مهم عموم جامعه اسلامى است و موضوع احكام خاص شرعى نيز قرار است. ؟. امور 
حسبيه و ضرورت حكومت: امور حسبيه. بالاصاله تحت ولا-يت فقيه و حكومت اسلامى است ولى اكرحكومت,. نامشروع و غير 
اسلامى بر سر كار باشد و فقهاء در حاكميت نباشند» نقش نوعى «دولت در دولت » را بازى مى كند و فقهاء موظف به ولايت و 
تصدى يا اشراق بر حسن مديريت آن امور در حد ثوان خود مى باشندو در صورت فقذدان با كوتاهئ آنان و تعذر اعمال اين 
ولايت» آنكاه سايرمسلمين» موظف به تكفل آن امورند كه ابتداء" عدول مؤمنين "و در صورت فقدان ايشان» حتى فساق مومنين» 
حق دخالت و تولى و تصدى آن را خواهندداشت زيرا اين امور به هيج وجه نبايد بر زمين مانده و ضايع كردند.يس اتفاقا امور 
حسبيه» دليل قاطعى بنفع ضرورت وجود كومت شرعى است. ؟. شمول منطقى ولايت فقيه: تقريبا مسئله اى كه نه مشمول «ولايت 
افتاء» فقهاء؛ نه مشمول «ولايت قضاء» و نه مشمول امور حسبيه. نباشد و بنحوى با مقوله حاكميت ونظام سياسى مرتبط باشد. وجود 
ندارد مككر مديريت ابزارى كه به فنون وصنايع» (نه فقه) مربوط است. از سوى ديكرء همه جوامع بشرىء قهرا و عملا بنحوى تحت 
ولايت واليان خويشند و اختلاف نظام اسلامى با نظام طاغوتى (ديكتاتورى يا ليبرالى)»آن است كه جامعه» تحت ولايت كدام واليان 
باشند؟! با اين ملاحظات است كه «ولايت فقيه » در افتاء فراكير» قضاء فراكير و امور حسبيه باشمول بسيار وسيع» كاملا منطقى و قابل 
فهم است. ؟. حق اولويت و جواز تصرفء همان" ولا-يت "است: اككر فقيهى» بجاى «ولايت »» ( در امور حسبيبه يا غير آن) تعبير به 
«جواز تصرف » كرده استء اين اختلا-ف تعبير» تقريبا ثمره عمليه ونتيجه خارجى زيادى ندارد» زيرا «ولايت » نيز در تفكر شيعى 
والهى» به مفهوم «مالكيت طلق شخصى » يا سلطنت مطلقه نيست بلكه به معناى «حق تصرف و حكمرانى » است و اين «حق /» 
مشروط و منوط به رعايت غبطه ومصلحت «مولى عليهم » و التزام به احكام شرع است و طبيعى است كه اين «ولا-يت )» نوعى 
«مسئوليت » و نه امتياز شخصى و مادى است و دردنيا و آخرت. قابل باز خواست است واز آنجا كه امور حسبيه و نيازهاى عمومى 
و مطلوبات شارع و ضرورت وجود «حكومت » و وجوب اسلامى بودن اين حكومت و... هيجيك مخصوص به زمان معصوم «ع ١‏ 
نيست و همواره در جريان استء «ولايت » به معناى فوق الذكرء منحصر به صدر اسلام و 0/١‏ قرن حضورمعصوم «ع ») نيست كرجه 
بايد همواره؛ ماءذون از ناحيه ايشان و ملتزم به احكام و سيره ايشان باشد. ه. تحريف عبارات آيت الله خوئى و ... : به فقيهانى جون 
آخوند خراسانى» سيدمحسن حكيم؛ سيد احمد خوانسارى وابو القاسم خوئى (رحمة الله عليهم اجمعين) نمى توان و نبايد نسبت 
دادكه براى فقيه» هيجكونه ولايتى حتى در امور حسبيه؛ قائل نيستند. اين نسبت را جاهلان داده اند زيرا همه اين آقايان «ولايت افتاء) 
و «ولايت قضاء» را با همه كستره شرعى آن در سياستء اقتصاد و حقوقء براى فقهاء» صريحا قائل بودند و حق تصرف يا ولايت در 
امور حسبيه را نيز»در درجه اول و بنحو يقينى براى فقيهان عادل واجد شرائطء تثبيت كرده اند و حتى محتاطترين تعابير كه از كسى 
جون مرحوم آقاى خوئى است.هركز فقيه را در اين حوزه هاى وسيعء؛ ممنوع التصرف ندانسته استء بلكه درباب حكومت سياسى 
فقهاءء احيانا در نحوه دلا-لت فلا-ن روايت يا مقبوله يا.... نظر داشته و معذلكك همو در جائى؛ دليل عقلى به نفع اين ولاياتءاقامه 
نموده واز آن مهمتر اينكه شخص آيت الله خوئى» در زمان حيات خويشء وارد حوزه مبارزات سياسى شده و تشكيل دولت خود 
مختار در منطقه شيعه نشين عراق و رهبرى شوراى انقلاب اسلامى عليه صدام را بر عهده كرفت و بعنوان يكك مجتهد و مرجع تقليد, 
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به خود اين حق شرعى را داد (بلكه خود را شرعا موظف ديد) كه در مسثله ولا-ءيت سياسى و حكومتء مستقيمادخالت كند. 
مجاهدات آخوند خراسانى در قيام مشروطيت و مبارزه باروس ها و انكليسى ها و استبداد محم دعلى شاه و حتى اعلام جهاد و 
تمهيدهجرت جهادى براى تغيير رزيم حاكم در تهران و نيز تلاشهاى وسيع سياسى و انقلابى ناظر به مسئله حكومت كه از سوى 
آيت الله حكيم در عراق صورت كرفتء مؤيد ديككرى بر نظرات فقهى آنان در امر سياست و حكومت و ولايت وامارت بود. مرحوم 
آقاى خوئى كه در امور حسبيه» تفاوت ميان تعبير«ولايت ») و«حق تصرف ») را طرح مى كندء اين تفاوت را مالا در امورجزئى جون 
انعزال يا عدم انعزال كاركزاران و وكلاى فقيه يس از موت فقيه» نام مى برد كه مى دانيم حتى بنابر" ولايت» "نيز يس از مركك فقيه 
بيشين» فقيه يسين است كه بايد اعمال ولايت كند و عملا بدون امضاء اوءكاركزاران ييشين» مشروعيت نداشته و حق اعمال ولايت 
بر خلاف نظر «ولى حاضر) را ندارند و ابقاء ايشان» در واقع؛ نوعى امضاء و در حكم نصب و توكيل جديد است. آنجه مسلم است» 
جه تعبير به «ولا-يت » در امور حسبيه كنيم و جه تعبيربه «جواز تصرف »» در هر حالء اين حق و وظيفه با وجود فقيهان عادل وبسط 
يد آنان» هركز به ديكران نمى رسد و در حوزه حقوق يا ولايت «فقيه عادل » است. يس فارغ از مناقشات لفظىء به مسئله اصلى باز 
كرديم كه آيا امورحسبيه؛ امروزه شامل بسيارى امور عمومى و مديريت هاى اجتماعى نيست؟ وآيا تداخل و كاه انطباق ميان اين 
امور با امور دولتى نمى افتد؟!همجنين شاكردان برجسته آيت الله خوثى جون آقايان محمد هادى معرفت وميرزا جواد تبريزى و سيد 
عبد الاعلى سبزوارى و ... در تقرير نظريات استاد از طريق ارتكاز متشرعه يا دليل عقلى يا ... به «ولايت سياسى » و حكومت «فقيه ) 
استدلال كرده اند» كرجه در دلالت يا سندمقبوله ابن حنظله يا صحيحه ابى خديجه يا ...بحث فقهى رايج» صورت كرفته باشد و در 
هرصورتء اين «جواز تصرف )»جيزى كمتر از «ولا-يت » نيست. يس در هر حالء حتى «نظريه حسبه انيز همه بنيانهاى اصلى يكك 
«نظريه دولت » را واجد است و مبنائى از مبانى نظرى براى توجيه حقوقى فلسفى «حكومت اسلامى » را مى سازد و يكك نظريه اثباتى 
تمام عيار است جون قائلين به «ولايت حسبه » » شرع اسلام را در امور عمومى و سياسى»ساكت نيافته اند و نمى توانند جنين بيابند» 
نه هيجيكك از طرفداران «ولايت فقيه ؛ مدعى بوده اند كه فقيه» بايد مباشر اجرايى كليه مديريتهاى فنى و ... شود و حكومت اسلامى؛ 
«به منزله تركك تدابيرعقلائى و عادى است »!! و نه هيجيكك از فقهاء قائل به «ولايت حسبه »ءاز حيث نظرى» طرفدار باصطلاح «دين 
حداقلى » يا «دين سكولار» يا«دين غير سياسى » بوده و «حكومتهاى غير دينى و غير شرعى » راتاييد و توجيه كرده اند» ه ركزء حتى 
يكك نمونه وجود ندارد. #. يرسشهاى حقوق سياسىء ياسخ فقهى مى طلبند: برخى مقاله نويسان» فرموده اند كه آن «نظريه دولت ») 
را ايجابى!! واستاندارد مى دانند كه آنجه ايشان مايلند در آن كنجانده شده باشد واتفاقا بخشى از آن مضامين كه آقايان بدنبال آن 
يا مدعى آنند» در هيج نظريه سياسى در باب «دولت و قدرت » در شرق و غرب نيز نيامده است وضرورتى هم نداشته كه بيايد. 
معذلكك كليه يرسشهاى اين آقايان درقلمروى «حقوق سياسى »» ياسخ كاملا فقهى دارد. بعلاوه كه اكر براى تحقق يكك «نظريه 
دولت »» احتياج به ياسخ دقيق و شفاف به ابهامات كذايى بوده است» يس جككونه مثلا جندين و جند نظريه دولت از فقهاء شيعه 
كشف كرده اند!! حال آنكه تقريبا هيجيك از فقهاء عظام مشاراليهم» بطور شفاف به همه مجهولاءت مقاله نويسان مزبور و 
بيشكفته»)تصريح نكرده اند؟ (مواردى جون قلمروى سرزمين» ملت تحت فرمان» محدوده قدرتء نحوه ارتباطات بين المللى و...) 
معذلك براى آنكه روشن باشدفقهاء شيعه در برابر يرسشهاى «فقه سياسى »» خلع سلاح نيستند» مى توان به اجمال به موارد مزبورء 
اشاره نمود: الف) قلمروى «سرزمين »: تقسيم بندى سرزمين و تعيين مرزهاى جغرافيايى بين الملل بشكل كنونى» يديده اى مستحدث 
و محصول بيدايش نظام سرمايه دارى و ناسيوناليزم و سيس سلطه هاى استعمارى غرب در سطح جهان است. كشورهاى اسلامى» 
بويزه از نيمه قرن ١4‏ ميلادى به بعدء ميان ارتش هاى رقيب و متجاوز استعماركر يعنى انكليس» روسء فرانسه. هلند» يرتقال:اسيانياء 
بلزيكك و سيس آلمان و آمريكاء تكه تكه و تقسيم شدند و عملاسرزمين هاى اسلامى تبديل به دهها كشور كوجكك و ضعيف و 
معمولا دجارمناقشات مرزىء نزادى و اقتصادى عليه يكديكر كشتند كه هريكك, وابسته يا تحت الحمايه يكى از قدرتهاى غربى بود. 
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اما امروزه» تقسيم بندى ها(به هر علت كه بوجود آمده باشند»» اعتبار قانونى و بين المللى يافته است و براحتى نمى توان آنها را 
ناديده كرفت زيرا در حقوق سياسى و...تاثير مهمى كذارده است. فقيهان معاصر شيعهءيبا اين مسثله و يديده ناسيوناليزم» به عنوان 
يكك واقعيت جدى و غير قابل كتمان؛ مواجه بودند» جنانجه در صدر اسلام نيز» نوع ديكرى از تقسيم بندى قلمروهاى حكومتى؛ 
همجون تقسيم قبيله اى و نزادى» وجود داشت و ييامبر اكرم ١ص‏ » در جنان شرائطى رسالت خويش را آغاز كرد. در مواجهه با 
مسئله مرزهاى ملى و يديده «ملت دولت » دو نكته» مفروض است. اول آنكه درتفكر اسلامى» تقسيم مليت ها و نزادها آنهم بر 
اساس اهداف و منافع قدرتهاى سياسى نامشروع و قراردادهاى استعمارى آنان بويزه كه به تعصباتء كينه توزى هاء جنكك ها و 
تكالب ها و.... دامن زده و ميان انسان وانسان» جدائى افكند و حب و بغض هاى حيوانى و خودمدارانه» نزاد يرستى»خاكك يرستى» 
بت يرستى و ساير توهمات و خرافات را باعث شود و ملا-كك تولى و تبرى را از محور «ارزشهاى انسانى » و «احكام الهى )» به 
محورخااكك و مليت و قبيله و... منتقل سازدء كمترين ارزش فلسفى و حقوقى اصيل نداشته و نمى تواند مانع اجراء احكام خدا (در 
صورت امكان) كردد. تعصبات ناسيوناليستى» بازسازى همان خرافات نزاد يرستانه و تعصبات قبيله اى كذشته ها است و بنابراين 
حريم شرعى و حرمت عقلى ندارد. دوم آنكه. همين اعتبارات» كرجه با ملاكهاى غير قابل دفاع حقوقى بوجودآ مده باشدء ولى 
اينكك واقعى و جدى و منشا آثار مهمى است و تقسيم قلمروهاى سياسىء در تاريخ بشرء همواره وجود داشته و خواهد داشت 
بنابراين بايد تكليف خود را بعنوان حكومت و جامعه دينى» با جنين تقسيمات جهانى معلوم كرد تا دايره تنفيذ احكام و مداخلات 
بين المللى "حكومت اسلامى "روشن شود. بنظر مى رسد يذيرش تقسيمات اينجنينى از باب «عناوين ثانويه » فقهى» قابل توجيه است 
ودايره تكاليف حكومت شرعى نيز» قهرا محدود به دايره امكانات و مقدورات آن حكومت است و بطورقهرىء مرزهايى بر 
حاكميت اسلامى؛ تحميل مى كردد. ب) ملت: تكليف" ملت "نيز در بند بيشين روشن شد. آنجه بالاصاله؛ مدنظراسلام است 
«جامعه عقيدتى مسلمين » با قطع نظر از زبان و نزاد و مليت است كه اصطلاحا «امت اسلام ) ناميده مى شود و بسيار شامل تر و 
انسانى تراز «ملت » به مفهوم سياسى كنونى است. اما البته تنفيذ احكام حاكم مسلمين در يكك سرزمين براى سرزمين هاى ديكر 
اسلامى» صور كوناكون فقهى دارد كه بايد يكك به يكك بررسى شوند.آنجه مسلم استء كليه ساكنان سرزمين خاص (ايران)» تحت 
امر ولى فقيه مى باشند و مسلمين ساير ملل نيز اككر حكومتهاى نامشروع و جائر برايشان مسلط باشند» در حد امكان و در مسائلى 
عمومى كه به ايشان مربوطشود در صورتى كه حكومت مذكور را واقعا دينى و مشروع بدانند» بايدبه فرامين آن حكومت اسلامى» 
كردن كذارند (مثلا در مورد تبليغات اسلامى در سرزمين خود يا احيانا حضور در جبهه ها و...) زيرا «انتخابات » تاطريقيت آنجا كه 
به اكشف فرد صالح براى رهبرى )» مربوط مى شودء دارد (اكر جه از حيث وظيفه عملى خود متشرعين» موضوعيت دارد). بدين 
لحاظء تعبير «ولى امر مسلمين جهان » تعبير غلطى نيست كرجه كاربرد آن احتياج به ذكر تبصره هايى در باب جزئيات حقوقى آن 
دارد. ج) توزيع قدرت: «قدرت » در حكومت اسلامىء امانتى الهى و مشروط وتوام با «مسئوليت » است و «اختيارات حكومتى '»دائر 
مدار" شخصيت حقوقى "و صلاحيتهاى افراد ذى قدرت بوده و معادل با ميزان «تكاليف حكومت » است.مسئول اصلى نظام, «ولى 
فقيه ؛ مى باشد. قواى حكومتى؛ تحت اشراف اوبايد به مسئوليتهاى مشخص خود در حوزه مربوطه» عمل كنند. در راءس هرم 
قدرت» هر كسى را نمى توان نشاند زيرا حقوق شرعى مردم و حدود الهى»مقدس و واجب الرعايه و محترم است و هيج كس حق 
حاكميت بر مردم و دخالت در سرنوشت آنان را بدون اذن الهى و رعايت مصالح حقيقى دنيوى و اخروى انسانها را ندارد. هيجكس 
بر انسانها ولايت و حق امر ونهى و دخالت وتصرف در جان و مال و آبرو و وقت و ساير متعلقات مردم را ندارد مككربدان ترتيب كه 
خداوند اجازه داده و تعيين فرمايد. التزام عملى «علم » (تفصيلى و اجتهادى) به معارف و احكام الهى وبه ارزشها و احكام الهى و" 
توان مديريت» "شروط لازم براى حاكميت برجامعه بشرى در جارجوب ضوابط اسلامى است و اين همان شرط «فقاهت »«عدالت » 


و«توان عقلا-ئى در اداره جامعه 'است كه در نظام «ولايت فقيه ) بايد مورد ملاحظه قرار كيرد. د) محدوده قدرت: «قدرت ) در 
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اسلام (اعم از سياسىء اقتصادى و فرهنكى و قضائى)» كاملا مشروطه (مشروط به رعايت حقوق و حدود شرعى و مصالح مردم) 
است و حكومت اسلامى» نه حكومت مطلقه فردى و استبدادى بلكه حكومتى قانونمند» مشروط و درراستاى مصالح و غبطه جامعه 
دينى و محدود به ضوابط» ارزشها وغايات اسلامى است. «ولايت مطلقه فقيه » نيز مفهومى كاملا مغاير با «حكومت مطلقه فردى ) 
دارد و آن «مطلقه » در مقامى غير از اين «مطلقه » واساسا به مفهوم ديكرى است زيرا امام كه از ولا-يت مطلقه فقيه» سخن كفت» 
خودء نظام ولا-يت فقيه را صريحا حكومتى مشروطه ناميد با اين تفاوت كه مشروط به شروط و ضوابط اسلامى است نه شروط 
لائيك. ولايت مطلقه. به مفهوم اختيارات اجتهادى حاكم اسلامى و امكان مانورمديريتى در اولويت بندى سياستها و قوانين در مقام 
اجراء و براساس مصالح اجتماعى و مشورت باكارشناسان است و هيج شباهتى به استبداد ندارد. ه) نظارت بر قدرت سياسى: 
حكومت اسلامى» مهار كسيخته و برى از نظارت نيست و حاكمان» مسئول اند. شريعت اسلام» حكومت را مسئول مى داند كه به 
حقوق مردمء بى هيج مماشاتء تن داده و براى مردم» توضيح دهند و به مردم نيز حق داده ( و بلكه بر آنان واجب كرده) كه بر 
حاكمان و نحوه انجام وظيفه ايشان در باب بيت المال و حقوق مردم و حدود الهى» نظارت فعال كنند و حق سؤالء انتقاد» و 
ييشنهاد» اعتراضء امر به معروف ونهى از منكر داده است و در صورت فساد حكومت, حتى حق براندازى به مردم داده شده است. 
اما علا-وه بر نظارت عمومى آحاد مردم بويزه نخبكان و كارشناسان مردمىءنوعى نظارت سازماندهى شده. قانونى و نهادينه را نيز 
لحاظ نموده است كه توسط خب ركان و علماء مورد اعتماد ملت و منتخب آنان» نسبت به رهبرى و حاكميت اعمال مى شود. و) 
نحوه جايكزينى «قدرت ): حق نظارت و نقدء بدون حق استيضاح و عزل و .... معناى محصل و اثر قانونى جندانى ندارد. شارع 
مقدس»ء در صورت فساد و طغيان حكومت و تخلف آن از موازين شرع» يس از طى مراتب «نهى از منكراء به مومنين» حق داده است 
كه حاكم را تعويض و عزل كنند واين حق (بلكه وظيفه شرعى) براى همه مومنين و بويزه علماء و فقهاء ثابت است زيرا آنجه محترم 
است. رعايت ملاكات و ضوابط اسلامى و تامين عدالت و حقوق شرعى مردم است نه حاكميت زيد يا عمرو. بعبارت 
ديكر حاكميت افراد» طريقيت دارد نه موضوعيت. و البته به همين علت» رعايت اوصاف و شرايط خاص الهى در «حاكم) و 
«حاكميت » ضرورى است. امانحوه جايكزينى قدرت سياسىء بايد تابع قانون باشد تا هرج و مرج نشود. ز) منشا مشروعيت: انتصابى 
- انتخابى: «مشروعيت »» «اعتبار»» «حجيت »» «قانونيت »)» «حق حاكميت » وجواز تصرف در زندكى مردم و ....» كرجه عنوانهائى 
حقوقى اند اماريشه هاى فلسفى و مكتبى آن بايد معلوم كردد. بدون طرح جزء بجزء مبانى انسانشناختى و جهان بينى و توافق بر سر 
آنهاء نمى توان حقوق و وظائف سياسى حاكميت و مردم را معلوم كرده و تكليف «مشروعيت » را معين نمود. در ياسخ اين سؤال 
كه جه كسى «حق حاكميت بر مردم »را درجامعه اسلامى دارد؟بى شككء قدر متقين آن». كسى است كه خداوند"» به نام ('"در 
عصر حضور) ويا به «وصف و شرط » (در عصر غيبت)» به وى اجازه داده است و اين اوصاف در فقه شيعى كاملاء مشخص است و 
شامل صلاحيتهاى فقهى و علمى ونيز اخلا.قى و عملى و همجنين عقلى و مديريتى است و با حضور فردهاصاح »» افراد ديكره حق 
حاكميت نخواهند داشت مكر آنكه عناوين ثانوى» اقتضاء كند و نمايند كان مومنين و مردم كه خبره فقاهت و سياست بايد باشنده 
براى مردم و بجاى ايشان و به نمايندكى آنان» بقصد«انتخاب فرد اصلح » جستجو و تحقيق مى كنند و اين انتخاب» جون 
ايدئولوزيك و مضبوط (نه لائيكك و بى اصول) استء مآلا نوعى" كشف "است والبته در دوران بين افرادى كه در مظان 
"اصلحيت "هستند» در صورت عدم احراز «اصلحيت فرد خاص » (به عنوان اولى يا ثانوى)» مرجحات ديكرى جون مقبوليت و 
محبوبيت مردمى و ... نيز به ميان مى آيد و در هر صورت.ملاكهاى اصلى «صلاحيت » نبايد قربانى " بعد كمى "مشاركت عمومى 
شود وهمه فقهاء, اجماع دارند كه اتفاق عمومى آراء مردمى بر فرد فاقدشرائط شرعىء براى فرد مزبور» «حق حاكميت » و 
«مشروعيت ) ايجادنمى كند. واما در جارجوب ضوابط اسلامى و يس از رعايت شرائط وصلاحيتهاى شرعى و عقلى» يعنى در منطقه 


الفراغ شرعى و دايره مباحات.مى توان آراء عمومى را مرجح شرعى دانست؟! يقينا در صورتى كه دخالت وتاثير مثبت در اجراء 
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احكام شرعى داشته باشد» جنين است بويزه كه ازطرفىء تا مردم احراز وظيفه شرعى نكنند و فردى را واجد شرائط شرعى وعقلى 
براى حاكميت ندانند و او را «اصلح » تشخيص ندهند» وظيفه «اطاعت ' از او را ندارند و لازم نيست با او بيعت كنند و تا مردم 
وخب ركانشان» فقيهى را اصلح ندانسته و باوىء بيعت نكنند» براى فقيه مزبور» حتى اككر در واقع و نفس الا-مرء «اصلح ) باشدء نه 
امكان حاكميت و نه جنين تكليفى (يذيرش ولايت) يبيش نمى آيد. بنابراين"» انتخاب "درطول" انتصاب» "جريان خواهد داشت و 
حاكميت در عصر غيبت» «انتصابى انتخابى » است. بعبارت ديكرء از حيث اصل " مشروعيت "و شرائط و حدودو ضوابط حاكميت و 
اوصاف فردى"”» الهى و انتصابى "است واز حيث «كشف مصداق اصاح »» «انتخابى » است امااين انتخاب عمومى (كه 
توسطخب ركان نماينده مردم مثلا ‏ اعمال مى كردد)» البته انتخابى الهى و حقى شرعى است و جون مضبوط به ضوابط اسلامى و 
بدنبال اتتخاب فرد «اصلح »استء اين انتخاب» عملا نوعى كشف است و «كشف » و «انتخاب »» اينجاتعارضى با يكديكر ندارند. 
بس شرائط الهى و انتخاب مردمى» هر دوءمنشا شرعى دارند ولى هريكك در جايككّاه خود و با كاركرد خاص خود. ح) زمانبندى 
"زمامدارى: "زمامدارى و ولا-يت واصولا هر مسئوليتى» دائر مدار«صلاحيت اها است و تابع مرور زمان و حركت عقربه ساعت 
نيست. حاكم» بمحض زوال صلاحيتهايش», حق حاكميت را شرعا از كف مى دهد و زمانمندىءاكر فايده اى داشته باشدء همانا 
تضمين لاحيت حاكمان است و اين فايده بطريق اولى از طريق " موازين مشروعيت "در فقه شيعه نهفته است بويزه كه نظارت دائمى 
بر حاكمان؛ به دقت و قاطعيت بايد استمرار يابد.زمانبندى «ولايت »)» البته مانع شرعى ندارد بشرط آنكه مزاحمتى باملاكهاى شرعى 
نداشته باشد و بويؤه به حذف افراد ذيصلاح و كماشتن افرادفاقد صلاحيت نينجامد و اعانت بر اجراء عدالت اسلامى باشد. ط) شكل 
حكومت: شكل و فرم حاكميتء بر دو نوع است. بخشى از آنء ملازم با مضامين حكومتى اسلام و شرائط فقهى " مشروعيت "است 
كه بايد در هرنظام اسلامى» لحاظ و تضمين شود.(مثل آنكه اكر وجود فقيه عادل در راس سياستكذارى هاى نظام با ضمانت 
اجرائى را نوعى فرم و شكل بدانيم يا ...). اما اكر مراد از «شكل » و «فرم )» صرفا شيوه هاى اجرائى و عقلائى باشند كه در نظام 
اسلامى نيز قابل درج و استعمال است"» شكل حكومتء "تابع مقتضيات عصر يعنى اجتهادى و متغير است و بايد زير نظر ولى فقيه» 
از همه دستاوردهاى عقلى و تجربى بشرىء بهره برد و" ولا-يت مطلقه "يا احكام حكومتىء از جمله؛ مقتضى جنين مانورها و 
اجتهادهاست و يكى از فوائد ولا-يت «مجتهد عادل » در راءس حاكميت نيز» همين است كه حكومتء قادر به جنين تحولاءت و 
اجتهادهاى مشروعى در مسير اجراء كاملتر» وسيع ترو سريعتر اهداف اسلام و تامين حقوق مردم باشد. مراد از اسلامى بودن 
«حكومت » كه امرى مدرج و واقعيتى نسبى است ».آن است كه حكومت در صدد نشر معارف و ارزشهاى اسلام و اجراء عدالت 
واحكام اسلام و تامين حقوق شرعى مردم باشد و دراين مسيرء ازهمه شيوه هاى عقلائى» عملى و تجربه هاى مباح بشرى بهره برده 
شود. ى) نحوه رقابت س ياسى در حكومت: قدرت و منصب سياسىء در اسلام» نه غنميت» بلكه «مسئوليت » (دنيوى واخروى) است. 
مفهوم «رقابت »» نبايد ماهيت «تكالب » بيابد بلكه بايد نوعى سبقت بسوى خيرات» امر به معروف و نهى از منكرء تعاون برخير» 
نزت نيرو» آكاهى بخشى انتقاد و ... درصدد اصلاح و ارتقاءحاكميت و جامعه باشد. رقابت احزاب و كروهها و جناحهاء بايد 
درراستاى مثبت (نه منفى)» سازماندهى» تحريكك و هدايت كردد و دراين راستا و در جارجوب قانون اسلامى و تحت نظارت 
رهبرى» و براى تامين حقوق مردم و مصالح جامعه؛ اين رقابت مثبت و سالم» بسيار مفيد و بلكه لازم است. كك) آزاديها و حقوق 
مردم: براى يكك جامعه دينى» آنجه مرزآزاديهاى مجاز از غيرمجاز و" حقوق بشر "از" حدود بشر "است"» محكمات شريعت 
اسلام "مى باشدء درباب متشابهات نيز» قانون و تشخيص متصديان قانونى نظام اسلامى» ملاكك عمل اجتماعى خواهد بود و البته 
اختيارات خاص حكومت شرعى و رهبرى كه در غالب «احكام حكومتى و ولائى » و قوانين خاصء عرضه مى شود براساس مصالح 
اجتماعى موقت» لازم الاجراء است. حقوق و آزاديهاى اقتصادى» سياسى و اجتماعى كه اسلام و قانون» براى مردم به رسميت 


شناخته» قداست دينى داشته و تحت الحمايه شارع مقدس است و حكومتى ها (و هيج صاحب قدرت ديكرى): حق دست اندازى به 
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حقوق شهروندان و سلب آزاديهاى قانونى مردم را ندارد وبويزه حق انتقادسياسى از حكومت,ء حق محترم و لازم الرعايه اى 
است.حكومت نبايد مانع مشا ركتهاى مشروع مردم و مزاحم حريم خصوصى انسانهاو امنيت و آبرو و جان و مال و حقوق سياسى و 
اقتصادى و اجتماعى آنان شود". حكم الهى "و" حقوق مردمء "در تخالف با يكديكر نيستند بلكه معيارحقوق و وظايف مردم و نيز 
حكومتء هر دوء همانا «شريعت الهى » (و عقل و تجربه در اين جارجوب) است و «تكليف و حق »» در اسلام» معادل ومقارن و بلكه 
ملا-زم با يكديكرند و هرجا حقى هستء تكليفى است و تكليف بدون حقوق نيز» منتفى است. ل) جايككاه قانون اساسى: قانون 
اساسىء» جيزى فراتر از قوانين شريعت يامغاير با آن نمى تواند باشد و اين در خود قانون نيز تصريح شده است ولى بايد دانست كه 
قانون اساسىء» شامل دو دسته قوانين است. دسته نخست كه لايتغير و غير قابل نسخ و تغيير بوده و از محكمات اسلام و نظام سياسى 
جمهورى اسلامى استء مطلقا قابل نقض در حكومتى اسلامى» نخواهدبود. (مثل اصل ولايت فقيه و ...). دسته دوم» شامل فرم نظام 
و شكل حكومتى و شيوه مهندسى اجرائى نظام(مثل نوع رابطه قوا با يكديكر و سازمان هريكك از قوا و سنوات مسئوليتها و تعداد 
انتتخابات و ...) است كه جون در قانون نظام اسلامى بعنوان احكام حكومتىء به امضاء ولايت فقيه رسيده, به عنوان قراردادى لازم 
الاجراء؛ شرعا لازم الاتباع است اما كرجه راه براى تغيير و تكامل واصلاح آنهاء شرعاء علا و قانونا باز است ولى البته مكانيزم اين 
تغيير» در خود قانون ييش بينى شده و خارج از روال قانونى» قابل تغييرنخواهد بود. (به عنوان اولى از باب «وفاء به عقد و عهد) و به 
عناوين ثانوى جون رفع ضرر و حرج و اخلال نظام). البته برخى اختيارات خاص رهبرى كه لازمه ولايت مطلقه فقيه است» حساب 
ديكرى دارد و فراقانونى بودن آن نيز خحود قانونى است زيرا در خودقانون اساسىء تصريح و بيش بينى شده است يس در هر 
صورت,. قانون اساسىءبر حاكمان اسلامى» لازم الاجراء است. فصل ينجم: مشروعيت: يكك " نظريه حقوقى دولت "اكر از حيث منبع 
"مشروعيت» "قدرت دولت و حق حاكميت آن را به شريعت الهى» مشروط و وابسته بداند و به حاكميت دينى و اسلامى تن دهدء 
فى شك سس تواند اصول كيل راتاديدة كرضه يا الكاركدد: 9" قرارواف» "دض ناغير دى؟! هر كوثة قرارداد و وكالى حجان 
درجارجوب احكام دين و در امتداد ولايت دينى باشد و هر كونه انتخابى ازناحيه مردم در راستاى نصب و تشريع و ضوابط الهى و 
در منطقه جوازشرعى باشد. حوزه اختيارات دولت در جارجوب ضوابط و اهداف شريعت.مطلقه بوده و رهبر جامعه اسلامى"» فقيه 
كاردان "باشد و تنها در صورت عدم دسترسى به" مجتهد عادل مدير و مدبر و كاردان "است كه مى توان به غيرفقيه (عدول 
مؤمنين) تنزل كرد واو نيز كه مقلد است بايد تحت نظرفقيهى (كرجه غير كاردان) و با رجوع به وى» تصميم كيرى كلا-ن 
وسياستكزارى كند و اين بدان علت است كه هدف از تشكيل حكومت اسلامىءاجراء ضوابط و احكام و ارزشهاى اسلامى است كه 
باولايت «مجتهد)ءقابل وصول تر از غير مجتهد است. مضافا آنكه ادله ولايت» در مورد فقيه ودين شناس رسيده است نه سايرين. 
"اسلاميت "حكومتء تنها به اسلامى بودن قوانين نيست تا با صرف نظارت فقهاء بر تقنين» حاصل شود بلكه دستكاه قضائى و 
اجرائى و نيز نوع رابطه بين قوا و وضعيت فرهنككى آموزشى كشورء همه و همه در اسلامى شدن يكك كشور و نظام سياسى اجتماعى 
عالت دارد و ابن شمشاعها شو باولايت فقيه امنا شد تكراعهد بود سكرنكى تمر شكوفت واهداف آنه اميك 
بسيارى در تضمين دينى بودن حكومت دارد. ؟. نش عنصر مردمى در مشروعيت حكومت فقيه خداوند» حق حاكميت را به كسانى 
داده كه بيش از ديكران بتوانند احكام و اهداف دين» حقوق شرعى مردم و حدودالهى را در جامعه اجراء كنند وآنان» نه فرد و نه 
صنف و طبقه خاصء بلكه صاحبان اوصاف علمى و عملى ويزه اند كه عبارت باشد از آكاهى تفصيلى و اجتهادى از آن ضوابط 
واحكام و اهدافء و قدرت اعمال آنها. واين همان است كه «فقيه عادل كاردان ) در عصر غيبت ناميده مى شود. اما از سوى ديكر 
و اتا آنجا كه به مردم مربوط مى شودء امت اسلامى» حق تعيين سرنوشت خود در جارجوب اهداف و احكام دين را دارند و براى 
ساختن جنين سرنوشتى برآنان واجب است كه حاكمانى صالح و عالم يافته وآنان را بركزينند و با ايشان» بيعت كنند و بنابراين» 


راءى و تشخيص مردم در جارجوب اهداف و تعاليم شرع» جهت احقاق حقوق و اجراء عدالت واحكام اسلامى» ارزش و دخالت 
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دارد زيرا تا مردم و مومنين» كسى را واجدصلاحيت تشخيص ندهند, وظيفه (و حتى حق) ندارند كه با او بيعت و از وى اطاعت 
كنند و آن فقيه نيز تا با وى بيعت نشود واز سوى مردم وخبركان منتخب و مورد اعتماد مردم؛ «داراى صلاحيت »» تشخيص داده 
نشودء بر وى واجب نيست كه اعمال حاكميت كند بلكه به دلا-ئلى (و ازجمله به عناوين ثانوى)» بر وى جائز هم نيست!! حتى 
اكرممكن باشد (كه معمولا ممكن هم نيست). يس علادوه بر مقبوليت و مقدوريت» حتى مشروعيت وحق حاكميت نيز با عنصر 
مردمى مرتبط است يعنى امت اسلامى از طريق خب ركان و اهل علمء بايد فرد ذيصلاح را كه واجد شرايط مهمتر و بيشترى در 
خصوص حاكميت اسلامى است و قادرتر از بقيه در تامين حقوق مردم استء شناسائى كرده و بركزينند و با او بيعت نمايند و بدون 
تحقق اين "شناخت و تشخيص "و اين" ترجيح و انتخاب "مردم شرعا موظف به بيعت واطاعت از فقيه خاصى نيستند و بنابراين نه 
امكان عقلى و نه حجت شرعى براى حاكميت فقيهى خاص از ميان فقيهان» يديد نمى آيد و همه فقهاءواجد شرائط» در عرض 
يكديكر خواهند ماند و حق حاكميت منجزى يديد نخواهد آمد. تنها يس از احراز صلاحيت فقيهى از فقهاء عادل واجد شرايطو 
تشخيص فرد اصلح., بر مردم واجب مى شود كه با وى بيعت وازاو اطاعت كنند و بنابراين» جون شرط «وجود ناصرا و «حضور 
حاضر»» حاصل شذه و امكان اعمال حاكميتث براى فقيهى خاص: تعين يافته؛ أو نيز شرعا موظف به يذيرش حاكميت مى كردد ودر 
اينصورت» حكومت او مشروع و نيز ممكن خواهد بود و در غير اينصورتء او مكلف به حكومت كردن نيست و دستكم به عناوين 
ثانوى شرعىء بايد با فقيه عادل ديكرى كه به حاكميت مى رسدء, درمسير اعمال حاكميت شرعىء همكارى نمايد. ". انتخاب همان 
"كشف "است: يس مردمء بعنوان مكلفين و نيز صاحبان حقوق شرعىء يكطرف قضيه «حاكميت » را تشكيل مى دهند و فقيه واجد 
شرائط شرعىء طرف ديكر قضيه است. هر كدام» وظيفه اى عليحده دارند. بر فقيه مزبور» در صورت صالح ديدن خويش و احساس 
تكليف» واجب است كه در يكك نظام قانونى شرعىء خودرا عرضه (نه تحميل) كند و بر مردم و خبركان ايشان نيز واجب است كه 
فقهاء صالح را بررسى و از ميان آنان» فرد اصلح (با ملاكهاى شرعى وعقلى) را كشف و انتخابء و به مردم معرفى كنند و روشن 
است كه"انتخاب "كه تابع ملاكهاى عقلى و شرعى استء بدون" كشف مصداق واجدملاكها "ممكن نيست يس اين" انتخاب»" 
مسبوق به" تشخيص "و بلكه نوعى ازآن است و انتخاب با كشف در اينجا منافاتى ندارد بلكه يكى است. و دراين صورت» حكم 
«ولى فقيه منتخب مردم »» نافذ و منشا اثر شرعى وعرفى خواهد شد. روشن است كه اين مسائل در فرض تشكيل حكومت شرعى 
وقانون (مثل جمهورى اسلامى) است ولى در دوره حكومتهاى جائر (همجون يبش از انقلاءب)» بر هر فقيهى واجب است كه در 
صورت امكان» حكومت اسلامى تشكيل دهد و مسئله «سبقت » و ولايت اسبق يا ولايت عموم فقهاء و.. دردوران فترت و حكومت 
غيرشرعىء بيش مى آيد. يس اين مشروعيت»ه در هرصورته الهى است منتهى دو طرف دارد. يكى وظيفه و اختيارات فقيه 
وديكرىء وظيفه و حقوق و اختيارات مردم است و اين وظايف و حقوق واختيارات» در هر دو طرف قضيه (امام امت)» الهى و تابع 
جعل شرعى است يعنى هر دو را شارع مقدس منظور كرده است. يس دخالت مردم (يعنى 'تشخيص دينى مردم "نه هوى و هوس و 
انتتخاب بى اصول و بى قيد و شرط) ازآنجا كه مكلف و ذيحق هستند» در مشروعيت حكومت" فقيه خاصء "دخالت شرعى (نه تنها 
از باب امكان تحقق خارجى) دارد و «مقبوليت » نزدمردم متشرع و خبركان دينى» با ملاكهاى شرعى است بنابراين نمى تواند 
از«مشروعيت »» كاملا منفصل باشد. زيرا مردم» متشرع بوده و بايدمتشرعانه تصميم كرفته و انتخاب كنند و قبول و رد يا بيعت و 
مخالفت مردم با حاكميت حاكم خاصء در صورتى كه با مناطات شرعىء موافق باشدء.جائز و دخيل در مشروعيت است و در غير 
اين صورت» ارزش حقوقى ندارد وانتخابى بى ضابطه و غيراصولكرايانه و باطل و غير نافذ است. ". فقيهه "نبايد خود را تحميل 
كند: بنابراين» هم مردم و هم فقيهه در ردو قبول حاكميت يا بيعت ديكرىء و در ملاكهاى مشروعيت و حق حاكميتءبايد تابع شرع 
باشند و اكر فقيهى خود را اصلح بداند اما مومنين به او رجوع نكرده و فقيه ديكرى را اصلح بدانند و با او به روش شرعىءبيعت 
كنند» فقيه مزبور» نبايد در يكك حكومت اسلامى» خود را با شيوه هاى غيرقانونى» بر جامعه» تحميل كند بلكه شرعا بايد تنها به 
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عرضه خويشءو ارائه مشورت و نظارت و... اكتفاء كرده و با فقيه صالح ديكر كه ازسوى امت اسلامى و خبركان آنان» «اصلح »» 
تشخيص داده شده» همكارى نمايد و در صورت ديدن تخلف با ملاحظه مصالح عام اجتماعىء انتقاد وييشنهاد و ... نيز بنمايد. مردم 
نيز حق ندارند براساس ملاكهاى غيراسلامى و به دلخواه» كسى را انتخاب و با وى بيعت كنند بلكه شرعاموظف به انتخاب فرد اصلح 
و كشف فقيه مورد نظر امام زمان «ع » (يعنى فقيهى كه بيش از سايرين» صلاحيت براى حكومت دارد) مى باشند يعنى 
بايدنزديكترين فرد به معصوم را در شرائط جارى و با توجه به ملاكهاى مذكوردر قرآن و روايات اهلبيت «ع »» يافته و به اكميت 
بركزينند. اين حق شرعى مردم است كه تا وقتى كسى را اصلح (با ملاكهاى دينى) ندانسته اندءتن به حاكميت او ندهند. ه. انتخاب 
مردم» مؤثر در مشروعيت: يس مردم"» حق انتخاب "و در مشروعيت حكومتء دخالت دارند اما اين دخالت و مشروعيتء الهى 
است زيرا تابع ضوابط الهى بايد باشد. اين انتخاب» انتخاب مضبوط و دينى است يس مستلزم نوعى كشف است (كشف فرداصلح) 
ولذا«انتخاب » و«كشف ». منافاتى بايكديكر ندارند زيراانتخاب ايدئولوزيك و انتخاب درجارجوب ضوابط مكتبى» در واقع» 
انتخاب مشروط و تابع اوصاف و مستلزم نوعى جستجو بدنبال «فردواجداوصاف » كه مرضى شارع و مورد نظر امام زمان «ع » است 
مى باشد. فرد منظور امام زمان «ع »» با نام؛ تعيين نشده بلكه از سوى معصوم «ع » توصيف شده وكشف مصلداق و انتخاب فرد خاص 
در ذيل آن «عنوان » (كه مورد نظر امام زمان «ع » است)» كار مومنين يعنى مردم و خبركان ايشان است.بنابراين» اين اتتخاب» 
منافاتى با اتتصاب نيز ندارد جون در طول آن است يعنى در عصر غيبت» «انتصاب » در قلمروى «اوصاف ) (نه اشخاص)است و در 
واقع» همان بيان شرائط حاكميت است ولى «انتخاب » درقلمروى «افراد» يعنى «مصاديق اوصاف شرعى ) مى باشد و اينكونه «انتخاب 
)» در تعارض با «انتصاب الهى » يست بلكه تلاش جهت كشف مصداق آن ودر واقع اجراى آن است. و لذا مشروعيت حاكم؛ هم 
انتصابى(از حيث وصف و شرائط) وهم انتخابى (ازحيث مصداق) است و لذا اين انتخاب مردمى» كزينش منتهى به ملاكهاى 
شرعى و بنابراين» ملازم با نوعى كشف مى باشد يعنى حجيت شرعى داشته و در مشروعيت «اطاعت يذيرى » مردم(جواز بيعت)» 
دخالت قطعى دارد. نه مردم حق دارند كه فرد غيراص لح وخارج از ضوابط شرعى را به رهبرى انتخاب كنند (و اكر جنين 
كنندمشروعيت ندارد)» و نه فقيه خاصىء بدون مقدمات عقلى و شرعى لازم» حق تحميل خويش را بر جامعه دينى و ساير فقها در 
شرائطى كه يكك حكومت شرعى و قانونى برقرار است دارد. (به عناوين ثانوى و بلكه برخى عناوين اولى نيز). فقيهانى كه واجد 
شرائط باشند ولى انتخاب و كشف نشوند» شرعا ماءجور و از انجام وظائف حكومتى, معذورند واكر فقيهى از سوى مردمء بعنوان 
اصلح. تشخيص داده شده و انتخاب كردد در حالى كه خود مى داند كه فقيه ديكرى, صالحتر از اوستء موظف است كه مردم 
راتوجيه كرده و خود نيزاز فقيه مزبور» تبعيت كند. با اين توضيحات اجمالى» تا حدودى روشن شد كه بحثهاى رُورناليستى بسيار 
سطحى كه به دسته بندهاى غلط سياسى نيز انجاميده و ديد كاهها راباصطلاح. به «انتخابى » يا «انتصابى »» به «كشفى » يا «انتخابى او 
مشروعيت هارا به الهى يا مردمى و ... تقسيم مى كنندء اغلب» نسنجيده و ناآ كاهانه و بلكه مغرضانه است. زيرا مشروعيت و حق 
حاكميت در منظراسلامى»؛ كاملا دينى والهى و تابع نصب الهى است و در عين حالء اين «حق )» وقتى يديد مى آيد كه مردم نيز 
براى اطاعت از فقيه خاص و بيعت با اوه حجت شرعى داشته باشند و او را اصلح بدانند و تا مردم وخبركان ايشان وى را اصلح و 
مصداق اوصاف شرعى «عنوان » (مورد نصب الهى) تشخيص نداده و به اين عنوان» انتخاب ننمايند» حق حاكميت شرعى و دخالت 
در حقوق و حدود, براى آن فقيه حاصل نمى شود. آرى اككر نظام»شرعى نبوده و فقهاى ديكرى در صحنه نباشند يا به وظيفه خود 
عمل ننمايند و يا مردم برخلاف ضوابط اسلامى عمل نمايند» فقيه مزبور» وظيفه ديكرى خواهد داشت و شرعا حق اعمال حاكميت 
تاحد ممكن (كرجه در حداقل از امور حسبيه) و حتى حق كودتا عليه حاكم فاسد را دارد ولى بحث ما در انتخاب مردمى رهبر 
براساس مشروعيت الهى يعنى ضوابط شرعى در يكك حكومت مستقر دينى همجون نظام جمهورى اسلامى است. و در جنين نظام 
سياسى» حكومت تنها وقتى وظيفه فقيه خاصى از ميان فقهاء خواهد شد كه شرائط شرعى و عقلى و اجتماعى آن فراهم باشد و يكى 
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از اهم آن شرائط»حضور الحاضر و وجود الناصر است و بايد علالوه برخود فقيه مذكورء بقيه فقهاء و مردم (يعنى خبركان مورد 
اعتماد و منتخب مردم) نيز او رااصلح و واجد شرائط شرعى و... بدانند. مردم نيز» وقتى وظيفه «اطاعت » دارند كه در انتخاب رهبر» 
تابع اصول و ضوابط شرعى باشند»جمع جبرى اين دو تكليف (فقيه و مردم)» منشا «حق شرعى حاكميت ١‏ درعصر غيبت مى كردد و 
مشروعيت را يديد مى آورد. 8. حق تعيين سرنوشت و حاكميت ملى: تدبير سياسى امت اسلامء از خود مردم خواسته شده و مردم 
بايد در جارجوب ضوابط دينى» حاكميت اسلامى را اعمال كنند و راه آن البته» جنانجه كفتيم» انتخاب حاكمان شايسته اسلامى و 
بيعت با آنان است. آن حق الهى كه خداوند به مردم داده؛ اين است كه حاكم شايسته اى برسر كار آورند و براو نظارت كنند كه 
از حريم وظائف و اختيارات خودخارج نشود و بدين معنى است كه بر سرنوشت اجتماعى خودء حاكمند و احدى هم حق ندارد اين 
حق الهى را از ايشان سلب كند. مردم» رهبر صالح راتشخيص داده و او را برمى كزينئد و بر سر كار مى آورند تا بر مبناى قوانين 
شرع و مصالح رو زكار كه مثلا در قالب قانون اساسى و... متجلى مى شودء خدمات عمومى را سامان داده و احكام و ضوابط اسلام 
را اعمال كند. اين اعتماد و بيعت و مسئوليت يذيرى متقابل را مى توان نوعى "معاهده "ميان امام و امت نيز دانست كه هريكك به 
وظائف خود در قبال ديكرى وفاداربوده و از اختيارات و حقوقى برخوردار باشند و تخلف ازاين عهد شرعىء؛ مستوجب مجازات در 
دنيا و آخرت است. البته مفاد اين حقوق و اختيارات و وظائف را نيز «اسلام حي عن كلد 17" وكالك "در كدام اختيارات؟! اكر 
كسى اين نوع اعمال ولا-يت و رابطه و عهد را «وكالت » بنامد ومرادش عقد «وكالت » مذكور در فقه باشد يا از عباراتى جون 
عقد«شركت » يا «اجاره » و...استفاده كند بى شكك فردى كم اطلاع از مفاد فقهى قراردادهاى حقوقى مذكوراست و يا قصد تحريف 
«حكومت و ولايت » را دارد مكر آنكه از«وكالت »)» مطلق «واككذارى امراء منظور شده باشد. زيرا مسئله «حاكميت » شامل تصرف 
در امورى اجتماعى است كه برخى ازآنها ونه همككى جزء اختيارات خصوصى و حقوق آحاد مردم است اما درساير موارد» از قبيل 
اجراء احكام و حدود الهى» نشر معارف و ارزشهاى اسلام و...» وظيفه شرعى و واجب دينى است و مشروط به اجازه آحاد مردم 
نيست وهر مسلمانى اين را مى داند. البته برخى اختيارات شرعى مردمى هم وجود دارند كه جزء حقوق خود آنان است و در اين 
امور مى توانندوكيل كرفته يا كسى را اجير كنند و... اما اين مسائل» عمدتا مسائل خصوصى مردم و در مواردى است كه مالكيت 
منجز شرعى دارند حال آنكه مسائل حكومتى و اجتماعىء غالبا ازاين سنخ نيست. در عين حالء اكربرخى از امور خصوصى و 
حقوق شرعى مردم كه شرعا تابع اختيارات خودآنان استء امروزه با برخى وظايف حكومتى تداخل كرده باشد مى توان درهمان 
قلمرو و فقط در همان قلمرو حكومت را" وكيل مردم ("'بمعناى فقهى و مصطلح " وكالت) "نيز دانست كه اين" توكيل» "در ضمن 
بيعت باحاكم» در واقع» تضمين شده است و البته ديككر نمى تواند يكك عقد جائز ومتزلزل باشد بلكه بايد " لازم "و مستقر باشد تا به 
هرج و مرج و اختلا-ل نظام, نينجامد. يعنى وقتى بيعت شرعى با فقيه صالح صورت كيردءعلاسوه بر ساير اختيارات حكومتى» حق 
تصرف در امورخصوصى مردم تا آنجاكه به حاكميت مرتبط است نيز قهرا توسط مردم به حاكمان واكذارمى شود و به اين معنى و 
در همين حريم خاص بيشكفته» تعبير به نوعى وكالت يا اجاره» صرفا مناقشه اى لفظى است زيرا برخلاف «ملكك شخصى )ءدر مورد 
«حكومت »» جنان مالكيتى براى آحاد مردمء ثابت نيست تابخواهند آن را به وكيلى يا اجيرى بسيارند. 8. حق تحميل قرارداد مشروع 
از ناحيه مردم بر حاكميت: بنابراين نحوه دخالت راءى و تشخيص مردم مسلمان در مشروعيت حاكمانءبايد روشن باشد كه جكونه 
وازجه باب است و كلى كوئى نشود. درمنطقه الفراغ شرعى و حوزه اختيارات مردم» مشروط به آنكه صدمه اى به وظائف حاكم 
اسلامى و حدود الهى وارد نشود» مردم مى توانند با حاكمانءقراردادهائى بسته و كونه اى محدوديت و مشروطيت را مشروط بر 
آنكه منافع عقلائى و مشروع داشته و با مصالح مسلمين» در تعارض نباشد بر "حاكميت» "هموار كنند و حاكم نيز بايد وفاى به عهد 
كند مكر آنكه جنانجه كفتيم» در مواردى خاص و استثنايى و بالحاظ شرائط قانونى وشرعىء آن قرارداد خاصء برخلاف مصالح 


اسلام و مسلمين باشد كه نحوه تشخيص و احراز آن نيز در قانون اساسى درباب حل معضلات نظام در بن بستهاى قانونى» يبيش بينى 
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شده است. البته در هر صورت» تامين رضايت مردم در جارجوب شريعتء بر حاكمان» واجب است و اين رضايت,ء معمولا بااداء 
حقوق مردم و احترام به ايشان و رعايت عدل و راءفت» حاصل مى شودو البته بدانمعنى نيست كه مردمء مستقل از اذن الهىء منبع 
مستقل مشروعيت دانسته شده اند. يا رضايت آنان بى قيد و شرطء معيار عمل براى حاكمان است. 4. معصوم و فقيه» تفاوت حقيقى 
يا حقوقى؟ كرجه تفاوت فقيه و معصوم «ع )»2 از جمله. آن است كه در مورد فقيه»احتمال خطا و.. مى دهيم, اما اين تفاوت مآلا 
تاثيرى در حجيت نظر شرعى فقيه و ضرورت اطاعت يذيرى مومنين ندارد يعنى فتواى مجتهد عادل» همجون قول معصوم «ع ا» 
حجت است زيرا حجيت اين فتوى» مستند به همان حجيت قول معصوم «ع » و در راستاى آن و بلكه محصول و نتيجه آن است 
واستقلالى ندارد يس كرجه در «فتوى »» احتمال خطا هست اما از لحاظ عملى و وظيفه عينى» وقتى شرائط شرعى و عقلى «فتوى ا)» 
فراهم باشد.حتى با وجود احتمال خطاء آن «فتوى » شرعا بر مجتهد و مقلدان اش (دراحكام فردى) و آن" حكمء "برامام و امت اش 
(در وظائف مدنى و اجتماعى):واجب الاطاعه استء همانكونه كه اكر معصوم «ع )» مستقيما حكمى مى فرمود. علت نيز آن است 
كه شيعه عدليه در مباحث معرفتى» رويكرد«مخطثه » را دارد و با آنكه «حكم واقعى » و لوح محفوظ را هدفكيرى مى كند واز 
روش هاى صحيح عقلى» عقلائى و عرفى در فهم حقائق (و حكم واقعى)» بايد تبعيت كند» در عين حال» خطايذيرى و محدوديتهاى 
بشرى رابه رسميت مى شناسد و لذا حكم ظاهرى را نيز علاوه بر حكم واقعى؛ طرح نموده و «تكليف فعلى منجز) را تابع امكانات 
عقلى بشر مى داند وبدنبال «حجت » است كه وظيفه عملى او را منجز مى كند و در صورت خطانيز او را معذور مى دارد» حتى اكر 
در مورد «حقيقت )» احتمالا-و يس ازهمه تلاشهاى لازم معرفتى» اشتباه كند. بنابراين» قيد «احتمال خطا»كه تفاوتى ميان فقيه و 
معصوم ع ) است» صدمه اى به حجيت «فتواى فقيه » يا «حكم حكومتى ولى فقيه » نمى زند. بنابراين» ضرورت اطاعت يذيرى از 
«مجتهد عادل » در فتوى و حكم, در هر حالء ثابت است. همجنين اكر كسى «مشروعيت حكومت » يعنى ١حق‏ حكمرانى حاكم ) 
و«وظيفه اطاعت يذيرى جامعه » را ناشى از نوعى «وكالت » و منوط به راءى اكثريت مى داند» نبايد حكومت معصوم «ع » را از اين 
امر مستثنى كند زيرا «حق حاكميت ملى » با توصيفات كذائى «وكالتى ها»» در دوره حضور معصوم «ع » نبايد تخصيص خورد و 
ذليلى قدازة كسسحيق اسان صووف كبرة مكرنه تغارك !الو لذاشث كه كنات ا وكالى يوون سكر مه سس ووموره شكريت 
ييامبر اكرم ١ص‏ ) و ... سخن كفته و «نبوت ورسالت و امامت » را بى ربط با «سياست و حكومت » خواندند و ديد كاه غير دينى 
درباب «حق حاكميت » را با لعاب دينى طرح نمودند و برخى مقاله نويسان نيز جنين افكارى را جزء «نظريات دولت » در فقه 
شيعه!إجازده اند! حال آنكه قضيه؛ عكس است. يعنى تا آنجا كه به جواز حكومت مربوط است» حكومت فقيه نيز بهمان دليل» 
مشروع است كه حكومت معصومين «ع »» مشروع بوده و البته جنانجه معصومين «ع » در صورت فقدان يايكاه قوى اجتماعى و عدم 
آكَاهى و رضايت و تسليم مردم به حكومت ايشانء براى حكمرانى» احساس تكليف نمى كردندء فقيهان نيز درعصر غيبت و در 
جنان شرائطىء وظيفه حكومتى ندارند و تكليف ديكرى دارندء يعنى اكر مردم» تن به حكومت فقيه صالح ديكرى دهند» وى نيزبايد 
با مردم» همراهى كند و اككر مردم تن به حكومت افراد فاقد صلاحيت دهندء فقيه بايد درحد توان خود به اصلاح حكومت از طريق 
نهى از منكر ونقد و آكاهى بخشى و سيبس از طريق براندازى» دست زند. «راى مردم )»كه همان «تشخيص دينى مردم » بايد ناميده 
شود (نه راءى دلبخواهانه وبى قيد و فاقد اصول) در دركك صلاحيتهاى فقيهان و تشخيص «اصلح )» حجيت دارد و آنان نيز حق 
ندارند كسى را كه اصلح نمى دانند به حاكميت بركزينند. البته درصورت همعرض و همرديف بودن جند فقيه» آنكاه جون فرضا 
شارع به حاكميت هريك از اين صالحان؛ راضى استء فقيهى كه محبوبيت اجتماعى بيشترى دارد و بيشتر مورد اقبال و رضايت 
مردم است.البته اولويت شرعى و اعتبار هم مى يابد زيرا اين محبوبيت مردمى» بى شكك در اجراء وسيعتر» بيشتر و سريعتر عدالت و 
احكام شرعىء نافذ و موثراست و كسب رضايت مردم نيز در جارجوب شريعت» جزء وظائف حكومتى است جنانجه حضرت اميراع 
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توضيح داده شود كه «مشروعيت »» يكك مفهوم ثانوى است يعنى اينكه «حق حاكميت »» جككونه يديد مى آيد و تابع جعل و ام ركدام 
نهاد و منبع مشروعيت استء منوط به آن است كه منشا حق و حقوق راجه بدانيم واكر مشروعيت را همان «اعتبار) و حجيت و 
«جوازحكمرانى » بدانيم» هر مكتبى» «مشروعيت » را درجارجوب مبانى حقوقى وارزشى خود. تفسير خواهد كرد و كرده است. در 
منظر يكك مسلمان»«مشروعيت حكومت » يعنى حق حاكميت و جواز حكمرانى» يكك" حق شرعى "است كه بايد مصاديق و مبانى 
آن روشن شود و لذا كرجه مشروعيت در علوم سياسى (/إ©01]11236ع1) همان نشروضيك نيت به معنائ " شرعى بوذن "نشت آنا 
عملا وقتى مشروعيت سياسى در جارجوب تفكر اسلامى طرح شود, اين دو«مشروعيت » با يكديكر» متصادق خواهند بود. يعنى در 
منظر يكك مسلمان»«مشروعيت سياسى »» وقتى تحقق مى يابد و حكمرانى و اطاعت يذيرىء وقتى قابل توجيه خواهند بود كه اين 
«حق و جواز) از ناحيه شارع اسلامءداده شده باشد و لذا هر نظريه اى در باب «مشروعيت سياسى »». قابل جمع با «مشروعيت سياسى 
دش ) نيست و در ديدكاه مسلمانان» آن حكومتى,مشروع (به مفهوم سياسى) است كه مشروع (به مفهوم دينى) باشد. بنابراين» 
مبانى مشروعيت در هر مكتبى» تابع اصول موضوعه و مبانى آن مكتب است لذا مثلا نبايد تقسيم بندى ماكس وبر در باب انواع 
مشروعيت هارا كه تلفيقى از بحث هاى جامعه شناختى مربوط به «مقبوليت سياسى اجتماعى » و مبانى ارزشى خاص «وبرا است (كه 
مبنائا با تفكر اسلامى تعارضاتى دارد)» بر مفهوم اسلامى «حكومت »» تطبيق كرد و مثلا مشروعيت حكومت دينى را از نوع سنتى يا 
فره مند (آنهم با ارزش داورى هاى منفى در باب اين تعابير در تفكر ليبرال)» ناميد. همجنين نبايد كمان كردكه «مشروعيت »» مقوله 
اى صرفا عقلائى و عرفى ونامربوط به مضامين مكتب و مثلا امضائى (نه تاسيسى) دانست و جنين اراده كرد كه «مشروعيت »»اسلامى 
وغير اسلامى ندارد! و يا همه مكاتب الهى و مادى» بر سر مفهوم مشروعيت و حق حاكميته اتفاق نظر دارند!! يا اساسا دين در 
موردمشروعيت حكومتهاء بى نظر و بى تفاوت است! خير» جنين نيست. .١١‏ كدام" يرسش هاى اصلى؟! "نكته ديكر كه بى ربط با 
نكته فوق الذكر نيستء آن است كه درباب «مشروعيت »» همه فقهاء شيعه به جهار يرسش ذيلء توجه داشته و دارند وياسخهاى 
ايشان» بدانها على الاصولء مشتركك است: .١‏ شارع جه نوع حكومتى را قبول دارد و حاكم دينى جه رابطه اى با مردم دارد؟ ياسخ 
اجمالى فقهاء؛ آن است كه حكومتى كه حقوق شرعى مردم وحدودالهى را بدقت و قاطيعت اجراء كند و خود را موظف به تكاليف 
الهى درباب تربيت و كرامت و حقوق مردم و تحقق عدالت اجتماعى بداند. حاكم دينى» حاكمى است كه خادم مردم و مربى آنان 
و مدافع حقوق ايشان و بدنبال كسب رضايت عامه مردم و حفظ حريم آنان باشد. درباب نوع دخالت آراء و تشخيص مردم و 
رضايت ايشان براى ايجاد «حق بالفعل حاكميت » (نه وجود صلاحيت حاكميت در فقيه خاص) نيز يبشتر سخن كفتيم. ؟. شارع جه 
اختياراتى به حاكم داده است؟! ياسخ مشتركك فقهاء. آن است كه حاكم دينى نمى تواند فاقد بخشى از اختيارات حكومتى باشد كه 
شرط انجام وظائف حكومتى هستند. البته اختيارات حكومتىء به مفهوم «حقوق مازاد شهروندى » و امتياز شخصى براى حاكمان 
نيست بلكه ملازم با"مسئوليت "و مشروط به انجام وظائف حكومتى و محدود به حدودى است كه شريعت اسلام بيان نموده است. 
اينكه آن حدود؛ كدام است, بحث عليحده اى است كه در يكك مباحثه دقيق فقهى و علمى» بايد يبيش برده شود. *. شارع؛ به جه 
نوعى» حاكم الهى را به حكومت رسانده است؟! ياسخ اين است كه در عصر غيبت» همه فقهاء, «انتصاب عام » از طريق بيان 
«اوصاف و شرائط حاكم » را نحوه اعلام مشروعيت حاكم دينى دانسته اندكه البته مردم (و خب ركان منتخب و معتمد ايشان كه نظر 
فقهى و علمى آنان براى مردمء حجت و لازم الاطاعه است) » بايد وجود آن «اوصاف » وصدق «عنوان منصوب » را در فقيه خاص» 
احراز كنند تا شرعا موظف به اطاعت يذيرى از او باشند» يس «انتخاب » (انتخاب دينى و مضبوط كه همان تشخيص و تلاش براى 
كشف «فرد اصلح » است)» در طول «انتصاب )(يعنى مشروط به شرائط شرعى) است و كاملا در ايجاد «١حق‏ حاكميت » براى فقيه» 
دخالت دارد. البته شكل و شيوه اجرائى براى تمام شدن حجت شرعى بر فقيه و نيز بر مردم» متغير و عرفى و عقلائى است و از همه 


دستا وردهاى عقلى و تجربى مشروع بشرى غربى يا شرقى بايد بهره بردو لذا روشهائى جون انتخاباتء يارلمان» جمهوريت و ... در 
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صورتى كه به ضوابط اسلامى» مشروط شده و اصلاحات دينى در آنها صورت كيرد از آنجاكه در تحقق اهداف و احكام اسلامى؛ 
مثمر و موثرند» كاملا مشروع مى باشندو وقتى كه در نظام اسلامى» قانونيت و رسميت يابند» از حيث شرعى نيزلازم الاجراء خواهند 
شد و اما شيوه هائى از حاكميت كه با ضوابط و اهداف و احكام اسلام؛ منافات داشته باشند» قابل استعمال در حكومت اسلامى نمى 
باشند. *. شارع» جه شرائطى براى حاكم قرار داده است؟! از آنجا كه حاكم و حكومتء بايد اسلامى (يعنى ناشر معارف اسلام؛ 
ضامن اخلاق اسلامى و مجرى احكام اسلام) باشد» حاكم بايد اين معارف و اخلاق و احكام را اولابشناسد (شرط فقاهت و علم) و 
ثانيا عمل كرده و حتى الامكان, بدان ملتزم باشد (شرط عدالت و تقوى). اين شناختء بايد تفصيلى و دقيق و اجتهادى باشد و تنها 
در صورت تعذرآنء مى توان به شناخت تقليدى و عوامانه از اسلام (حاكميت عدول مومنين)تنزل نمود.همجنين مقبوليت اجتماعى؛ 
در حدى كه براى اجراء عدالت و حكومت اسلامىءبستر سازى و مساعدت كند و نيز توان مديريت و مديريت و رهبرى و آكاهى 
از شرائط زمانه و ... نيز شرطهاى عقلى (و لذا شرعى) براى تحقق «حكومت ااند. ؟17١.‏ اسلاميت و جمهوريت: افرادى ممكن است از 
اينكه اين جهار برسش با كلمه «شارع » و خدا واسلام» آغاز شده. نتيجه بكي رند كه جون شارع و دين محور و مبداء همه اين 
سوالات اند» يس با مردمى بودن حكومت منافات دارد. حال آنكه وقتى مردم؛ مسلمانند» طبيعى است كه ياسخ دينى براى يرسشهاى 
مزبور مى طلبندو ياسخ دينى» جيزى جز مفاد احكام شارع مقدس اسلام نمى تواند باشد. اككر كسى مردمى بودن حكومت را با 
تلاش براى ياسخككويى دينى به اين يرسشهاء در تعارض مى بيند» در واقع» مردمى بودن حكومت را با اسلامى بودن حكومت» در 
تعارض مى بيند و واقعيت نيز اين است كه كروهى بى اطلاءع يا بى اعتقاد به شريعت اسلامء از ابتداى انقلاب» جنين تصويرى از 
حكومت مردمى داشتند و لذا تعبير «جمهورى اسلامى » را بارا كسيكال و متناقض مى يافتند زيرا جمهوريت را با اسلاميت. قابل 
جمع نديده و جمهورى مقيدبه اسلام را" جمهورى "نمى دانستند حال آنكه" جمهوريت» "اشاره به شكل وفرم حاكميت داشته و 
"استلاميتث: "اشازة به ضوابط و احكام و اهداف وماهيت حقوقى حاكميت دارد و مردمى كه اسلام را انتخاب كرده اندء 
منطقاانتخابهاى بعدى و ديكر آنان بايد با اتتخاب اسلام» سازكار باشد درغير اينصورت» مرتكب تناقض شده اند. كسانيكه ميان 
"اسلاميت "و"جمهوريت» "تعارض مى بينندء بجاى جهار يرسش فوقء جهار يرسش جديد درجهت تقويت" جمهوريت! !" 
بيشنهاد كرده اند كه هيج مشكلى از آنان را حل نخواهد كرد زيرا اكر قرار باشد اين جهار يرسش نيز درجارجوب تفكردينى» طرح 
شده و ياسخ يابند باز مآلا به همان ياسخهاى جهار يرسش بيشين مى انجامند, مكر آنكه" مبنا "تغيير يابد و كسى بدنبال ياسخهاى 
غير اسلامى براى يرسشهاى مربوط به «مشروعيت و حاكميت » باشد. اكنون ببينيم جهار يرسش ييشنهادى و جايكزين آقايان» 
جيست؟ ! .١‏ دينء جه شرائطى براى حاكم., لازم دانسته و جه ارزشهائى در باب سياست و دولت را امضاء كرده است؟! ؟. جه 
تصويرى از حقوق مردم ارائه شده؟ الهى يا طبيعى يا قراردادى؟! *. احكام دينى و حقوق مردمى جكونه تاليف مى شوند وجه 
عقدى ميان مردم و دولت است؟! *. قانون اساسى كه حكومت به آن به عنوان شرطضمن عقد» متعهد استء جه ويزكى هايى بايد 
داشته باشد؟! يرسشهائى اين جنين تحت يوشش دروغين بقصد سنكين تر كردن كفه «مردم و جمهوريت ١!إدر‏ واقع؛ بقصد به 
كاستن از شان و اختيارات دين و حاكم دينى» طرح مى شود حال آنكه اكر به مبانى اسلامى وفادار باشيم» جنين سوالاتى نيزيه همان 
ياسخهاى بيشين خواهد انجاميد. زيرا هركس بيذيرد كه: اولا-) حاكميتء از آن خداست وهر حكومتى بدون افاضه و اذن 
شارعءنامشروع است و ثانيا) در زمان معصوم «ع )» حكومتء مختص اوست (حتى اكر مردم» تمكين نكنند) و ثالثا) حكومت براى 


جامعه» ضرورى است و رابعا) حكومت بايدء تابع تعاليم دينى باشد و هيج قانونى خارج ازجارجوب شرع و منافى با احكام شرعء 


خامسا) «ايمان » » «عدالت » و «تدبير) شرطهاى الزامى حاكم است و سادسا) از انجا كه حاكم بايد تابع تعاليم دين وقوانين اسلام 


باشد و جامعه را بسوى اهداف و احكام دين» يبش ببردءبى شكك نبايد جاهل به اين اهداف و احكام و تعاليم باشد و بايدبرخوردار 
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از علم دينى (فقاهت) باشد و اين علمءبايد در درجه اول»تفصيلى و اجتهادى باشد و در صورت محروميت از جنين مجتهدىء از باب 
اضطرارء به «غير عالم » يعنى عامى مقلد (عدول مومنين) اكتفاءمى شود» آرى هركس اين اصول را بيذيرد (و هيج فقيهى نيست كه 
بدلائل شرعى و عقلى؛ منكر اين اصول شده باشد)» بى شكك به يرسش هايى از قبيل جهار يرسش متاخر نيزء ياسخهايى همسان با 
ياسخ جهار يرسش نخست خواهد داد. اينكك مرور مى كنيم: 17. امضائى يا تاسيسى؟! ياسخ يرسش !: اولا اينكه «دين» جه شرائطى 
براى حاكمء لازم دانسته )»جه تفاوتى با آنكه «شارع» جه شرائطى براى حاكميت,ء قرارداده؟)دارد؟! بايد ديد كه مراد از امضائى 
بودن ارزشهاى حكومت جيست؟! آيايعنى اسلام» هيج ييام جديدى در قلمروى ارزشهاى سياسى حكومتى ندارد؟! آيا دين اساسا 
يبيام حكومتى و سياسى دارد يا دين از دولت»جداست؟ اساسا تفاوت حكومت اسلامى با حكومت لائيكك جيست؟! ملاحظه مى 
شودكه اكر ادعاى «امضائى بودن كليه ارزشهاى حكومتى »» بدقت كالبدشكافى شود, به نفى حكومت دينى و حتى به غيردينى 
دانستن" ذات حكومت!! "مى انجامد والا-اكر به كليه شرايط دينى لازم براى حاكم وحاكميت» تن داده شود منطقا ياى شارع و 
شريعت به ميان مى آيد و"جمهورى اسلامى» "تفاوتهاى جدى از جمهورى هاى غيراسلامى و ضد اسلامى خواهد يافت. ؟1١.‏ 
حقوق مردم؛ فراشرعى نيست: ياسخ يرسش 5: دايره حقوق مردم در جشم انداز فقيه جيست؟ هيج فقيه شيعىء براى مردم ١حقوق‏ 
فراشرعى » قائل نبوده و نيست و اجماع همه فقهاء است كه حقوق بشرء حقوق الهى است و با استناد به متن شريعت است كه مى 
توان از حقوق سياسىء اقتصادى و اجتماعى و معنوى مردم سخن كفت.بنابراين» اين يرسش نيز كه «حقوق مردم كدام است »)؟! قابل 
ارجاع به همان يرسش است كه «شارع؛ جه حقوقى براى مردم, قرارداده است؟!!» يس سخن كفتن از حقوق سياسى مردم 
درجارجوب ضوابط شرع در واقع» سخن كفتن از حقوق شرعى والهى مردم يعنى آن حقوق سياسى است كه شارع براى مردم به 
رسميت شناخته است و هيج فقيهى» منكراين اصل نشده است. حقوق شرعى والهى كه در فقه اسلام, با استناد به آيات و روايات» 
تقريرشده. از اين حيث كه ريشه در طبيعت عالم و آدم دارد و صرف قرارداد ونسبى نيستء نوعى " حقوق طبيعى "به معناى اعم به 
شمار مى رود وازاين حيث نيز كه در ذيل حقوق اصلى و اولى وعمومات و اطلاعات شرعىءاجازه مى دهد كه" قراردادها"”ى 
سياسىء اقتصادى و حقوقى (كه خلاف شرع نباشد)» منعقد شود و وفاى به اين عقود و عهود را لازم مى داند» بايدوفاء شود» بخشى 
از" حقوق قراردادى "نيز در ذيل" حقوق الهى» "به رسميت و مشروعيت شناخته مى شود. اما هيج فقيهى» حقوق سياسى را 
غيردينى وفرا شرعى و يا قراردادى محض واز نوع" وكالت "ندانسته و قائل به «حقوق طبيعى مصطلح در غرب » يا «حقوق 
قراردادى و يوزيتويستى » درقلمروى مشروعيت سياسى نبوده و نمى تواند باشد زيرا با محكمات اسلامءناسازكار است. .١18‏ 
"حقوق "و" احكام؛ "دو روى يكك سكه اند: ياسخ يرسش ”: با توجه به ياسخ برسش بيشين» روشن شد كه اين سوال نيزمى تواند 
با محور قراردادن «شارع » شروع شده و يرسيده شود كه «شارع؛ جه عقدى ميان ملت و دولتء منعقد ساخته يا اجازه انعقاد آن را 
داده است؟!) يعنى اولا-هر عقدى كه باشدء بايد شرعى و با اجازه شارع باشد و يكك قرارداد غيردينى يا خلاف شرع و ييمان 
فراشرعى نيست بلكه درجارجوب شرع است و لذا «حقوق مردم »» رقيب «احكام الهى انيست بلكه اين حقوق نيز جون همان احكام 
و تكاليفء «دينى و شرعى و الهى “اند و بايد با استناد به متن شريعتء اثبات شوند. و ثانيا يبشتر نيز كفته شد كه مسئله حاكميت و 
مشروعيت» صد درصد تابع قرارداد آزاد بشرى و مثلا از سنخ وكالت مصطلح نيست زيرا مردم» مالكك حقيقى و تمام عيار خود و 
سرنوشت خود نيستند و «تعيين سرنوشت » بدون ملاحظه احكام الهى» در شان مسلمين و مباح نيست و كذشته از اختيارات مباح و 
حقوق خصوصىء ساير قلمروهاى حيات اجتماعى؛ اصولا در اختيارشرعى آحاد مردم نيست تا بخواهند برسرآن با هركس كه 
ميلشان كشيد وبدون ملاحظه ضوابط و اصول عقلى و شرعىء قرارداد بسته يا وكالتى به اوبدهند.همجنين هيج قرارداد و جعل بشرى 
نبايد اختيارات شرعى يا عقلى مديران جامعه را بنحوى كاسته يا بيفزايد كه مانع انجام وظائف حكومت كردد. 18. ولايت و قانون 


اساسى ياسخ يرسش ع: در باب قانون اساسىء قبلا هم سخن كفتيم و كفتيم كه شامل دو دسته قوانين است كه بخشى از آنهاء جوهر 
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اسلام را تشكيل داده و ازمحكمات و ثابتات اسلام است كه قهرا غيرقابل فسخ بوده و حذف آنها و ياتخلف از آنهاء به معنى حذف 
«اسلاميت » از حكومت مى باشد كه بر حاكمان و مردم» تخلف از آنها شرعا و بعنوان اولى» حرام است و با مسلمانى ايشان» منافات 
دارد. اما بخشى ديكرى كه به شكل و شيوه عرفى واجتهادى حاكميت مربوط استء از شيوهاى عقلائى و تجربى يا احكام حكومتى 
و اجرائى» محسوب شده و تابع «مصالح نظام و جامعه اسلامى » وبنابراين قابل تغيير و اجتهاد است. اما هركونه تغيير در اين سرى 
قوانين نيز كه اجرائى اندء البته از مسير قانونى خود (كه در قانون اساسى بيش بينى شده است»» بايد تعقيب شود و تبعيت از اين 
قوانين نيزبر حاكم و مردم» واجب است زيرا علاوه بر ضرورت وفاء به عهد شرعىء به"عناوين ثانوى "نيز بايد محترم شمرده شود. 
/1 . اختيارات حكومت: ما اصل حاكميت را تابع «صرف عقد و قرارداد) : نمى دانيم تا خودحاكمان و يا مردم بتوانند دامنه اختيارات 
و وظائف شرعى حاكم را يامردم را هركونه كه ميل كردند» كم و زياد كنند. حاكمان, تماما اجير ووكيل مردم نيستند كرجه خادم 
مردم هستند. اما حدود وظائف و اختيارات حكومت را شارعء؛ معلوم كرده و وفاء به هر عهد وهر قانونى نيز تنهابا استناد به شرعء 
واجب مى شود و تابع اميال حاكمان يا مردم نيست.مردم و حاكمان» هر دو بايد كوش به فرمان شارع بوده و فرمان حكومتءاز آنجا 
كه در راستاى فرمان شارع بايد باشد» مطاع است و مردم نيزحقوق شرعى دارند كه حاكم بايد آنها را تامين كند ودر برابر 
مردمءوظائفى دارد كه بايد انجام دهد اما مردم, فرمانده و امير نيستند تاحكومتء تنها تابع خواستهاى عمومى باشد. كرجه كسب 
رضايت مردم وتامين حقوق مردمء بر حاكمان» واجب است. آراء و خواست مردم» درصورتى كه با وظائف حكومت و اختيارات 
شرعى آنء منافات نداشته باشد وبه نفع و مصلحت مردم باشد بايد توسط حكومته تامين شود اما بازبدلائل شرعىء و نه بدليل صرفا 
«وكالت و قرارداد عرفى » ميان مردم وحاكميت. اكر اصل حكومت و مشروعيته تابع قرارداد و نوعى وكالت باشد(كه در بخشى 
معتنابهى از مضامين حكومتء جنين نيست و قبلا توضيح داديم)» يس هر شرط ضمن عقد نيز» در صورتى كه با احكام و اهداف 
سياسى شريعت. منافاتى نداشته باشدء لازم الوفاء استء اما ما ييشتر حتى بدون اين مقدمات مشكوكك و قابل بحثء رعايت قانون 
اساسى را بر حاكمان دينىء لازم دانستيم» حتى در مواد موقت و اجرائى كه از سنخ احكام حكومتى اند.(همجون بركزارى انتخابات 
هر جهار سال يكبار براى مجلس يا رياست جمهورى و...) مسئله ديكر ولايت مطلقه فقيه و اختيارات فرا قانونى حاكميت مشروع و 
مردمى و عادل است كه مسثله على حده اى است و در متن قانون اساسى نيز بيش بينى شده است يس اين اختيارات لازم حكومتى؛ 
ماهيت قانون شكنانه نخواهد داشت. بى نوشت ها اين نوشته با توجه به منابع ذيل» رقم خورده است: .١‏ الهداية الى من له الولايه» 
صابرى همدانى» تقريرات. ؟. وسائل الشيعة الى مسائل الشريعه» شيخ حر عاملى. *. كتاب المكاسب» شيخ مرتضى انصارى. ؟. تنبيه 
الامة و تنزيه المله» آيت الله شيخ محمد حسين نائينى» با تعليقات آيت الله طالقانى. ه. عوائد الايام» ملا احمد نراقى. #. كتاب البيع» 
امام خمينى. . الميزان» تفسير علا-مه طباطبائى. 8. ايصال الطالب الى التعليق على المكاسبء جواد تبريزى. 9. حاشيه كتاب 
59 آخوند خراسانى. .٠١‏ جامع المداركك فى شرح المختصرء خوانسارى. .١١‏ المكاسب المحرمه؛ امام خمينى. ؟1. الخمينى و 
الدولة الاسلاميه» محمد جواد مغنيه. .١‏ نهج الفقاهه» سيد محسن طباطبايى حكيم. ؟١.‏ مصباح الفقاهه. سيد ابو القاسم خوثى. .١8‏ 
التتقيح فى شرح العروةٌ الوثقى» شيخ على غروى. .١8‏ العروة الوثقى» محمد كاظم يزدى طباطبايى. .١١‏ دراسات فى ولاية الفقيه 
حسينعلى منتظرى. 18. الاسلام يقود الحياه» سيد محمد باقر صدر. 14. نظام الحكم و الاداره فى الاسلام» شمس الدين. .٠١‏ حكمت 
و حكومتء مهدى حائرى. .7١‏ تحرير الوسيله؛ امام خمينى. 7؟. الرسائلء امام خمينى. 7؟. ولا-يت فقيه» امام خمينى. ”. جواهر 
الكاق ف يرع دراك امتح ند لتقن 0 الجا ناميه فى ادر لوطل نطق كركل الا مالقا ميرزاى 
قمى. 17. مجمع الفائده و البرهان فى شرح ارشاد الاذهان» محقق اردبيلى. 18. رسال فى صلوة الجمعه. رسائل محقق كركى. 19. 
الشهاب الثاقب فى وجوب صلوة الجمعه. فيض كاشانى. .٠‏ المقنعه» شيخ مفيد. ."١‏ تذكرة الفقهاء. علامه حلى. منابع مقاله: مجله 
كتاب نقد» شماره 28 ؛ 
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نظريه دولت در فقه شيعه( ؟) 


نظريه دولت در فقه شيعه(؟) .١‏ كدام امر عرفى؟ ! بيشتر در باب وجوه درست و نادرست در جكونكى تقسيم امور به شرعيات و 
عرفيات» كفتيم كه اكر در برابر شرع "» عرف "به مفهوم" امر غيردينى ("سكولار) مراد شده باشدء تعبير نادرستى - از حيث شيعى و 
اسلامى - از اين مسئله است زيرا امور عمومى همجون امر حكومت»؛ سياست و حقوق اجتماعى مردم» كرجه امور عرفى محسوب 
مى شوند اما در عين حال, اكيدا مورد اهتمام شارع و منظور نظر شرع مقدس اسلام است و وظايف و اختيارات متقابل حاكمان و 
شهروندان» كه مسئله اصلى در فلسفه سياست و علوم سياسى است و نيز" منشاء حق حاكميت "و نحوه توجيه" مشروعيت سياسىء" 
همكّى در قلمروى شريعت اسلام مورد بحث مى باشند و بنابراين همه اين امور اصطلاحا "عرفىء قابل تقسيم به دينى و غيردينى مى 
باشند و اين بدانمعنى است كه دين» هركز فارغ از اين امور نبوده و نيست. اصطلاح ديكر" عرفء "آن است كه در فقه برخى فرق 
اهل سنت» جزء منابع تشريع احكام دينى بشمار آمده است. اين كاركرد عرف نيز در فقه شيعى» محلى از اعراب نداشته و فاقد اعتبار 
مى باشد. فقهاء شيعه"؛ عرف "را در مقام" اجراء مطلوبات شارعا "و حداكثر در مقام فهم و تفسير قوانين اسلام» دخالت مى دهند و 
آن را نه بديل شريعت و نه جزء منابع شريعت نمى شمارند و هركونه تشريع بشرىء جه در قلمروى احكام سياسى وجه غيرسياسى 
راتحريم كرده اند وفلسفه اين تحريم» درجاى خود قابل تامل و بسيار معنى دار است. بنابراين "» عرف "در عرض" شرع "و احيانا 
معارض با آن» در منطق شيعىء قابل فرض يا قبول نيست و از آنجا كه" امر عرفى, "كلمه اى متشابه و مشتبه استء بايد از ابتداى 
بحث در امور عرفى و شرعىء در دايره مفهوم " عبارت» "دقت كافى ابراز نمود ثا راه بر سوء تعبيرهاى بعدىء مسدود كردد. آنيحه 
دستكم بايد تصريح كرد آنست كه قلمروى حقوق عمومى و روابط داخلى و خارجى جامعه اسلامى و امور مرتبط با حكومت و 
دولت» هركز" عرفى ("بمعنى غير دينى و بى ربط با شريعت و خارج از قلمروى احكام الاهى) نبوده يعنى اين امور باصطلاح عرفى؛ 
فاقد حكم شرعى نمى باشند. اصولا هرجا ياى وظيفه و حقوق و اختيارات بشرى (از جمله حقوق سياسى متقابل ملت - دولت) به 
ميان آيد» هركاه از بايد و نبايد و" حق و تكليف "نامى برده شود آن امر و مقوله؛ قابل تقسيم به دينى و غير دينى (از حيث مكتبى 
نه" علمى - استقرائى و ابزارى) "مى باشد زيرا شريعت در باب ضرورت امنيت مردم؛ نظم اجتماعى» رابطه ملت و دولت» احكام 
ذفاعن :و روايط نا غيرشتالفين وسابرطل ؤي ساكت تست وور كليه قلمزوهاى فريون اهددائن راعقيب كرذةى لذا احكامى 
(جزئى يا كلى» خاص يا عام مطلق يا مقيد) تشريع كرده است كه فهم و كشف آن بر متفكران مسلمان» واجب و التزام عملى بدان 
بر امام و امت لازم است. اما اككر مراد از" امر عرفى» "آن امور عقلائى است كه انسان (بما هوانسان) از طريق استعمال عقل و تجربه 
بشرىء بدان دست يافته و مؤمن و كافر براى نيل به اهداف مورد قبول خود (در سياست و اقتصاد و علم و...) منطقا مجبور به استفاده 
از آنهايند و در ذيل عقلانيت ابزارى و فنانيت و مديريت اجرائى تعريف مى شود و در راستاى اهداف مكاتب مختلفء قابل اند راج 
و استعمال استهء البته دينى و غيردينى ندارد ولى دينء از آنجا كه اين امور جنبه " مقدمى "يا" ملازمى "با اهداف و احكام شريعت 
دارند» بدانها نيز ناظر است و اهتمام مى ورزد و در اين حوزه بى تفاوت نيست و اين امور نيز در صورتى كه در ذيل اهداف مكتبى؛ 
بررسى شوند» صبغه مكتبى و دينى و لذا حكم شرعى مى يابند و اين است كه كاه به عناوين اوليه يا ثانويه» آموختن علوم و فنون و 
صنايع و اقتباس از تجربيات بشرىء و اخذ آنها حتى از كفار و مشركين و منافقين» وجوب شرعى يافته و قصور و تقصير در تمتع از 
اين علوم و تجربيات و ساير دستاوردهاى عقول و تمدن بشرى. باعث مسئوليت شرعى در دنيا و آخرت خواهد بود يس همين امور 
عرفى - عقلا.ئى نيز به اعتبارى"» امور شرعى "كرجه مع الواسطه خواهند بود واين نه يعنى كه جزئيات دستورالعملهاى عرفى و 
عادى زندكى راهم بايد از دين يرسيد و بعبارت ديكر حوزه مباحات بكلى منتفى كردد و عقل مردمء تعطيل شود. كمان مى كنم 
تفاوت آنجه عرض شد با اين سخن غلطء معلوم باشد. 7". سلطنت: "اقتدار سياسى يا نظام يادشاهى؟ ! مراد فقهاء مكتب اهلبيت (ع) 
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از تعبير" سلطان و سلطنت "در متون فقهى خودء معنى اصطلاحى و جديد آن يعنى" نظام يادشاهى "بعنوان نوعى خاص از رزيم 
سياسى (در برابر جمهورىء آريستوكراسى و...) نبوده است بلكه معنى لغوى آن را اراده مى كرده اند: در اصطلاح فقهاء "» سلطان" 
بمفهوم " صاحب سلطه "و" حاكم "است و معادل امروزين اصطلاح فقهى " سلطنتء "همانا" اقتدار سياسى "و" حاكميت ("'يا 
"دولت) "مى باشد و لذا اين تعبير را در مورد" امام عادل", "فقيه عادل صاحب ولايت "و حتى " امام معصوم (ع, ") بكار برده اند 
واعم از معناى اصطلاحى آن در علوم سياسى است. البته از آنجا كه در سده هاى بيشين» نظامهاى يارلمانى و جمهورى و انتخاباتى 
به سبكك كنونىء» تقريبا در جغرافياى سياسى دنيا - واز جمله در كشورهاى اسلامى - مرسوم نبود» عملا مفهوم لغوى و اصطلاحى 
"سلطانء "متصادق و مقارن افتاده اند يدون آنكه ملازمه اى ميان اين در مفهوم وجود داشته باشد و لذا مثلا" رئيس جمهور "در 
اصطلاح سياسى كنونى نيز مشمول اصطلاح فقهى " سلطان "يا" امام "يا" راعى "و" حاكم "و ... قرار مى كيرد. ". تفكيكك 
سلطنت (حاكميت) از فقاهت؟ كسانىء تفكيكك كذائى " شرع از عرف "را از باب مقدمه سازى و زمينه جينى براى تفكيكك دين از 
حكومت يا تفكيكك سلطنت از فقاهت مطرح كردند و مدعى شده اند كه برخى فقهاء" شيعه» "زندكى را ميان دو قلمروى" ولايت 
شرعى "و" سلطنت عرفىء "تقسيم نموده و فتوى به غير دينى بودن مقوله " حاكميت سياسى "داده و حوزه حقوق و وظايف سياسى 
و رابطه والى و مردم را بكلى خارج از حريم فقاهت مى دانند. القاء جنين نسبتهايى به فقهاى بز ركى جون شيخ فضل ا...نورى و 
علامه مجلسى و ميرزاى قمىء افتراء محض و يكك دروغ سياسى - تاريخى است. تن دادن اجبارى به حاكميت يكك رزيم يادشاهى 
استبدادى يا جمهورى لائيكك يا ساير رزيمهاى نامشروع در حين تقيه و تلاش در جهت اجراء حداقل عدالت شرعى و احكام الاهى 
تا حد مقدور و سعى در اصلاح نسبى نظام و استخدام تقريبى يكك رزيم غاصب در جهت احقاق حقوق شرعى مردم و نشر دين و 
...» هركز به مفهوم تفكيكك حوزه شرع از حوزه سياست و حكومت يا امضاء شرعى ياى ' نظام سلطنتى سكولار "و به مشروعيت 
شناختن سلطان كافر يا فاسق يا جاهل نيست. سلطنت» جمهورى و هر رزيم سياسى ديككرى, فاقد مشروعيت الاهى اند مكر آنكه به 
عدالت شرعىء احكام الاهى و حقوق مردم تن داده و در برابر فقهاء اهلبيت (ع)» حرف شنوى و تبعيت داشته و تن به ولاءيت و 
نظارت استصوابى آنان بدهند يعنى حكومتى تابع اسلام باشند كه در اينصورت» ديككر سلطنت بمفهوم يادشاهى مصطلح (استبداد 
فردى) نخواهد بود و نه يكك جمهورى و مشروطه لائيكك. حساب نظريه فقهى در باب" حكومت ايده آل مشروع "از حساب وظيفه 
شرعى و سياسى منجز و آنجه مقدور و عملى است» جداست. مماشات برخى فقهاء با برخى سلاطين و يا جمهورى هاى لاثئيكك از 
باب ضرورت اجتماعى و مشروط بودن" تكليف "به " قدرت "يا تقيه وامكانات محدود سياسى و اجتماعى بوده است نه آنكه 
حكومتها حتى اكر تسليم در برابر شريعت الاهى و عدالت و حقوق مردم نباشندء باز هم مشروع شناخته مى شوند. در فقه سياسى 
شيعه به اجماع فقهاء؛ هر كسى» حق حاكميت بر مردم» و حق امر و نهى در اجراء حدود و اخذ ماليات و .... ندارد و" ولايت» "حقى 
شرعى و لذا مشروط به شرائط شرعى است بنابراين " حكومت "لزوما" مشروطه "مى باشد يعنى مشروعيت و حق حاكميت در آن» 
مشروط است و تفاوتش با نظامهاى مشروطه لائيك, در نوع " شرط و شروط "و ضوابط آن است كه دينى - نه لاثيكك و 
غيراسلامى - است. هر جا اصول و ضوابطى در كار باشد» مشروطيت وجود دارد. 5. سلطنت مشروعه! ! برخى مقاله نويسان. فقيهانى 
را بعنوان طرفدار تفكيكك شرع از حكومت (سكولاريزم؟ !) نامبرده اند» واز سوى ديكرء همانان را طرفدار" سطلنت مشروعه! ! "نيز 
دانسته اند. حال آنكه معنى اين اصطلاح؛ آن است كه سلطنت (حاكميت) به مشروعه و غيرمشروعه؛ تقسيم مى شود يس امرى 
كاملا "عرفى و بى ربط با شريعت و خارج از قلمروى احكام دين نمى تواند باشد! ! اين طرز داورى» حاوى تناقض بارزى است. 
فقهاء مزيور, در واقع با" سلطنت استبدادى» "و نيز با سلطنت مشروط به شروط و ضوابط غيراسلامى» مخالفت كرده و مفهوم اين 
عبارت» اصولا آن است كه آنان هر نوع سلطه و حاكميت را مشروع و دينى نمى شناخته اند و طرفدار حكومت مشروطه مشروعه 


(شرعى و دينى) بودند و بجز حاكميت اسلامى» هيج حاكميتى را قبول نداشته و ضد دينى مى دانستند. آيا جنين فقيهانى مى توانسته 
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اند حكومت و سلطنت را امورى صددرصد عرفى و بى ربط با شرع دانسته باشند؟ ! اكر آنان قائل به ثنويت و تفكيكك كذائى و 
عدم ارتباط ميان سلطنت (حكومت) با دين و شريعت بوده اند يس جككونه از ضرورت تشكيل حكومت مشروعه يعنى " نظام دينى 
و تابع شرع "سخن كفته اند؟ ! و جرا خواسته اند شوكت سلطان و قدرت حاكميت را در خدمت احكام دين در آورند؟ ! حتى اكر 
فقيهى در صدد توجيه سلطانى بوده باشد (طبق ادعاى آقايان!) مكر مى توان جيزى را با جيزى بى ربط با آن! ! توجيه كرد؟ ! توجيه 
شرعى يكك حكومتء بدان معنى است كه آن حكومت در راستاى احكام شريعت» قلمداد شود و منافاتى با اهداف دينى نداشته 
باشد حال آنكه اكر احكام شرع؛ اصطلاحا هيج ناظر به مقوله" حكومت "نبوده و دين و دولت»ء امورى كاملا بيكانه از هم باشند و 
تنها رابطه آسمان و ريسمان در ميان باشد. جكونه جنين توجيهات ادعائى امكان دارد؟ ! فقهائى كه قائل به جدا انكارى دين و 
حكومت! ! شمارده شده اندء از قضاءء خود صريحا از كستره وسيع سياسى و حكومتى" ولايت افتاءء "از حق تبليغ احكام شرعى (از 
جمله. احكام سياسى شرع»» از عالى ترين و حادترين و سياسى ترين مراحل امر بمعروف و نهى از منكرء از اقامه حدود و تعذيرات و 
از اعمال نقش قوه قضائيه و همه لوازم آن بدست فقهاء در عصر غيبتء و اقامه جمعه و جماعت و از اداره اوقاف عام؛ و بسيارى 
امور مدنى و غيرخصوصى كه امروزه متولى آن» حكومتها هستند و سريرستى افراد بى سريرست و اموال مجهول المالكك و بويزه 
اخذ خمس و زكات و مالياتهايى با مبالغ بسيار بالا كه از حد خزانه هاى دولتى نيز كاه تجاوز مى كرد و.. .» در قلمروى" ولايت 
فقهاء "نام برده اند. از اجراء حدود شرعى جون حد باغى» حد مفسدفى الارضء حد مرتد» حد طاغوت و حاكم غاصبء و قضاوت 
شرعى در حوزه امور سياسى و اجتماعى و... جزء وظايف فقهاء عادلء نام برده اند" نهى از منكر "را - كه تا حد قيام براندازانه 
عليه حكومت و تشكيل حكومت جديد مى انجامد جنانجه سيدالشهداء اساسا فلسفه و مبدء شرعى قيام خود جهت تشكيل حكومت 
در كوفه را نهى از منكر عليه حاكميت يزيد دانستند - وظيفه فقهاء و مردم دانسته اند و ... بويزه» حتى خود اين فقهاى مورد افتراء» 
عملا وارد صحنه سياست و حتى حكومت (حتى المقدور) شده اند و تا مناصبى جون صدرء شيخ الاسلام و ملاباشى را نيز تصدى 
كرده و در بسيارى امور سياسى» حكومتى از باب ولايت و وظيفه شرعى (حتى الامكان)» دخالت كرده اند» حتى در راه دينى كردن 
حكومتء شهيد شده و بردار رفته اند و ... و خود تصريح كرده اند كه بدون اذن فقهاء در اين امور (و هر امرى كه دين در آن حكم 
دارد) هيج تصميم حكومتى را مشروع و جائز نمى دانسته اند و اين حق ولايت در امور حسبيه با همه كستره و فراكيرى آن كه شامل 
بسيارى امور حكومتى و سياسى مى شود. از ضروريات فقه شيعه و مستند ادعاى همين فقهاء بوده است. همه فقهاء (بقول آقايان» 
طرفدار جدائى دين از حكومت! ! !) براى حاكم؛ شرائطى شرعى قرار داده اند. يعنى تصريح كرده اند كه حاكمان بايد مسلمان و 
بلكه مؤمن و شيعه و اهل ولايت و تابع اهلبيت (ع) باشند» قدرت اداره جامعه اسلامى و دفاع از نظم و امنيت و حفظ بيضه اسلام را 
داشته باشند, عادل و مراقب حقوق شرعى مردم و حدود شرعى خداوند باشند» ظالم و فاسق نباشند و تابع شريعت الاهى (در امور 
شخصى و امور حكومتى) باشند, ولايت فقهاء را در كليه امورى كه مشمول حكم فقهى بوده و به اهداف اسلام» بنحوى مرتبطند» 
قبول داشته و بدان ملتزم باشند و درصدد ترويج مذهب حقه و نشر معارف و ارزشها و اخلاق اسلام و اجراء احكام و عدالت 
اجتماعى باشند و در غيراينصورت» غاصب بلكه محارب بوده و حكومت آنان نامشروع است. همه فقهاء» مشروعيت حكومت را 
منوط به نصب الاهى و رعايت شرع و استناد حكومت به" نيابت ولى عصر (ع ") دانسته اند و اين بدان معنى است كه حاكمان بايد 
آكاه از معارف و اخلاءق و احكام دين و ملتزم بدان باشند و بعبارت ديكر. حاكمان» مستقل از دين و احكام الاهى و مستقل از 
"فقيه» "حق حاكميت ندارند حرا كه حاكميت؛ بالاصالة از ان" ماذونين از ناحيه شارع "اسة و حا كسان در واقع» مجريان و 
كاركزاران فقهاء مى باشند. اينكك جاى اين يرسش است كه آيا جنين ديد كاههايى» انتظار محدود از دين و تفكيكك آن از 
حكومت است؟ ! و آيا اين فقيهان» طرفداران نظام لائيك و يادشاه سكولار! ! بوده اند؟ ! ه. راعى و رعيت! برخى كلمات» كرجه 


طنين منفى در محاورات سياسى يافته اند» اما در ترمينولزى فقه سياسىء بار كاملا مثبت و انسانى دارند» مفاهيمى جون والى و 
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ولايتء راعى و رعيت و ... از اين قبيلند. كلمه" رعيت» "برخلاف القائات افراد ناآشنا با لسان روايات و فقهاء؛ كلمه اى - نه توهين 
آميز بلكه - مملو از احترام به مردم و حقوق مردم است". رعيت» "كسانى اند كه بايد" رعايت "شوند و راعى (حاكم»» مكلف به 
رعايت حقوق و حرمت مردم و كرامت و منافع شهروندان است. در لسان روايات و فقهاء, عبارتهاى دقيق و انسانى در خصوص 
مردم بكار رفته است و كلمه" رعيت "كه در نظام ارباب - رعيتىء به قرائن خارجىء بارمنفى و توهين آميزى يافته استء در واقع و 
در لغت عربء مفهومى كاملا معكوس دارد و دستكم حاوى تاكيد بر وجوب مراعات مصالح مردم مى باشد. (رعيت - راعى - 
مراعات - رعايت) . فقهاء عادل در مكتب اهلبيت (ع) در دوران فترت و تقيه از هيج كونه اصلاحات سياسى و نهى از منكر و امر 
بمعروف خطاب به حاكمان» دريغ نكرده و به هر زبان كه توانسته اند» شاهان و سلاطين را به رعايت حقوق رعيت و اجراء عدالت و 
رفع ظلم فراخوانده و در حد توان» مجبور كرده اند معذلكك جندتن از مشاهير فقهاء شيعه توسط برخى نويسندكَانء مورد سوء تعبير 
قرا ركرفته و به تفكيكك ولايت و شريعت از حكومت و سياست,ء متهم شده اند. ما اينكك اين اتهامات را بررسى مى كنيم: *. علامه 
محمد باقر مجلسى «ره » ؛. صاحب بحارالانوار در آثار با بركت مرحوم علامه ادله صريح و ضمنى بسيار عليه اتهام مزبور (تفكيكك 
شريعت از حكومت) وجود دارد ولى جالب است اكر اتفاقا به همان تنها عبارت مورد استشهاد اتهام زنند كان رجوع كنيم كه آيا 
حتى همين عبارت نيز تحريف نشده و دقيقا خلاف مقصود مؤلف شريفء سوء تفسير نككشته است؟ ! عجبا كه تنها عبارتى كه آقايان 
در آثار مرحوم علامه» مناسب با ادعاى خود يافته و آن را دليل بر تفكيكك حوزه شرع و دين و فقاهت از حوزه سياست و حكومت 
دانسته اند. از قضاءء مفادى خلاف ادعاى مذكور دارد. در عبارت مزبورء )١(‏ كه اينكك آن را خواهيم آوردء مرحوم علالمه؛ 
بصراحت از سلسله مراتب الهى و دينى " ولايت - "و از جمله. حكومت - سخن كفته و تاكيد مى كند كه" ولايت "در هر درجه 
اى (جه ولايت عمومى مؤمنين بر يكديكر در حد امر بمعروف و نهى از منكر و جه ولايت در حد حاكميت بر سرنوشت اجتماعى)»؛ 
متضمن حقوق متقابل " ولى "و" مولى عليه "بوده و" رعايا ("شهروندان ذيحق و واجب الرعايه)» حق دارند از حكومت, انتظار 
داشته باشند كه براساس " عدالت "و" محبت ("نه ظلم و قهر و سيطره خشونت آميز و غير عادلانه) با آنان رفتار كند زيرا مردم بر 
شاه حقوقى دارند و" قدرت» "فرد و نهاد قوى (حاكم) را نسبت به ضعيف (محكوم")» مسئول "مى كند. علامه تصريح مى كند 
كه هركس داراى قدرت و سلطه و سلطنت (حاكميت) است به همان نسبت"» مسئول "است و يس از نقل روايتى كه همه بشريت را 
نسبت به يكديكر, مسئول مى داند و همه مؤمنين را" راعى "مى خواند؛ مى فرمايد كه مسئوليت حاكم در برابر مردم» مسئوليت 
كاملا شرعى (نه فقط عرفى) است و شارع مقدس. حاكمان را بازخواست خواهد فرمود. عبارت علامه جنين است: بدان كه حق 
تعالى» هركس را در اين دنيا سلطنتى (قدرت و سلطه) داد» جنانجه منقول است: (كلكم راع و كلكم مسئول عن رعيته) در قيامت از 
سلوك او با رعيت"» سوال "خواهد فرمود. سيس علامه» مسئوليت شرعى" اولياء قدرت "در برابر مردم و حقوق و كرامت دينى 
انسانهاى تحت سلطه. كاملا تعميم داده و هيج حوزه ظاهرا عرفى! ! را هم مستثنى نمى كند: جنانجه يادشاهان را بر رعاياء اميران و 
وزيران را بر بعضى از رعاياء ارباب (صاحبان) مزارع و اموال را بر جمعى از برزيكران و اصحاب بيوت» خحدم؛ ازواج و اولاد را بر 
غلامان و خدمتكاران» زنان و فرزندان. .... واسطه رزق آنان كردانيده و علماء را راعى طالبان علم ساخته و ايشان را مؤظف به 
رعايت علماء كردانيد» هركس را بر بعضى حيوانات» مسلط كردهء هر شخصى را بر قواء اعضا و جوارح خود حاكم ساخته كه ايشان 
را به امرى بدارد كه موجب عقوبت ايشان در آخرت نشود و اعمال اخلاق و عبادات را نيز محكوم هركس ساخته و امر به رعايت 
آنها نموده است. جنانجه مى بينيم در اين عبارات: اولا< علاهمه؛ از كليه مراتب" ولا-يت "و تصدى و آمريتء در كليه حوزه هاى 
باصطلاح عرفى زندكّى اجتماعى و حتى فردى سخن مى كويد و حكومت سياسى رانيزقسمتى از همين ولايات» محسوب كرده 
است. ثانيا: كليه مراتب " ولايت ("از" ولايت انسان بر اعضاء و جوارح خود "كرفته تا تسلط استاد بر شاكرد. صاحب مال بر مال و 


شاه و امير و وزير برمردم » را ملازم با" مسئوليت شرعى "نموده و" واليان و "افراد صاحب سلطه را متوجه" حقوقى "كه افراد تحت 
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سلطه (مولى عليه) بركردن واليان و حاكمان و... دارند» كرده و اساسا" ولا.يت "را نوعى مسئوليت خوانده و مشروعيت آن را 
مشروط به اداء آن حقوق مى كند. حاكمان راء مكلف به تكاليف شرعى در حوزه هاى عرفى در برابر حقوق مردم خوانده و حتى 
از" حقوق بردكان "و " حقوق اعضاء بدن انسان "و حقوق" اعمال و اخلاق و عبادات "سخن به ميان آورده و تاكيد مى كند كه: 
"خداوند امر به رعايت همه آنها كرده است. "آيا امر خدا در حوزه" ولايت سياسى و حكومت» "براى شرعى و دينى دانستن حوزه 
اين ولاءيت ها (و حكومت»» كافى نيست؟ ! ثالثا: همه اين ولا-يت هاى اجتماعى و مسئوليت هاى سياسى و... را به" عقوبت در 
آخرت» "مرتبط دانسته و تخلف حاكمان و واليان و... از اين مسئوليت هاى شرعى در برابر حقوق" مولى عليهم "را مستوجب عقاب 
وعذاب اخروى مى داند. يس كدام تفكيكك" شريعت "از" سياست "را مى توان به علامه - حتى در اين عبارت - نسبت داد؟ ! 
مرحوم علامه» در همان عبارت ادامه مى دهد: يس هيجكس در دنيا نيست كه بهره از ولايت و حكومت نداشته باشد و جمعى در 
تحت فرمان او داخل نباشند. در معاشرت با هر صنفى از ايشان» در آخرت» عدل وجودى است و هركس در خور آنجه او را استيلاء 
داده اند» درخور آن نعمت» شكر از او طلبيده اند. و سيس: شكر هر يكك از اينها آن است كه به نحوى كه خداوند فرموده با آنها 
معاشرت نمايد و حقوقى كه حق تعالى براى ايشان مقرر فرموده» رعايت نمايد... و اكر كفران كند حق تعالى سلب مى نمايد. 
ملاحظه مى كنيد كه مرحوم مجلسى به زيبابى» توضيح مى دهد كه هركس به هر ميزان كه" قدرت و سلطه "و ولايت و حاكميتى 
دارد» تكليف شرعى دارد و حق ندارد هر فرمانى كه خود مايل استء داده و براساس منافع و اميال شخصى خود عمل نمايد. 
حاكمان بايد به عدل رفتار كرده و در معاشرت با مردم» از حدود خود تجاوز نكرده و حقوق مردم را رعايت كنند. يس" استيلاء " 
بدون انجام تكليف و بدون رعايت حقوق مردم؛ كفران نعمت" قدرت "است يعنى استفاده غلط از" قدرت "و ندانستن قدر و منزل 
"ولايت "است. جه شكر اين نعمتء اداء تكليف شرعى نسبت به آن و استفاده مشروع والاهى و صحيح از" سلطه "يعنى اطاعت از 
شريعت اسلام است بدين معنى كه با مردم» بنحوى كه خداوند فرموده (نه به روش دلخواه و استبدادى)» معاشرت كرده و حقوق 
مردم را رعايت نمايد. مرحوم علامه سيس به وظيفه حاكمان نسبت به حقوق شرعى مردم تصريح كرده و مى كويد: يادشاهان اكر 
در قدرت واستيلا-ء خودء شكر كرده و رعايت حقوق و حال رعيت كنند, ملكك ايشان ياينده مى ماند و كرنه بزودى زائل مى 
كردد جنانكه كفته اند كه" ملكك با كفرء باقى مى ماند و با ظلمء باقى نمى ماند. ملاحظه مى شود كه علامه» ظلم به حقوق و 
كرامت شرعى مردم را باعث عقاب اخروى و زوال دنيوى مى داند و با استناد به حديث ييامبراكرم (ص)» رزيم ستمكر را روبه 
سقوط و غيريايدار مى خواند. اين حقوق شرعى ملت و رعيت كه بايد توسط حاكمان يعنى حقوق سياسى شهروند و وظيفه سياسى 
دولت»؛ بتصريح علامه. توسط خداوند» تعيين شده و نحوه معاشرت حا كمان با رعيت (رابطه ملت - دولت) توسط شارع مقدسء. بيان 
شده و شرعا واجب الرعايه است يس جككونه حكم شريعت از حكومت و ولايت» جداست؟ ! كدام تفكيكك امر شرعى از امر عرفى؟ 
!إعلامه سيس مى كويد: بدانكه عدل امراء» ازاعظم مصالح ناس است. عدل و صلاح ايشان» موجب صلاح جميع عباد و آبادانى 
بلا.د است و فسق و فجور ايشان موجب اختلالل نظام امور اكثر عالميان مى شود. حالت و رفتار ايشان» تعيين كننده خواست اكثر 
مردم است جنانكه از حضرت رسول (ص»» به سند معتبر نقل است كه دو صنف از امت هستند كه اككر صالح و شايسته باشند امت 
من نيز صالح خواهند بود واكر ايشان فاسد باشند امت من نيز فاسد خواهند شد: فقهاء و امراء. براستى آيا عجيب و قبيح نيست كه 
ارود بحن عبارااكيي اقضاة به جنك كه درن ا نبائمت و ستكرمت بالفكركف ادر عرق ال ادر شرع را شنيت ذا ادر ساق 
كه در همين جند سطرء تعابير حكومتى (عرفى) و دينى (شرعى) جنان در هم تنيده و ناظر بريكديكر آمده اند كه قابل تفكيكك بلكه 
قابل تشخيص از هم نيستند؟ ! و آيا كلماتى جون اميران» مصلحت مردمء ناس» صلاح عبادء آبادانى بلادء اختلال نظام» خواست اكثر 
مردم» در لابلاى كلماتى جون فسق و فجور. عدلء» صلاح؛ فساد و روايت رسول ا... (ص) در باب دخالت فساد حاكمان و عالمان 
در فساد اجتماعى و ... آمده است و همه به يكديكر مربوط و در يكديكر متعامل و مؤثر نيستند؟ ! آيا اين مفاهيم, از يكديكر قابل 
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تفكيكند و آيا در متون اسلامى و نظر فقهاء و در همين عبارت جند سطرى مرحوم علامه مجلسىء منفكك و مجزى از يكديكرند؟ ! 
علامه سيس از حقوق متقابل والى و مردم» جنانجه در نهج البلاغه و ... آمده است سخن مى كويد ولى تصريح مى كند كه منظور 
اوازو به" عدالت - جنانجه درشريعت آمده - سلوك نمايند (".*) و تاكيد مى كند كه: (اكر يادشاهان بر خلاف روش صلاح و 
عدالت باشند» دعا براى صلاح ايشان مى بايد كرد و خود را اصلاح مى بايد نمود كه خدا ايشان را به اصلاح آورد) . يعنى كه: 
اولا: يادشاهان» مجاز نيستند هر كونه ميلشان است عمل كنند بلكه تصميم هايشان» كاه خلاف شرع است و حق حاكميت» مشروط 
به رعايت ضوابط شرعى در حوزه حكومت عرفى! ! است. ثانيا: در صورت فساد حاكميت هاء بايد اصلاح ايشان را اراده كرد و ياى 
آن مفاسدء امضاء تاييد نككذارد. ثالثا: با دعاء و اراده جدى قلبى و نيز تلاش جهت اصلاح خويشء به نبرد با فساد حاكم بروند. و اما 
جرا اصلاح خويش؟ ! زيرا اكر خود مردم» صالح باشند و به وظيفه خود در نظارت بر حكومت و امر به معروف و نهى از منكر و 
مبارزه با مفاسد و مظالم» عمل مى نمودند» كار به حاكميت سلاطين فاسد و ظالم منجر نمى شد. علامه مجلسى در خطابه و نوشته 
اى هنكام آغاز حاكميت حسين صفوىء او را با عباراتى اكيدء به رعايت توده هاى مردم (عامه رعايا) و تامين امنيت و استراحت و 
راحت مردم فراخوانده و تشكيل حاكميتى براساس" رحمت "و ظل ظليل" رافت "و" عدالت "و تامين حقوق شرعى مردم را آرزو 
مى كند. (©) علامه بشدت عليه همكارى هاى سازشكارانه با دستكاههاى ستم هر نوع و اجيرى و مزدورى براى آنان و" ركون بر 
ظالمين "و اعتماد به رزيمهاى فاسد, موضع فقهى كرفته و حتى محبت قلبى به آنها و اطاعت از آنان را حرام مى دانست (8) ولى 
حيبات”" دفع افسد به فاسد"» "تقيه "انجام تكليف (تا حد ممكن) ورعايت مراتب نهى از منكر و احتمال تاثير و نفوذ در دستكاه 
جهت اصلاحات تدريجىء از حساب همكارى با ظالم و آخوندهاى دربارى و توجيه ستم و فساد و تفكيكك" دين از حكومت "و 
"شرع ازعرف "و جداست. علامه مجلسىء تقرب به ملوكك و شاهان را موجب خسارت در دنيا و آخرت دانسته و نحوه سلوكك با 
سلااطين را براساس معيارهاى شرعى اهلبيت (ع)» تعيين كرده است و حتى با سلطان صفوى نيز» ستككهاى خودرا وامى كند. يعنى 
كرجه از امكانات حاكمان صفوى (كه بيش از همه حاكمان قبلى و بعدى» مدعى مذهب و تابع بخشى از اصول بوده ويا خود را 
مجبور به مماشات و همكارى با علماء مى دانستند و كاه به دلائل» مختلف همكارى هاى مهمى نيز كردند)» در جهت اجراء عدالت 
و نشر معارف دين بهره برد» اما آن را حكومت مشروع وايده آل" اولى الامر ''يا معصوم (ع) كه اصالتا حق حاكميت دارند؛ نمى 
دانست و معتقد بود كه مخالفت با شاهان صفوىء مخالفت با خدا و رسول نيست زيرا حكومت آنان را كاملا تابع شرع اسلام نمى 
دانست ودر عين حال با تقيه در صدد استفاده از قدرت حكومت در جهت اصلاحات مادى و معنوى در جامعه بقدر ممكن بود. 
جالب است كه فقهاء عظام (و از جمله مرحوم مجلسى) بككُونه اى رفتار كرده و فضاى جامعه را ساختند كه حاكمان را مجبور به 
يذيرش برخى اصلاحات و تمكين (كرجه در لفظ و ظاهر) در برابر فقهاء كردند. از جمله سلطان حسين كتبا به مرحوم علامه وعده 
مى دهد كه در امر حكومتء (امر عرفى! !)» تابع شرع باشد و اقرار مى كند كه دين و دولت"» توامان ("نه منفكك و مستقل از هم) 
مى باشند و رعايت نظر علماى اعلام و فقهاى اسلام را منظور نظر دارد و مفاد اين حديث نبوى را كه" العلماء ورثةٌ الانبياء» "قبول 
دارد و سيس تعهد مى كند كه: درامور جزئيه و كليه قوانين شريعت غراى" حضرت سيد المرسلين (ص) و آداب طريقه بيضاء ائمه 
طاهرين "درهيج بابء يا از دائره دين مبين و شرع متين» بيرون نككذاريم و سررشته امور مذكورء در كف درايت علماى اعلام فرقه 
ناجيه اثنى عشريه كه حافظان احكام و واقفان مدرك حلال وحرامندمى باشد. (2) ملا-حظه مى شود كه جككونه حاكمان نيز بيام 
فقهاء و علماء درباب ضرورت اطاعت حكومت از شريعت و اجراء عدالت دينى و رعايت حقوق شرعى مردم و عدم تفكيكك شرع 
از حكومت را دريافته و صريحا خود را كوش بزنكك فتواى فقيه و حلال و حرام شرعى در حوزه امور عرفى! ! اعلام كرده و دين و 
دولت را توامان مى خواند. به همين دليل بود كه حاكم صفوىء يس از تجليل از مقام علمى و فقاهت مرحوم علامه» اعلام مى كند 
كه خوب است در سفر وحضر با يكديكر باشند تا در مسائل دينى مربوط به حكومت و عدالت به او رجوع كند و": قضاياى 
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عظيمه "و" دعاوى غامضه "رابه علامه» مرجوع سازيم كه اموال و فروج و اعراض مؤمنان محفوظ كرديده؛ امور مذكوره در معرض 
تلف و تضييع نبوده باشد. يس مى بايد كه شريعت و فضيلت يناه در امر بمعروف و نهى از منكرات و اجراى احكام شرعيه و سنن 
مليه و منع و زجر جماعت مبتدعه و فسقه و اخذ اخماس و زكوات و حق ا... از جماعتى كه مماطله نمايند و رساندن آن به مستحقين 
و مستحقات و تنسيق مساجد و مدارس و معابد و بقاء الخيرات و ايقاع عقود و ايقاعات و مناكحات و ساير امور و قلع و قمع بدع و 
احققاق حقوق مسلمانان و رفع ظلم ظالمان و قطع يد ارباب عدوان و .... رعايت احدى را مانع اجراى احكام دينيه نككرداند. (همان 
مدرك) جنانجه مى بينيم حاكم صفوىء تقريبا كليه امور حكومتى و اجتماعى را - البته بر روى كاغذ - به مرحوم علامه و فقيهان 
اسلام» تفويض مى كند و معلوم نيست جه امر عرفى! ! در قلمروى سلطنت سلطان باقى مى ماند كه در اين سطور نيامده و به فقيهان» 
تفويض نشده باشد؟ ! بويزه كه حكومتها در آن روزكارء مسئوليتى در امورى از قبيل جاده كشى و لوله كشى و راهنمائى و 
رانندكى و... هم نداشته اند يس آيا براستى مفهوم اين حكمء تفكيكك" دين و فقه و ولايت فقهاء "از" حكومت و سياست و امور 
اجتماعى "است يا آنكه اين عين يذيرش ولايت فقهاء در اهم امور مادى و معنوى و تبديل شدن حكومت و" سلطان ذى شوكت 
مسلمان "به يكك عامل اجرائى (قوه مجريه) و بازوى اجتماعى و كاركزار" ولى فقيه "و شيخ الاسلام؟ ! به عمل خارجى شاه كارى 
نداريم. سخن بر سر مطالبات فقهاء و اعتراف حاكميت و ايده هاى علامه مجلسى است كه تعيين تكليف كليه امور حكومتىء از 
ماليات و قضاوت كرفته نا تعليم و تربيت و فرهنكك و عبادات و معاملاات و حقوق مردم, علالمه» تسليم شده و حكومت. تنها 
كاركزار و مجرى امنيت و نظم مملكت است و شاه در همان عرفيات و سياسيات و حكومت بايد تابع فقهاء باشد و به احكام شرع و 
موازين عدالت؛ عمل كند. در عين حال» علامه» تشكيل حكومت حق و عدل اسلامى در عصر غيبت را ممكن و واجب مى داند و 
هركز حكومت و سياست را امرى خارج از حوزه شريعت و تنها در اختيار شخصى سلطان ذى شوكت نمى داند وحتى همان 
عبارات نقل شده. برخلاف مدعاى مفتريان» دلالت دارد جه رسد به تصريحات بسيار علامه بر ضرورت شرعى بودن حكومت و 
ساير سياسيات در شرح و تذئيلاتى كه در ذيل روايات بسيارى با مضمون حكومتى و سياسى كه خود نقل كردهء آورده است. /. 
ميرزاى قمى مرحوم ميرزا ابوالقاسم قمى» صاحب قوانين» از فقهاء بزركك دوره قاجار نيز متهم به تفكيكك حوزه دين از حوزه 
سياست و حكومت و مرزبندى كذايى ميان شرعيات و عرفيات! ! شده است. اين در حالى است كه ميرزاى قمى» سخنان صريحى در 
آثار خود از قبيل" جامع الشتات "و...» در فقه سياسى دارد و حتى علنا و به صراحتء نظام سلطنتى و حاكميت قاجار را نامشروع و 
فاقد حق حاكميت خوانده و از ولا-ءيت اجتماعى و سياسى فقيه و نصب عام الاهى» سخن به ميان آورده است. آنجه مقاله نويسان 
مزبور» بدان استدلال كرده اند تنها فراز خاصى از رساله" ارشادنامه "ميرزا خطاب به فتحعلى ميرزاى قاجار است كه در آن» حاكم 
و حاكميت رابه حفظ مصالح دنيوى مردم؛ و تامين عدالت و حقوق شرعى جامعه و رفع مفاسد و اجحافات و تجاوزات» فرا مى 
خوافك كته شد اسث كه حوق ميرزاى قسن طرقدان تفكيك ذين ان سياست بوده اسث نوق دزايق ثامه از ايخ كتتكرى حوة يا 
شاه و موعظه مكتوب وىء تعبير به" مباحثه علميه و مذاكره دينيه كه دو دانا با هم كنند "نموده و كفته است كه: حق تعالى؛ 
يادشاهان رااز براى محافظت دنياى مردم و حراست مردم از شر مفسدان قرار داده و ... علماء را هم از براى محافظت دين مردم و 
اصلاح دنياى ايشان در رفع دعاوى و مفاسد و اجحاف و تعدى و تجاوز از راه حق كه باعث هلاكك دنيا و آخرت مى باشد قرارداده 
ودر سلوك اين مسلكك و يافتن طريقه حقه. يادشاه و غير يادشاه به آنها محتاجند. (ارشادنامه ميرزاى قمى - تصحيح قاضى 
طباطبايى - ص //1) حال آنكه اين رساله. اولا ارشادنامه و حاوى امر بمعروف و نهى از منكر سياسى و عين ورود به مسائل سياسى 
و حكومتى بوده و فراخوان شاه به حفظ حقوق شرعى مردم و عدالت اجتماعى است. ثانيا در آن تصريح مى كند كه يادشاه نسبت 
به حفظ حقوق مردم و مصالح اجتماعى» و حراست مردم از شر مفسدان» مسئول و مكلفند. ثالثا علماء را نيز در مورد" محافظت دين 


مردم و" اصلاح دنياى ايشان "'مسئول مى خواند يعنى كه تفكيكى ميان دين و دنيا يا شرع و حكومت نمى بيند و حكام وعلماء 
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هر دو را در باب حقوق مردم و حدود شرعى يعنى دين و دنياى مردم؛ مسئول مى داند» كرجه وظائف خدمات رسانى و بعد اجرائى 
امنيت و نظم (نه احكام و اهداف آن) همجنان بر عهده متصديان اجرايى حكومت است و علماء» وظيفه راهسازى و معماى و طبابت 
و... ندارند. حتى در مورد قضاء و اجراء حدودالاهى نيز كه وظيفه و اختيار مسلم فقهاء استء حكم آن را فقهاء و علماء مى دهند اما 
ضرورتى ندارد كه حكم را يكك فقيهه بالمباشرة» اجراء كند و بدست خويشء تازيانه زند. ولا.يت و" زمامدارىء "ملامزم با 
"مباشرت "اجرائى همه امور نيست. مهم آن است كه فرمان از كجا صادر شود. رابعا مرحوم ميرزاى قمى» حتى در همين فراز مورد 
استشهاد آقايان» تصريح مى كند كه علماء در مورد اصلاح دنياى مردم و رفع فساد و اجحاف و ستم هاى اجتماعى و تجاوز حاكمان 
و ساير مردم از راه حق» كه باعث هلاكك دنيا و آخرت مردم مى شودء اختيارات و نيز مسئوليت شرعى دارند و يادشاه نيز مثل ساير 
مردم بايد در سلوكك اين مسلكك و يافتن طريقه حق در امر حكومت, تابع علماء باشد و محتاج به علماء مى باشد و به تعبير ميرزاى 
قمى؛ شاه از" مداوا جستن از انفاس علماء "راه يرهيز ندارد و بايد تبعيت كند البته جنكيدن با دشمنان نظم و امنيت جامعهء حفظ 
اموال و حريم دنيوى مردم و تامين معاش خلق»؛ وظيفه شاه و كار حكومت است و همه حكومتها مسئول تامين اجراى نظم و امنيت و 
معاش خلق اند ".اين در حالى است كه مرحوم ميرازى قمى در" جامع الشتات "و ساير آثار خودء حكومت قاجار را بصراحت 
نامشروع خوانده و شاه را غاصب ولا-يت, و ولا-يت را حق فقيه مى داند. . سيد كشفى به مرحوم سيد جعفر دارابى بروجردى 
كشفىء فقيه ديكر عصر قاجار نيز افتراء بسته اند كه قائل به تفكيكك " دين و شرعيات "از" سياست و حكومت و عرفيات "بوده اند! 
!اين نيز افترائى بيش نيست و آن فقيه فقيدء تصريح كرده است كه حكومت را شايسته فقيهان كامل مى داند ولى جون امروز 
فقيهان» مبسوط اليد نيستند و امكان حاكميت آنان و اعمال كامل " ولايت فقيه "نيستء علماء و فقهاء» مجبورند به نوعى نظارت و 
نصيحت و نهى از منكر در رابطه با حكومت قاجارء اكتفاء كنند و بيش از اين» قدرت اعمال حاكميت ندارند. مرحوم سيد كشفى از 
قضاءء در همان فراز خاصى از كتاب '" تحفه "نيز كه مورد استناد مفتريان قرار كرفته» عليه تفكيكك ' اجتهاد "از" سلطه و حاكميت»" 
سخن صريح دارد. سيد كشفى مى كويد كه مجتهدين و حاكمانء اينكك به ضميمه يكديكرء كارى را مى كنند كه در واقع» كار 
يكتن است و قابل تفكيكك از يكديكر نيست يعنى بضميمه يكديكرء منصب" امامت "را تصدى كرده اند يعنى كه حكومتء بدون 
قدرت اجتهاد دينى» در راستاى" امامت "دينى نيست و نامشروع است. سيد كشفى تصريح مى كند كه تنها طريق منصب" امامت»" 
طريق " نيابت از امام (ع ") است. اين سخنء دقيقا تصريح به" ولايت فقيه "و" سلطه مجتهدين "است كه از راه نيابت امام عصر (ع) 
و تداوم اصل امامت مشروعيت مى يابد و مطلقا به تفكيكك دين از حكومت راه نمى دهد. ايشان بصراحت مى كويد كه امامت و 
حاكميت» دو ركن دارد» يكى بعد محتوايى آن است كه بايد دينى باشد و همان علم به اوضاع و قوانين رسول (ص) است كه كار 
فقيه مى باشد و ديكرى. بعد اجرايى حكومت و اقامه همان اوضاع دينى و قوانين شريعت است كه نظام دينى به عالم مى دهد و 
اصطلاحا ملك و سلطنت ناميده شده و بايد صد درصد تابع ركن نخست باشد. در واقع» شاه و حاكميت» در حكم قوه مجريه يا 
بازو و كاركزار" فقيه "مى باشند و يكى كار" علم و قلم "را كرده و فرمان دهد و ديكرى كار" سيف "را بر عهده كرفته و اجراء 
كند: مجتهدين و سلاطين» هر دو يكك منصب را مى دارند كه همان منصب امامت است كه به طريق نيابت از امام (ع) منتقل 
كرديده است و مشتمل بر دو ركن است: يكى " علم به اوضاع رسول (ص ") است كه آن را" دين "كويند و ديككرى"”. اقامه نمودن 
همان اوضاع "در ضمن نظام دادن به عالم است كه آن را" ملكك و سلطنت "كويند و همين دو ركن است كه آنها را" سيف و 


ااىج 


قلم "كويند يا" سيف وعلم "ناميده اند.) (تحفة الملوك سيد كشفى) . آيا" سيف "ناميدن حكومت» ودر خدمت" قلم علماء" 
خواستن آنء بمعنى تفكيكك دين از حكومت است؟ ! يا احاطه و امارت دين بر حكومت؟ ! مى بينيد كه مرحوم سيد كشفى حتى در 
همين عبارت نيز از امامت و حكومت دينى و از ولايت فقهاء بر سلاطين» سخن كفته و مى فرمايد كه دو ركن" علم و سيفء "بايد 


در شخص واحدء جمع باشد جنانجه در دوره امام معصوم (ع) بوده است و اين همان ولايت فقيه است ولى متاسفانه حكومتها از 
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دين فاصله كرفته و اتفاقاتى در تاريخ و جامعه افتاده است كه در عالم خارج» جنين انفكاكك شوم و غلطى ميان دين و حكومت» 
بيش آمده و تحميل كرديده است نه آنكه سيد كشفىء معتقد به ضرورت جنين تفكيكى بوده باشد. سيدمى فرمايد: هر دو ركن 
(سيف و علم حكومت و فقاهت) در امام (ع) جمع بوده و حكماء اين قسم از رياست را كه همه اركان آن در يكك شخصء جمع 
باشد به اسم" رياست حكمت "ناميده اند و بايد كه در هر شخصى كه نائب اوستء ايضا هر دو ركن جمع باشد. آيا اين سخن» جز 
دفاع صريح از ولايت فقيه و حق حكومت شرعى در امور عرفى و دنيوى! ! جه مفاد ديكرى دارد؟ ! مرحوم كشفى ادامه مى دهد كه 
"حكومتء "حق فقهاء يعنى نواب امام معصوم (ع) است اما سلاطين» منحرف شده و با علماء و مجتهدين؛ معارضه نموده باعث فتنه 
و هرج و مرج شدند وعلماء و فقهاء رااز صحنه حاكميت بيرون راندند و سلطنت هاى دنيوى محض (حكومت هاى سكولار) 
مستقر شده و مجتهدين صالحء منزوى شدند: بايد در هر شخص كه نائب امام (ع) استء ايضا هر دو ركن جمع باشد ولكن جون 
علماء و مجتهدين به جهت معارضه نمودن سلاطين با آنها و منجر شدن امر معارضه به فتنه و هرج و مرجء دست از سلطنت و ركن 
سيفى كشيده اند و سلاطين ايضا به جهت ميل نمودن ايشان به سوى سفليه و به سلطنت دنيويه محض كه نظام دادن امر عالم فقط 
(بدون حاكميت دين خدا) است» دست از تحصيل نمودن علم دين و معرفت اوضاع رسول (ص) كشيدند و اكتفاء به علم نظام به 
تنهائى نمودندء لاجرم امر" نيابت "بين علماء و سلاطين» منقسم كرديده و مجتهدين و علماء» حامل يكك ركن آن كه علم دين و 
معرفت به اوضاع رسول (ص) استء شدند و سلاطين؛ متكفل ركن ديككر كه اقامه و ترويج آن (اجراء دين و فتواى فقيه) استء 
كرد يدند و در بعضى ازمنه با يكديكر موافقت و معاونت نمودند و سياست و تدبير رعيت را به طريق معاونت و شركت نمودند ودر 
بعضى ازمنه ديكرء متعاند و از يكديكر متفرق كشتند و به اين سبب"» دين "و" ملكك "كه بايد با هم توام و بيوسته باشندء از 
يكديكر جدا شدند. جنانجه ملاحظه مى شود؛ سيد كشفى بى هيج تاويلى» دين و ملكك (حكومت) را با هم توام و بيوسته مى داند و 
شاكى است كه جرا اغلب سلاطين در تاريخ برخلاف اسلام؛ عمل كرده اند؟ ! آيا جنين فقيهى با جنين نكاهى» مى تواند قائل به 
تفكيكك شرع از كومت باشد؟ ! 94. شيخ شهيد فضل ...١‏ نورى جهارمين فقيهى كه مورد افتراء قرار كرفته و از جفاى رو زكارء قائل به 
تفكيكك شرعيات از عرفيات و دين از حكومت,ء خوانده شده» شيخ مجاهدى است كه در راه دينى كردن حكومت و مبارزه با 
استبداد و سكولاريزم» به شهادت رسيده است. كسى كه از جلوداران انقلاب مشروطه و مبارزه با استبداد قاجارى بود و وقتى جريان 
انحراف در مشروطيت را مشاهده كرد براى حفظ خلوص قيام اسلامى» يسوند" مشروعه "را نيز بر"مشروطه "افزود و" مشروطيت 
دينى "رااز " شروطيت سكولار "تفكيك نمود نه" دين "رااز" حكومت. "شيخ شهيد صريحا اداره دنياى مردم در عصر غيبت را 
وظيفه حكومت اسلامى مى دانست كه در آن" فقيهان عادل» "فرمان دهند و راه و جاه نشان دهند و سياستكذارى كنند و سلاطين 
اسلام يناه (حاكم مسلمان عادل)؛ اجراء و اطاعت كرده و عدالت و احكام الا-هى را تامين نمايند. شيخ» تفكيكك" نبوت "از 
"سلطنت ("دين از حكومت) را يكك انحراف بزركك و ناشى از عروض عوارض و حدوث سوانح مى داند و تصريح مى كند حال 
كه مع الاسف اين دوء در دو محل قرار يافته و منفكك شده اند» دستكم, سلاطين بايد" قوه اجرائيه احكام اسلام 'يعنى تابع شريعت 
و مجرى عدالت باشند و متاسفانه انفكاكك اجتماعى " دين "از" حكومتء "كاه در زمان برخى انبياء سلف نيز اتفاق افتاده است ولى 
جنين جيزى» ه ركز مطلوب شيخ شهيد نيست. حال بنكريم آقايان از كدام عبارت شيخ اعتقاد به ضرورت جنان تفكيكى را! ! نتيجه 
كرفته اند": نبوت "و" سلطنت "در انبياء سلفء كاهى مجتمع و كاهى متفرق و در وجود مباركك نبى اكرم (ص) و همجنين در 
خلفاء آن بزركوار - حقا ام غيره - نيز جنين بود تا جندين ماه بعد از عروض عوارض و حدوث سوانج مركز اين دو امر يعنى 
"تحمل احكام دينيه "و " اعمال قدرت و شوكت و امنيت "در دو محل واقع شد و فى الحقيقه» اين دوه هريكك, مكمل و متمم 
ديكرى است يعنى بناى اسلامى بر اين دو امر است و بدون اين دو" احكام اسلاميه» "معطل خواهد بود, فى الحقيقه ". سلطنت» "قوه 
اجرائيه احكام اسلام باشد... اكر بخواهند بسط عدالت شود بايد تقويت اين دو فرقه يعنى" حاملان احكام "و اولى الشوكه من اهل 
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اسلام "شود؛ اينست راه تحصيل عدالت صحيحه و نافعه. (0) براستى آيا اين عبارت» بمفهوم اعتقاد شيخ به تفكيكك دين و شرعيات 
از حكومت و عرفيات است يا تصريح به عدم تفكيكك آنها؟ ! آيا فقيهى كه حتى در همين فراز مورد استناد آقايان» از جمع '" نبوت 
وحاكميت "در صدر اسلام و ارتباط منسجم دين و حكومت» حتى يس از ييامبر (ص) و از امامت سياسى معصوم (ع) و نيابت 
فقهاء سخن كفته و از انفكاكك اين دو ركن در اثر عروض عوارض و حدوث سوانح! ! اظهار تاسف مى كند و حكومت و شريعت 
را متمم يكديكر و مرتبط با هم مى خواند بدين نحو كه سلطنت و حكومت. بايد تابع دين و فقهاء و در حكم" قوه مجريه "دين و 
كار كزار احكام اسلام باشد و" مسلمان صاحب شوكت و قدرت "را به اطاعت از" حمله احكام "'جهت اجراء " عدالت صحيح "مى 
خواند و خود نيز در راه مشروط سازى حكومت شاه و" تابع شريعت اسلام "نمودن دستكاهء مبارزه نموده استء آيا جنين فقيهى؛ 
قائل به تفكيكك شرع از حكومت و جدائى قلمروى فقيه و سلطان (حاكميت) است؟ ! ! شيخ» سلطان را مامور حفظ بيضه اسلام در 
شعاع هدايت علماء مى داند. (8) و استاد خود. ميرزاى شيرازى را نيز داراى همين طرز فكرى مى خواند كه ميان" سياست و دولت" 
با" ديانت و فقاهت "در اثر يكك انحراف تدريجى تاريخىء جدائى انداخته اند و حال كه جنين اتفاقى افتاده و حكومت در دست 
فقيه نيست» دستكم بايد حاكمان و علماءء با مشاركت يكديكر» تشكيل نسبى " حكومت عادل اسلامى "را ممكن كنند و مرحوم 
ميرزاى شيرازى نيز معتقد بود كه: در اعصارى كه دولت و ملت (دين) در يكك محل مستقر بود» جون زمان حضرت ختمى مرتبت 
(ص».» تكليف سياست در اين قسم از امور عامه در عهده همان شخص معظم بود و حال كه هريكك در محلى افتاده استء در عهده 
هر دو است كه به اعانت يكديكرء دين و دنياى عباد را حراست كرده و بيضه اسلام را در غيبت ولى عصر (ع) محافظت نمايند و با 
تقاعد و كوتاهىء امر معوق و رعيت به امثال اين بلاها مبتلا-ء مى شوند و جونكه از ملت (فقيه و دين) جز كفتن و تحريص و 
تخويف و تهديدء امرى ديككر بر نمى آيد و" انفاذ واجراء "با دولت استء تا از دولت» كمال همراهى را نبيند» اقدام نمى تواند 
نمود واكر ببيند كه دولت به تكليف لازم خود اقدام دارد و درصددبيرون آمدن ازعهده آن مى باشدء آنجه شايسته است» 
خواه د كرد و حكونه نكند كه خود را (فقيه)» از جانب ولى عصر عجل ا... فرجه - منصوب براين امروحافظ دين و دنياى رعاياى 
آنجناب و مسئول از حال ايشان مى داند و بايد تمام مجهود خود را در نكاهدارى آنها مبذول دارد. (4) در اين عبارات» صريحا از 
مسئوليت ملت و دين و فقهاء در باب امر عامه و مسائل سياسى و حكومتى و نيزاز" ولا-يت انتصابى "فقيه در امور اجتماعى و 
همجنين ارتباط دين و دنياى مردم به فقهاء» سخن به ميان آمده و تصريح مى شود كه اين تكليف و ولايت شرعى؛ جيزى علاوه بر 
مسثله'" افتاء "و نظريه يردازى در احكام كلى است كه كارى اختصاصا فقهى و منحصر در فقهاء استء و نيز غير از" موضوعات 
شخصى "مثل نجاست فلان شيئ است كه عالم و عامى» مجتهد و مقلدء در آن مساويند. بلكه اين مسئوليت» مسئوليت شرعى در 
باب سرنوشت و حقوق جامعه اسلامى و حدود و احكام الاهى و وضع حكومت و رقتار آن با مردم است زيرا" ذوى الشوكه "از 
مسلمين يعنى صاحبان قدرت و حاكمان بايد در مصالح عامه بكوشند و با عزم محكم و مبرم» در صدد رفع احتياجات خلق و مهيا 
كردن مايحتاج مردم باشند كه اين ديكر لزوما وظيفه فقيه نيست بلكه مسئوليت متصديان و مجريان و مديران است كه بايد تابع 
اسلام و فقيهان باشند: آنجه در اين مقام مورد تكليف استء غير از احكام كليه است كه آن وظيفه عالم استء و غير از موضوعات 
شخصيه مثل نجاست جيز خاص و حرمت آن است كه عالم و عامى و مجتهد و مقلد در آن يكسانئد... مورد مزبور» باب سياسات و 
مصالح عامه است. شيخ شهيد» سيس ادامه فتواى استاد خود. ميرزاى شيرازى را جنين نقل مى كند كه: تكليف بر عهده ذوى 
الشوكه از مسلمين است كه با عزم محكم و مبرم» در صدد رفع احتياج خلق باشد به مهيا كردن مايحتاج آنها. جه رجاء تركك امورى 
كه در ازمنه متطاوله» عادت شده. از اهل اين زمان نيست و منع فرمايد نفس خود و رعيت را از آنء بلكه منع از ادخال در ملكك 
خود نمايد. بيان احكام اسلام در امور عامه و از جمله امور سياسى و حكومتى» تصدى و قضاوت كه امور شرعى اند. همكى؛ 


دخالت مستقيم در حكومت» محسوب مى شود و البته تامين مايحتاج مردمء وظيفه اجرائى " اولى الشوكة "است كه" بازوى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 2017. لاعلا أ ماع3دات. الالالالالا صفحه 1١٠‏ از كر هنا[ 


اجرايى» "بيش نخواهند بود. شيخ نورى در جاى ديكر مى كويد: بهترين قوانين» قوانين الالهى است. ما طائفه اماميه» بهترين و 
كاملترين قوانين الهيه را در دست داريم. اين قانون الهى ما مخصوص به عبادات نيست بلكه حكم جميع مواد سياسيه را بروجه اكمل 
واوفى داراست حتى ارش الخدش ... ما مى بايد بر حسب اعتقاد اسلامى» نظم معاش خود را قسمى بخواهيم كه امر معاد ما را 
مختل نكند و لابد جنين قانون منحصر خواهد بود به قانون الهى. زيرا اوست كه جامع جهيتن است يعنى نظم دهنده دنيا و آخرت 
است. جعل قانون (جديد)» منافات با اسلام دارد و اين كارء كار ييغمبريست. )٠١(‏ شيخ فضل ...١‏ از قوانين دينى براى اداره جامعه و 
ضرورت اسلامى بودن حكومت يعنى تبعيت آن از قوانين اسلامى مى كويد و اينكه قانون شرع» مخصوص به عبادات (شرعيات! !) 
نيست بلكه حكم جميع امور سياسى و حكومتى را به كاملترين وجه (عرفيات) را داراست و معاش از معاد» جدا نيست و با قوانين 
سياسى - حكومتى شريعت است كه هر دو جهت معاش و معاد دين و دنياء شرعيات و عرفيات» عبادت و حكومت و .... را تامين 
كرده و جامع باشد و تدوين قانون حكومتى و سياسى» مخصوص و منحصر به شرع اسلام و فقه دينى است و حكومتها بايد تابع دين 
باشند و سلطنت جدا از شريعتء معنى ندارد. شيخ درباب شعبه ديكرى از ولايت فقيه مى كويد: در" وقايع حادثه "بايد به" باب 
احكام "كه نواب امام (ع) هستند» رجوع كنند و او استنباط از كتاب و سنتء استنباط نمايد نه تقنين. (تشريع و جعل) . )1١(‏ يعنى 
يارلمان و قانونكذارى براى امور حكومتى و سياسى, جداى از فقهاء و نواب معصوم (ع)» حرام و بيجاست و قوانين اجتماعى - 
مدنى واداره حكومت و شيوه مديريت سياسى معاش مردم بايدتابع شريعت و مطيع فقهاء اسلام باشد. بااين حال» باعث شكفتى 
است كه جككونه جنان نسبتهاى عجيبى به فقيه شهيد شيخ فضل ا... نورى زده مى شود! ."٠١‏ ولايت» "اعم از" مباشرت "اجرائى 
است برخى عبارات در متون فقهى وجود دارد كه بدليل عدم دقت در مفاد آن» يا عدم آشنايى با اصطلاحات خاص و لسان فقهاء 
مورد سوء تعبير قرار مى كيرند. اكر فقيهى بككويد كه فقيهان؛ ولا-يت افتاء دارند و حكم دين را در كليه امور (اعم از فردى و 
اجتماعى» سياسى و عبادى و....) بيان مى كنند و مؤمنين» اعم از حكومت و شهروندان» موظف به اطاعت از حكم دين اندء اكر 
بكويد فقيه جامع الشرايط» بايد قضاوت نموده و حدود الا-هى را اجراء كند و عدالت را تضمين كند و... اما اجراء مستقيم 
مسئوليتهاى مدنى و تامين همه نيازهاى اجتماعىء تنها وظيفه فقيهان نيست و بر همه مؤمنين و بويزه اهل فن» واجب استء, مرادش 
جدائى حوزه شرع از حوزه سياست و مديريت نيست. از طرفى مراد از ولا-يت فقيه نيز تعطيل ساير تخصصهاى كارشناسان و 
صنعتكاران و اطباء و مهندسان و نظاميان و مديران و ... نيست. رهبرى كردنء غير از تصدى اجرائى و مباشرت مستقيم است. اينست 
كه فقيهى جون آيت ا... اراكى مى كويد: شان فقيه جامع الشرايط» اجراء حدودء افتاء قضاوت و ولايت قاصران و ... است نه تصدى 
حفظ مرزها و اداره معاش مردم و مباشرت در همه امور. (؟١1)‏ يعنى حفظ اسلام و صيانت از حقوق و حدود شرعى و دفع مفاسد از 
جامعه دينى» در هر صورت؛ واجب اسث اما افرادى كه" بسط يد "و قدرت آن كار را دارند بايد مباشرت كنند ثا آن عمل را 
براساس احكام الاهى و به امر فقيه؛ بيش ببرند. كسى ادعا نكرده كه مديريت ابزارى و تخصصى را نيز فقهاء بايد متصدى شوند تا 
بجاى خب ركان هر فن؛ فقيهان بنشينند و مثلا نظامى كرى و طبابت و ... كنند". ولايت فقيه "بمعنى " طبابت فقيه "يا ... نيست و در 
تصدى امور تخصصى و معاشى» هركس صاحب فن و قدرت استء مكلف است و اختصاصى به فقيه ندارد زيرا ادله اين تكاليف» 
مطلق است و شامل فقيه و غير فقيه مى شود و متصديان و متخصصان فنء البته بايد كوش بفرمان فقيه عادل جامع الشرايط باشند. 
ميان" ولايت و رهبرى "با" اجرائيات و مباشرت تخصصى "نبايد مغالطه نمود و ولايت فقيه را بمعنى سيردن همه امور زندكى 
بدست فقيهان و تعطيل همه تخصصها و فنون و صنايع و حرفه ها و علوم و تجربيات» تحريف كرد.ء - ادامه دارد - بى نوشت ها: 
)١‏ علامه مجلسىء عين الحيوق تهران 3*١‏ ص 89١‏ ؟7) و . همان ص 688 او ©) كتابخانه مجلس -ش -١‏ بنقل از حسن طارمى 
- علا-مه مجلسى - تهران - طرح نو - 78 8) بحار ج 0!- ص 78 بعيد - باب 8١‏ و ص /810"- باب 871 (الركون الى الظالمين و 


حبهم و طاعتهم) #) دين و سياست در عصر صفوى - ص ) شيخ نورى - رسائل - اعلاميه هاء مكتوبات و روزنامه شيخ - 
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محمد تركمان 8) تظلم شيخ و علماء تهران به محمدعلى شاه 94) همان كتاب, فتاوى ميرزاى شيرازى به نقل از شيخ شهيد - تركمان 
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«نظربه دولت > در فقه شيعه (؟1) 


«نظريه دولت » در فقه شيعه () فصل هفتم: امام خمينى «رض » جنانجه كفتيم ادعاى قرائات متضاد از" ولايت فقيه "و نسبت دادن 
نظرياتى به برخى از فقهاى سلف در نفى رابطه دين با سياست و حاكميت» مبتنى بر شيوه اى غيرعلمى و حتى غيراخلاقى از تقسيم 
بندى و انتساب نظريه به بزركان است كه با تقطيع عبارات آنان و بريدن يكك تكك جمله يا يكك بند مختصر از يكك كتاب و سيس 
در برابر هم نشاندن فقهاء صورت كرفته است. بعنوان نمونه» كاه يكك ياراكراف را خارج از جغرافياى بحثى كه آن فقيهء با اعتماد 
به إيتكه خواننده» ساير سخنان و فتاواى او را هم خوانده و مد نظر دارد» آن تعبير خاص را كرده» مصرف مى كنند يا عباراتى از 
يكك نويسنده حى و حاضر ذكر مى شود كه تحت تاثير فلسفه سياسى خاصى در غرب» سخن كفته و نظريه هاى آنان را ترجمه 
كرده و سيس مفاد آن را به فقيه مسلمى جون مرحوم نائينى يا مرحوم كمبانى يا شهيد مطهرى نسبت مى دهند. اين شيوه بحث» 
خلاف اخلاق تحقيق است. اكر مثلا ميرزاى نائينى در تنزيه الملهُء به اسلامى كردن «دموكراسى » يرداخته است نبايد كار او را جنان 
تحريف كرد كه كُويى به «دمكراتيزه كردن اسلام!!) يرداخته است. آنانكه آراء فقهاء را تحريف مى كنند, دستكم قواعد يكك 
تحقيق علمى سالم را نقض كرده اند و متاسفانه اين رفتار غير اخلاقى را نه تنها با قدماء بلكه با مجتهدين معاصر و حتى با آراء امام 
راحل نيز كرده اند. اينكك مى كوشيم به جند نمونه از موارد اين دستبرد به آراء امام» اشاره كنيم. ابتداء» جند نكته مقدماتى عرض 
كنم كه جنبه كلامى دارند و اصول موضوعه مهمى براى «نظريه دولت در فقه شيعه » و براى اصل «ولايت فقيه » فراهم مى كند. در 
ضمن يازده مقدمه به بعضى انحرافات كلا.مى اشاره مى كنيم كه نتايج حقوقى و فقهى نادرستى داشته و باعث انكار دكترين 
حكومت اسلامى و ولايت فقيه شده است. مقدمه اول: سياسى بودن انسان و اسلام ديدكاه حضرت امام(رض) و مبناى تثوريكك 
انقلااب» ديد كاهى است كه دين را از سياست و حكومتء تفكيكك نمى كند و آن را منحصر در عباديات و مسائل شخصى نمى 
داند و ملهم از كتاب و سنت و احكام و ابعاد حقوقى و اجتماعى دين و سيره عملى معصومين(ع) است و زعامت سياسى را منطوى 
در امامت دينى مى داند. يكك نقطه عزيمت اين ديد كاه آن است كه جامعه؛ بدون قانون و قانون بدون حكومتء. امكان ندارد واز 
منظر اسلامى كه بنككريم آن قانونء لزوما بايد قوانين اسلامى و حدود و احكام الاهى باشد كه حوزه حقوق فردى و جمعى مردم را 
معلوم كرده است. بعبارت ديكّرء اسلام براى احكام و حاكميت» شروطى كذارده كه از جمله آنهاء ملكه تقوى. كاهى به عقائد و 
اخلاق و احكام دين و التزام به آنهاء بضميمه شرايط عامه و عقلانى «حاكميت و زعامت » است. و اكر امر» دائر بين عالم و عامى 
(يعنى دين اجتهادى و دين تقليدى)؛ يا ميان عادل و فاسق (يعنى ملتزم به احكام و اخلاق دينى و غيرملتزم بدان) باشد, عقلا و شرعا 
معلوم است كه اولويت با كدام است. يس در صورت فقدان معصوم(ع)» به زعامت فقيه عادل ( به ترتيب مراتب) و در صورت 
فقدان او» حتى به عدول مؤمنين و مسلمان عادلى كه توان اجتهاد ندارد و قاعدتا مقلد است»ء تن مى دهيم. (حتى در صورت فقدان 
اوه باز احتياج به نوعى نظم و قانونمندى است و مرجحاتى در مقام انتخاب» وجود دارد.) براساس اين ديدكاه» سياست ما عين 
ديانت ماست و رهبرى و حاكميتء از شئون نبوت و امامت است كه در عصر غيبت بايد در راستاى آموزه هاى نبوت» عمل كند و 
لذااز" زعامت» "تعبير به نيابت معصوم مى شود. اين ديد كاه مبتنى بر يكك قياس منطقى است: .١‏ سياست و نحوه حيات جمعى و 
سلوكك حكومتء. مرتبط با حقوق و سعادت انسانهاست. (صغرى) ؟. امورى را كه در شقاوت و سعادت انسانها دخالت دارد» بايد از 


دين انتظار داشت: (كبرى) ”. يس دين در مورد مناسبات اجتماعى و حقوق سياسى و مسئله حاكميت» بايد حساسيت نشان داده و 
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وضع بكيرد يعنى تعاليم و توصيه هايى داشته و حدودى را تعبين كرده باشد و در ظرف تحقق تاريخى اينجنين نيز بوده است و 
انبياء(ع)» كا ر كرد سياسى داشته و نسبت به امر حكومت و حاكمان» حساس بوده اند. اين استدلال» كاملا عارى از ابهام است و در 
صورت اذعان به اصول عقيدتى و احكام عملى دين» مو به درز استدلال نمى رود. اكر ما مشكلى با مدلولات كتاب و سنتء ويا 
معقولاءت بى نياز از احتجاج نداشته باشيمء اين قياس منطقى انصافا هيج نشطى ندارد و قانع كننده است. اما اكر از نقطه عزيمت 
تفكر سياسى غرب و انسانشناسى ليبرال به دين» سياست» حقوقء انسان و ارزشها بيردازيم» البته معضلات مهمى بيدا مى شود. اولين 
مغفتلهاين انيت كه اضولآء دو ابن كر ما مقووفق يدام وسعادت « اتلذاريو: ين بايد سعنا تنه اكى كرد به جيزهاني الاقيل 
«لذت » و«سود) يا«رفاه عمومى ». سعادت يا كمال» در يروسه اى كه تفكر دينى عرضه مى كندء از منظر تفكر ليبرال» اصولا جيز 
نامفهومى است. دومين خدشه اى كه از ناحيه متفكران ليبرال در اين باب» طرح استء مقوله «ارتباط » است. يعنى ارتباط «سعادت » 
با «رفتار معيشتى ». تفكيكك بين حريم خصوصى و عمومىء تفكيكك بين دانش و ارزش» تفكيكك بين دنيا و آخرتء تفكيكك اخلاق 
از معاش و اقتصاد. اينها از جمله فاصله هاى بسيار مهلكى است كه در بنيادهاى نظرى اين ديدكاه وجود دارد و اينجا از جمله 
خودش را نشان مى دهد. سومين نكته اى كه مورد اعتراض آنهاست» اصل خود دين است كه اساسا در آن تفكره نه جنين 
فونكسيونى و نه جنين ماهيتى كه ما به عنوان متدينين براى آن قائليم» براى" دين "قائل نيستند. آيا اين مبنا قابل ترديد است كه با به 
حساب آوردن اصول معارف دينى» با يذيرش توحيد و نبوت و تشريع الا-هى و با احتساب مسئله مهم «آخرت »» نه تنها غايات 
سياسىء بلكه حتى انديشه سياسى و روشهاى سياسىء اصولا دكركون مى شود؟! مقدمه دوم: مديريت انسانى يا مديريت ابزارى؟! 
مغالطه وحشتناكى كه كَاهى درباب مسئله «مديريت » در بعضى محافل سياسى و مطبوعاتى صورت مى كيرد عدم تفكيكك بين 
«مديريت فنى و ابزارى » با «مديريت انسانى » است كه در واقع مبتنى بر آموزه هاى اخلاقى و حقوقى باشد. آن مقولات انسانى كه 
دين» متكفل يا مدعى آن است ويا آنجه در تعابير امام «رض » آمده بود كه «فقه. تئورى اداره بشريت از كهواره تا كور و حل 
مشكلات بشر است »» دوستان مى دانند كه ناظر به معضلات فنى يا تجربى و يا مديريت ابزارى نبود. اين منصفانه نيست كه به نظريه 
يردازان «ولايت فقيه » و بويزه امام» نسبت دهيم كه مرادشان از مديريت فقهىء آن است كه مثلا فقهاء مستقيما فرودكاهها را اداره 
كنند وفرود و صعود بروازها را تنظيم كنند ويا در آزمايشكاهها فرض بفرماييد خون و ادرار بيماران را آزمايش كنند!! حاكميت 
اسلامى يا ولا-يت فقهى بمعنى تنظيم مناسبات حقوقى و اخلاقى و صيانت از حدود الاهى در رفتار فردى و جمعى (تا آنجا كه به 
حاكميت مربوط مى شود) است يعنى ناظر به كليه يارامترهايى است كه از منظر حكومتىء در تربيت انسان و حقوق مردم در 
ساحات كوناكون, دخالت مستقيم يا مع الواسطه دارد. يعنى» در هر مورد كه اسلام, قوانينى يا راهبردهايى دارد» با لحاظ عنصر 
زمان و مكانء آن قوانين اعمال شود همين. و فكر نمى كنم هيج مسلمانى» اين صورت مسثله را بدقت تصور كند و بجاى تصديق 
اين ضرورت,ء در آنه ترديد ويا تكذيب كند و تعجب مى كنم كه يس از تجربه نزديكك به دو دهه حكومت و وضوح قلمروهاى 
شرعىء عقلى و تجربىء اين تشكيكها جه معنى مى توان داشته باشد و جرا ابهامى را كه نيستء تظاهر مى كنيم كه هست؟!! مقدمه 
سوم: ارتباط «انديشه )» «علم ) و«فن ) در حوزه سياست كمى در تفكيكك «انديشه سياسى )0 «علم سياست » و «فن سياست » تامل 
كنيم. البته همه ما فى الجمله» متوجه تفكيكك و فاصله اى كه بين اين سه سطح از دانستنيهاى مربوط به سياست يا اقتصاد و يا ساير 
علوم انسانى استء هستيم منتها سوال اين است كه آيا نسبت بين انديشه هاى سياسى با علوم سياسى و فن سياسىء على السويه است؟ 
آيا از دل هر انديشه سياسى» هر علم «سياست » با هر جهت كيرى و توصيه اىء قابل استخراج است؟! يا اينكه علم سياسى خاصى در 
بستر انديشه سياسى خاصى متولد مى شود؟ اككر جنين مناسبت و ارتباطى نيست يس جرا ما دغدغه هايى را كه در مورد روشها و فن 
سياست يا علم سياستء كنار كذاشتيم» در مورد انديشه سياسى مجددا به آنها بجسبيم؟ مكر هر انديشه سياسىء ملزومات يا لوازم 


خاصى ندارد؟ مكر به احكام يا حقوق اساسى خاصى نمى انجامد؟ مكر مبانى معرفتى و آثار و توالى خاص خود را ندارد؟! آيا هر 
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فلسفه اى به هر سياستى مى انجامد؟ يس بيذيريم كه هر فن و علم سياسىء از هر انديشه سياسىء قابل استخراج نخواهد بود و به 
عبارت ديكر» انديشه سياسى دينى» مقتضى علوم سياسى خاصى هم هست يا دستكم, در برابر حقوق سياسى خاصىء امتناع نشان 
مى دهد. با توجه به اينكه ما مى يذيريم كه علوم سياسى و ساير علوم انسانى» در حيطه هاى صرفا تجربى و محاسباتى خود, به كفر 
وايمان» كارى ندارند. ولى در ييش فرضهاى آنهاء اصول موضوعه اى كه دارندء مبادى مابعدالطبيعه و فلسفى كه دارندء هدف 
كيرى هايى كه مى كنند» توصيه هايى كه دارند و روشهايى كه بكار مى كيرند» طبيعتا فاصله و تفكيكك, وجود دارد. بخصوص 
امروز مى دانيم كه نظريه يوزيتويستى درباب اينكه علوم انسانى هم» جيزى مثل علوم طبيعى اند كنار كذاشته شده و دي دكاههاى 
«نتوكانتى » بيشتر ايج شده است كه اساسا در علوم انسانى و اجتماعى» يزوهشكر در حين يزوهشء در عين حال؛ مفسر هم است و 
انديشه خودش را حتما دخالت مى دهد. با توجه به اين» ما جطور مى توانيم بكُوييم كه مطلقا فرق نمى كند و علوم سياسى يا حتى 
فنون سياسى» روش مديريت سياسى» جه براساس انديشه هاى سياسى دينى باشند و جه غير دينى» بالسويه است؟! اين ادعاء هيج يايه 
منطقى ندارد و دنياى امروز هم اين را دانسته» كرجه انتخاب ديكرى كرده است. متاسفانه راز موضعكيرى هائى كه كاه عليه 
تفكيك علوم انسانى دينى از غير دينى مى شده. همين است. اينكه عده اى به تبع اين رويكرد؛ استبعاد مى كنند كه مكر اقتصاد و 
جامعه شناسى و انسان شناسى همء اسلامى و غير اسلامى دارد؟ بعلت غفلت از همين نكات واضح است. البته دوين و تنسيق 
آكادميك؛ بحث ديكرى است كه علل تاريخى و اجتماعى فقر و فقدانها را بايد بررسى كرد ولى حداقل انصاف؛ حكم مى كند كه 
در ازاى 50٠0‏ سال فرصت براى تدوين علوم انسانى سكولار و علوم اجتماعى غربى؛ دستكم 5٠‏ سال هم به متفكران مسلمان فرصت 
داده شود» آنهم بشرطى كه كار بشود نه فقط حرف زده شود. تدوين يكك فرهنكك و بالابردن بناى يكك تمدن جديدء دستكم نيم 
الى يكك قرن فرصت مى طلبد. مكر جامعه مدنى ليبرال» يكشبه ساخته شده كه جامعه مدنى اسلام يكشبه مستقر شود؟! اين تازه در 
صورتى است كه شرائط يكسانى براى كار وجود داشته باشد كه وجود ندارد. مقدمه جهارم: امور ثابت و متغير مبناى ديد كاه 
مخالف امام اين است كه دين» حوزه امور كلى و ثابت است و سياستء به امور متغير و جزئى مرتبط است واينها از هم متباين اند. 
اما هر سه ركن اين ادعا غلط است. نه دين» تنها حوزه امور كلى و ثابت است (بلكه احكام متغير اجتهادى و ناظر به امور ظاهرا 
جزئى» در فقه اسلام» بسيار است) و نه سياست» هركز مى تواند عارى از قواعد كلى و بعضى ملاكهاى ثابت باشد و نه هم ارتباط 
ميان «كليات » با «جزئيات » و ميان «ثابتات » با «متغيرات )» منتفى استء» خير. تفكيكك امور ثابت از متغير» البته لازمه اجتهاد استء اما 
اين طرز تفكرء از تشخيص امور ثابت و متغير» كاملا عاجز است ضمن اينكه وقتى ما مى كُوييم در دين» امور ثابت است و امور 
متغير نيامده» آيا براساس استقراء در متون دينى مى كوئيم يا نسبتى است كه مايليم به دين بدهيم؟! مقدمه ينجم: حوزه عقل بشر و 
محدوديتهاى آن ديد كاهى كه دين را صرفا متكفل مسئله خدا و آخرت مى داند» يكك ديدكاه شاعرانه و انتزاعى بيش نيست و 
مبادى كلامى غلطى هم دارد. اكر بنا باشد واقعا مفهوم وصول به خداوند و محضر ربوبىء نه به عنوان صرف تخيلات روانشناختى و 
امثال اينهاء بلكه به عنوان يكك واقعيت ماوراء طبيعى در عالم بشرى تحقق بيدا كندء يا اكر مفهوم آخرت و توجه به تامين آخرت 
دقيقا بخواهد ملاحظه شود رقطعا در نوع ديندارى ماء در نوع زندكى و ساخت جامعه و مناسبات حكومتى ما مؤثر است. اين ديد كاه 
غلط در بعضى تعابير هم» اعتقاد به حكومت اسلامى به سبكك ديد كاه اول را انتظار كزاف از اسلام و بمنزله اهمال عقل بشرى مى 
داند و مى كويد كه ما انتظار دخالت در امور حكومتى را از اسلام نداريم و دين بايد به امورى بيردازد كه خارج از حوزه عقل 
بشرى است. هيج استدلال دينى و يا عقلى هم براى اين دو ادعاى مهم نمى كنند. اين ديد كاه با الهام از كرايشاتى در تثولوزى 
متاخر «بروتستانت ليبرال » كه از سوى بعضى كشيشها و متكلمين غربى تشريح شده؛ ترجمه و تشريح شده است و قبل از ياسخ به 
جزئيات اين دعوىء بايد دو نكته را در مورد «حوزه عقل » و نيز «انتظار از دين » عرض كنم: كفته مى شود كه دين» متكفل آن 


جيزهايى است كه عقل بشر به آن نمى رسد. يعنى ما از دين» انتظارى فقط در محدوده امورى كه عقل ما به آن نمى رسدء داريم و 
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نه بيشتر. اين حرفء بدوا با مقدارى تسامح, قابل فهم است اما كافى است ما با دقت و تامل به اين عبارت بيردازيم و بخواهيم از آنء 
راهبرد استخراج كنيم. سوالادت متعددى مطرح مى شود. اول اينكه خود عقل و عقلا-نيت, امروز به آن مفهومى كه در قرون قبل 
مطرح بود در مباحث متافيزيكك و عقلى و معرفت شناسى خود غرب» هم ديكر مطرح نيست. عقلا-نيت» ديكر درتفكر آميريستى و 
در تفكر نثوليبرال مفهوم جدى ندارد. صرفا در حد مهندسى تجربيات و نظم دادن به محسوسات استء و بيش از اين» جيزى بنام 
عقلا-نيت ندارند. وقتى خود عقل و معرفت عقلاانى به اين شدت,ء زير سوال استء وقتى كه «بديهيات عقلى » را خودشان تقريبا 
عبارتى توخالى دانسته اند و جيزى به عنوان بديهيات اولىء ثانوى» وجدانيات» فطريات» اصلا ديكر در معرفت شئاسى جديد» غرب» 
مطرح نيست آقايان از جه عقلى صحبت مى كنند؟! و ملاك» عقل كيست؟ در اين تفكر. حجيت ادراكات عقلى؛ مورد سوال واقع 
شده است. اكر فردا كسى كفت اتفاقا همان مواردى را كه شما مى كوييد دين متكفلش است (ارزشها)» بنده عقلم به همانها هم مى 
رسدء بنابراين انتظار ارائه ارزشها را هم از دين ندارم (جنان كه كفته اند) يا اكر كسى كفت بنده اصلا عقلم به آن جيزهايى كه 
تحت عنوان عقايد مابعدالطبيعه دينى قرار دارد؛ اثباتا يا نفيا مى رسد و انتظار بيان آنها را هم از طرف دين ندارم» شما جطور او را 
مجاب مى كنيد؟ (البته اكر دغدغه دين و دينى كردن را داريد). ملا-حظه مى كنيد كه حرف بى معيارى است. خود عقل» حوزه 
ادراكات عقلى؛ حجيت اين ادراكات». علم حصولىء علم حضورى.ء معقولاءت اولى و معقولا-ت ثانيه و همه و همه» در غرب؛ مورد 
ترديد است و بويزه از سوى مناديان اصلى اين تفكرء همه اينها زير سؤال و مورد انكار است. آميريستها و سنت تجربى كه امروز 
سنت غالب در آكادمى هاى فلسفى و در كلام مسيحى است اصلا ريشه عقل را زده اند. ليبراليزم هم جزء اصول موضوعه معرفت 
شناختى اشء از جمله» «نوميناليزم » است و مى دانيد كه مكتب «اصالت تسميه '» مكتب نفى «معقولات » است. بنابراين» اككر سخن از 
«عقل » با تعريف اسلامى آن است كه با شريعت الاهىء قابل جمعء بلكه ملازم است و اين به همان ديد كاه اول منجر مى شود اما 
اكر از عقل ديكرى سخن كفته مى شودء اين بايد تعريفش» حدودشء؛ حجيت و منطقش روشن شود و صرف الادعاء نباشد. البته 
دين» در عين حال هم معقول و هم فوق عفل است و ضد عقل نيست ولى ما نبايد به جنين تقسيم يبشينى» آنهم بدون ملا-كك 
واضحء دست زنيم و بهانه اى براى تقسيم شريعت به امورى كه در حوزه ذيل عقل است ( و لذا جزء وظايف و كوهر دين نبوده و 
قابل حذف است)» دست و يا كنيم. مثلا آيا حدود شريعتء احكام ارث» قصاصء ديات و بسيارى مسائل فقهى ماء در دسترس عقل 
بايد دانسته شود يا خير؟ و جه نتيجه اى مى خواهيم بككيريم؟ اصلا با اين منطق» دايره دين و انتظار ما از آن» كاملا سليقه اى و جيز 
بسيار محدودى مى شود. جون مقررات اجتماعى و نظم حكومتى و حقوقى راهر رزيمى وهر كسء مى تواند مدعى شود كه 
عقلش مى رسد. اخلاقيات و آداب اجتماعى هم همينطور جهانبينى و تفسير عالم و آدم را هم از دستاوردهاى علمى - فلسفى خود 
بدست آورد» يس جه جيز مى ماند كه بايد از دين يرسيد؟ ظاهرا همان خدا و آخرتء آنهم در غلطترين و ذهنى ترين و خنثى ترين 
مفهوم!! اين ديد كاه صريحا به رد حكومت اسلامى» و اجتماعيات و شريعت مى انجامد. آقايان مى كويند فقط امورى به دين 
مربوط است كه انسان هيج اطلاعى از آنها ندارد يا خيلى دير ممكن است كه بفهمد و مثال به جزئيات آخرت و احكام عبادات مى 
زند. يس دين» فقط به عبادات و آخرتء كار دارد. اولا مى يرسيم كه تكليف هزاران آيه و روايت كه به ماوراء اين مسائل يعنى به 
امور ظاهرا دنيوى و حقوقى و سياسى يرداخته» جه مى شود؟! اينها را حذف كنيم؟ انكار كنيم؟ جون آقايان مى فرمايند ما از اينها 
بايد صرف نظر كنيم؟! ثانيا جه كسى ادعا مى كند كه عقل او در همين احكام شريعت و بويزه مسائل حكومتى و سياسى و ولايت» 
به همه مصالح و مناطات نفس الامرى قد مى دهد؟ واز كجا دانسته ايد كه اينها تاثيرات مهم دنيوى و اخروى در سرنوشت بشرى 
ندارد؟! واضح است كه دارد و كرنه انبياء وارد اين حوزه ها نمى شدند و وحى در اين حوزه ها نازل نمى شد. ثالثا از كجا دانسته 
ايد كه جه امورى, داخل آن حوزه و جه امورى صد درصد ماورائى و خارج از آن است و با اينهمه مدعى عقلانيت جه كنيم؟ مآلا 


بايد با منطق دوستان, آنها را مستغنى از بسيارى آموزه هاى دينى دانست؟! آيا مى شود بخش مهمى از محكمات عقائد و اخلاق يا 
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احكام اسلام را كنار كذاشته و ادعا كرد كه خودمان عقلمان مى رسد و نيازى به اينها نيست؟! جرا نشود اين ادعا را كرد؟! براحتى 
مى شودء و بويزه حذف شريعت و احكام فقهى از همين طريق» بارها توجيه شده است. از مشروطه تا امروز» يكى از ادله مخالفان 
شريعت» همين بوده است!! آرىء ما قائل به حسن و قبح ذاتى هستيم اما معتقد نيستيم كه مصداق و جزئيات همه حسنات و قبائح را 
بدون كمكك وحىء مى توان فهميد. بهترين دليلش آنست كه عليرغم اتفاق نظر همه عقلاء و بشريت بر حسن عدالت و قبح ظلمء 
برسر مصاديق عدل و ظلم و مصاديق حقوق بشرء اختلافات اساسى است و لذا احتياج به شريعت الاهى نيز مى باشد و عقل به تنهايى 
كفايت نمى كند. تعامل عقل و شرع لازم است. مقدمه ششم: ملاكك «انتظار از دين » در باب انتظار از دين» هم بايد كفت كه 
تمهيد بيجيده اى براى تفسير براى و برخورد كزينشى با متن دين و رفع حجيت از متون دينى و توجيه «ايمان ببعض و كفر ببعض ) 
است. بحث «انتظار از دين )» يكك ييش فرضهاى معرفت شناختى و كلامى دارد كه من همواره متاسفم كه بعضى از دوستان بدون 
توجه به آن بيش فرضهاى معرفت شناختى و كلامى» اين بحث را مطرح مى كنند واز آن نتايج دينى هم مى كيرند. آقايان توجه 
ندارند كه كسانى كه در غربء راجع به «انتظار از دين » و «زبان دين » و «فونكسيون دين )» بحث مى كردند قبلا دو سه كار» كرده 
بودند: يكى اينكه معرفت شهودىء معرفت و حيانى و معرفت عقلانى را به عنوان انواعى متعالى از «معرفت » به رسميت نشناختند. 
اينها از حريم معرفت» كنار كذاشته شدند. كفتند كه اين كزاره هاى دينى» شبه كزاره اند و به اصطلاح» دروغهاى مؤثر و افسانه 
هاى مفيد است يس صرفا فونكسيون اجتماعى و روانى دين را ببينيم كه به جه درد ما مى خورد؟ يعنى بحث حقانيت و بطلا-ن» 
بحث صدق و كذب كزاره هاى دينى را بككذاريم كناره ببينيم اعتقاد به اين كزاره ها به جه درد ما مى خورند؟! و بعبارت ديكر ما 
جه انتظارى از دين داشته باشيم, به نفع مان است؟! وقتى صحبت «انتظارات ما» مطرح شدء انتظار ما از دين (بجاى انتظار دين از ما)» 
معلوم نيست كه كدام طرفء تكليف كدام طرف را تعبين مى كند. اين بيش فرضها را بايد توجه داشت وقتى انتظار از دين را طرح 
مى كينم. بعضى دوستان. متوجه نتيجه اين بحث نيستند كه بنابراين» ديكر متن دينى» حجت نخواهد بود در اين كه بفهميم از دين» 
جه انتظارى بايد داشت. آقايان» توضيح نداده اند كه اين انتظار از دين» از كجا مى آيد؟ شما انتظارانتان از دين را از كجا مى 
آوريد؟ آيا معيار منطقى و شاخصه لوجيكال دارد؟ آيا معيار شماء شخصى است يا عمومى است؟ آيا هر كسى كفت كه من يكك 
انتظارى دارم (بنا به دلايل شخصى خودم)» حريم دين يعنى قلمروى دستورات و توصيه ها و احكام و معارف دين» تفاوت مى 
كند؟! به نظر من ريشه بحث «انتظار از دين »2 بر مى كردد به اينكه متن دينى» خودش حجت نيست و ما بعد از اينكه با يكك انتظارى 
از دين» وارد بررسى متن دينى شديمء متن دينى» نمى تواند انتظارات ما از دين را به هيجوجه تصحيح بكند. به عباراتى ديكر ما هر 
جه مى خواهيم» همان را از دين مى فهيم و وقتى وارد متن دينى مى شويم و وقتى كه خارج مى شويم, هر دو على السويه خواهد 
بود. جيز جديدى به ما نمى دهد. اين آيا معنى اش جز آن است كه متن دينى» معرفت جديدى به ما نمى دهد؟! اينجا فرصت 
نداريم كه سابقه بحث «انتظار از دين » را دز كلام مسيحى و ريشه هاى ايبستمولوزيك و منطقى و همجنين زمينه هاى تاريخى قرون 
وسطايى و علل سياسى اجتماعى آن در مغرب زمين را عرض كنم وازاين بحث عبور مى كنيم. خلا-صه نتيجه اى كه در اين 
موضوع خاصء احيانا كرفته شده؛ اين است كه انتظار حكومت و سياست و شريعت و امثال ذلكك را نبايد از دين داشت. جرا نبايد؟! 
جون خودمان مى فهميم جه كنيم. خلاصه يعنى نيازى به وحى و تشريع الاهى نداريم و... اينها ضرورت نداشته است!! مى فرماييد 
در امورى كه عقلمان مى رسدء به دين» كارى نداريم و خودمان تصميم مى كيريم و در مورد امورى كه عقلمان نمى رسد از دين 
مى يرسيم. اولا تفكيكك بين اين كه جه امورى است كه عقل بشريتء به آن مى رسد يا نمى رسدء به اين آسانى نيست. نكته دوم 
اينكه اكر نه تابع متن دين» بلكه تابع انتظار و اميال و افكار خودتان باشيد» معلوم نيست اين انتظار و اميال يبشينى» مشروعيتش را از 
كجا مى آورد؟ و معقوليتش رااز كجا مى آورد؟ اكر بنا براين شد آنوقتء اين سؤال طور ديكرى مطرح مى شود. عده اى مى 


كويند كه ما حكومت عقل جمعى را قبول داريم جون ولايت را فقط در امور حسبيه قبول داريم» يعنى متعقدند كه ولايت فقيه در 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 1١‏ از ره ددنا| 


حد رسيدكى به بجه هاى صغير و ديوانه ها و اموال مجهول المالكك و اينهاست. آيا اين معنيش آن است كه دين» در مسائلى فراتر 
ازاينها موضع و ديد كاهى ندارد؟ حكمى ندارد؟ يا اينكه دارد و فعلا تعطيل است و نبايد اجرا شود؟ يا بايد اجرا بشود ولى لزومى 
ندارد به اين شيوه؟ جه مى كوئيد؟! همجنين قبلا كفتيم كه «ولايت حسبه » را غلط معنى مى كنند. «ولايت حسبه » اولا دايره بسيار 
كسترده اى دارد و تقريبا با اغلب مسئوليتهاى قوه اجرايى و قضايى و حتى مقننه» تداخل و ارتباط دارد و ولايت حسبه. اتفاقا نوعى 
موضعكيرى حكومتى از سوى فقِه شيعه در عصر حكومتهاى جور و دعوت به تشكيل نوعى «دولت در دولت » است. مسئوليت 
«ولايت حسبه »» در عصر حكومت مشروع, واجب عينى بر حكومت است و در صورت فقدان حكومت عدل و يا كوتاهى حكومت 
عدلء بنحو واجب كفايىء تكليف متوجه همه فقهاى عادل و در صورت تعذر آنهاء متوجه عدول مؤمنين و سيس همه مردم مى 
شود. امور حسبيه» حداقل وظائف اجتماعى است كه متولى شخصى ندارند و بعهده حكومت شرعى است و در صورت فقدان آن» 
بعهده فقهاء عادل و سيس مؤمنين است نه آنكه سقف و حداكثر قلمروى مداخلات فقهاء باشد. احكام شريعت» جه داخل در امور 
حسبه. محسوب شودء جه نشود؛ در هر صورت بايد اجراء شود و ضرورتا حكومت بايد اسلامى باشد تا بتواند متولى اجراء آن باشد. 
بنابراين» ولايت حسبه اتفاقا از بهترين ادله بنفع «ولايت زعامتى فقيه ؛ است نه عليه آن» يس نمى تواند استدلالى بسود تفكيكك دين 
از حكومتء تلقى شود!! رابعا مواردى وجود دارد كه ما حكم دينى داريم و ظاهرش هم اين است كه عقلمان به آن مى رسيده. 
اينجا جه كنيم؟! مخالفت با نص كنيم؟! احكام شرع طبق ديد كاه شيعه مناط دارند يعنى تابع مصالح و مفاسد واقعى اند. اما اين 
مناط. هميشه براى ما محرز و روشن نيست و به همين علتء ما به نبوت و تشريع الاهى احتياج داريم. ما جطور مى توانيم در حالى 
كه در بسيارى موارد مناط احكام شرع براى ما محرز نيستء وارد اين محاسبه و همى كه آقايان توصيه مى كنند بشويم و تواضع 
علمى را كنار بككذاريم ودر عرض شارع مقدس. ادعاهاى بزركك بكنيم. اين ادعاها هيج نقطه عزيمت متقن عقلى ندارد. البته 
اجتهاد و تفريع فروع» حساب جداكانه اى دارد ولى اينجا مخالفت با نصوص مى شود نه اجتهاد در راستاى نصوص الاهى. مقدمه 
هفتم: آموزه هاى دينى و حوزه علوم تجربى مثالى كه زده اند امور طبى و سماوى و طبيعى است كه كفته اند اينها در متون اسلامى 
آمده ولى جزء وظايف دين نبوده و دينى نيست يس امور حقوقى و اجتماعى و سياسى هم از اين قبيل است. اينجا هم جند مغالطه 
مهم صورت كرفته است: اولا به جه دليل» جيزى كه در متن دين آمده؛ ربطى به دين ندارد؟! معيار دينى بودن يا نبودن» تعريف 
شخصى من و شما از دين و قلمروى آن نيست. معيار» خود دين است. معيار» شارع مقدس و وحى استء سيره معصوم(ع) است. 
اصل دين ما از اينهاست.منابع دين ما كتاب و سنت است وهر جه در آنها آمده؛ دين است. تعريف و قلمروى دين و امور دينى را 
بايد از اينجا كرفت نه آنكه به آنها (متون دينى) تحميل كرد. ما نبايد به قرآن» ياد بدهيم كه جه امور» دينى است و جه امورى 
دنيوى است!! آقايان ابتدا مدعى مى شوند كه دين را فقط عباديات مى دانند. مى يرسيم كه اينهمه امور غير عبادى (بمعنى اخص 
عبادت»)» در قرآن و سنت جه مى كنند؟! مى كويند اين امور امور دينى نيست. اين صريحا جز دست بردن در دين و كنار كذاردن 
بخشى از دين» نيست و به تحريف اسلام بلكه به تكذيب آن مى انجامد. يعنى جه كه بيان امور غير عبادى» وظيفه دين نيست؟! مكر 
ما بايد وظيفه دين را تعيين كنيم؟! وقتى دين در اين امورء بارها و بارها وارد شده؛ امر و نهى هايى كرده. آموزشهايى داده و به آنها 
اهتمام ورزيده؛ با جه منطقى مى توان جنان كفت؟ با آنجه در متن قرآن و سنت آمده. جه خواهيد كرد؟ آيا خواهيد كفت كه جون 
بنظر شما ربطى به دين نداشته» اشتباها در متن دينى آمده؟! يا اينكه آمده ولى آنها را نديده مى كيريد؟! ثانيا امور حقوقى و 
اجتماعى» قابل مقايسه با مسائل طبى و سماوى نيست. در آن حوزه» بخش معظمى از متون اسلامى» مفصلا وارد شده اند و توصيه 
هايى كرده اند كه واجب الاتباع است. اما در امور طبى و سماوىء اولا ما با آن اندازه توضيح و توصيه نداريم و ثانيا در اين حوزه 
حكم به واجب و حرام نفرموده اند. البته معلوم كرده اند كه حفظ سلامت بدن يا دانستن برخى حقائق عالم طبيعت و سماوات هم به 
سعادت شما ولذا به ديندارى مربوط است و اصولا آموزه هاى اسلام در همه ابعاد به «عالم نافع »» اهتمام ورزيده و از جهل در كليه 
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حوزه هاى زندكَّىء يرهيز مى دهد و اسلام؛ دينى مبتنى بر معرفت است و ايمان ناشى از 1 كاهى هاى حضورى و حصولى را مى 
يذيرد و تشويق مى كند. ايمان اسلامى» مسيرى جدا از معرفت ندارد حال آنكه در غربء ايمان مسيحى را براى كريز از مواجهه با 
كزاره هاى خبرى كه ظاهرا صبغه علمى و تجربى در امور طبيعى و سماوى و طبى و ... دارد» امرى غير معرفتى» تعبير كردند و امروز 
همان نكاه و همان راه حل!! را كروهى بمثابه قياسى مع الفارق» درباره آيات و روايات اسلامى بنحو سطحى و تقليد آميزى يبشنهاد 
كرده و خواسته اند كه ايمان اسلامى را نيز امرى غيرمعرفتى و صرفا يكك كرايش روانى بدانيم بدينوسيله راه را براى تكذيب كزاره 
هاى معرفتى و ايمانى اسلام حتى در اصول عقائد باز كرده اند!! خلاصه كنم: از اينكه «اين امور دينى نيست ). جه نتيجه اى مى 
خواهند بككيرند؟ غالبا دو نتيجه كرفته اند. يكى اينكه امور معرفتى و كزاره هاى دينى كه مفاد علمى يا فلسفى يعنى واقع كويانه 
دارند» ربطى به وظيفه دين ندارد و لذا واجب الاتباع نيست. و دوم اينكه كزاره هاى دين؛ لزوما صحت هم ندارد. اين ديد كاه 
بوضوح.ء هم وحى وهم عصمت را زير سؤال مى برد و تعرض به اصل مقوله «نبوت » است نه به ولا-يت فقيه. در مورد نخست» 
عرض شد كه در هر مورد كه واجب و حرام فرموده اند (اعم از حفظ صحت بدن يا در امور خانوادكى» فردى» سياسىء اجتماعى؛ 
حقوقى, اقتصادى و...) آن امورء به همان نسبتء دينى و شرعا لازم الاتباع است. البته مشروط به آنكه يس از بررسى هاى سندى و 
دلالى و مقامى» محرز شود كه اين امور تكليف شده است. در مورد دوم نيز بايد سنككها را واكند كه آقايان با جه استدلال عقلى يا 
دينى ادعا مى كنند كه كذب و خطاء در كزاره هاى اصيل دينى ما راه دارد؟ كدام مسلمان مى تواند مدعى شود كه در قرآن» سخن 
باطل داريم؟! ممكن است ادعاء كنند كه كر جه دنيائى از كزاره هاى خبرى راجع به عالم و آدم؛ طبيعت و ماوراء طبيعت» كذشته و 
آينده در متون اصيل اسلامى آمده اما شرع در مقام بيان نبوده است. بسيار خوب! اولا در مقام بيان نبودن» غير از نسبت كذب و 
خطا دادن به متون دينى است. مثلا- تعبير قرآنى «سماوات سبع »» غير از مفاد «هيئت بطلميوسى » بوده است (بعلالوه كه هيئثت 
بطلميوسى از نه آسمان و افلاءك و عقول عشرة كفته است نه از هفت آسمان) يا مثلا ‏ كفته اند كه نقل معجزات. از باب ايجاد 
حيرت بوده وايا توصيه هاى بهداشتى» ناشى از علم محدود و كاه غلط كذشتكان بوده و از اين قبيل. عده اى هم اخيرا فرمودند كه 
«بلسان قوم » آمدن انبياء» بدان معنى است كه در جارجوب علوم بشرى دوران خود و آكاهى ها و نا كاهى هاى قومى خودشان 
سخن كفته اند ولذا نه تنها احتمال جهل و خطا و خرافه هم مى توان در تعاليم انبياء«ع » داد بلكه لزوما جين اتفاقى هم افتاده است!! 
اين ايده ها با ضروريات تفكر اسلامى منافات صريح دارد و اين خزعبلات. نه قرائتى از «دين » و «نبوت و وحى » بلكه تكذيب 
آنهاست. مقدمه هشتم: در مقام بيان بودن نكته ديكر آنست كه براى كشف اينكه سختككو (شارع)؛ در مقام بيان هست يا خير؟! 
راههاى روشنى در قواعد تخاطب عرفى عقلاء وجود دارد و قرائن مانع اطلاق و.... جيزهايى «من در آوردى » و سليقه اى نيست, در 
غير اين صورت هر كس مى تواند مفاد صريح هر عبارتى را دور بياندازد و بهانه بياورد كه به نظر منء در مقام بيان اين مفاد نبوده 
است!! آنهم با وجود آنهمه تكرارها و تاكيدها و ورود به جزئيات و... كه در قرآن و سنتء راجع به مسائل حقوقى و اجتماعى و 
سياسى و حكومتى و علمى و فلسفى آمده است. نمى توان مقدمات حكمت,. قرائن لفظى و لبى و لسان شريعت را ناديده كرفت و 
ادعا كرد كه شارعء منظورش جه هست و جه نيست. ما نيستيم كه براى نبوت و حوزه تعاليم شارع» تصميم مى كيريم. اين امور, 
بخشنامه اى و قرائت بردار نيست. مقدمه نهم: ارزشها و روشها از جمله مبانى ديكر ديد كاه آقايان» تفكيك روشها از ارزشهاست. 
ادعا مى شود كه دين فقط براى ارزشهاى اخلاقى آمده و به روش زندكّى, كارى ندارد و روشها تماما بشرى است. اولا اين ادعا 
جكونه بايد اثبات شود؟! با كدام متدلوزى يا كدام استقراء» جنين تعريفى از دين داده مى شود؟! و آنهمه توصيه هاى روشنى كه در 
شريعت در باب روشها اسلام آمدهء جيست؟! ثانيا آيا به راستى» مناسبت و سنخيتى بين ارزشها و روشها نيست؟! آيا با هر روشى» 
مى توان به هر ارزشى دست يافت؟ يا اينكه روشها وارزشها در هم تنيده اند؟ آيا «كليات » در «جزئيات »» و «اهداف )») در «وساثئل »» 


ترشح نمى كنند؟ بعبارت ديكرء آيا با هر وسيله اى به هر هدفى مى توان ست يافت؟ آيا همه ى روشها متغيرند؟! آيا روشها به دينى 
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و غير دينى» يعنى مشروع و نامشروع؛ تقسيم نمى شود؟! آيا اين همان تفكيكك ثابت از متغير است؟! اصلا مرز ارزش و روش 
كجاست؟! اككر مراد از روش» روشهاى ابزارى و فن آورى استء اين نه تنها به اسلام» بلكه به هيج مكتبى ربطى ندارد واكر مراد از 
«روش )»» نحوه ى عمل استء جه كسى مى تواند انكار كند كه اين دين» احكام رفتارى خاص دارد؟ و اصولا ‏ تفاوت اديان و 
مكاتب» در همين روشهائى است كه براى زند كى» توصيه مى كنند. البته لازم نيست كه همه ى رفتارها در حد جزئيات» منصوص 
شرعى باشد. اما لازم است كه همه آنها مشروع باشد. «مشروعيت »» اعم از «منصوصيت » است و شامل همه ى مصاديق عمومات و 
اطلاقات و اباحات شريعت مى شود. با اين احتساب» همه جيز» مشمول احكام خمسه (واقعى يا ظاهرى) است و همين» براى تقسيم 
روشها به «دينى و غيردينى » كفايت مى كند. آقايان كمان مى كنند كه مباحات» امور غير دينى اند. حال آنكه اباحه؛ نوعى 
موضعكيرى شرعى است. منطقةٌ الفراغ» منطقه اى است كه حدود آن را شريعت الاهى معلوم كرده است. اصالت حليت و ابحه نيز 
اصول شرعى و عقلى (مورد امضاء شارع) مى باشند و اصالة الاباحه اسلامى غير از اباحى كرى ليبرال است. يس نمى تواند منفذدى 
براى خروج از شريعت و ديانت خوانده شود. عقل هم نقطه ى مقابل شريعت الاهى نيست بلكه از منافع شريعت و در راستاى آن 
است. عقل» حتى در مقولات منصوص نيزه در مقام فهم» تفسير و اجراء و تفريع و ... مداخله ى جدى دارد. خود شريعتء مواردى را 
كه شارع؛ مسكوت كذارده؛ حلال و مجال تصميم كيرى آزاد مؤمنين با توجه به ارزشها و اولويتهاى اسلامى دانسته است. مهم 
آنست كه اهتمام كليهى فعاليتهاى عقلا-نى» ييشبرد مطلوبات شارع و تامين احكام. حدود و حقوق براساس وحى الاهى باشد و 
احكام اسلامى» مخالفت نشود. اكر علوم عقلى و تجربى در حوزه ى مباحات و در راستاى اهداف شرع الاهى» فعال شوند» آن 
حوزه» در عين حال» هم دينى و هم علمى است و بايد نيز جنين باشد. يقينا با رعايت حقوق و احكام دينىء افق براى تدابير عقلانى 
در قلمروى سياست و اقتصاد و فرهنكك» كشاده اسث و در غير اين صورت اساسا «تمدن اسلامى ): بى معنى خواهد بود جئانجه 
بدون علوم انسانى» تمدنى در كار نخواهد بود تا اسلامى يا غير اسلامى باشد. اما مسئله مهم» در مفروضات و تفسيرها و توصيه هاى 
علوم انسانى است كه جه مقدار» دينى و جه مقدار» مخالف با احكام و اخلاق و معارف دينى است و در موارد تزاحم» كدام جانب 
را بايد مقدم داشت. علوم اجتماعىء اقتصاد و مديريت و سياست» هركز «علم محض » نيستند بلكه كرانبار از نظريات ايدئولوزيك و 
فلسفى و اخلاقى و حقوقى نظريه يردازان اند و به همان نسبت كه با ارزشها و روشهاى دينى تماس دارندء قابل تقسيم به اسلامى و 
غير اسلافى من باشتك نان ذينة زاقراتر يا فروتر ازسيرى اند و تويحه به مترن و تصريحات :دين تداشدو ديك يكه تتخليل 
دينى نمى تواند باشد. بلكه تحميل بر دين است و اما ارشادى بودن بعضى احكام شرعى نيز كه مستمسكى براى تعطيل احكام از نظر 
بعضى قرار كرفته» به معنى آن نيست كه آن احكام, قابل تخلف است بلكه بدين معنى است كه عقلء فلسفه ى اين احكام را در مى 
يابد و با احكام تشريعى» همصدائى مى كند. يس ارشادى بودن بعضى احكام اجتماعى اسلام, به مفهوم دينى نبودن اين مناسبات 
نيست و دينى بودن يكك تدبير نيز» منافاتى با عقلانى بودن آن ندارد. بى شككء تدبير دنياء كار عقل استء بلكه تدبير آخرت نيز كار 
عقل است. اما اين تدبير» بايد ملتزم به تعاليم و امر و نهى الاهى باشد يا خير؟! مسئله اينست. مقدمه دهم: تعامل «وحى )» و «عقل ا» 
در تدبير دنيا و آخرت و اما به جه معنى» يكك حكومتء دينى و مشروع خواهد بود؟! كفته شده است كه عدم مخالفت با شرع يكك 
فعل را «دينى » نمى كند و مباحات را نبايد به شرع نسبت داد و حكومت بايد در دست عقل جمعى باشد منتهى جهت كيرى كلى 
بسوى اهداف عاليه دين باشد و تدابير» تنها مخالف احكام نباشد. بخش نخست اين ادعاء غلط است و بخش دوم آن» صحيح اما بى 
فايده بحال ادعاى آقايان است. در مورد نكته اول عرض مى كنيم كه جرا عدم مخالفت با احكام الاهى» فعل ما را «دينى » نكند؟! 
عدم مخالفت با شرع» يعنى «اطاعت واجبات » و «تركك محرمات )» كاملا دليل بر مشروعيت و دينى بودن يكك رفتار ( جه فردى» جه 
اجتماعى و جه حكومتى) است. مباحات» شرعا مجاز دانسته شده اند يس عمل مباح» يكك عمل دينى است و هر جه هم دايره آن 


وسيع باشد مشكلى ايجاد نمى كند. بديلهاى متعدد و فراوان عقلى» هرجه هم متنوع و متحول باشند, معذلكك اكر به همان دو قيد 
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(رعايت اهداف و احكام دين) مقيد باشند» همه آنها مشروع است و اشكالى بوجود نمى آورد. در انجام اعمال مباح» نه تنها عدم 
مخالفت آن فعل با شرع؛ بلكه انجام خود عمل را هم مى توان به شرع نسبت داد. عمل مشروع؛ عملى است كه خصوصا يا عموماء 
منصوص و مجاز است يس دينى است. البته ترجيح عقلى يكك بديل بر ساير شقوقء تابع ملاكهاى شرعى است و تفاوتهاى فاحش 
ميان جند بديل مشروعء ناشى از كاستيهاى طبيعى عقل بشرى است و خداوند تكليف فوق طاقت بشر نمى كند. يس «تدبير عقلانى 
دنيا براساس احكام و اهداف دين » و «تدبير دينى دنيا بوسيله بكاركيرى عقل »» دو تعبير از يكك شيوه اند و تفاوت جدى ندارند 
مكر آنكه نيت ما جيز ديكرى باشد. و اما در مورد نكته دوم اين فرمول بايد كفت هيج منافاتى ندارد كه ساز و كار مديريت در 
يكك كفتكوى جمعى و مشاركت عقلى همككانى باشد اما اهداف و احكامى كه حكومت تعقيب مى كندء اسلامى و دينى باشد. 
اصولا ولايت فقيه و حكومت اسلامىء معنائى جز اين ندارد. مكر ديدكاه باصطلاح سنتى يا ايدئولوزيك, مخالف تدبير عقلانى يا 
مشاركت عقلاء و مشووت: و رابزتى است؟! مكر ظرفدار تدر غير غقلاتى يا استداد قردئ است؟! سؤال» ايخ اسث كه همان دو فيد 
جكونه بايد تامين شوند؟! جهت كيرى تدبيرا مور جامعه به سوى اهداف عاليه اسلام و «عدم نقض احكام شرع » در اين تدبير 
حكومتى»؛ همين دو قيدء جككونه تحقق مى يابد؟! بنده نديده ام كه طرفداران ولايت مطلقه فقيه بيش از همين دو قيد» جيز اضافه اى 
خواسته يا كفته باشند. همان قرائت توتاليتر از ولايت فقيه (به تعبير بعضى آقايان) هم ادعائى بيش از اين ندارد. آنان مى خواهند 
اهداف تربيتى و اقتصادى و اجتماعى و عبادى اسلام؛ تامين شود و احكام و حدود شرعىء مراعات كردد همين. آيا اين زيادت 
طلبى و تمامت خواهى است؟! آقايان مى كويند» عقل جمعى مسلمانان حكومت كند و دين فقط نظارت كند. عرض مى كنم همين 
مورد قبول است منتهى ابتدا بايد يرسيد كه عقل جمعى مسلمانان يعنى جه؟ و با عقل جمعى غير مسلمانان جه تفاوتى دارد و 
همجنين مراد از «نظارت » جيست؟ ! نظارت با ضمانت اجراء يا بى ضمانت اجراء؟! آيانظارتى شاعرانه يا در حد وعظ؟! يا نظارتى 
كه منشاء اثر و اصلاح اجتماعى باشد؟! نظارت فقيه به جه معنى است؟! استطلاعى يا استصوابى؟ اكر عقل جمعى براساس ضوابط 
اسلام» تحت نظارت فقيه عادل اصلح. تدبير امور كند» آنوقت همين جمهورى اسلامى حضرت امام(رض) و همين ولايت فقيه 
خواهد بود كه دو دهه است در ايران اعمال مى شود. مكر امام(رض) در كل امور جزئى مديريتهاى كشور دخالت مى كرد و 
متكفل امور تخصصى و علمى جامعه بود؟! ايشان» مراقب نظام و ناظر اوضاع بودند و سياستكزارى مى كردند و در مواردى نيز كه 
تخلف آشكارى مى ديدند يا ضرورت جديدى را حس مى كردند» صحبتى مى فرمودند و فرمانى مى دادند. ولايت مطلق فقيهء اين 
بود. نه آنكه همه تخصصها و عقلها و امكانات» تعطيل يا حذف شود و يكك نفر به جاى همه فكر كند و در همه ى امور تصميم 
بكيرد و... اما نكته همين است كه بدون حاكميت فقيه عادل و بدون ولايت مطلقه فقيه همان دو قيد هم كه طرفداران «عقل جمعى 
مسلمين » اعتراف كردندء تامين نمى شود يعنى هيج ضمانتى براى تعقيب «اهداف عاليه ى دين » و «تامين احكام الاهى » نخواهد 
بود. «ديندارى »» ممكن است كه منحصرا اقتضاء شكل ساختارى واحدى در مديريت را نداشته باشد (جون اساسا شكل و ساختار» 
متحول و محصول تجربه و فكر است) اما لزوما مقتضى احكام و اهداف خاصى هست. يس «تدبير عقلانى دنيا با نظارت جدى دين 
» تفاوتى با «تدبير دينى دنيا به كمكك رفتار عقلانى »» ندارند مكر بر روى كاغذ. زيرا هر دوء «تدبير جامعه » را كه عملياتى عقلانى 
استء. مشروط به رعايت احكام شرع و ارزشهاى اسلامى مى كنند. مقدمه يازدهم: دنيا و آخرت در اسلام كسانى كفته اند كه دين 
براى تامين آخرت و يا اخلاقى فردى آمده و هيج دخالتى در تدبير دنيا و سامان جامعه ندارد. اولا اكر اسلام از آخرت و اخلاق» 
تعريف خاصى داده و راه وصول به آنها را بككونه اى نشان داده كه راه آخرت و تكامل اخلاقى» از همين دنياو مناسبات انسانى مى 
كذرد و قابل تفكيك از عقائد و رفتار و حقوق مردم نيستء جه بايد كفت؟! اصولا آخرت جيست؟ و اخلاق جكونه محافظت مى 
شود؟ آيا با تن دادن به هر نوع نظام سياسى و حقوقى و اقتصادى و فرهنكى, آن آخرت واين اخلاق» تامين خواهد شد؟! جكونه 


بايد زيست تا آخرت خوب را در يى داشته باشد؟ مى بينيد كه نمى توان آخرت رااز دنيا و اخلاق را از عدالت و حقوق و... تجزيه 
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كرد. آيا مى توان كفت كه دين صرفا براى تربيت آمده و به سياست كارى ندارد و احكام و حقوقى تعيين نكرده است؟! اين 
دوستان ظاهرا از تربيت» يكك مفهوم تجريدى و انتزاعى در ذهن دارند. انسان را جزيره اى فرض مى كنند و به او مى كويند به هر 
نحو كه شد زندكى ات را بكن و نظام سياسى» نظام حقوقىء اقتصادىء رسانه هاى فرهنكى» آموزش و يرورش و... هركونه بود مهم 
نيست و ما جداكانه و بى توجه به اين واقعيات اجتماعى» تو را تربيت مى كنيم. يعنى كوش مردم, يكشنبه ها مال كليسا و در اختيار 
خدا و مسيح. اما زندكى مردم و كل اموراتشان» حتى يكشنبه ها در اختيار قيصر باشد. اين همان «تفكيك امور قدسى از امور عرفى 
است كه بنياد نظريه ى سكولاريسم را تشكيل مى دهد. من ريشه اش را عرض كردم. كه تفكيك كامل دانش از ارزش و نكاه 
خاصى به احكام اعتبارى و حقيقى است. شما در حريم خانوادكى خود ملاحظه كنيد. آيا فرزند كوجكك خود را مى توانيد بدون 
مداخله در نحوه ى زندكى او تربيت كنيد؟ بككوئيد كه من در رفت و آمد توء در نوع معيشت و نوع زندكى نو و در هيج يكك از 
امور حياتى تو دخالت نمى كنم و به نوع مناسبات و رفتار تو كارى ندارم ولى تو را تربيت مى كنم؟ تربيت» جيزى نيست جز يكك 
سرى تعاليم نظرى و يكك سرى ملاحظات عملى» جه در ساحت فردى و جه در ساحت جمعى و اينها دقيقا به حقوق و معيشت و 
حكومت و سياستء مربوط است. نكاتى كه عرض شد از جمله» مفروضات و ملزومات ديدكاه مخالف با حكومت اسلامى از منظر 
معرفتى و كلا-مى استء اينكك وارد حوزه حقوقى - فقهى مى شويم تا ببينيم جه نبستهاى غلط بلكه دروغى به امام راحل داده و 
نظريات ايشان را جكونه تحريف مى كنند. و بعضى تعبيرهاى غلطى كه به ديدكاه امام(رض) در باب ولايت فقيه معطوف كرده اند 
بررسى اجمالى مى كنيم. ابتدا بايد متذكر بود كه در ديد كاه امام» «شارع » در مورد سرنوشت بندكانش و بويزه در مسئله حاكميت» 
سكوت نكرده و آن را مهمل نككذارده است. احكام اجتماعى براى تكامل انسان» وضع كرده و براى حاكميت» شرائطى كذارده 
استء يعنى به نفع مردم و از فرط حساسيت نسبت به حقوق بشرء سختكيرى زيادى در مورد حاكميت» به خرج داده است جون 
هركسى لياقت و حق آن را ندارد كه بر سرنوشت و جان و مال و آبروى مردم مسلط شود. مردم, اككر بدنبال فلاح و سعادت و 
كمالند» به ضرورت منطقى بايد آن احكام و اهداف را تبعيت كنند. خداوند با اعلام شرائط حكومتء عملا به مصاديق حاكم اشاره 
كرده و تشخيص آن را به عهده ى خود مردم يعنى مؤمنين كذارده تا از طريق نخبكان خودء مصاديق را بيابند و با فرد اصلحء بيعت 
كنند. حاكميت صالح اسلامىء اكر تابع احكام الاهى و ملتزم به حقوق مادى و معنوى مردم باشد» مشروعيت دارد و در غير اين 
صورت. نامشروع و ناصالح است و بايد اصلاح يا تعويض شود. منابع مقاله: مجله كتاب نقد» شماره ١ل؛‏ 


نظربه دولت در فقه شيعه (6) 


نظريه دولت در فقه شيعه () اينكك مى خواهيم به جند نمونه از تحريف هاى غير اخلالقى و افترائات فقهى در حقوق سياسى كه 
بعضى آقايان در خصوص نظريات امام «رض» در ولا-يت فقيه» مرتكب شده اند اشاره كنم و جالب است كه برخى از اينان ادعا 
كرده اند كه مروج نظريات امام در اين حوزه بوده و قرائت ايشان! ! را قبول دارند. عرض كرديم كه در تز امام» حاكميتى كه مسئول 
ساختن جامعه اى اسلامى و عادلانه است بايد از بينش اجتهادى در اسلام و از توان تدبير و مديريت عقلانى و تجربه و محبوبيت 
مردمى و از تقوى و عدالت در امور فردى و حكومتى برخوردار باشد. اينكك برخى از افترائات كذائى را مرور كنيم: )١‏ حق نظارت 
وعزل ادعا شده است كه: «در ديدكاه امام» مردمء نه بلاواسطه و نه بواسطه نمايند كانشان» حق دخالت در اعمال ولايت يا نظارت بر 
اعمال ولى فقيه عادل را ندارند و در عزل و نصب ولى شرعىء هيج حقى ندارند و با وجود فقاهت و عدالتء ديكر امكان امر به 
معروف و نهى از منكر نسبت به حاكميت اسلامى نيست و لذا به رسميت شناختن جنين حقى براى مردم يا نمايند كان مردم, به منزله 
نفى ولا-يت و خروج مردم از عنوان شريع «مولى عليهم) است! !) * در حيرتيم كه اين نسبتها را از كجا مى آورند؟ نه در قانون 
اساسى امام, نه در آثار مكتوب فقهى و نه در فرمايشات شانء هركز عباراتى دال بر اينكه رهبر» قابل عزل و نصب نيست و مردم با 
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نمايند كان شان حق نظارت ندارند يا نبايد امر به معروف كرد و ... مطلقا وجود ندارد. بلكه ايشان صريحا مى فرمودند كه ولى فقيه 
اكر مرتكب معاصى شود اكر حقوق شرعى مردم را تضييع كند» اكر به وظائف خود عمل نكند و اكر و اكر ...» از ولايت» ساقط 
است و اطاعت او حرام است. قانون اساسى اين نظام هم صريحا از حق نظارت و حتى عزل و نصب رهبرى سخن مى كويد. مكر 
مجلس خب ركان نمايند كان مردم نيستند و مككر عزل و نصب رهبر ويا نظارت بر رهبرى و استيضاح؛ حق بلكه وظيفه مسلم آنها 
نيست؟ ! ؟) آراء عمومى وفرماليزم ادعا شده است كه: «در اين ديدكاه؛ مردم در انتخابات در مورد حاكميت» ذيحق نيستند و 
احترام به مردم و انتخابات» در واقع صورى است واز باب اضطرار يا براى مقابله با تبليغات دشمنان» به آراء عمومى رجوع مى شود 
و اختياراتى كه به مردم داده مى شود. فقط در اين حد است كه مردم مخير مى شوند از ميان فقيهان عادلى كه در تعيين و تشخيص 
ولى امرء هم مبنا هستندء افرادى را انتخاب كنند و فقيهان منتخب مردم؛ ولى امر را تعيين كرده يا تشخيص دهند و جه مردم رأى 
بدهند جه ندهندء ولا-يت فعليه براى ولى به صرف تعيين فقهاء ثابت است. يعنى فقط براى بستن دهان دشمنان اسلام» انتخاب 
صورت مى كيرد اولا اين دوستان» كويا جشمشان را بسته اند. نه جهتكيرى توده هاى مردم را مى بينند و نه حتى قانون اساسى و 
روال انتخاب رهبرى را مد نظر قرار داده اند. اكر مردم رأى ندهند؛ مكر مجلس خب ركانى» تشكيل و رهبرىء تعيين مى شود؟ 
رهبرى» طى يكك انتخاب دو مرحله اى از سوى مردم؛ تعيين مى شود و دو مرحله اى بودن انتخابات» دنيا مرسوم است و وجه دو 
مرحله اى شدن آن همء حساسيت مسئله و ضرورت تشخيص مصاديق و احراز ملاكهاى ييجيده اى است كه در مورد حق حاكميت» 
وجود دارد و محتاج به كارشناسى است. هر جه سختكيرى در مورد شرايط رهبرىء بيشتر باشدء بيشتر به نفع مردم و حقوق مردم 
است. اسلام» در مورد حاكميت» حساس است و سرنوشت مردم را به دست هر كس نمى سيارد. يس مردم كاملا ذيحق اند و البته 
دايره اين حقوق را «شريعت» معلوم كرده يعنى حق ندارند عليرغم شرط و شروط الاهى» كسى را به زعامت بركزينئد. حق ندارند» با 
افراد فاسق و ظالم و اهل دنيا بيعت كنندء حق ندارند از افراد بى كفايت» جاهلء بيسواد» و خودخواه. بى تقوىء وابسته. عياش» غير 
كارشناس و بى اراده» اطاعت كنند و ولايت يذيرى در برابر فاقدين شرائط نظرى و عملى» حرام است. امام در داخل حريم شرط و 
شروط الاهىء, مردم كاملا ذيحق اند و اين حق» در قانون به رسميت شناخته شده و يايه تثوريكك اين نظام است» يس احترام به آراء 
مردم» صورى و براى بستن دهان ها نيست بلكه اين آراء اكر رأى شارع را نقض نكند و با مسلمانى مردم, منافات نداشته باشد قطعا 
نافذ و منشاء آثار شرعى و اجتماعى است. در باب نوع دخالت آراء مؤمنين و مردم در حق حاكميت و مشروعيت در مباحث قبلى 
توضيحاتى داديم كه از جهاتى شبيه دخالت مقلد در مشروعيت و حجيت فتواى مرجع خاص براى اوست و البته تفاوتهائى هم در 
كار است. ولى فقيه با مردم» واقعا نوعى قرار داد مى بندد كه البته آن را نمى توان وكالت ناميد مككر در امورى كه حوزه اختيارات 
شرعى مردم است. در اين قرار داد. يكطرف متعهد مى شود كه صادقانه و بطور جدى بدنبال اجراء احكام خدا و تأمين حقوق مادى 
و معنوى مردم و اجراء عدالت و تربيت و امنيت جامعه باشد بدون هيج امتياز دنيوى شخصى و دنيا طلبى» و طرف ديكر كه مردم 
باشندء با اين بيعت كه از طريق انتخابات خب ركان صورت مى كيرد تعهد مى كنند كه در جارجوب شريعت الاهى و مصالح ملى از 
مقام «ولايت» » حمايت و تبعيت كنند و قانون يذير باشند و البته در عين حال» هم مستقيما و هم با واسطه خبركان نماينده خود بر 
رهبر. نظارت كنند كه احيانا از مسير الاهى و تعهدات خود. خارج نشود. اين «ولايت» است و در عين حال نوعى «قراردادا هم مى 
تواند بشمار آيد. واقعا يكك تعهد طرفينى است كه البته نه مردم و نه امام» هيجيكك نمى توانند در اين قرارداد» از حريم اختيارات 
شرعى خود خارج شوند و طرفين نسبت به يكديكر, التزاماتى متقابل دارند. رابطه» رابطه مالكك و مملوكء يا ارباب و رعيت نيست. 
رابطه ايمانى و اخلااقى و حقوقى و با ضابطه هاى كاملا مشخص است. البته» بى ترديد «صلاحيت» يكك فرد براى تصدى ولايت» 
جيزى نيست كه با آراء مردم يا خبركان» موجود يا معدوم شود و لذا جه مردم رأى بدهند و جه ندهند» شخصء صلاحيت براى 
رهبرى را يا دارد و يا ندارد واينها ربطى به هم ندارند. كشف صلاحيتء غير از ايجاد صلاحيت است . اما فعليت اين «ولايت)ء 
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رسمى شدن و قانونيت و نفاذ آنء البته با آراء مردم ارتباط خواهد يافت» تا مردمى بودن و اطاعت يذيرى را تأمين كند و اين آراء از 
طرق كارشناسان منتخب مردم (خبر كان)» تأمين مى شود تا قيد «كاشفيت» لحاظ شود يعنى صلاحيت فرد براى تصدى ولايت» 
توسط افراد مورد اعتماد مردم» و احراز و اعلام شود و حجيت يابد. ييش از رأى مردم و اعلام نظر كارشناسان مردمى البته ولايت» 
قابل تحقق نيست كر جه صلاحيت آن باشد. اختلاف «جعل» و «كشف» هم ثمره عمليه مهمى در اين مقام نخواهد داشت. بويزه كه 
جعل هم و جعل مشروط و ايدئولوزيكك است. ”) تنفيذ» مشروعيت» مسئوليت آقايان به امام» نسبت مى دهند كه: «مشروعيت «فرد 
منتخب مردم) در هر سطحء متوقف بر امضاء و تنفيذ ولى فقيه است و يكك شخصء منشأ مشروعيت كل نظام است و همه نهادهاى 
حكومتى و حتى قانونء با تنفيذ وى مشروع مى شود و فوق قانون هم هست و فقط در برابر خدا مسئول است و هيج نهاد بشرى و 
قانونى حق نظارت بر ولى فقيه را ندارد و نظارت بر رهبرى» استطلاعى است نه استصوابى و ما فوق او فقط خداست» اولا ببينيم 
مسثله تنفيذء از جه قرار است؟ ! تنفيذ در حكومت اسلامى» نه سخيتى با توشيح ملوكانه در نظام شاهى دارد و نه يكك امضاء 
تشريفاتى است. بلكه اعمال حساسيت نسبت به رعايت موازين اسلامى و حقوق مردم است. مسثئله تنفيذ را بايد در راستاى مسئله 
مشروعيت فهميده» اكر در باب حق حاكميت نسبت به دغدغه هاى مكتبى» اهتمامى باشد بى شكك بايد به نظارت از ناحيه رهبرى 
واجد شرايطء تن داد واين نظارت اكر تشريفاتى نباشد و ضمانت اجراء داشته باشد. همين «تنفيذ» خواهد بود. ملاكك براى تنفيذ يا 
عدم تنفيذ» تمايلات شخصى رهبرى نيست بلكه تشخيص او و در راستاى وظايف اوست. ثانيا ببينيم مفهوم نشئت «مشروعيت» از 
شخصء دقيقا جيست و جه مقدار» مفهومى اسلامى است؟ ! برخى مدام از الفاظى استفاده مى كنند كه شباهت بلكه مطابقت «ولايت 
فقيه) را با نظام «سلطنت» القاء كنند. لذا بايد مجددا در باب غير قابل قياس بودن «ولايت مطلقه فقيه» با «سلطنت مطلقه فردى» » رابطه 
ولى فقيه با «قانون» » جند تذكر عرض كنم: يكك: «ولايت مطلقه» بعلت شباهت صرفا لفظى با «حكومت مطلقه » متاسفانه قربانى 
بعضى سوء تفاهم ها و سوء تعبيرها شده است. ولايت مطلقه فقيه» اساسا در تقسيم بندى مشهور علوم سياسى از سنخ حكومت هاى 
مشروطه است نه حكومت مطلقه. امام» بارها به لوازم اين تفكر و مسئوليت رهبرى اشاره كرده اند و صريحا هم در كتاب ولايت فقيه 
فرموده اند. عين عبارت ايشان جنين است: «حكومت اسلامىء نه استبدادى است نه مطلقه. بلكه مشروطه است. البته نه مشروطه به 
معنى متعارف فعلى آن كه تصويب قوانين» تابع آراء اشخاص و اكثريت باشد. مشروطه از اين جهت كه حكومت كنندكان در اجرا 
واداره» مقيد به يك مجموعه شرط هستند كه در قرآن كريم و سنت رسول اكرم (ص) معين كشته است. مجموعه شرط همان 
احكام و قوانين اسلام است كه بايد رعايت و اجرا شود. ازاين جهت حكومت اسلامى» حكومت قوانين الا-هى بر مردم است) . 
(ولا-يت فقيه ص ”2 و ”87) .) يس ولا-يت مطلقه امام خمينى» يكك نظام مشروطه است منتهى يكك مشروطه لائيكك نيست كه صرفا 
مشروط به آراء بشرى باشد. بلكه در درجه اول مشروط به شروط الاهى است كه مردم مسلمان» خود آن را يذيرفته اند و حكومت 
يكك فقيه عادل واجد شرايط» بشرطى مشروع است كه احكام خدا و حقوق شرعى مردم و مقتضيات عدالت اجتماعى و مصالح امت 
اسلامى را رعايت كند. يس نه تنها ولى فقيه بعنوان يكك شخصء منشاء مشروعيت نظام و قانون و مناصب حكومتى نيست بلكه حتى 
مشروعيت و اختيارات خود بعنوان يكك شخص حقوقى را همء از ناحيه خود ندارد و با كسب صلاحيتهاى علمى و عملىء بايد آن را 
بدست آورد و بنا به فرضء بدست آورده تا توانسته متصدى ولايت عامه شود. البته وقتى از مشروعيت اجزاء حاكميت» مثل عزل و 
نصب ها و قوانين جزئى و ادارى و ... سخن به ميان مى آيد» طبيعى است كه ابتدا بايد ريشه آن را در اصل مشروعيت نظام جست 
كه به مسئله حق حاكميتء مرتبط مى شود و عرض كرديم كه حق حاكميت؛ مشروط به ضوابط اسلامى مثل عدالت» فقاهت و توان 
مديرة وب اسث به ايق ععناست كه مى كويند شاكميت» يدون حضور يك متفكر دين محتهد وعادل ويا تقوى در رأس آن: 
مشروع نيست. معناى اين عبارت» آن نخواهد بود كه شخص. منشاء مشروعيت يا فوق قانون است بلكه وجود آن ضوابط خاص و 


شخصيت حقوقى وى است كه شرط مشروعيت نظام مى باشد و اين نكته اى روشن و بى اشكال است. اما اينكه كفته شد كه ولى 
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فقيه در منطق امام (رض) فقط در برابر خدا مسئول است و هيج قانونى نمى تواند بر او نظارت كندء اين نيز يكك تفسير جعلى و افتراء 
به امام است. نه تنها نظارت»ء بلكه استيضاح و امر به معروف و نهى از منكر نسبت به حاكميت و حتى عزل رهبر» در شريعت و در 
قانون اين نظام» بيش بينى شده و هيج كس منكر آن نيست. البته مفهوم كلامى «مسئوليت» در واقع؛ منحصر به محضر خداست و نه 
فقط در مورد رهبرى بلكه همه مردم, در بيشكاه خداوند مسئوليت شرعى دارند. اما مسئوليت بمفهوم حقوقى و اجتماعى آن كه 
مستلزم حق سؤال و نظارت و انتقاد و عزل باشدء كاملا در قانون بيش بينى شده است و همه مردم به نحو عام و خبركان نماينده آنها 
بنحو خاصء جنين حقى را دارند. البته نقد و استيضاح و عزل رهبرىء قانونمند است و آداب عقلى و شرعى خاصى دارند و اين 
انضباط و قانونمندى انتقاد در نظامهاى لائيك هم جارى است. مافوق رهبر» فقط خداست. آرى اما همين خداوند» حقوقى براى 
مردمء بر ذمه رهبرى (و بعكس) ثابت كرده كه بايد رعايت شوند و مشروعيت نظامء به رعايت آن حقوق» كره خورده است. اين كه 
نظارت» ضامن اجراء بايد داشته باشد البته سخن درستى است و قانون نيز بيش بينى كرده كه مردمء خبركان خود را برك زينند تا 
ايشان بر اساس ضوابط اسلامى و قانونى بر رهبر» نظارت كنند اما اكر مراد. آن است كه رهبرى بايد در كليه تصميمات خود. يكك 
بيكك از مردم يا از وكلاء آنان اجازه بككيرند» حرف نا مربوطى است يعنى نه شدنى است و نه در قانون آمده و نه حتى در نظامهاى 
غيرولاق ف غير ذيت : سيق فى كتتد ونه جلي مى توائتد بكنند , زيرا درحنين شرائطى اضولا زهيرى: ديكر معنا و امكات تشواهد 
داشت و ديككر رهبرى نخواهد بود. «نظارت بر رهبرى» ؛ غير از «دخالت در رهبرى» است. اصولا «رهبرى» وقتى مفهوم مى يابد كه 
مردمء تبعيت (در عين نظارت) كنند. معيار «نظارت» نيز نظام حقوقى و اخلاقى اسلام است ولى نبايد و نمى توان جاى رهبرى و 
مردم رااز حيث حقوقىء؛ عوض كرد. در هيج كجاى دنيا هم حاكميت جنين نمى كند اين نوع تثوريزه كردن هرج و مرج است 
منتهى كروهى همانطور كه شاه را نصيحت مى كردند كه «سلطنت كند نه حكومت» . اكنون نيز از ولى فقيه مى خواهند كه 
«سلطنت كند نه ولايت»» بعبارت ديكرء تنها نظارت تشريفاتى و استطلاعى داشته باشد و در هيج موردى دخالت نكند! ! جنانجه 
كفتيم نظارت بر رهبرى غير از دخالت در رهبرى است و هيج رهبرىء اساسا امكان استجازه و استصواب لحظه بلحظه از شهروندان 
را ندارد. ؟) ولايت» ضد سلطنت «ولايت مطلقه فقيه) را بايد مسبوق به محكمات فلسفه سياسى اسلام» تفسير كرد. محكماتى از اين 
قبيل كه حاكم مستبد» طاغوت است و ولايت» سلطنت نيستء دو شبهه اصلى در باب «ولايت مطلقه فقيه» را كه از دو نقطه عزيمت 
متفاوت هم صورت كرفته است. مجاب مى كند وهر دو را هم امام «رضا ء نظرا و عملا ياسخ فرموده بودند» يكى استبدادى و 
سلطنتى بودن «ولا-يت مطلقه» است كه با وجود مشروط بودن حاكميت فقيه» حق نظارت عامه و خب ركان حق امر به معروف و نهى 
از منكر و استيضاح. حق عزل و بويزه شرايط بسيار صعب العبور «ولايت» و وظايف سكين رهبرى و .... استبداد و حاكميت مطلقه 
فردى و سلطنتء را بكلى منتفى مى كند. اما شبهه دوم كه اتفاقا از منشاء متفاوتى صورت مى كيرد توهم «فوق قانون) و «فوق 
شريعت» بودن رهبرى است. در اينجا البته بحث اختيارات حكومت و رهبرى يبش مى آيد و بايد دانست كه اولا اختيارات مربوط 
حاكميت»ه اختيارات شخصيت حقوقى است نه حقيقى. كرجه نبايد غفلت كرد كه اين اختيارات را بالاخره اشخاص حقيقى اند كه 
بلاوق الكو ى لكا كد شتفي ف طش (استرقق» كلد قنك كك اسازى انيت اناندرنواق )شين الذككه اعتمارى انيت >1 
منشاء و حدود اختيارات را معلوم مى كند و مطلقه بودن ولايت را نيز توضيح مى دهد. شخصيت حقيقى» منشاء و زمينه شخصيت 
حقوقى فرد است و در عين حال مجراى اعمال حقوق و اختيارات شخصيت حقوقى هم هست و لذا تفكيكك اين دو از يكديكر در 
موارد بسيارىء اعتبارى است. «اختيارات حكومتى» كه توأم با مسئوليت دنيوى و اخروى و لازمه انجام تكليف و خدمت به مردم 
است. غير از حقوق شخصى رهبر است. رهبر و ساير مسئولان در حاكميت دينى از حيث منافع خصوصى و حقوق شهروندى, هيج 
امتيازى نسبت به آحاد مردم ندارند بلكه بايد محدوديت هاى بيشترى نيز رعايت كنند. يس ولايت فقيه» به مفهوم ولايت «نهاد 


نجااكنية] انت اتااية يحاكميث وا فقه اث كه اعمال .و تماخد كن مى كند وجدون نظازكىى الجاذه اوقابل اعمال نسة. لذا 
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«ولايت فقيه) » درست است كه متعلق به شخصيت حقوقى «فقيه» يعنى نهاد «دولت اسلامى» است. اما قائم به شخصيت حقيقى «فقيه) 
است و اككر اين دولت و نهاد حكومتء «فقيه عادل» را در رأس تصميم كيرى نداشته باشد و تصميماتش توسط مجتهد عادلء تنفيذ 
و تأييد نشود» مشروعيت ندارد. يس مراد از اختيارات مطلقه؛ اين نيست كه ولى فقيه يا حاكميت» حق ظلم كردن و قانون شكنى و 
تجاوز به حريم شرعى افراد شهروندان يا سلب حقوق آنها ويا حق معصيت كردن و نقض احكام الاهى و تصميم كيرى بر خلاف 
مصالح ملى را دارند» هركز. زيرا ارتكاب هر يكك از اين محرمات» عدالت و صلاحيت حقيقى و لذا مشروعيت حقوقى وحق 
حاكميت شرعى و مدنى رااز فقيه مزبور سلب مى كند. معيار تصميم كيرى هاى «ولى فقيه) » معيارهاى دينى و عقلى است. اينجا 
حوزه «منافع شخصى' ولى فقيه يا امتيازات مادى او نيست. اكر حاكمء بر اساس جنين معيارهاى غلط» موضعى بككيرد» اصولا از 
ولا-يت» ساقط است زيرا فاقد عدالت شده است. اكر احراز شود كه فقيه بر اساس نفسانيت و عصبيت و خودخواهى و دنيا طلبى» 
«العياذ با..). موضع مى كيرد. اصولا حكومت او نامشروع است و بايد اصلاح و در غير اينصورت» تضعيف و برانداخته شود يعنى 
ابتدا استتابه و سيس عزل او واجب استء و اطاعت و حمايت از او حرام مى باشد. يس اين اختيارات بر محور «مصالح امت)0 » (آنهم 
با تعريف اسلامى «مصلحت» نه با تعريف لائيكك و مادى آن) است كه رهبرى صالح و مجتهد يس از مشورت با نخبككان و 
صاحبنظران و كارشناسانء به «تشخيص» مى رسد و آن را بر اساس اعتقاد به معارف اسلامى و التزام به اخلاق و احكام اسلامى؛ 
اعلام و اعمال مى كند . و مسئوليتى را هم مى يذيرد. البته در حوزه مباحات اولى» مى تواند بر اساس همان مصالح عقلى و اهداف 
اسلامى» جعل احكام حكومتى كرده. برخى مباحات را منع يا الزام كند و احكام حكومتىء موقتى و تابع مصلحت سنجى هاى 
كارشناسانه و لازمه حاكميت است. دوم اينكه در موارد خاصىء كاه تزاحم ميان مصالح يا قوانين با يكديكر بيش مى آيد. در جنين 
مواردى عقلا و شرعا بايد اهم را بر مهم ترجيح داد و ملاكك اهميت نيز در تعامل «شرع و عقل» » يس از تأمل و مشورت بدست مى 
آيد و نهايتا تشخيص آن با رهبرى بوده و در ذيل رهبرىء با ١شوراى‏ تشخيص مصلحت» است. ©) ولا-يت مطلقه» امرى عقلاثى 
ولاءيت مطلقه فقيه» همان است كه كفتيم و توجه داشته باشيم كه انواعى از اين اختيارات در نظامهاى لائيكك نيز براى حاكميت» 
تثبيت شده است با اين تفاوت كه ملااكك اين تشخيص و ترجيح ها و قانونكذارى ها در حكومت هاى استبدادى» شخص سلطان و 
تمايلاءت و منافع اوست و در حكومتهاى دمكراتيك, ظاهرا آراء عامه است (و در واقع» اليكارشى كميانى هاى سرمايه دارى و 
سلا-طين رسانه هاى تبليغاتى) است و در حكومت اسلامىء اين ملاءك؛ مجموعه آموزه هاى دينى (نه فقط احكام فرعى فقهى) و 
مسلمات عقلى» در رعايت عدالت و مصالح جامعه اسلامى مى باشد . يس ملاحظه مى كنيد كه اختياراتى كه «مطلقه) مى ناميم» 
اصلا جزء لوازم عقلى «حاكميت» است و در كليه حاكميت هاى دينى و لائيكك نوعى از آن وجود دارد و جالب است كه بدانيد از 
ميان بزركترين نظريه يردازان سياسى ليبرال كسانى جون جان لاكك و ... كه يدران ليبراليزم كلاسيكك مى باشند صريحا از جنين 
اختيارات سيال مديريتى و بعبارتى فوق قانون» تحت عناوينى جون «قانون نانوشته) يا حق وتوى «مصالح جمعى» يا اهم بودن منافع 
ملى نسبت به ساير ملزومات حكومتى و ... بصراحت و تأكيد دفاع شده است. «ولايت فقيه) (و هيج حاكميت ديكرى». اكر مطلقه 
(به اين معنا كه عرض كردم) نباشد» اصولا قابل اعمال نيست. ولايت «غير مطلقه» فقيه» جيزى مثل حكومت طالبان مى شود كه در 
آن» اجتهاد و «اصلى فرعى» سازىء و اولويت بندى و معمارى جامعه وجود ندارد و لذا آن حكومت دينى» در رأس حاكميت 
احتياجى به مجتهد عادل ندارد. حكومت عوام است كه بند به بند واز يكك كنار بخواهند قانون يا شرع را بدون ملاحظات اجتهادى 
اجراء كنند. حال آنكه. حكومت دينى» صرفا جيدن آجرهاى قانون مدنى يا احكام فرعى شرعى بر روى يككديكر نيست بلكه به 
علاسوه» «مهندسى احكام» است يعنى نوعى نظام سازى و معمارى جامعه دينى و اولويت بندى اجرائى احكام است. البته مصلحت 
سنجى» خارج از دايره شريعت نيست و «مصلحت نظام)» شيعه. با استحسان و قياس و ... واقعا تفاوت دارد و كرجه طبق بعضى از 
تعريفهائى كه از مصالح مرسله» فتح و سد ذرائع شده. مشابهتهايى وجود دارد» لذا اظهار شعفى هم كه رويكردهاى سكولار از 
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فرمايشات امام در باب «مصلحت نظام كردند بى مورد است جون كمان كردند كه اين مصلحت نظام اسلامى» همان «منافع ملى) در 
قاموس ليبرال است لذا كفتند كه ولايت مطلقه فقيه» تشريع در عرض شريعت و كمكك به سكولاريزاسيون حكومت شرعى است ! ! 
آقايان كمان كردند كه «حق تأخير اجراى يكك حكم شرعى فرعى» جهت مصلحت مهمتر شرعىء؛ به مفهوم تعطيل بلكه نسخ شريعت 
و حذف احكام الا-هى از صحنه حاكميت به بهانه منافع ملى استء هركز جنين نيستء بلكه اين حق را خود شريعت و خود قانون 
اساسىء به مجتهد عادل در رأس حاكميت داده است و حاكميت رسول الله (ص) و على (ع) هم از اين حقء بارها استفاده كردند و 
بدون آن» اعمال حاكميت نمى توان كرد يعنى اجراء حكم را به خاطر اجراء يكك حكم مهمتر ديكر اسلامى يا به عات مصلحت 
مهمتر شرعىء موقتا به تأخير انداختند. و اين» قربانى كردن «شرع» به ياى «مصلحت» نيست بلكه رعايت منطقى مصلحت سنجى 
هاست كه در خود شريعتء لحاظ و بيشبينى» بلكه توصيه شده و در قانون اساسى نيز به «ولايت مطلقه) » تصريح شده است و همه 
اين اختيارات؛ به مقام اجراء مربوط است نه تشريع. اولويت بندى هاى حاكميت صالح. به معنى قانون شكنى يا حذف شريعت 
نيست. روال اصلى حاكميتء. رعايت قانون اساسى بلكه قوانين جزئى كشور است. لذا رهبر حق ندارد حتى قوانين عادى راهنمايى و 
اجرائى را در مسائل شخصى خود زير يا بككذارد و نمى كذارد. بلكه بيش از ديكران» اهل رعايت و احتياط است. و اينست كه 
عرض كرديم فقيه كه در اجراء عدالت» «ولايت مطلقه» و اختيارات زياد (توأم با مسئوليت دنيوى و اخروى دارد و مبسوط اليه است) 
اما در حوزه منافع شخصىء صد در صد محدود و تحت فشار و مقبوض اليه است و هيج حاكمى در هيج نظام سياسى در اندازه 
حاكم شرعىء مقيد و محدود و مسئوليت يذير نيست. يس محاسبات و اختيارات حكومتى غير از منافع شخصى است و به اين معنى» 
رهبر» فوق قانون نيستء جه رسد به فوق شريعت! ! 2) مصالح جامعه؛ نه منافع فردى حاكمان «مصلحت» ., على الاصول در همان 
رعايت شرع و قانون اساسى است اما اكر در شرائط خاصىء مصالح خاصى بيش آيد كه براى رعايت حقوق مهمتر مردم يا احكام 
مهمتر الاهى مثل حفظ اصل «نظام عادل» . در مواردى كه واقعا خطرات جدى ترى آن را تهديد كندء عقلا و شرعا مى توان يكك 
قانون مدنى يا حكم شرعى را كه با آن مصلحت مهمتر در تزاحم است. موقتا اجراء نكرد و همه مى دانيم كه اين» نه استبداد است و 
نه سكولاريزم ونه هواى نفسء زيرا در ولا-يت مطلقه فقيهه حاكم, فقيهى است تابع احكام فرعى الاهى (اعم از اولى و ثانوى) ولى 
جون اصل تشكيل و حفظ حكومت اسلامى» خود يكك حكم اوليه شرعىء بلكه اهم احكام است در مقام تزاحم با احكام فرعى 
ديكر اعم از عبادى و غير عبادىء در مقام اجراء» اولويت مى يابد و اين خود حكم اولى الاهى است و در قانون اساسى نيز عين تعبير 
«ولا-يت مطلقه» با همين معنا مورد نظر امام «رض» آمده واين اختيارات» قانونمند و مدون شده است. نبايد نبايد ميان «مزاياى 
شخصى» با «اختيارات حكومتى» خلط كرد. جنانجه نبايد ميان «منافع شخصى حاكم يا هيئت حاكمه) با «مصالح اسلامى جامعه و 
نظام خلط كرد. مثلا امر دائر است كه حكومتى بماند تا احكام اسلام را اجراء كند يا اين حكومت. قربانى اجراء نا بهنكام؛ ناقص يا 
غلط فقط يكى از صدها حكم شود. واضح است كه اجراء 49 حكم بر اجراء يكك حكم., مقدم است. يس ولى فقيه در عرض احكام 
شرع (يا بالاتر از آن!!) جعل حكم نمى كند بلكه از اختيارات حكومتى مشروع خود براى اجراء كاملتر» وسيعتر و دقيقتر احكام شرع 
بهره مى برد. اختيارات حكومتى» معصوم و غير معصوم ندارد زيرا وظايف حكومت اسلامى» وظائف روشنى است كه منحصر به 
معصوم (ع) نشده و بدون آن اختيارات قابل اعمال نيست البته شخصيت حقيقى هيجكس با معصومء قابل قياس نيست ولى مسئوليت 
هاو لذا اختيارات حقوقى حاكم غير معصوم. شعبه اى از همان اختيارات معصوم و مسبوق به اذن او و تداوم راه او البته بنحو غير 
معصومانه است. البته اختيارات حكومتى» قابل سوء استفاده و سوء فهم نيز هست و بايد مراقب بود كه به بهانه مصلحت احكام خدا و 
حقوق مردم را احيانا تعطيل نكنند كه هم حاوى استبداد و هم سكولاريزم خواهد بود و مسئله بسى حساس است اما اين آفت را به 
انحاء ديكرى بايد مهار كرد نه با سلب اختيارات معقول حاكميت» جون حاكميت بدون اين اختيارات» قادر به انجام وظائف شرعى 


و عقلى خود نيست. مهار حاكميت» علا-ج ديكرى دارد وبه مسئله حق حاكميت و مشروعيت و نظارت بر حاكم و ... مربوط مى 
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شود ودر آن حوزه ها بايد و مى توان حاكميت را مهار كرد واين مهار بايد ممهور به مهر ضوابط اسلامى باشد. 7) مديريت و 
اجتهاد؛ نه تشريع و نه قانون شكنى بنابراين» «مطلقه بودن» ولا-يت» به مقام تشريع مربوط نيست. بلكه نوعى برنامه ريزى عملى و 
مديريتى است. از طرفى» رابطه ولى فقيه با «قانون» هم روشن است. در مسائل شخصىء «ولى فقيه) كاملا و بدون استثناء» تابع قانون 
و با ديكران» مساوى است وامادر باب اختيارات حكومتىء البته با بقيه تفاوت دارد زيرا جنانجه كفتيم وظائف بشعرى از اديكران 
دارد و در دنيا و آخرت» مسئول حقوق مردم است. در حكومت على الا-صولء قانون اساسىء ملاك است اما خود قانون اساسىء 
مشروعيتش را از كجا آورده است؟ شريعت الاهى» خاستكاه اين قانون است. در جنين مواردى» حاكم حق هيج تخلفى ندارد. البته 
موارد خاصى در قانون هست كه به ساختار اجرائى حاكميت و مديريت مربوط مى شود و جنبه ابزارى براى ابعاد محتوايى و اسلامى 
قانون دارد و وحى منزل نيست و قابل اصلاح و تجديد نظر مى باشد و البته راه قانونى و يبشبينى شده اى نيز براى آن هم بيشبينى 
شده كه نبايد از آن تخلف كرد بعلاوه كه اختيارات ويزه «بحران» هم مثل هر حكومتى در حكومت اسلامى نيز ملحوظ مى باشد. 
اكر صلاحيت رهبرى هستء حق تشخيص مصلحت را دارد جون اين حق» اصولا ‏ يكك حق حكومتى است. بنابراين رهبرى يس از 
مشورت با شوراى تشخيص مصلحت و ساير كارشناسان و توجيه كردن جامعه.» مى تواند اجراى يكك قانون را موقتا تعطيل كند و اين 
حق هم در خود قانون» بيش بينى شده و در قانون اساسى از «ولايت مطلقه» به همين مفهوم صريحا نام برده شده است و لذا از اين 
موارد نمى توان تعبير به قانون شكنى كرد. اين اختيار» يكك اختيار قانونى و مشروع است. يكك مثال ساده» براى مفهوم صحيح «فوق 
قانون بودن» يا «مصلحت نظام» اختيارات افسر راهنمايى بر سر جهار راه است كه در صورت كور شدن كره ترافيكك مى تواند موقتا 
قانون جراغ قرمز را تعطيل كند و دستورات فوق قانون (نه غير قانونى) در جهت هدف و روح قانون بدهد تا مشكل حل شود. اين 
اختيارات عقلى» حق همه مديريت هائى است كه بايد امكان مانور عقلا-ئى در جهت انجام وظيفه داشته باشند بنابراين به هيج 


تعبيرى» قانون شكن و مستبد تلقى نمى شود. منابع مقاله: مجله كتاب نقد شماره 017 ؛ 
نظريه دولت در فقه شيعه (0) 


نظريه دولت در فقه شيعه (5) اشاره: در اين مقاله به برخى تحريف ها كه عليه مكتب سياسى امام خمينى «رض ١»‏ صورت كرفته 
ياسخ داده و تاكيد شده است كه مردمكرائى» غير از يويوليزم و عوامزدكى» مشاركت غير از مباشرت»ء و نظارت غير از دخالت 
استء عقد حكومتء از نوع وكالت نيست و مشروعيت» يكك حقيقت غير زمانى و فرازمانى است و انتخاب جهت دارء منافاتى با 
انتصاب الاهى ندارد و حكومت دينى ييشنهادى مخالفان ولايت فقيه» در واقع» يكك حكومت دينى نيست. 8- مشاركت يا مباشرت؟ 
! افتراء ديكرى نيز به مكتب سياسى حضرت امام (رض) زده اند: «در اين ديدكاه. مردم در تمامى شئون سياسى و امور عمومى به 
ويزه در تعيين خطوط كلى سياسى جامعه. فاقد اهليت و ناتوان از تصدى دانسته مى شوند» .!! !از مفتريان بايد يرسيد كه اكر 
مكتبى براى حاكم و حاكميت» شرط «عدالت » و «آكاهى » و «التزام » به مكتب را نهاد» آيا مردم را نااهل و ناتوان دانسته است؟ ! 
در كدام حاكميت غير دينى» تنظيم همه شئون كلان سياسى و امور عمومى و تعيين خطوط كلى سياسى جامعه با آحاد افراد است و 
همه در كليه برنامه ريزيها و سياستكزارى دولت خود دخالت مستقيم و لحظه بلحظه مى كنند؟ ! و در كجاى سيره امام يا ساير 
مناديان ولايت فقيه» جنين تحقيرى نسبت به مردم شده است؟ ! در ديد كاه امام (رض»» در حيطه توانائى ها و وظائف و نياز خود. 
هريكك از مردم و مسئولان» حدودى و حقوقى دارند كه معلوم است. براستى جرا جنين تعبيرات سخيفء تحريك كننده و مغالطه كر 
از جنان مفاهيم منطقى و روشنى مى شود؟ ! 4- انكار فضيلت نخبككان. يويوليزم و عوامفريبى: نيز كفته اند كه در ديد كاه امام 
(رض) : «مردم در اداره امور و تدبير مسائل اجتماعى بر مبناى اهداف و احكام اسلامى با فقيهان» هم سطح نيستند» . بايد يرسيد 
ولاميت فقيه به كنار در جوامع لائيكك, آيا كليه صنوف و اقشار در كليه امور و مسئوليتها با يكديكر و با حاكميت به طرز مساوى 
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دخالت مى كنند؟ ! آيا تفكيك وظائف و اختيارات نمى شود؟ آيا حوزه اختيارات و مسئوليتها روشن نمى شود؟ ! آيا تقسيم كارء 
غيرمعقول است؟ ! آيا ساير مردم, اطباء» مهندسان, كاركرانء بازاريان و كارمندان در اداره كشور و تدبير مسائل اجتماعى؛ همككى با 
يكديكر و نيز با مديران كشورشان» صاحب وظائف و اختيارات كاملا يكسان و توانائى هاى كاملا يكسانند؟ ! و هر كسى جاى هر 
كسى مى نشيند و كار او را مى كند؟ ! در نظام اسلامى, اككر تدبير امور بر مبناى اهداف و احكام اسلامى بايد باشد» طبيعى است كه 
يكى از متقضيات منطقى و ملزومات عملى همان ايده. تفاوت غيرفقيه با فقيه است و اين تعجبى ندارد. مكر فقيه كيست و جه مى 
كند؟ ! فهم و دسته بندى همان اهداف و احكام» كارى است كه فقيه مى كند و معلوم است كه غير فقيه در اين بابء با فقيه» مساوى 
نيستء و نه توانايى مساوى و نه وظيفه يكسان دارند. اكر مساوى باشند مفهومش آن است كه بود و نبود فقه و فقاهتء على السويه 
است. جنانجه طبيب نيز با غيرطبيب در امر طبابت» همسطح نيست و ساير تخصصها نيز جنين است. فقيه و غيرفقيه در حقوق 
شهروندىء كاملا مساوى اند ولى در قدرت تشخيص مسثله فقهى» هركز مساوى نيستند و اين تعجبى ندارد. اما در كار ويزه 
هيجيك از علوم و فنون و مهارت هاء متخصص و غير متخصصء. مساوى نيستند و اختيارات و نيز وظائف متفاوتى دارند. -٠١‏ 
«انتخاب مشروط » » غيرمعارض با «انتصاب » : كفته اند كه در ديد كاه امام (رض) : «مردم در نصب و عزل حاكم, دخالتى ندارند و 
حاكم» منصوب خداست نه منتخب مردم » . اين نسبت نيز دروغ است. مردم در انتخاب دو مرحله اى» رهبر را بر سر كار مى آورند 
و بااو بيعت مى كنند و از طريق نمايند كان خبره خود كه حق عزل نيز دارند بر رهبر» نظارت مى كنند. مهم آن است كه ملاكك اين 
عزل و نصب هاء به دلخواه افراد و يا با معيارهاى لاثيكك و غيرالا-هى نيست بلكه ملاكك عزل و نصب ها و مشروعيتها و سلب 
مشروعيتها» شريعت و عدالت اسلامى است كه ضامن حقوق مردم و حكم الاهى مى باشد. بنابراين در ياسخ اين سوال كه حاكمء 
انتصابى است يا انتخابى؟ ! بايد كفت كه هم نصب الاهى و هم انتخاب مردمىء توامان و هر يكك بككونه اى دخالت دارند. از طرفى؛ 
نصب الاهى است جون «شرائط حاكم » را خداوند بيان فرموده و لذا در عصر غيبت» به نصب عامء حدود و شاخصه ها را بيان فرمود 
و بنابراين او به هر حاكميتى راضى نيست. از طرف ديككر» انتخاب مردم دخالت دارد جون اين مردمند كه طى انتخابات دو مرحله 
اى» رهبر را به رهبرى شناخته و بر مى كزينند و البته اين انتخاب بايد در جارجوب موازين شرعى باشد يس رهبرى» هم منصوب 
خداوند (به نصب عام) وهم منتخب مردم (از حيث كشف مصداق اصلح در ذيل نصب الاهى) است. ما در جلسات قبل» در باب 
اتتخاب در طول انتصاب و نحوه دخالت راى مردم در حق حاكميت فقيه خاص اشاره كرده ايم. ١‏ دخالت يا نظارت؟ ! آقايان به 
ديد كاه امام (رض) نسبت مى دهند كه: «مردمء حق دخالت در اعمال ولايت ويا نظارت بر اعمال حاكم را ندارند) . مى يرسيم كه 
دخالت در اعمال ولا-يت» به جه معنى است؟ ! وقتى مراد. مشاركت در مسائل سياسى و بيشبرد امور اجتماعى استء نظام اسلامى 
قطعا نظامى مردمى و متكى به ايمان و مشاركت مردم است و اينهمه انتخابات يبابى» از مظاهر مهم اين مشاركت استء ولى اكر 
مراد» دخالت در رهبرى استء اساسا دعوى غير منطقى مى باشد و با تفكيكك وظائف قانونى» منافات دارد و در واقع» توجيهى بسود 
هرج و مرج است. باز نظامهاى لائيكك را مورد ملاحظه قرار دهيم. آيا در اين نظامها مردم» بجاى رئيس جمهور يا ساير مسئولين و 
نهادها تصميم مى كيرند؟ ! آيا مردم» كار يارلمان را و يارلمان» كار داد كسترى را و دادكسترىء كار ارتش را و... مى كند؟ ! 
مشاركت. مقوله اى و هرج و مرجء مقوله ديكرى است و خلط مبحث ميان اين دوء كزافه است. «نظارت » بر حاكميت و رهبرى 
البته مبحث مهمى است و ما تكليفش را روشن كرديم كه در نظام ولا.يت مطلقه فقيه» نمايندكان مردم نه نتها حقء بلكه وظيفه 
نظارت بر رهبرى را دارند و فلسفه مجلس خب ركان اصولا همين است اما دخالت در مديريت نظام؛ عين قانون شكنى و استبداد 
عاميانه و هرج و مرج كرائى و زمينه سازى براى اعمال خشونت است. -١7‏ هر عقدىء وكالت نيست: مى كويند كه در اين ديد كاه: 
«مردم» طرف عققد با حكومت نيستند تاحق شرط ضمن عقد از قبيل تعهد به قانون اساسى داشته باشند» . اولا مسئله حاكميت» صرفا 
در قالب يكك عقد و قرارداد» قابل تفسير نيست. مسئله حاكميت» از سوى شارع؛ مسكوت نمانده ست بلكه احكام» حدود و حقوق 
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روشنى از سوى او در باب حكومت و شرائط و وظائف و اختيارات آن رسيده است كه مسلمانان» طبق منطق مسلمانى خود. بايد آن 
را رعايت كنند. يس هركونه قرارداد و توافق ميان حاكم و مردم قاعدتا جز در جارجوب شريعت يا منطقة الفراغ شرعى نمى تواند 
باشد. اكر عقدى باشد» همان بيعت است كه حاكم و مردم» هر كدام نسبت به ديكرى حقوقى و وظايفى دارند و بايد رعايت كنند. 
دراين ضمنء هر شرط مشروعى نيز كه كذارده شود, از جانب طرفين لازم الرعايه استء بى آن كه لازم باشد كه حاكميت را نوعى 
«وكالت » خاص از جانب مردم بدانيم. ولا-يت» حاوى نوعى تعهد دوجانبه هست اما «وكالت » بمعنى خاص حقوقى آن نيست. و 
اتفاقا شرط و شروط بسيارى در قانون آمده كه طرفين بايد بدان ملتزم باشند» «حدودا بسيارى وجود دارند كه ولى فقيه» ملزم به 
رعايت آنهاست. درباب قانون اساسى نيز يبشتر توضيحاتى ارائه شد و اجمالا بايد در قانون اساسىء ميان منطوقات ثابت شرع و 
روشهاى اجرائى كه مكانيزم هاى عقلائى و تجربى بشرى و لذا اجتهادبردار و متغير مى باشد» تفكيكك نمود. 17- رابطه مشروعيت و 
«عقربه هاى ساعت » ! كفته شده است: «مردم در نظريه امام دائما تحت ولايت هستند نه ادوارى و موقت» . در ياسخ ابتدا بايد رابطه 
مشروعيت و حق حاكميت را با زمان سنجيد كه جه ملازمه ذاتى ميان آن دو ممكن است موجود باشد؟ ! جه بسا بتوان متقابلا از 
مخالفان عدم تقيد زمانى مشروعيت يرسيد كه: اككر رزيم» رزيم درستى استء جرا زمانبندى؟ ! و اكر فاقد مشروعيت است يا بتدريج 
ازآن سلب مشروعيت شود, حتى براى يكك لحظه نيز نامشروع خواهد بود. وقتى شرائط و ضوابط حاكميت و حدود ولايت» روشن 
باشد و نظارت بر حاكميت نيز تضمين كردد. به محض تخطى و تخلف احتمالى وى» شرعا منعزل مى شود و قانونا نيز توسط 
خب ركان نماينده مردم» براساس معيارهاى شرعىء بايد عزل كردد و اما اكر شرايط ولايت و صلاحيت وىء باقى است يس حق 
ولأبت و تحاكنيت تر باقى اسك اك شرائط وصلاسيت شاكنان زائل شدي ولى نقيت ديك حق احاكبيت را ا وكشت ذاذه وا شرها 
اوامر او نافذ نيست» جه يكساعت از شروع حاكميت كذشته باشد جه دهسال و جه بيشتر. اما بايد كفت كه اساسا توقيت» منع ندارد 
اما ضرورتى هم ندارد و جرا دهسال! جرا ينجسال نه؟ ! جرا ينجاه سال نه؟ ! جه ملاكى در كار است؟ ما كمان مى كنيم كه توقيت» 
مانع شرعى ندارد و مى تواند ادوارى باشد مشروط به آنكه فرد ذيصلاح را صرفا بخاطر سيرى شدن مقدارى زمان. دور نيندازيم و 
امت را از وجود وى محروم نكنيم و نيز باعث نشود كه يكك فرد ناصالح را تا موعد مقرر تحمل كنيم صرفا بدان دليل كه هنوز 
زمانش ببايان نرسيده است! ! حساسيت و سخت كيرى نظام ولايت فقيه» بسا بيش از آن است كه با يكك توقيت» مسئله را فيصله 
يافته» تلقى كند زيرا در قانون ولايت فقيه» به محض آن كه حاكميت» شرائط و صلاحيت خود را از دست دهدء فاقد مشروعيت مى 
شود و لازم نيست مردم جند سال صبر كنند تا دوران قانونى او به يايان برسد. همجنين بايد تغافل نكرد كه اكر حاكميتى فاسد شده 
باشد» صرف توقيت» كارساز نيست. بايد مكانيزم نظارت را طبق شريعت و عقل و تجربه» تقويت كرد والا جه بسا رئيس جمهورهاى 
ظاهرا موقت و عملا مادام العمر را شاهديم كه بنام قانون خود را سالهاى سال تحميل كردند. اكر مكانيزمى براى كنترل فساد 
حاكميت نداشته باشيمء زمان, بتنهائى دردى دوا نخواهد كرد. البته حق خطا كردن تا حدودى براى هر حاكميت» محفوظ است و 
حتى انحرافات جزئى كه با تذكر و نقدء قابل اصلاح باشد» تحمل شدنى است و نمى توان توقع عصمت داشت. اما اكر حاكميتى 
فاسد شود. از موانع زمانى و قانونى هم براحتى عبور مى كند و براستى احتياجى به اختيارات فوق قانون يا فرصت هاى مادام العمر 
ندارد. يس اهرم «نظارت » و «نقد» را بايد تقويت و دقيق كرد وكرنه محدوديتهاى زمانى و بخشنامه اى» جندان مؤثر و سرنوشت ساز 
نيست. در مورد رئيس جمهور نيز همين را مى توان كفت. در عين حالء توقيت و دوره بندىء بعنوان اولى شرعىء ظاهرا اشكالى 
ندارد. آقايان بعد ازاين نسبتهاى عجيب به ديد كاه امام» تصريح كرده اند كه: در ديد كاه امام (رض) مشاركت عمومىء منتفى 
استء يعنى دين قابل جمع با توسعه سياسى و آزادى و مشاركت عمومى نيست و تكليف دينى با آزاديهاى سياسى و آراء عمومى 
متعارض است و امام» مشاركت مردم را نه لازم مى دانند و نه مفيد! ! كمان مى كنيم اين افترائات» ديكر احتياج به ياسخ نداشته 


باشد. -١‏ ييشنهاد منتقدين امام «رض ») و اما ببينيم نظر ييشنهادى خود آقايان جيست؟ ! از طرفى مى فرمايند كه حكومتء عقد و 
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معاهده اى بين شهروندان با عاملان خدمات عمومى, براساس شرط ضمن عقدى به نام قانون اساسى است. بسيار خوب! اين تعريف 
شناخته شده اى در باب حكومت در تفكر ليبرال» و يكى از قديمى ترين و بدوى ترين قرائات «قرارداد اجتماعى ») در غرب است. در 
ادامه اين تعريفء استدلال كرده اند كه مردم بر جان و مال و سرنوشت خود مسلط اند و لذا سامان سياسى جامعه؛» حق مسلم آنان 
است كه تعبيرى از همان «مالكيت مشاع شخصى » است كه ديكرانى هم كفته اند و اما اكر آقايان» «سازكارى با اهداف متعالى دين 
» و «عدم ناسازكارى با احكام شريعت » را شرط ضرورى براى مشروعيت يكك حكومت مى دانندء آيا همان (باصطلاح آقايان) 
«قرائت توتاليتر) از ولايت فقيه و حكومت اسلامىء مككر واقعا به بيش ازاين دو شرط مى انديشد؟ بنظر ما نيز كفايت مى كند كه 
مديريت يكك كشورء تابع اهداف و احكام شريعت باشد تا اسلامى دانسته شود و نظريه ولايت فقيه امام (رض) نيز بدنبال جيزى 
بيش از تحقق همين دو شرط نبوده و نيست. منتهى يرسش اصلى اينست كه تحقق همين دو شرطء بدون اختيارات حكومتى و بدون 
ولا-يت فقيهء آيا امكان دارد؟ ! آيا با آن دو قيد. تحقق مى يابد؟ و به جه ميزان؟ ! اكر از صاحبان اين كرايش بيرسيد كه يس در 
كجاى اين تعريف از حكومتء مى توان سراغ اسلام را كرفت؟ ! حداكثر مجال و فضايى كه مى دهندء اين است كه يكك شوراى 
روحانى» نوعى نظارت حاشيه اى بر قوانين مجلس داشته باشد وبس. در واقع, دراين نظام سياسىء اول «ولا-يت فقيه )» بمعنى 
حكومت و نظام سياسىء منتفى است يعنى وجود فقيه عادل جامع الشرائط» در راس نظام و بعنوان زعيم و سياستكزار و مراقب» حتى 
باااين اختياراتى كه در قانون اساسى آمده. منتفى است. تنها علامتى كه براى اسلامى بودن نظام در نظر كرفته مى شود و به عقيده 
اين دوستان» كفايت هم مى كندء آن است كه حداكثر» جيزى مثل شوراى نككهبان در مجلس باشد و آنها هم با انتخابات عمومى؛ 
كزينش شوند بنابراين رهبرىء نه در تعيين شوراى نكلهبان و نه در تنفيذ و تاييد ويا عزل دولت» نقش قانونى نداشته و تقريبا حذدف 
مى شود ويا حداكثر نقش تشريفاتى همجون ملكه انكليس خواهد داشت و عملا توصيه آقايان به «ولى فقيه » اين است كه 
«سلطنت » كند نه «حكومت » !! و اما ببينيم نظارت شوراى روحانيون منتخب مردم (يعنى تنها عنصرى كه براى حفظ اسلاميت نظام 
يذيرفته مى شود) در جه حدى خواهد بود؟ ! صرفا در حد عباديات و بخشى از حقوق خصوصى است ودر اجتماعيات هم» در 
منطق آقايان» بيش از امور حسبيه» نه حكمى شرعى در كار است و نه نظارتى لازم است جه رسد به ولا-يت و زعامت! ! بنابراين 
ملاسحظه مى كنيد كه حكومت دينى آقايان» حكومتى است كه احتياجى به «ولى فقيه » ندارد و ولايتش حتى از موارد مذكور در 
قانون نيز بسيار محدودتر خواهد بود. جرا كه اساسا در ماسواى امورى از قبيل اموال مجهول المالكك و تيمار ديوانكان و .. . بعقيده 
اينان» اسلام» اصلا حكمى و رويكردى ندارد و ميزان نظارت شوراى نككهبان انتخاباتى هم معلوم است كه تا جه حد خواهد شد و 
جقدر تشريفاتى ويا دستكمء بى اثر و كم اثر است! حال سوال اين است كه آيا آقايان با جنين توصيه و ديد كاهىء باز هم مى 
توانند همجنان از ضرورت رعايت دو قيد «سازكارى با اهداف دين » و «عدم ناسا زكارى با احكام شريعت » سخن بككويند؟ ! نظامى 
كه قوه مجريه اش هيج خاستكاه دينى نداشته و تحت نظارت و دخالت (جه رسد به ولايت) «فقيه عادل » نيست و قوانين اش هم 
صرفا در حد عباديات و امور حسبيه (با دايره ضيق مورد نظر دوستان)» تابع ملاحظاتى اجمالى استء جككونه مى خواهد واصلا 
جكونه مى تواند آن دو قيد را اعمال كند؟ و ديكر از كدام اهداف دين و كدام احكام دين» مى توان سخن كفت؟ ! آيا اسلام در 
مورد نظام آموزشى - تربيتى كشورء رسانه هاى «فرهنكك ساز» جامعه. نيروهاى نظامى و انتطامى و اطلاعاتى كشورء مديريت كشورء 
سياستكزاريهاى اقتصادى و حقوقى» احكام و اهداف و ملاحظاتى ندارد؟ ! آيا اين نهادها در دينى يا غير دينى كردن جامعه و در 
اصلاح يا افساد انسانها دخالت ندارد و آيا مى توان بدون هيج دخالت و نظارتى در اين امور؛ آن احكام و اهداف اسلامى را در 
جامعه بشرى تامين كرد؟ ! عده اى از طرفداران سكولاريزاسيون حكومتء بقصد تحريف نظر برخى فقهاء شيعه» تشبث به عنوان 
«امور حسبيه ) در فقه شيعه كرده اند تا نتيجه بككيرند كه اصولا دين» ارتباطى با حاكميت و مديريت سياسى كشور ندارد حال آنكه 


امور حسبيه دقيقا بر خلاف فلسفه اى كه در فقه شيعه (در عصر حاكميتهاى جور) دارد» مورد سوء تعبير آقايان قرار مى كيرد. فقهاى 
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سلف (رض»» فتوى داده اند كه حتى در حكومتهاى غاصب و نامشروع. نبايد امور مردم» معاش و معاد مردم معطل بماند بلكه حتى 
الامكان در امور بى صاحب و بى متولى كه به حقوق شرعى مردم و حدودالاهى مربوط مى شود. نبايد بيكار نشست. در واقع امور 
حسبيه» «حداقل » لا-زم از وظائف اجتماعى شرعى است كه حتى با حضور نظامهاى فاسد نبايد معطل بماندء نه آنكه اين امورء 
«حداكثر» مداخلات شرعى و وظايف دينى علماء و حكومت اسلامى باشد. -١8‏ ولايت» فقط از خداست هيج انسانى بر انسان ديكر 
ولاءبت و حق آمريت ندارد. تنها خداوند است كه خالق» مالكك و ولى بشريت است و حق امر و نهى و تشريع دارد. يس هيج 
حاكميتى» مشروعيت نخواهد داشت مكر آنكه ماذون و منصوب شارع (بالتعيين يا بالتوصيف) باشد. بنابراين مى توان نتيجه كرفت 
كه اعمال هيج " ولايت "بر مردم» مشروع نخواهد بود مكر آنكه مستند به لايت خدا و رسول خدا و بعبارت ديكر مبتنى بر احكام و 
ارزشهاى اسلامى باشد. حاكم بايد بنحو اسلامى» حكومت كند يس علاوه بر كاردانى و مديريت و تدبير» بايد اهل امانت و عدالت 
و تقوى باشد و نيز بايد از اسلام (معارفء ارزشها و احكام اسلامى)» آكاهى تفصيلى و عالمانه داشته و قادر به دركك اجتهادى از 
اسلام باشد. مجتهد, نظريه يرداز اسلامى است و تنها در صورت فقدان جنين حاكمى است كه تن به حكومت مسلمان عامى (مقلد) 
مى توان داد. نبايد فراموش كرد كه همه بشريت» تحت ولا-يت واليان و حاكمان خويشند و اين واليان» اككر الاهى و عادل نباشندء 
شق ديكرء آنست كه شيطانى» ظالم و فاسق باشند و روشن است كه شرعا و نيز عقلا ولا.يت كدام واليان» اعتبار و مشروعيت و 
حجيت دارد و جه كسانى حق حاكميت بر مردم ندارند. اكر قانون اسلامى بايد در كشور اجراء شود روشن است كه اين حاكميت» 
واجد جه خصوصياتى (قانون شناسى و فقاهت» عدالت » قدرت اداره و رهبرى) باشد. همه اين حساسيتهاء در جهت ياسداشت 
حقوق مردم است. حكومت,ء اكر حقوق شرعى مردم و احكام و اهداف الاهى را رعايت نكند فاقد مشروعيت خواهد بود. بنابراين 
ولايت فقيه» حكومتى مشروطه و مشروط استء مشروط به شروط اسلامى نه ضوابط و معيارهاى غير اسلامى. -١8‏ تثورى سبقت 
فقيه: در صورت عدم تشكيل حكومت دينى» در دوره حكومتهاى جائر» هر فقيه عادل و واجد شرائطى كه موفق به قيام و تشكيل 
حكومت اسلامى شودء ساير فقهاء بايد با وى همراهى كنند و «سبقت » » در جنين مواردى است كه مى تواند ملاكك باشد. فقيه در 
صورتى كه بتواند» حتى با كودتا نيز بايد رزيم ستمكر و فاسد را سرنكون كند. اما وقتى نظام مردمى و شرعى و قانونى بر سر كار 
استء ديكر تعيين رهبر بر اساس ضوابط شرعى و قانونى صورت مى كيرد و ساير فقهاء» در امور حكومتى نبايد در عرض ولى فقيه 
اعمال ولا-يت كنند و باعث هرج و مرج شوند و در اينجا سبقت, ملاكك نيست بلكه مردم از طريق خبركان منتخب و مورد اعتماد 
خودء فرد صالح تر را از ميان افراد ذيصلاح و فقهاى بزرككء شناسايى و به رهبرى بر مى كزينند واين تشخيص مردم؛ تكليف 
شرعى براى فقيه خاص منتخبء ايجاد مى كند و منشاء حق حاكميت و ولا-يت براى همان فقيه خاص از ميان فقهاى مورد تاييد 
شارع - براى حكومت كردن - مى كردد. -١7‏ آراء زينتى مردم؟ ! ! مردم» ذيحق و نيز مكلف اند و يافتن (كشف و تشخيص) و 
سيس انتخاب و كزينش فرد ذيصلاح؛ حق مردم و در عين حال و به معناى ديكرىء وظيفه ايشان است و اين انتخابء البته انتخابى 
بى اصول و معيار نمى تواند باشد بلكه در جارجوب ضوابط دينى (عقلى و نقلى)» «نصب عام الا-هى » است. يس رجوع به آراء 
مردم براى اخخذ بيعت و اتمام حجت و جلب همكارى و مشاركت مردم؛ وجه شرعى دارد واز باب تصنع و رياكارى و مردم فريبى 
نيست. البته راى مردم» صلاحيت شرعى كسى را موجود يا معدوم نمى كند ولى تا مردم» كسى را واجد شرائط و صلاحيت شرعى و 
عقلى و... ندانند و او را بعنوان مصداقى براى «ولايت انتصابى شارع » و منصوب امام معصوم (ع)» تشخيص ندهند» وظيفه نيز ندارند 
كه از او اطاعت كنند بلكه حتى بايد كفت كه حق بيعت با او نيز ندارند و در حكومت قانونى اسلامى (مثل جمهورى اسلامى) نيز 
فقيهى خاص حق تحميل خود بر مردم از راههاى غيرقانونى را ندارد. مشروعيت و حق حاكميت فقيه خاص»ء دو جزء و عنصر دارد 
كه هر دو شرعى و اسلامى است. يكك: عنصر شرائط فقيه دو: عنصر مردمى. عنصر نخستء آن است كه خداوند» حق حاكميت بر 


مردم را به جاهلان» ظالمان فاسقان و دين نشناسان نداده و عدالت و فقاهت و كاردانى ... را شرط حاكميت قرار داده است نه اميال 
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انسانها (اكثريت يا اقليت يا دولت يا ملت) را. عنصر دوم آن است كه خداوند, اطاعت و ولايت يذيرى از فقيه خاص را در عصر 
غيبت بر مومنين و مردم؛ واجب نكرده مككر آنكه مردم او را به رهبرى دينى بركزينند و مردم؛ تنها حق واجازه دارند كسى را به 
رهبرى بركزينند كه وى را واجد صلاحيت هاى شرعى و عقلى براى تصدى ولايت» تشخيص دهند و صلاحيت او را احراز كنند. 
يس ولا-يت فقيه را مى توان به تعبيرى» انتصابى - انتخابى دانست. ولى مشروعيتء فقط و فقط الالهى است زيرا هم انتصاب 
(بالتوصيف) و هم انتخاب (بالتعيين و كشف مصداق منظو الاهى)» هر دو وجه شرعى داشته و زمينه را براى حاكميت «حاكم دينى » 
فراهم مى كند و اين انتخابات» يكك كزينش نامشروط و غير ايدئولوزيكك نيست بلكه انتخاب بمعنى كشف مصداق واجد صلاحيت 
است. 18- عزل رهبر عزل رهبر نيز عزلى الا-هى است كه توسط مردم؛ صورت مى كيرد يعنى خبركان منتخب مردم, اكر فقدان 
لاحيت شرعى براى رهبرى را در شخص رهبر كشف كنندء اين كشف را اعلام مى كنند و اين علم و خبر خب ركان» حجيت شرعى 
نزد مومنان دارد و يس از آنء مردم؛ وظيفه اطاعت از حاكم را ندارند جون حكومت او ماذون شرعى يعنى مشروع نيست و نزد 
خداوند, منعزل (معزول الا-هى) است يس در دنيا و عرصه سياست هم بايد عزل شود. بنابراين مى بينيم كه بنابر نظريه مشروعيت 
انتصابى كه نظر اصلى كليه فقهاى شيعه بوده است نيز حاكم, بفرمان خداء نه تنها در آخرت بلكه در دنيا نيز بايد ياسخكوى مردم و 
خب ركان ايشان باشد و تن به نقد و نظارت دهد. 19- كار مدى, جزء مشروعيت است «كار آمدى » را از «مشروعيت » نمى توان 
جدا كرد. آن حكومتى را مى توان اسلامى و مشروع دانست كه بتواند عدالت اسلامى و احكام و حدودالاهى را اجراء و حقوق 
مردم را تامين كرده و به فرمايش حضرت امير (در عهدنامه مالكك اشتر) در جهار وظيفه «توزيع عادلانه ثروت » (جباية الخراج)» 
تربيت فكرى و اخلا.قى مردم و اجراء احكام دين (استصلاح اهلها) و ايجاد امنيت و نظم و استقلال (جهاد عدوها) و آباد كردن 
جامعه و ارتقاء سطح زندكى و رفاه وعمران (عمارة بلادها) موفق باشد و بكوشد. اكر حاكمان. قادر به انجام اين وظائف الاهى 
خود نبوده وفاقد صلاحيت تخصصى باشند» مشروعيت الاهى نيز ندارند و فاقد حق حاكميت هستند و بايد اصلاح يا تعويض شوند. 
رهبرى و نظام دينى» موظف به مشورت با كارشناسان و استفاده صحيح از همه تخصصها و كارشناسان در اداره امور جامعه مى 
باشند و هر تصميم سياسى - مديريتى را بايد با مبانى فقهى و نيز مبانى علمى و تخصصى و فنى مربوطه (بحسب مورد) بدقت 
بسنجند والا در دنيا و آخرت, مسئولند. حكومت دينى» حق ندارد بر خلاف مصالح جامعه و حقوق شهروندان» كمترين اقدامى كند 
و رهبران و مسئولان» كمترين امتياز اضافى و حقوق بيشترى از ساير شهروندان نسبت به بيت المال و ساير اختيارات حكومتى 
ندارند. مراد ما از كارا مدى, كه آن را جزء اركان مشروعيت دينى دانستيم» صلاحيت و توان تخصصى حاكمان در حوزه كار ويزه 
هاى خويش است و به «مقبوليت اجتماعى » » در اين خصوص عنايت نداشتيم. مراد ما رواياتى است كه متصديان غيرشايسته و 
ضعيف و بى مهارت در حاكميت را صريحا خائن به دين و مردم خوانده اند. البته ضعف و قوتء مراتبى دارد و بايد واقع بينانه و 
منعطفانه به مسئله نككريست. فصل هشتم: ولايت و شورا -١‏ ملت صغير؟ ! «ولا-يت » به مفهوم زعامت سياسى و حاكميت» بمعنى 
صغير دانستن مردم نيست. هر جامعه اى» احتياج به حاكميت قانون و نظام سياسى و رهبرى دارد و الا امور حيات جمعى» مختل شده 
و فساد و ظلم و هرج و مرج دامنكير مردم مى شود. مفهوم «ولايت » اين نيست كه مردم» فاقد شعور و صلاحيت دانسته شده ويا 
فاقد اهليت و ناتوان از تصدى كليه امور مدنى مى باشند. «نياز به حكومت » ؛ مخصوص جامعه دينى نيست بلكه همه جوامع به ولى 
و متصدى و قيم (كسيكه به امور مردم. قيام كند و مديريت را برعهده كيرد) نيازمند بوده و واجد آنند. تفاوت حكومتها در صلاح و 
فساد اولياء امور و واليان و متصديان است. در اسلام» اين ولايت و حق تصدى امور اجتماعى» مخصوص انسانهاى صالح و مصلح و 
مسئول در راه اجراء عدالت اسلامى است و اين اختيارات در هيج راه ديكرى» از جمله منافع خصوصى حاكمان و افساد و اضلال 
جامعه نبايد بكار رود. از آنجا كه اين «ولايت » » مسئوليتى معطوف به مصالح اسلام و مسلمين استء بى شكك بايد از مشورت 


تخبكان و هاحيتظ ران و متخصضاة بهره برد و اسعداد براق و كترعن و حودمحورئ: خخلاق غدذالت و ققاهت يوده و مشروعيت 
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حاكم را زير سؤال مى برد. 7- ولايت شورائى مراجع تقليد آنجه تحت اين عنوان طرح شده استء در واقع؛ همان «شوراى رهبرى ' 
است كه در قانون اساسى جمهورى اسلامىء قبل از اصلاحات نيز مطرح و مربوط به دورانى بود كه فقيه و مرجع خاصىء بنحوى 
بارز» افضل از بقيه نباشد و جمعى از فقهاء همسطح و صالح حضور دارند كه همككى صلاحيت رهبرى دارند و رهبرى به شكل 
شورائى اعمال مى شود. رهبرى كروهىء تقريبا در هيج نظام سياسى در دنياى كنونى تعقيب نمى شود. شوراى رهبرى از قانون 
اساسى ايران نيز حذف كرديد. اما ملزم بودن رهبر به مشورت با ساير فقهاء و نيز كارشناسان و نخبكان جامعه» امرى ضرورى اما 
عليحده است ولى رهبرى كروهى (شوراى رهبرى»» تقريبا در هيج جا موفق نبوده و دوام نياورده است بويزه كه در مسائل مهمء 
رهبرى» خود بايد فصل الخطاب و حل كننده اختلافات باشد و مسئوليت كار را برعهده كيرد و جائى براى اختلاف و ترديد و سيبس 
توكيل به يكديكر وعدم قبول مسئول نيست. بنابراين «ولايت شوراى مراجع تقليد) » نظريه جديد و مستقلى نيست و مثلا بجاى 
مجلس خب ركان (فقهاء مورد اعتماد و انتخاب مردم)» از حوزه هاى علمى نام برده و قيد مرجعيت را نيز براى رهبرى لازم مى دائست 
(جنائحه در قانوث اساسى بيش از اصللاحاث و بازنكرى جدين بوة) . قيد «مرجغيت ) نيز دو بازنكرى قانون اساسى جمهوري اسلامى: 
بدان دليل حذف شد كه جنين قيدى در ادله شرعىء اعتبار نشده است بلكه اصل اجتهاد و فقاهتء ملاكك است. «مرجعيت » » امرى 
اجتماعى - نه لزوما معرفتى - است و آوردن اين قيد اصطلاحى (با ملازمات و ملاحظات رايج در سده هاى اخير در مورد 
مرجعيت)» باعث محروميت از مجتهدين صالح و لايقى مى شد كه عليرغم صلاحيت علمى. از ارائه رساله علميه و... اجتناب كرده 
اند. '- ولايت فقيه و آريستوكراسى ولايت فقيه (فردا يا جمعا) بى شككء. نوعى آريستوكراسى و حكومت طبقاتى يا صنفى نيست 
بلكه حكومتى عقيدتى و اصولكرا و مردمى است و به همين دليل» نوعى «نخبه كرايى مردمى » بر آن حاكم است و «دركك التزام ' 
نسبت به اصول حاكم بر نظام» شرط واقعى حاكميت خواهد بود و اكر طبيعتا نوعى محدوديت منطقى يديد مى آيدء ناشى از 
مشروط بودن حاكميت است كه اصولا با انحصار طبقاتى و صنفى و... تفاوت دارد. در يايان بايد كفت براى عضويت در شوراى 
مراجع نيز» ملاكك و شيوه خاصى و واضحى از سوى يبشنهاد دهند كان مزبور ارائه نشده است و اككر اين ضوابط» دقيق و ريز شود 
عملا جيزى بيش از مجلس خب ركان و روال قانونى اساسى كنونى نخواهد بود. مآلا بايد كفت كه نظريه «ولا.يت شوراى مراجع 
تقليد» » نظريه مستقل يا جديدى نيست بلكه اين همان صورت خام شوراى رهبرى است كه در قانون اساسى قبلى براى شرائط 
خاصى يبشبينى شده بود و بلحاظ مشكلات عملى و كشف راههاى شرعى و عقلائى بهتر و ارجح از قانون حذف كرديد. منابع 
مقاله: فصلنامه كتاب نقد» شماره ١١‏ » بيروزمند» عليرضا ؛ 


آزادى در خاىك 


آزادى در خاكك نقدى بر مبانى فلسفى ليبراليسم )١(‏ معرفت شناسى ليبراليسم )١(‏ اومانيسم انسان شناسى () آزادى (9) تعريف 
ازادى: (0/()2()0 انواع آزادى (5(08) لزوم آزادى )٠١(‏ حد آزادى )١15(01١(‏ نقد و بررسى آزادى ليبرالى (18(0)18(017) تسامح و 
تساهل دلايل تسامح و تساهل: )١18(‏ عدم تساهل آيا تساهل مطلق است؟ )١1(‏ آيا تساهل هدف است؟ مبانى تسامح و تساهل 
)3١(0197018(‏ انواع تساهل (717(012(018(018(057(011(051) اخلاق بى نوشت ها منابع مقاله: , ؛ 


بارادوكس جامعه مدنى دينى 


يارادوكس جامعه مدنى دينى مقدمه در طى جند سال كذشته. بحث از جامعه مدنى به طور يراكنده در سطح مطبوعات كشور 
مطرح شده است و تاكيد رياست محترم جمهور براين مقوله» در زمان مبارزه انتخاباتى و بعد از آنء بر كرمى بازار آن افزود. 
تلقيهاى مختلف از واه «جامعه مدنى » واكنشهاى متفاوتى رادر سطح مطبوعات و محافل علمى به همراه داشت. آنجه توجه 
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نكارنده را بيشتر به خود معطوف داشته استء بررسى نسبث ميان جامعه ديئى و جامعه مدنى اسث. نكارنده بر آن اسث كه جامعه 
مدنىء به معناى رايج و مصطلح. با جامعه دينى مورد نظر متون دينى ما كاملا ناسازكار است. نوع نككاه اسلام به انسان و جامعه و 
روابط اجتماعى و ارزشهاى انسانى و اخلاقى» در اساس با بيش فرضهاى انسان شناختى و ارزشهاى بنيادين جامعه مدنى غربى 
ناسا ز كار و متباين است و جمع ميان آن دوء يارادوكسيكال و ناممكن مى باشد. دفاع از جامعه مدنى دينى تنها در دو صورت 
ممكن است: نخست آن كه؛ تعريف خود از جامعه مدنى را به كونه اى كاملا متفاوت با معناى رايج و مصطلح آن ارائه دهيم 
عناصر مثبت و سازنده آن را اخذ كرده و عناصر و مبانى ناساز كار با آموزه هاى دينى آن را كنار نهيم. دوم آن كه قرائتى نو از 
دين و جامعه دينى عرضه كنيم تا در سايه آن بتوانيم از تنش موجود ميان اصول و مبانى جامعه مدنى با آموزه هاى دينى به مقدار 
وسيعى بكاهيم. در نوشتار حاضر ابتدا به تعريف جامعه مدنى و بيان مبانى فلسفى و ارزشى آن يرداخته و با مقايسه آن با اصول و 
مبانى و ارزشهاى حاكم بر جامعه دينى» ياراد وكسيكال بودن تز «جامعه مدنى دينى » را آشكار مى سازيم و سيس به بررسى دوايده 
سازكارى خواهيم يرداخت. به اعتقاد نكارنده؛ راه حل دوم به كلى عقيم و ناصواب است و راه حل اول تا حدى خروج از محل 
بحث است رزيرا فتوا به بطلا-ن جامعه مدنى و ناسازكار بودن آن با جامعه دينى مى دهد و در ترسيم خطوط جامعه دينى صرفا از 
بعضى دستاوردهاى مثبت جامعه مدنى استمداد مى جويد» حال آن كه هويت و تماميت آن را كنار زده است. يس در اين تركيب 
جديد (مدنى دينى) آنجه به عنوان جامعه مدنى شناخته مى شود در ماهيت و ذات خويش به كلى متفاوت از معناى اصطلاحى و 
رايج آن است. .١‏ تعريف جامعه مدنى درباره جامعه مدنى و مفهوم آن سه تلقى عمده وجود دارد: الف) جامعه مدنى مرادف با 
مدنيت است. يعنى در طول تاريخ هر زمان و هرجا كه جامعه اى داراى روابط اقتصادى و سياسى خاص خويش ظهور و بروز بيدا 
كندء جامعه مدنى تشكيل شده است. ماركس و انككلس در «ايدئولوزى آلمانى » به اين معنى از جامعه مدنى نظر دارند. از نظر آنها 
جامعه مدنى» خاستكاه و صحنه حقيقى تمام تاريخ است. بدين معنى كه توضيح رويدادهاى سياسىء تغييرات قانونى و توسعه 
فرهنكى را بايد در نشو و نماى ساختار جامعه مدنى جستجو كرد. )١(‏ تعريف زير از جامعه مدنى براساس اين تلقى شكل كرفته 
است: «فرايافت جامعه مدنى» سلوكهاى نظرى تغير يابنده اى را نشان مى دهد كه در قبال روابط اقتصاد. جامعه و دولت وجود دارد.») 
( اين معنى از جامعه مدنى مورد توجه ما نمى باشد. زيرا هيج توصيه اى را در بر ندارد. اين كه هر جامعه اى مدنيت خاص 
خويش را دارد و تاريخ؛ بستر شكوفايى جوامع مدنى متنوع بوده است هيج يبام و توصيه اى را به دنبال ندارد رمكر آن كه «جامعه 
مدنى ' را اشاره به مدنيت خاصى بكيريم» نظير آنجه متفكر اسكاتلندى آدام ف ركوسن (1781) مرتكب مى شود ودر كتاب «تاريخ 
جامعه متمدن » حكومتهاى غربى را به خاطر اعتنا به مالكيت خصوصى و آزاديهاى فردى مبتنى بر آن» متمدن مى نامد و حكومتهاى 
شرقى را به علت ماندن در مالكيت مشاع و اعمال سلطنت مطلق حكام, «جامعه بربر) توصيف مى كند. بنابراين «جامعه مدنى » را مى 
توان عنوانى براى مدنيت و تمدن معاصر غرب كه ريشه در رنسانس و حوادث و تحولات يس از آن دارد» در نظر كرفت و در اين 
صورت,ء دعوت به جامعه مدنى» دعوت به مدرنيسم و الككوبردارى از نحوه معيشت و مدنيت معاصر غربى تلقى خواهد شد. ب) 
تعريف دوم از جامعه مدنى» تعريفى سلبى است ويعنى جامعه مدنى در مقابل وضع طبيعى» (5]3]6 |13لاأ13) و جامعه بدوى قرار 
مى كيرد و در آنء مناسبات و ويزكيهاى جوامعى كه در وضع طبيعى به سر مى برند؛ مشاهده نمى شود. () توماس هابز -١814(‏ 
44 ) و جان لاكك (19775-170) و زان زاكك روسو (17/17-1718) هريكك وضع طبيعى را از نكاه خاص خويش مورد تحليل قرار 
داده اند و براى جبران نواقص آن به تبيين جامعه مدنى و مبانى و ساختار آن همت كماشته اند رُو البته به نتايج كاملا يكسان نرسيده 
اند. به عنوان مثال مى توان به نظريه دولت در نزد اين سه متفكر سياسى اشاره داشت. دولت مطابق جامعه مدنى در نظر هابز» يكك 
دولت مطلقه است كه از اقتدار فراوانى برخوردار است و در فلسفه سياسى لاكك» دولتى ليبرال اسث و از نظر روسوء دولتى اسث كه 
براساس قرارداد اجتماعى و در محدوده آن شكل مى كيرد. (©) بررسى تفضيلى مراد اين متفكران از وضع طبيعى» مجال ديكرى را 
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طلب مى كندء. اما به طور اجمالى مى توان ادعا كرد كه كليه جوامع فرضى يا واقعى كه براساس توافق جمعىء برابرى در حقوقء و 
مساوات اجتماعى شكل نكرفته اند در وضع طبيعى به سر مى برند. بنابراين جوامع فئودالى قرون وسطاى غرب نمونه بارزى از وضع 
طبيعى هستند رزيرا در آن جوامع» مردم در اكميت سياسى و توزيع قدرت سياسى سهمى نداشتند واز حقوق مساوى برخوردار 
تبودثد. اشراف: و ملاكان بزركك داراى امتيازاث اجتماعى ويذه بودئد و يسيارى از اضناق و اقشار جامعه ثنها در متخدوده خاضصى 
قادر به انجام فعاليت اقتصادى بودند. قوانين جنين جوامعى براساس سنت و منافع طبقات حاكم و اشراف رقم مى خورد و مردم نه در 
توزيع قدرت سياسى سهمى داشتند و نه در تنظيم ساختار نظم اجتماعى. رويكرد به سمت جامعه مدنى و برهم زدن وضع طبيعى؛ در 
واقع تلاش براى برهم زدن اين مناسبات» و بى ريزى جامعه اى است كه در آن انسانها از حيث دخالت در امور جامعه» داراى حقوق 
برابر باشند و شبكه روابط اجتماعى در عرصه سياست و اقتصاد و فرهنكك و حقوق را براساس منافع فردى و صنفى خويش رقم 
بزنند مبدون آن كه سنت و مذهب وامتيازات ويه برخى افراد و طبقات در آن نقشى داشته باشد. در اين تحليل» مدنى بودن وصفى 
براى كل جامعه با تمام شئون و روابط آن استء نظير تقسيم جوامع به سنتى و مدرن. بنابراين در جامعه مدنى» دولت و اقتصاد و 
حقوق و ساير جنبه هاى اجتماعى» همكّى موصوف به «مدنيت » مى شوند ,همجنان كه در جوامع سنتى» دولت و اقتصاد و روابط 
حتوق: همك داراق وضق ست كسد اين تلقن ال جامعة هذى محضول دوران مدوق اسث وقبل از آن سابقة نداشته اسث كه 
كليه امور اجتماعى براساس اراده اكثريت و منافع فردى و صنفى و كروهى افراد رقم بخورد. ج) اصطلاح جامعه مدنى را هكل 
(متوفاى 1737) در يادداشتهاى سال ١81١8‏ خود به معناى خاصى به كار برد. هكل جامعه كلان را به سه حوزه خصوصى (خانواده)» 
جامعه مدنى و دولت تقسيم كرد و بر آن بود كه جامعه مدنى نشانكر مرحله اى از تحولا-ت ديالكتيكى خانواده به دولت است. 
جامعه مدنى كه همان حيطه عمومى استء حايل ميان حيطه خصوصى و حيطه دولتء به عنوان لا-يه فوقانى جامعه» است. حيطه 
ضرم باجائعة مدت شامل كليه تشكليا و تهادها وشوزاها واحزاب و اتكاديه عاى اسك كد يدون از الحدار دولكة وه غرفن 
دفاع از حقوق صنفى و كروهى افراد و طبقات مختلف اجتماعى شكل مى كيرد. برخى از اين نهادها و كروههاء سياسى و متوجه 
مقوله قدرت و دولتند و برخى ديكرء غير سياسى و مراقب حقوق اقشار و اصناف هستند. غير دولتى بودن جامعه مدنى لزوما به 
معناى معارضه و جالش با دولت نيستء بلكه نهادهاى حوزه عمومى در بسيارى از موارد با دولت تعامل و همكارى دارند. برخلاف 
تعريف دوم كه جامعه مدنى معرف كل جامعه با همه شئونش بودء اين تعريف صرفا به بخش و حوزه اى از جامعه كه همان حوزه 
عمومى باشد نظر دارد. (0) جامعه مدنى در اين اصطلاحء ميدان رقابت و منازعه اقشار و طبقات براى حمايت هرجه بيشتر از منافع 
صنفى و كروهى خويش است. قدرت سياسى براساس يبروزى در اين ميدان رقابت توزيع مى شود و قوانين حقوقى در عرصه هاى 
مختلف مستقيما متاثر از فعاليت و مبارزه نهادها و كروههاى مختلف است. اين اصطلاح, اشاره به بخشى از جامعه مدنى به معناى 
دوم دارد كه در دوران مدرنيته در مغرب زمين به فعليت و شكوفايى رسيده است. بنابراين نسبت ميان معناى سوم با معناى دوم 
«جامعه مدنى )» نسبت جزء و كل است و به اين جهت اككر در ادامه بحث» معناى دوم جامعه مدنى را مورد بررسى و توجه قرار 
دهيم» محتوا و درونمايه جامعه مدنى به اصطلاح سوم نيز به طور طبيعى ملحوظ خواهد بود. ". مبانى نظرى جامعه مدنى جامعه 
مدنى معاصر غربى كه يس از رنسانس و در دوران مدرنيته شكل كرفته بر نككّاه فلسفى خاصى نسبت به انسان و حقوق و ارزشهاى 
او استوار است. اين نككّاه جديد كه ريشه در اومانيسم و انسان محورى دارد» بازتاب وسيعى در مقوله سياست و اقتصاد و حقوق 
داشته است. دستاورد جامعه مدنى در عرصه اقتصاد. رشد و رواج بازار آزاد اقتصادى و رقابت و كشمكش حول محور جلب سود و 
رفاه بيشتر بوده و در عرصه سياستء دولت مدرن رابه دنبال داشته است /دولتى كه حيطه اقتدار محدود دارد و در قلمرو سعادت 
فردى و خير افراد دخخالتى ندارد و صرفا در خدمت رفاه و امنيت افراد و دفاع از حريم مالكيت خصوصى و آزاديهاى فردى است. 


مقولاتى نظير فضيلت و خير در دولت مدرن راهى ندارند. تشخيص خير و فضيلت به عهده هر فرد و انتخاب خود اوست و دولت در 
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اين باب كاملا بى طرف است و هيج انديشه و تدبيرى ندارد؛ بلكه صرفابايد شرايط و جارجوبى قانونى فراهم آورد تا هركس خير 
خود را آن كونه كه مى يسندد رقم بزند (2). در جامعه مدنى» قدرت سياسى براساس رقابت احزاب سياسى و به دست آوردن 
اكثريت آراءء توزيع مى كردد و احزاب مختلف براساس منافع مشترك اقشار و اصناف و طبقات شكل مى كيرند وهر حزب 
سياسى خود را متعهد به حفظ منافع هواداران و اعضاى خويش مى داند. اراده جمعى و راى اكثريت نه تنها معيار توزيع قدرت 
سياسى استء بلكه در قانون كذارى نيز تاثير قطعى دارد. افراد در حقوق برابرند و از آزادى مالكيت و بيان و عقيده برخوردارند. 
آزاديهاى فردى بالا-ترين ارزشهاست و عواملى نظير سنت» مذهب و اخلاق نمى توانند محدود كننده آزاديهايى باشند كه در 
جارجوب قانون براى همه افراد قرار داده شده است رُقوانينى كه براساس راى اكثريت و منافع كروههاى اجتماعى مختلف تنظيم 
شده و مشروعيت يافته است. به اين ترتيب در جامعه مدنى امورى نظير احترام به حقوق و آزاديهاى فردىء بردبارى و تسامح و 
تساهلء. حاكميت قانون» توافق جمعى و اعتنا به راى اكثريت و عقل كرايى (اعتناى صرف به خرد و ذهن انسان و برترى دادن به او 
نسبت به سنت و مذهب در همه عرصه هاى سياست؛ اقتصادء حقوق» فرهنكك)» شاخصهاى محورى مى باشند. واقعيت اين اسث كه 
جامعه مدنى غربى برآيند و نتيجه يكك نظريه سياسى و اقتصادى خاص نيستء بلكه حاصل تكامل تاريخى نظريه يردازيهاى متنوعى 
است كه على رغم اختلا.ف نككرشهاء در جند اصل ريشه اى و نظرى كه بنيان فلسفى مدرنيته را تشكيل مى دهنادء اذ شتراكك نظر 
دارند. مراد و مقصود از يايه ها و مبانى نظرى جامعه مدنى اشاره به اين اصول و مبانى مشتركك است إبه اعتقاد نككارنده» سه اصل 
فرد كرايى» (1]1011/101131151171) .سكولاريزم» و عقلانيت ابزارى» (3]10113115117]) از مهم ترين اين مبانى هستند. الف) فردكرايى 
فرد كرايى براى جامعه مدنى معاصر غرب علاوه بر نقش متافيزيكى و هستى شناختى» نقش اخلاقى و ارزشى نيز دارد ميعنى به مثابه 
مبنايى فلسفى براى اخلاق و سياست و فرهنكك و اقتصاد قرار مى كيرد. تعهدات آشناى مدنيت معاصر نسبت به آزاديهاى فردى؛ 
مدارا و تساهل اخلالقى و فرهنكى و سياسىء از اعتقاد به فرديت ناشى مى كردد. فرد از جامعه واقعى تر است و بر آن مقدم مى 
باشد. اين تقدم راء هم مى توان هستى شناختى تفسير كرد و هم ارزشى و اخلاقى. در تفسير هستى شناختى ١‏ ين تقدم جنين استدلال 
مى شود كه فرد به لحاظ وجودىء قبل از تشكيل جامعه و يبدايش وضع مدنى وجود داشته است (در وضع طبيعى به سر مى برده 
است). بنابراين قبل از ورود به جامعه داراى حقوقى مى باشد كه بايد رعايت شود. يس فرد واقعى تر و بنيادى تر و مقدم بر جامعه 
بشرى است. در تفسير ارزشى اين تقدم جنين كفته مى شود كه ارزش اخلاءقى فرد مقدم تر و والا-تر از جامعه و هر كروه جمعى 
ديككر است و به همين جهت است كه ارزشها و اخلاءق به فرديت كره مى خورد و فردكرايى سنكك زيرين اخلاءق و حقيقت» 
(7أألا1أ) تلقى مى شود. 0 از نظر نبايد دور داشت ت كه فرد كرايى كونه هاى متعددى داشته است. در تلقى ليبرالهاى كلاسيكك. فرد 
معمولا به عنوان وجود منفرد» محاط به خود. (17610560© ]|©5) و حبس شده در ذهنيت وفرديت خويش نكريسته مى شد 
محدوده هاى بدن همان محدوده هاى فرد بود. اين نظريه كه با نظريه فرد كرايى ملكى, (1017/101013115117 ©/0055©55117) ييوند 
دارد» مى كويد فرد مالكك بدن و كليه تواناييهاى خويش است و به هيج رو بدهكار جامعه نيست و توليدات شخصء تنها از آن 
خود اوست. از ديد كاه هابز و هيوم و بنتام هدفها و مقاصد انسان توسط عقل تعيين نمى كردد, بلكه اين اميال و غرايزند كه تعيين 
كننده هستند و عقل را مى توان فقط خدمتكارء يا به قول هيوم؛ «برده ؛ شهوات و خواهشها قلمداد كرد و هركس در درون خويش 

براكرايخ هلاق و تتابلاض: هدايت و واندة فى شود عقل تن تواقد دما كريد عدن يقن از عدت دوكر عقلاى اسك كار 
عقلا ين است كه جكونكى ارضاى خواهشهاء » سازش دادن آنها با يديك ويا خواعقل براق عماة سير اذ سو ديكراق را معيخ 
كند. (6) براساس فرد كرايى» بهترين ن داور براى قضاوت در باب شهوات و تمايلاات هر فرد خود اوست و وظيفه ساير نهادها اين 
است كه از قضاوت درباره اين امور يرهيز كنند. هيج مسئوليت نهادى يا جمعى در اين باب وجود ندارد وافراد» خود مسئول 


خودشان هستند و تنها «خيراء خير فرد است. خالص ترين و مصرانه ترين شكل فردكرايى» «فرد كرايى محدود نشده )» 
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(ماذأا تالالطا لعم أت أددمعانا) است كه بر طبق آن هيج اخلاق و نظريه ارزشى اى وجود ندارد كه بتواند فرد را محدود 
وتحت فشار قرار دهد. زيرا به لحاظ منطقى «فردا منبع همه ارزشهاست. اين نظريه هيج مجالى براى «خير عمومى » باقى نمى 
كذارد. (9) بازتاب فردكرايى در مقوله اخلاقء اعتقاد به استقلال اخلاقى فرد است. يكى از شرايط اين استقلال آن است كه فرد» 
ملزم به يذيرش فرمانهاى اخلاقى نهادهاى دينى يا دنيوى نبوده و در اين جهت از او انتظارى نمى رود. تحليل فردكرايان از ماهيت و 
سرشت انسان و محصور كردن حقيقت انسان در اميال و غرايز و معرفى انسان به عنوان موجودى كه صرفا به دنبال تامين منافع و 
ارضاى شهوات و اميال خويش است» نتايج سياسى كسترده اى به دنبال دارد. براساس اين تحليلء «اخلاق سياسى ») ديكر جايى در 
مقوله سياست ندارد. انسانها موجوداتى هستند كه هريكك به دنبال «حق » خويش هستندء نه فضايل و خيرات. وظيفه دولت و قدرت 
سياسى تلاش براى تامين هرجه بهتر حقوقى است كه ريشه در طبيعت و اميال و غرايز بشر دارند (حقوق طبيعى). وظيفه سياست و 
اخلا-ق؛ كنترل مردم در ارضاى اميال است. البته اين كنترل تنها در مواردى است كه ارضاى تمايلات فرد» حقوق برابر ديكران در 
ارضاى تمايلاتشان را مخدوش مى كند و در غير اين صورت هيج مجوزى براى اعمال محدوديت وجود ندارد. يعنى اميال و حقوق 
طبيعى برخاسته از آنها فى حد ذاته خارج از حوزه اخلاق وهر نيروى قاهر ديكر مى باشند. زيرا واقعياتى غير قابل تغيير و نهاده شده 
در طبع بشر هستند. يس اين وظيفه اخلاق و سياست و مذهب است كه خود را با آنها سازكار كنند و نمى توانند وظيفه اى برخلاف 
آنها بر انسان تحميل كنند. نتيجه منطقى فردكرايى در حوزه اقتصادء ترويج اقتصاد بازار آزاد و دفاع از رقابت آزادانه اقتصادى افراد 
ويرهيزاز اعمال محدوديت اقتصادى است. ب) سكولاريزم سكولاريزم نفى حكومت دينى و اعتقاد به بشرى بودن كامل امور 
سياسى و اجتماعى است. براساس اين بينش» دين از شئون دنيوى انسان جداست و اداره اين شئونء اعم از سياسى و اقتصادء به انسان 
تعلق دارد و انسان بايد در سايه عقل و علم خويش بدون استمداد از آموزه هاى دينى مناسبات اقتصادى و سياسى جامعه را سامان 
دهد. نتيجه جنين كرايشى يايه ريزى جامعه مدنى براساس تدبيرها و تقنين هاى بشرى است. سكولاريزم آرمانها وغايات و 
ارزشهاى سياسى و اجتماعى بشر را كاملا مادى و دنيوى تفسير مى كند. بنابراين در راه شناخت اين اهداف و ارزشها و نيز راههاى 
وصول به آنها هيج نيازى به استمداد از دين وجود ندارد. از نككاه سكولاره نه تنها نيازى به دخالت دين در عرصه هاى مختلف 
جامعه مدنى وجود ندارد» بلكه اساسا اين دخالت ناممكن است. زيرا روابط و مناسبات اقتصادى و اجتماعى جوامع بشرى در بستر 
زمان» در تحول و تغيير دائمى است رو از طرفى دين وجهه ثابت و تغييرنايذير دارد» جككونه مى توان بين دين ثابت و نيازهاى متغير» 
نسبتى برقرار كرد؟ يكك لباس با هر اندامى سازكار و مناسب نمى افتد. ج) عقلانيت عقل و خرد مورد نظر در اينجا خصوص قوه 
درك كننده كليات و مباحث نظرى و فلسفى نيستء بلكه داراى مفهومى عام است كه شامل ذهن به عنوان ابزار شناخت و كليه 
دستاوردهاى آن اعم از علمى» فلسفى» حقوقى و هنرى مى شود. باور به عقلا-نيت و خردكرايى نه تنها به معنى قبول كاركرد ذهن 
بشر در تمامى اين عرصه هاء بلكه به معناى برترى خرد انسانى بر كليه منابع معرفتى ديكر است. خرد كرايى نه تنها راه را بر سنت 
كرايى» بلكه بر مذهب كرايى نيز مى بندد. نقش دين و مذهب را در حيات روحى و معنوى انسان مى توان يذيرفتء اما نمى توان 
به آن به عنوان منبعى معرفت بخش نككريست ربويزه در عرصه هاى مربوط به حيات اجتماعى و سياسى (دنيوى) بشر. بنابراين» جهان 
بينى عقلانى مجالى براى جهان بينى سنتى؛ عرفانى و مذهبى باقى نمى كذارد. در اين عقلانيت جديد جنين تصور مى شد كه در 
سايه اقتدار و استيلاى تكنولوزيك بر طبيعت» آرمانهاى مادى و طبيعى بشر محقق خواهد شد و جنكك انسان با انسان خاتمه خواهد 
يذيرفت و صلح و امنيت و رفاه حاكم خواهد كرديد. عقل بايد ابزارى براى رسيدن به اين آرمانهاى مدرنيته باشد بُهمان طور كه 
عقل فردى هر شخص ابزارى براى ارضاى تمايلات اوست و هيج فردى نمى تواند فراتر از تمايلاتش بايستد و عقل ابزارى خويش 
را فراتر از سود و نفع فردى به كار زند» در ديد كلان نيز عقل جمعى بشر به عنوان ابزارى براى تامين اهداف و آرمانهاى مدرنيته به 
كار بسته شد و در جامعه مدنى نوين» نظام فكرى و عقلانيت فلسفى متناسب با عقلانيت و حسابكرى مدرن و مديريت عقلانى 
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زندكى اجتماعى و سياسى در جهت آرمانهاى مادى و سودانكارانه مدرنيته شكل كرفت. ". جامعه دينى و مبانى آن جامعه از دو 
عنصر اصلى تشكيل مى شود: الف))افراد و آحاد انسانى رب)روابط و مناسبات متقابل اجتماعى كه بين افراد برقرار است. تفاوت 
جوامع با يكديكر براساس عنصر دوم است. در واقع» نحوه شكل كيرى روابط اجتماعى و عوامل دخيل در آن است كه جوامع را به 
اوصافى نظير سنتى» صنعتى» بدوى» مدنىء دينىء لائيكك و غير آن موصوف مى كند. براساس اين ضابطه؛ جامعه دينى جامعه اى 
نيست كه افراد آن متدين مى باشند, بلكه جامعه اى است كه شبكه روابط اجتماعى آنء اعم از روابط اقتصادى» سياسى» حقوقى و 
اخلاقى» براساس دين و آموزه هاى آن تنظيم شده باشد. تجمع افراد ديندار» مادام كه شكلهاى روابط اجتماعى خود را بر طبق دين 
تنظيم نكرده و نسبت ميان مناسبات اجتماعى خود را با دين نسنجيده باشند» موجب يبدايش جامعه دينى نمى كردد. جامعه دينى 
جامعه اى است كه در آن داورى با دين باشد و افراد خودشان را هميشه با دين موزون كنند. )3١(‏ جامعه دينى دغدغه دين دارد اين 
دغدغه و نياز به موزون كردن خود با دين تنها محدود به امور فردى و عباديات و اخلاق فردى نمى شود. بلكه نسبت ميان دين و 
كليه امور و روابط اجتماعى بايد سنجيده شود و داورى دين در تمامى شبكه روابط اجتماعى مورد استماع قرار كيرد. معناى اين 
سخن آن نيست كه جامعه دينى همه جيزش را از دين اخذ و اقتباس مى كند و هيج نيازى به منابع ديكر نظير عقل و دانش بشرى 
ندارد زبلكه مقصود آن است كه در مواردى كه دين نظر خاصى در عرصه اى از عرصه هاى روابط اجتماعى دارد» نبايد مورد 
غفلت قرار كيرد و آن رابطه بايد با آموزه دينى موزون شود. مطالعه توصيفى اديان» يرده از اين واقعيت برمى دارد كه بسيارى از 
آنهاء بويزه اديان غير وحيانى» فاقد وير كيهاى لازم براى دينى كردن جامعه هستند. اين دسته از اديان صرفا به حيات فردى و انجام 
آداب و مناسكك توجه دارند. در نقطه مقابل» التفات كسترده اسلام به حيات جمعى و اعتنا به سامان دادن حيات مادى و زندكّى 
دنيوى در كنار حيات معنوى و فردى بشرء اسلام را به دين زندكى بدل كرده است ,دينى كه نه تنها براى خود در مقولات اجتماعى 
بشر زمينه ها و رخنه هايى براى تاثير و مداخله مى يابد» بلكه انسانها را به سوى جامعه دينى اسلامى دعوت مى كند. جامعه اى كه 
بر محور خير و سعادت نهايى بشر سامان مى يابد و حقوق و آزاديهاى افراد در كنار فضايل و ارزشهاى اخلاقى محترم شمرده مى 
شود. روابط اجتماعى» فرهنككى» سياسى و اقتصادى بشر با الهام از آموزه هاى دينى و به مدد عقل و دانش بشرى تنظيم مى كردد. 
همان طور كه جامعه مدنى بر يايه هاى نظرى و فلسفى خاصى استوار بود ايده جامعه دينى و دخالت كسترده دين در عرصه اجتماع 
و سياست و اقتصاد نيز بر يايه هاى نظرى ويزه اى مبتنى است. علاوه بر اين نككاه نظرى و فلسفى خاص به انسان و جامعه؛ دينى كه 
مدعى بر يايى جامعه دينى و دخالت در مقولات اجتماعى است بايد از قابليتها و ويزكيهاى خاصى برخوردار باشد تا امكان ايفاى 
جنين نقشى براى او متصور باشد. در اينجا به طور بسيار اجمالى به ياره اى از اين مبانى نظرى و ويكيها اشاره مى كنيم: الف) انسان 
در طبيعت و اميال و غرايز خويش خلااصه نمى شود و حقيقت انسان روح تجرد و غير مادى اوست. بنابراين سعادت حقيقى انسان 
در كرو ارضاى نيازهاى روحانى اوء در كنار ارضاى معقول و منطقى نيازهاى طبيعى و غريزى اش است. ب) فردكرايى ارزشى و 
اخلاقى ناصواب است. انسان» مدار و محور اخلاق و ارزشها نيست. اصول و يايه هاى اخلاق و قضاياى ارزشى از ارزش مطلق و غير 
سبى برعتورةارتك. انساة بابك أميال وخراق خويش رابا اخاكق هماهنك كندونه أن كه اخلاق بر منداز سرشت غريرض اتسان 
كردش كند. ج) فرد كرايى هستى شناختى كرجه يكك واقعيت است و فردء زمانا و وجودا بر جامعه تقدم داردء اما اين تقدم هركز 
نمى تواند به لحاظ منطقىء نتايج سياسى اقتصادى و حقوقى اى را كه در جامعه مدنى غربى بر آن مترتب مى سازندء به دنبال داشته 
باشد. كرجه جامعه وجودى اعتبارى دارد و اصالت جامعه به معناى فلسفى آن كه برخى جامعه شناسان مدعى هستند ناصواب مى 
باشدء اما مقولاتى نظير «نفع اجتماعى )» «مصلحت جامعه » و «رشد اجتماعى » اعتبارى محض نبوده و در تصادم و تزاحم با منافع و 
مصالح فردى بايد بر آن مقدم شوند. در نظام حقوقى و سياسى و اقتصادى اسلام» جمع كرايى در كنار فرد كرايى كانون توجه است. 


د) سكولاريزم و زدودن دين از عرصه هاى اجتماعى و محدود كردن آن به حيات فردى» تحريف حقيقت و واقعيت دين است. 
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همان كونه كه رفتارهاى فردى در كمال آدمى و بى ريزى سعادت دنيوى و اخروى او سهيم استء رفتارهاى متقايل اجتماعى و 
هويت اجتماعى بشر نيز در كمال و سعادت آدمى مؤثر است. دين كامل نمى تواند و نبايد نسبت به روابط اجتماعى و نقش سازنده 
و قوى آن در حيات انسانى و كمال او بى تفاوت باشد. ه) عقل نبايد صرفا به عنوان ابزارى براى تامين اميال و منافع مادى بشر تلقى 
شود بلكه مى تواند هادى و كنترل كننده اميال و غرايز فرد باشد. علاوه بر اين» خرد كرايى به معناى آن كه خرد آدمى يكانه و 
برترين منبع شناخت آدمى استء ناصواب و غير قابل دفاع استء و معرفت دينى متكى بر وحى و شهود و دريافت عرفانى و الهامى 
نيز به نوبه خود و در قلمرو و محدوده خويش معرفت بخش مى باشند. و) دين علاوه بر داشتن جنبه هاى متغير و انعطاف يذير» 
داراى جنبه هاى ثابت و ايدئولوزيكك نيز مى باشد. مراد از ايدثولوزيكك بودن دين آن است كه دين» نه مجموعه اى بى تعين و متغير 
وبى رنكك و سيالء بلكه مجموعه اى نظام مند و هماهنكك از اعتقادات و ارزشهاست زاعتقادات و ارزشهايى كه ثابت و 
تغييرنايذيرند و انسانها به سوى آنها و در جهت الككويذيرى و موزون شدن با آنها دعوت شده اند. تنوع جوامع و ييدايش مناسبات 
اقتصادى و اجتماعى نو به نو مانع از آن نمى شود كه اسلام به عنوان يكك مكتب و ايدئولوزى از انسانها بخواهد تا رفتارهاى فردى و 
اجتماعى و نظام ارزشى و اخلاقى و آرمانها وايده آلهاى خود را با اين مجموعه هماهنكك از اعتقادات و ارزشهاء كه مكتب و 
ايدئولوزى اسلام نام دارد» هماهنكك و سازكار كنند. ز) در فقه فردى و اجتماعى اسلام عناصرى تعبيه شده است كه اين دين را 
محدود به ظرف اجتماعى خاص و ثابتى نمى كند و اين قابليت و انعطاف يذيرى را فراهم مى سازد كه محتواى بيام اين دين در هر 
عرصه و نسلى و در هر ظرف اجتماعى اى قابل طرح باشد. التفات به نقش زمان و مكان در اجتهاد. يويايى و استمرار اجتهاد» توجه 
به عنصر عرف و مصلحت اسلام و مسلمين» وجود حكم حكومتىء جايكاه شرط و امضاى عقود عقلايى» عناصرى هستند كه فقه 
اسلامى را نسبت به تحول و يبجيد كى جوامع بشرى منعطف مى سازند و آن راز منحصر شدن به جامعه متناسب با بافت اجتماعى 
جوامع صدر اسلام بيرون مى آورند. *. يارادوكسيكال بودن تز جامعه مدنى دينى كرجه در اين نوشتار از ذكر تفصيلى كليه مبانى و 
ويزكيهاى جامعه مدنى و جامعه دينى يرهيز كرديم, اما همين مقدار در نشان دادن ناسازكاى تمام عيار ميان مبانى اين دو نوع جامعه 
كفايت مى كند. شدت تباين و ناسازكاى ميان مبانى متافيزيكى و معرفتى و ارزشى اين دو به حدى است كه جمع ميان آنها 
ياراد وكسيكال و تناقض نمون است. كسانى كه به سا زكارى صد در صد ميان دين ما و جامعه مدنى معتقدند» )1١(‏ از جامعه مدنى 
مصطلح و مبانى آن فاصله مى كيرند و به واقعيت تاريخى جامعه مدنى معاصر و يايه ها و مايه هاى آن دقت نمى كنند و برخى 
آمال و ايده آلهاى سياسى و اجتماعى خويش را جامعه مدنى مى يندارند و هرجه محاسن و نيكيهاى سياسى و اجتماعى سراغ دارند 
در سيماى جامعه مدنى مى بينند. به كمان نككارنده؛ اين نحوه ورود به بحث موجب تشويش در قضاوت و داورى مى شود. آخر 
جكونه مى توان ميان لزوم اعتنا به قانون و تشريع الهى كه دين مى آموزد و نحوه قانون كذارى در جامعه مدنى؛ سازكارى كامل 
ديد؟ «جامعه مدنى در صورتى محقق مى شود كه انسانها و شهروندان بتوانند در كليه موارد زندكى خود بى هيج حد و مرزى جعل 
قانون كنند يعنى در زندكى خصوصى خود آزاد باشند و اين مسثئله به قانون كذارى بنيادين برمى كردد كه اساس دموكراسى 
است.» (؟1) ه. حل ناصواب يارادوكس در مواجهه با يارادوكس فوق كه در واقع بيان ناسازكاى آشكار ميان مبانى مدرنيته با مبانى 
مقبول دينى است » برخى جنين تمايل دارند كه با ارائه قرائتى نوين از دين و برهم زدن ياره اى مقبولات و مشهورات دينى» زمينه 
تلائم و سازكارى دين با مدرنيسم را فراهم آورده و يارادوكس جامعه مدنى دينى را حل نمايند. عناصر اصلى اين قرائت جديد از 
دين به شرح زير است: الف) ارائه تعريف خاصى از «جامعه دينى » كه آن را مرادف با جماعت دينداران تصور مى كند. در اين 
تحليل ديكر نيازى نيست كه دين مشاركت جدى در تنظيمات سياسى و اقتصادى و حقوقى جامعه داشته باشد. در مقولات اجتماعى 
تنها كافى است كه آنجه مى كذرد و روابطى كه شكل مى كيرد با قطعيات دينى ناسازكارى نداشته باشد. «جامعه دينى جامعه اى 


است كه در آن جيزهايى مى كذرد كه منافات قطعى با فهم قطعى از دين قطعى ندارد نه اينكه همه جيزش را از دين اخذ و اقتباس 
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كرده است » (12) ب) نفى ايدئولوزيك بودن دين و آن راء همه جون هواء مبهم و نامتعين دانستن. بر طبق اين نظرء دين نه تنها 
نامدون استء بلكه اساسا نامتعين است. دين راز آلود و حيرت زاستء حال آن كه ايدثولوزى بايد آموزه هايش صريح و روشن 
باشد سر آن كه دين ماند كارتر از ايدثولوزى است در همين تشابه و عدم تعين و عدم صراحت نهفته است. ج) فهم دين و معرفت 
دينى» سيال و نسبى و متاثر از علوم و معارف عصرى و بشرى است. اين نكته باعث مى شود كه در هر زمان بتوان تفسيرى از دين 
متناسب با انسان شناسى و جهان شناسى و هستى شناسى رايج در آن عصر عرضه كرد و دين شناسى را ملائم و سازكار با جامعه 
شناسى و اقتصاد و سياست كردانيد. همه تفسيرها از دين تفسير به راى است و به طور طبيعى و خود به خود اين تلائم و سازكارى 
حاصل مى شود. يعنى عملا مقدور نيست كه مفسر خارج از جارجوب بيش فرضها و مقبولات انسان شناختى و نظرى خودء فهمى از 
متون دينى عرضه كند. د) دين براى بشر بوده» و لباسى است كه به قامت او دوخته شده است. بنابراين قلمرو دين براساس انتظارات 
بشر از دين و نيازهاى واقعى او به دين سامان مى يابد و با توجه به بشرى بودن مقوله سياسث و اقتصاد و اين كه انسان در سايه 
عقلا-نيت خويش قادر به تنظيم امور اجتماعى خويش استء نه تنها نيازى به دخالت دين در اين امور نمى باشدء بلكه اساسا اين 
دخالت ناصواب و ظلم به بشريت است. (1) براساس اين راه حل بدون آن كه در اصول و مبانى جامعه مدنى نقاش جدى به عمل 
آيدء مى توان در عين برخوردارى از جامعه دينى از كليه دستاوردهاى جامعه مدنى بهره مند بود. به وضوح روشن است كه اين 
قرائت» از دين سيمايى بشدت منفعلا-نه و كم رنكك و بى اثر ترسيم مى كند. نقد و بررسى اصول و عناصر اين قرائت جديد از 
حوصله اين نوشتار بيرون است و علاقه مندان مى توانند به كتابها و مقالاتى كه طى سالهاى اخير در نقد اين مطالب نكاشته شده 
است, مراجعه كنند. #. راه حل ديكر راه حل ديككر براين باور استوار است كه جامعه مدنى راء به تماميت و كليت آنء به هيج رو 
نمى توان با جامعه دينى سازكّار ساخت. اما مى توان ياره اى آموزه هاى مثبت و سازنده آن را با آموزه هاى دينى و جامعه دينى 
همراه كرد. مشاركت فعال مردم در توزيع قدرت سياسىء قانون مدارى و رعايت حقوق و آزاديهاى فردى» نظارت قانونى و مستمر 
بر عملكرد دولت و امكان ارائه آزادانه آراء و نظرات انتقادى از جمله دستاوردهاى مثبت جامعه مدنى است كه با ارائه تعريفى دقيق 
و متناسب با تعاليم و باورداشتهاى دينى از آنها مى توان در رشد و شكوفايى جامعه دينى قدمهاى مثبتى برداشت. اخحذ و اقتباس 
عناصر مثبت به معناى يذيرش قالبى و بى كم و كاست آنها نيستء بلكه بايد با ديدى انتقادى و رعايت فرهنكك اسلامى به اين كار 
مبادرت ورزيد. البته روشن است كه اين معنى از جامعه مدنى تفاوت جوهرى با ماهيت جامعه مدنى غربى دارد و اين دو» صرفا در 
ياره اى اشكال و قالبها و ويزكيها مشابهت دارند رو براين وي كيهاى بركزيده. نام جامعه مدنى نهادن توام با تسامح و خروج از 
اصطلاح رايج و متعارف است. نككارنده بر آن است كه هيج اصرارى بر تركيب دو وازه مدنى و دينى نبايد وجود داشته باشد. آنجه 
لازم است كانون توجه انديشمندان و روشنفكران مسلمان قرار كيرد سنجش نسبت ميان دين و مدرنيسم در مقولات سياسى و 
اجتماعى است. نو بودن يديده هايى نظير مشاركت سياسى مردم» دم وكراسى» حاكميت قانون و اعتنا به حقوق و آزاديهاى فردى 
موجب نمى شود كه دين را به كلى بيكانه و مباين با اين امور انكاريم ربلكه بايد با بازخوانى متون دينى و مراجعه به سنت و سيره 
ييشوايان دينى و تجربه عملى حكومت دينى در صدر اسلام» به جوهره مدنيت اسلامى دست يافت و عناصر اساسى اين مدنيت را 
در قالبها و اشكال متناسب با اين عصر و نسل بازآفرينى كرد. براساس اين تحليل» دعوت به جامعه مدنى دينى در واقع دعوت به 
جامعه دينى به معناى واقعى كلمه و دعوت به بازيافت عناصر اساسى مدنيت اسلامى است. رياست محترم جمهور در سخنرانى خود 
در اجلاس سران كشورهاى اسلامى به اين معنى اشاره صريح داشتند. «جامعه مدنى كه ما خواستار استقرار كامل آن در درون 
كشور خود هستيم و آن را به ساير كشورهاى اسلامى نيز توصيه مى كنيم به طور ريشه اى و اساسى با جامعه مدنى كه از تفكرات 
فلسفى يونان و تجربيات سياسى روم سرجشمه كرفته. اختلاف ماهوى دارد كرجه در همه نتايج و علايم ميان اين دو نبايد تعارض 
و تخالف وجود داشته باشد. جامعه مدنى مورد نظر ما از حيث تاريخى و مبانى نظرى؛ ريشه در مدينةُ النبى دارد. مدينةُ النبى مكان 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 1١9٠0‏ 1ز 6ه ندا[ 


فختوق همه سلمانان اسك كه س رأغاز بسط توعى فرشكه و بيش و منش'استك كه يكت بار در عدن اسلامى ظلهور كرذه أسكه اين 
فرهنكك نككاهى نو به جهان و انسان و مبدااين دو دارد.» (18) بى نوشتها: ١.نيكلاس‏ آبركرامبى» استفن هيلء برايان اس ترنر» 
فرهنكك جامعه شناسى» ترجمه حسن يويان» جايخش » فاردة ص #©. ”. همان» ص 0©. ”. محمد جمال باروت» المجتمع المدنى» 
دارالصداقة. حلب 19848» ص 34و١٠.‏ 5. همان» ص 27. 3. براى مطالعه بيشتر به منابع زير مراجعه شود: فرهنكك جامعه شناسى» 
نيكلاس آبركرامبى و ديكران» ص 28 رالموسوعة السياسية» الجزء السادس» صص 18-78 رمجله جامعه سالم» شماره 6؛ مقاله داور 
شيخاوندى ,مجله ايران فرداء شماه 8 مقاله رضا عليجانى. -.2 .0.08 ,1/3603 .1 ع50أك5 انعاأامم 01 نكاما 
م.م ١97,‏ ,اأعنفكاء8|3 ,5عأو101010 0116621 110011 ,6(اع170/٠‏ الاع 41101 ليبراليسم و منتقدان آنء مايكل 
ساندل» احمد تدين» شركت انتشارات علمى و فرهنككى» ص ١9‏ و7 7.1١‏ آنتونى آر بلاستر» ظهور و سقوط ليبراليسم غرب» نشر 
مركزء ص .١15‏ .737 .0:,0اع0أ/ا ,101010015 |201163 1]ا1100. آنتونى آر بلاستر»ء يبشين» ص ١هواد.‏ 9. 1100/11 
٠‏ .*”, 0037| ,1010100165 |01]]162. عبدالكريم سروش. فربه تر از ايدئولوزى» تهران» مؤسسه فرهنكى صراط» ص هت. .١١‏ 
عزت الله سحابى در مي كرد جامعه مدنى» مجله كيان» شماره ”". .١7‏ حسين بشيريه» اطلاعات سياسى و اقتصادى» شماره /ا١1١-2118‏ 
ص .١5‏ 1. عبدالكريم سروشء يبشين» ص 28. .١15‏ مجله احياء» شماره 8) مقاله دكتر عبدالكريم سروش. 15. روزنامه سلام مورخه 


ا ؟. منابع مقاله: مجله نقد و نظر» شماره ١7‏ » واعظىي » احمد ؛ 
حَن 6 و ل و 


تضاد با خويش 


تضاد با خويش مقدمه نوشتن عليه استاد» كارى شاق و مكروه است اما نه وقتى كه او نيز با استادخويش جنين كرده باشد. و نه فقط 
مصالح انقلا.ب - انقلا-بى كه خود نيز در ساختمان آن نقش داشت - بلكه حتى مبانى فقهى خويش را نيز از ياد برده باشد اينكك 
بيش از هر وقت ديكرى بايد يرسيد كه تضاد ميان نظر و عمل جناب آقاى منتظرىء از كجا و جرا س ركرفته است؟! براستى اين فاصله 
جراايجاد شد و ايشان جرا تا اين حد تغيير كرده است؟! به آيت ...١‏ منتظرى» ساليان سال ارادت ورزيده و به او علاقه ديرينه داشتم. 
در سالهاى نخستثت» همجون هزاران نيروى انقلاب» از ساحت وى كه متعلق به انقلاب و امام عزيز(ارض) بود. در برابر مخالفان امام 
دفاع كرده و دردرسهاى" ولايت فقيه "يشان ميان صدها طلبه ديككر خاكسارانه زانو زده وبه برخى ايده هاى فقهى او احسنت كفته 
بودم. اما اينكك مى بينم كه ايشان خود به آنجه كفته اند وفادار نيستند. عمل وى نظر او را تكذيب مى كند و بر روى همه آنجه 
خود با دهها دليل عقلى و نقلى اثبات كرده؛ يامى كذارند. اينجانب نيز جون بسياران تا ابد عزادار امام خمينى» آن قديس بزركك از 
دست رفته» خواهم بود و شخصاعشقى بزركتر از عشق به آن سالكك بى نظير را در عمر خود تجربه نكرده ام و در او و تصميمات او 
شكك نكردم امااينكك بايد اعترافى بكنم. در يكك مقطعء تصميم امام(رض»» تا مدتى ذهن مرا مشغول داشت و يس از اندكك زمانى» 
آشكارا در برابر حكمت و خردمندى و بصيرت الاهى امام زانو زده و بابت خلجان ذهنىء نزد خود, از اوشرمنده شده و براو درود 
فرستادم. مورد مزبورء برخورد موسى وار امام با جناب منتظرى بود كه من از آنء به تلخ ترين و سخت ترين جراحى در اندام انقلاب 
يادكرده ام و عوارض آن متاسفانه همجنان ادامه دارد. آقاى منتظرى با همه ضعفهايشء اما براى من بزركك بود. سالها حبس و رنج 
براى انقللاب امام (رض)» يشتوانه نيرومندى از جاهت براى ايشان تداركك ديده بود. محمد منتظرى نيز در دل من» مقام بلندى داشت 
واعميتان دارة "محمد "ديات ومساته يراق موء الساتى اروشمتد و دلسوطهه اى فاق بوة واتهست: امارؤزى كه ايت اد 
منتظرى» در جلسه درسء نامه اى را كه خطاب به امام(رض) نوشته بود» قرائت كرد و تعابيرى باورنكردنى و دلخراش عليه امام بر 
زبان جارى كرد و سيس ادله اى كود كانه در تاييد خويش اقامه نمود» حس كردم كه دستهايم بوضوح دارند مى لرزند. ابتدا به 
كوشهايم شكك كردم ولى كوش ساير دوستان در حسينيه نيزعين همان جملات را شنيده بود يس بايد در سلامت تعابير استاد شكك 
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مى كرديم اما آيا براستى اين آقاى منتظرى است كه جنين كلماتى را در مورد" روح قدسى خدا "بكار مى برد؟! آقاى منتظرى 
تخفيف نمى داد وجملات بعدىء هر دم بى رحم تر و غيرمنصفانه تر صادر مى شد و عاقبت ديدم كه ديكر نمى توانم در مدرس 
بنشينم و بايد جلسه را تركك كنم. من قادر به هضم اينهمه بى انصافى و كينه توزى در حق امام عاشقان نبودم. ينهان نمى كنم؛ در 
راه خانه يا كتابخانه - به ياد نمى آورم كدام؟ - بدنم مى لرزيد و جشمانم بدون فرمان من» خيس از اشكك شده بود. خيابان حسينيه 
را كه بيجيدم؛ ديكر علنا اشكك مى ريختم. روح لطيف امام را دريكك كفه و طنين سخنان باورنكردنى و سهمكين كه كوشم را 
زخمى كرده بود در كفه ديكر قرار داده ومى كوشيدم نسبت ميان آنها را بسنجم اما هيج تقريب معقولى نمى شد ميان آن دو 
برقرار كرد. يس آيا بايد دست از آقاى منتظرى برداشت؟! يعنى ممكن است ايشان فردا در جلسه درس» سخنان ير ازجفاى خود را 
يس كيرد؟! مدتى دل خود را بااين احتمال» خوش داشتم اما تااجه وقت مى شد ادامه داد؟! آقاى منتظرى به محترم ترين اصول 
انقلاب و به همه آنجه در باب اطاعت يذيرى از ولى فقيه كفته بود. يشت كردند. من در اين مقدمه. درصدد القاء احساسات نيستم 
بلكه تنها بيان احساسات آنروز خويش كردم تا روشن شود از سخت ترين دوران ها را دوران فاصله كيرى جناب آقاى منتظرى از 
انقلاب و از مبانى فقهى خودشان مى دانم و نيز توجه دارم كه برخى برخوردهاى كنترل نشده با ايشان يا امثال ايشان» حتى ضعفهاى 
واقعى آنان را يوشش داده بلكه همجون نقاط قوكدمى تعاياقد. ابشان دن اخرين تدرثه از مومعكرى فاق سياسى هوه د 
رجب سال #8/اطى يكك سخترانى و در سال جارى طى يكك جزوه؛ نكاتى در باب حوزه ولايت و اختيارات ولى فقيه به زبان و قلم 
آوردند كه تباين اصولى بابسيارى مدعيات فقهى مكتوب خود ايشان دارد. در باب نوع رابطه حقوقى و ساختارى رهبرى و رياست 
جمهورء اختيارات رهبرى در حوزه قواى سه كانه حكومتى» ضعيت خمس و وجوهات شرعى در عصر غيبت,انتخابات مجلس 
خب ركّانء رابطه رهبرى با صدا و سيماء نقش شوراى نككهبان» مفهوم ولا-يت و نظارت فقيه»دايره و قلمروى حاكميت فقيه» ارتباط 
ساير فقهاء با ولى فقيه» محتواى قانون اساسى و نوع مواجهه با جريانات غربزده؛ از ايشان» مواضع و مضامينى صادر شده است كه به 
كلى با استدلالهاى مفصل فقهى و نظرى خودايشان منافات دارد. در اين مختصر ما خواهيم كوشيد به برخى از نمونه هاى اين تضاد 
ميان نظر و عمل آقاى منتظرى اشاره كنيم و از خداى متعال عاجزانه مى خواهيم كه ايشان و همه ما را به راه خود بخواند و عاقبت 
مارا ختم به خير كند. ان شاءا... )١‏ رابطه رهبرى و رئيس جمهورء دخالت حكومتى يا نظارت تشريفاتى؟! در هرم سياسى حكومت 
اسلامى و رده بندى قوا و نوع سازمان حكومتء جه نسبتى ميان رهبر و قواى سه كانه بويزه قوه مجريه برقرار است؟! جناب آقاى 
منتظرى كه (در سخنرانى ماه رجب سال 0727# از رئيس جمهور مى خواهند تا اعلام خودمختارى و استقلال از رهبرى كنند و به رهبر 
نيز توصيه مى كند تا در امررياست جمهورى دخالت نكنند و حق اظهار نظر در باب وزراء و استانداران و... را ندارند» خود با 
بسيارى ادله عقلى و نقلى» در درسهايش اثبات كرده است كه اساسا رئيس جمهور و ساير قواى حكومتىء صرفا بازوان وايادى ولى 
فقيه بوده و بر اساس آيات و روايات» مسئول اصلى و فرمانده حكومت,ء در درجه اول و فى الواقع» شخص ولى فقيه است و قوه 
مجريه و مقننه و قضائيه كه از يكديكر منفكك بوده و حق دخالت در حوزه مسئوليت يكديكر را ندارند» هر سه تحت فرمان رهبر و 
در واقع كاركزاران و مشاوران ايشانند و جون حيطه حاكميت و وظايف رهبرىء بسيار فراكير و وسيع است وى جهت اداره كشورء 
ميان قواى متعدد تقسيم كارمى كند تا امور با سرعت و سهولت و كيفيت بالا-ترى انجام يذيرد يس هيجيكك از قوا مستقل از 
رهبرى»مشروعيت ندارند و همه فرمانبرند. بنابراين در ديدكاه فقهى مشاراليه» رئيس جمهور. نه تنها هيج استقلالى از حيث 
مشروعيت و دايره اختيارات نسبت به رهبرى ندارد بلكه فقط عامل و كاركزار ولى فقيه است. (1) ايشان تصريح مى كند كه: «فليس 
و زان الحاكم الاسلامى و زان الملكك فى الحكومة المشروطة الدارجة فى اعصارنا فى بعض البلاد كانكلترا مثلاء حيث انه لا يكون 
الا وجودا تشريفيا يتمتع من اعلى الامكانيات و اقلاها من دون ان يتحمل ايه مسئولية عمليةُ او نشاطية نافعة و انما تتوجه المسئوليات و 
التكاليف من اول الامر الى السلطات الثلاث و بالجمله» فالمسئول و المكلف فى الحكومة الاسلاميةُ هو الامام و الحاكم و السلطات 
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الثلاث اياديه و اعضاده و يكون هو بمنزله راس المخروط مشرفا على الجميع اشرافا تاما.» () و اين نكته دقيقا همان است كه امروز 
بدان با ايشان احتجاج مى توان كرد زيرا اذعان دارد كه وزن و نقش ولى فقيه در جمهورى اسلامىء از نوع نقش تشريفاتى شاه در 
حكومتهاى مشروطه (از قبيل موقعيت ملكه انككليس) نيست كه صرفا وجود تشريفاتى و نمايشى و مثلا نماد وحدت ملى و ... باشد و 
بهترين امكانات دراختيار او باشد بى آنكه مسئوليت عملى و حق دخالت در حكومت متوجه او باشد و كار حكومت در واقع 
ازهمان ابتدا با قواى سه كانه كشور باشد. در حكومت اسلامى» مسئول اصلى و واقعى نظام» رهبر و ولى فقيه است و قوه مجريه 
رئيس جمهورء وزراءء؛ استانداران» مجلس شوراى اسلامى و دستككاه قضائى و همه و همه بازوان حكومتى و ايادى رهبر و به فرمان 
اويند و مقام رهبرى به منزله راس مخروط حكومت,. بر همه قواء اشراف كامل (اشرافا تاما) دارد. (©) اين نظريه آقاى منتظرى در 
ضرورت اشراف تام كجا و نظارت حاشيه اى وتشريفاتى مورد ادعاى امروز ايشان كجا!؟! وقتى ايشان استدلال فقهى كرده كه 
مسئوليت اصلى با رهبرى است و دولت و مجلس و دادكسترىء صرفادر حكم كار كزاران و بازوان ايشان بوده و در مشروعيت خودء 
منوط به تنفيذ و نظارت استصوابى و ولا-يت ولى فقيه مى باشند جككونه مى توان يكى از سران قوا را به خود مختارى و اعلاءم 
استقلال در برابر راس هرم حاكميت فرا خواند و رهبرى را از دخالت و اعمال نظر و عمل» در تركيب و سياستها و روش اين قوا منع 
كردحال آنكه مشروعيت هر سه دستكاه را مشروط به ولا-يت فقيه عادل واجدالشرايط مى داند و طبق قانون اساسى نيز تعيين 
سياستهاى نظام و نظارت بر حسن اجراى آن سياستها و تنظيم روابط قواى سه كانه و حل معضلات غير عادى نظام از طريق اختيارات 
ويه رهبرى» همه با شخص رهبرى است و تنفيذ حكم رياست جمهورى و نيز عزل رئيس جمهور نيز جزء اختيارات قانونى ايشان 
است. (8) جناب منتظرى در حالى جنان توصيه غريبى به رهبر معظم و رئيس جمهور محترم مى كنند كه خود درباب وابستكى 
شرعى و قانونى رئيس جمهور و دولت به رهبرى انقلااب» دست كم به يازده روايت نيز استنادكرده و سيس كفته اند: «و بالجمله 
يظهر من جميع هذه الروايات ان الامام و الحاكم الاسلامى هو المسئول والمكلف بادارة الامور العامة» فالوزراء والعمال و الكتاب و 
الجنود و القضاة اعوانه و اياديه و يجب عليه الاشراف عليهم و على اعمالهم و ليس له سلب المسئولية عن نفسه.» (2) «يعنى از همه 
روايات به وضوح دانسته مى شود كه رهبر و ولى فقيه» مسئول اصلى در اداره امور عمومى كشور است و هيئت دولت و كاركزاران 
و قاضيان و ارتشيان و... همه و همه كاركزاران و دستكاه اجرائى او هستندو رهبر بايد بر همه قواى حكومتى و عملكرد آنها اشراف 
داشته باشد و نمى تواند تصميمات و عملكرد قوه مجريه و قضائيه و مقننه را نامربوط به خود دانسته واز خود سلب مسئوليت كند.) 
بعلا-وه» آقاى منتظرى در فصل مستقلى كه در باب قوه مجريه (السلطة التنفيذية) كشودهء صريحا معتقدبود كه اساسا كار كردان 
اصلى در مسائل مربوط به دولت» شخص رهبرى است و او در واقع مسئوليتهاى خود رابه افراد صالح به عنوان رئيس جمهور و وزراء 
و استانداران و ... تفويض و ميان آنان تقسيم كار مى كند. ايشان استدلال مى كرده كه طبيعت مسثله؛ حتى اقتضاء دارد كه اصولا 
"انتصاب "رئيس جمهور و قوه مجريه مستقيما توسط خود رهبر صورت كيرد و رئيس جمهور و اعضاى دولتش توسط رهبرى؛ 
نصب شوند نه آنكه در انتخابات عمومى به قدرت برسند: «طبع الموضوع يقتضى ان يكون انتخاب هذه السلطة ايضا بيده ليتتخب من 
يراه مساعدا له فى تكاليفه مسانخا له فى فكره و سليقته.» (7) يعنى از آنجا كه رئيس جمهور و دولتش» در واقع كاكزاران و بازوى 
اجرائى رهبرند» طبيعى تر آن است كه توسط رهبرى» منصوب شود زيرا بار مسئوليت در اصل به عهده رهبر است و اوست كه بايد 
افرادى را كه درطرز تفكر و حتى در سليقه سياسى - مديريتى "» هم سنخ "او باشند بركزيند تا راحت تر با آنان كار كند. 
اماوضعيت كنونى در قانون اساسى (كه رئيس جمهور توسط مردم انتخاب مى شود و نه رهبر) نيز بدان دليل قايل توجيه شرعى و 
حقوقى است كه به عنوان نوعى قرارداد مجاز و تحت اشراف و سلطه رهبرى و با اجازه و تنفيذاو صورت مى كيرد و مثلا اينكه 
وزراء را رئيس جمهور و مجلس با توافق يكديكر تعيين مى كنند و ... بدان جهت بلا اشكال است كه شرايط عقلى و شرعى لازم 


براى رئيس جمهور و وزراء در قانون اساسى ذكر شده و درمجلس خب ركان كه فقهاى اسلامند (8) تصويب شده و به امضاى رهبر 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإأماع3دات. الالالالانا صفمحه 1١913‏ از رهسا[ 


رسيده است و نيز بدون تنفيذ رهبر ونظارت شوراى نكهبان"» رياست جمهورى "مشروعيت نخواهد داشت واين نظر صريح فقهى 
مؤلف محترم است!! و در هر صورتء ولى فقيه؛ اختيارات خود رااز طريق رؤساى سه قوه؛ اعمال مى كند و همه آنان درجارجوب 
حاكميت ولى فقيه و تحت امر او مى باشند: «الى هذه السلطات الثلاث يرجع جميع تكاليف الحاكم فى نطاق حكومته » (9) جناب 
آقاى منتظرى مناسب با طبع قضيه مى بيند كه رئيس جمهورء نه تنها در طرز تفكر بلكه حتى در"سليقه "سياسى نيز تابع و مسانخ با 
رهبر و بلكه منصوب رهبر باشد» يس اينكك جكونه از رهبر» عدم دخالت درمسثله رئيس جمهور و تعيين وزيران راء واز رئيس 
جمهورء مخالفت با رهبرى را مى طلبد؟!! ايشان حداقل 8” دليل شرعى اعم از آيه و حديث براى ضرورت اطاعت از ولى فقيه مى 
آورد )3١(‏ و حداقل ١0‏ زمينه براى اختيارات رهبر و وظايف او برمى شمارد كه هيجكدام با نظارت تشريفاتى و حاشيه نشينى 
رهبرءسازكار و ممككن نيست: .١‏ اداره جامعه اسلامى و حفظ نظام اجتماعى و امنيت مرزها!. اصلاحات همه جانبه در كشور و ايجاد 
امتيت داخلى ". براندازى زنجيرهاى فرهنككى و مبارزه قاطع با فرهنكك هاى غلط و آداب و رسوم وعادات باطل و ... ؟. آموزش 
تعاليم اسلامى و مفاد قرآن و سنت و حدود واحكام اسلام و آموزش زمينه هاى منافع يازيانهاى اجتماعى به مردم د. اقامه فرايض 
دينى جون نماز و حج و تربيت و تاديب مردم براى نيل به اخلاق فاضله #. اجراى احكام فردى و اجتماعى اسلام و مبارزه با بدعتها 
و دفاع از معارف و احكام اسلام ". امر به معروف و نهى از منكر به مفهوم وسيع و در همه ابعاد اجتماعى» سياسىء اقتصادى» 
حقوقى وفرهنكى (با حفظ مراتب از مدارا تا خشونت) 8 رفع ظلم هاى اجتماعى و احقاق حقوق ضعيفان در زمينه هاى سياسىء 
اقتصادىء قضائى و ... 9. قضاوت درست در اختلافات اجتماعى و ...(قوه قضائيه) .٠١‏ بازكرداندن اموال عمومى و غصب شله به 
بيت المال و اجراى مساوات در حكم خدا .١١‏ جمع ماليات شرعى و دولتى و صدقات و صرف آن در راه منافع عمومى ؟١.‏ موعظه 
و اشراف و دخالت در اخلاقيات مردم .١١‏ تفكيكك ميان عناصر خوب و بد اجتماعى و برخورد متناسب با هر يكك 15. روابط خوب 
بين الملل و بين المذاهب و... )١١(‏ روشن است كه مسئوليتهاى حكومتى واداره جامعه با جنين دايره وسيعى از وظايفء جز با 
اختيارات وولايت رهبر در حوزه وسيعى از مسائل اجتماعى ممكن نيست و انجام اين امور دقيقا از طريق قوه مجريه.مقننه و قضائيه 
قابل تحقق براى رهبر و امام جامعه است نه نظارت حاشيه اى و تشريفاتى رهبر!! واين نكته اى است كه شخص آقاى منتظرى يس 
از شمارش اختيارات مزبور» خود. نتيجه كرفته است كه: متصدى اين وظايف و اختيارات باجنين كسترد كى» كسى است كه 
حاكميت اسلامى و جامعه در او متمثل باشد كه همان حاكم اسلامى است و تعيين رئيس جمهور و مسئولين ساير قواء از باب مقدمه 
براى انجام همين وظايف است: «...تعيين السلطات الثلاءث و رعايةٌ المواضعات المعتبرة فيها و مراقبة اعمالها و بعث العيون عليها 
و...هى من قبيل المقدمات الواقعة فى طريق تحصيل الاهداف هى قوام الحكومة لا من اهدافها و... كان المسئول المنفذ لها هو الامام 
المعصوم(ع) او الفقيه العادل البصير بالامور.) (؟1) بنابراين تعيين مسئولين قوه مجريه و قضائيه و مقننه و مراقبت و اشراف بر كار آنان 
و بازرسى و تجسس ازكاركرد ايشان» همه از باب مقدمه و وسيله براى تامين اهداف بيشكفته و از لوازم حكومت است نه آنكه 
"هدف"باشد و هدف اصلى از تشكيل همه ساختارهاى حكومتى و قواى سه كانه انجام رسالت اصلى است كه با امام معصوم يا 
ولى فقيه عادل و آشنا با امور است و اوست كه بايد مشروعيت و كاركرد آنها را تنفيذ و تاييد كند. البته اين بدان مفهوم نيست كه 
لازم است رهبر خود مستقيما به انجام همه امور مباشرت و اقدام كند زيراجنين جيزى امكان عملى ندارد و وى خود مى كويد كه 
ولى فقيه» قائد سياسى و مرجع شئون دينى» هر دواست و امور سياسى از امور دينى قابل تفكيكك نيست (17) و تفكيكك دين از 
سياست و دولت يكك تفكيكءاستعمارى است و رهبر امت اسلامى به منزله راس مخروط حكومت است و به همه اركان حكومت و 
دولت»احاطه و اشراف تام دارد: «الحاكم بمنزلة راس المخروط يحيط بجميعها و يشرف على الجميع اشرافا تاما فهو المسئول 
والمكلف.) (16) آقاى منتظرى بر اساس همين مبانى فقهى متين و مستدل بود كه در مجلس خبركان تدوين قانون اساسى نيز مواضع 


درستى (برخلاف برخى از مواضع كنونى خود) كرفته و در دفاع ازاين اصل كه كانون قانون اساسى جديدء اصل مربوط به ولايت 
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فقيه مى باشد و قانون بدون ولايت فقيه» ساقط و بى اعتبار است در ياسخ به جريان سازيهاى كسانى جون مقدم مراغه اى» بنى صدر 
وعزت ا...سحابى در مجلس اظهار داشته بودند: «ما آن قانون اساسى را كه در آن مسثئله ولايت فقيه و مسثله اينكه تمام قوانين بر 
اساس كتاب و سنت نباشد» اصلا تصويب نخواهيم كرد بلكه ما يكك قانون اساسى را تصويب خواهيم كرد كه اصلا ملاكك آن 
مسئله ولا-يت فقيه باشد... اصلا اكر يايه طرح قانون اساسى بر اساس اين مسائل نباشدء از نظر ما ساقط و بى اعتبار است. اين را 
آقايان مطمئن باشتد ملث ايران كه آقايان و علما را انتخاب كرده اند برائ اين است كه تشخيض مى دهند علما در مسائل اسلامئى 
تخصص دارند. بنابراين معلوم مى شود ملت ايران» اسلام رامى خواهند. اكر هم بر فرض كسى بككويد جنين قانون اساسى» آخوندى 
استء بله ما آخونديم» آخوندى باشد. ما مى خواهيم صد در صد اسلامى و بر اساس ولا-يت فقيه باشد.» )١0(‏ ايشان در آن 
مذاكرات» حساسيت شديد و بر حقى در مورد هر كونه ابهام و دويهلوكوثى و متشابه نويسى درقانون» حتى در مورد الفاظى جون 
نظام توحيدى كه از سوى كروههاى التقاطى و روشنفكران مذهبى متمايل به ماركسيزم مورد استفاده قرار مى كرفت» نشان مى داد. 
آقاى منتظرى در تايبد سخنان مرحوم آيت ا١...‏ شيخ مرتضى حائرى يزدى و در موضع كيرى عليه جريانات روشنفكرى و غير فقاهتى 
اظهار داشت :ودر غيارت" أزادى الساناير سرتوشث عتويش "دثباله اشن بابد افاقه كوه " يرطق معدوة ندهى. "تغبير "استهاد يوبا 
وانقلابى "هم مجهول است. فقط بايد اجتهاد» فهم صحيح كتاب و ساير ادله شرعيه باشد". و":لفظ متشابه نبايد در قانون بيايد. 
لفظى كه موهم است ولو خلاف باشد ما ازاين لفظ خوشمان نمى آيد...) سيس اشاره مى كنند كه در قانون به دنبال كلمه اسلام 
توضيح داده شود كه به معنى " اختصاص حاكميت وتشريع به خدا و تسليم در برابر الله است "و سيس: «اينكه آقايان فرمودندكه 
"آزادى و اختيارانسان درساختن سرنوشت خويشء "اين معنائى است كه ولو آقايان معنى ديكرى براى آن مى كننداما موهم 
خلاف اسث. ممكن اسث معنايش اين اسث كه اكر مى خواهد ايمان الختيار كند يا كفر اخختيار كند يا اكر مى خواهد مثلا فساد در 
عمل داشته باشدء آزاد است. اين يكك جيز مجملى است كه بايستى در محدوده قوانين يكك همجو جيزى به آن اضافه شود و الا از 
آن سوء استفاده مى شود و فردا ممكن است كسى بككويد كه مطابق اين اصل دوم قانون اساسى, آزادى مطلق است.» (18) و جالب 
است كه شهيد بهشتى در ياسخ به ايشان» وى را از جمود بر لفظء بر حذر داشته واز الفاظ ومفاهيمى جون آزادىء اسلام انقلابى؛ 
توحيد و نظام توحيدىء و اجتهاد يويا و... دفاع مى كند. (17) آقاى منتظرى سيس" تعبير آزادى انسان در انتخاب سرنوشت 
خويش "را نيز نقد مى كند كه اين آزادى؛مبهم است و بايد تصريح شود كه اين صرفا آزادى تكوين بمعنى اراده است والا يايد 
تصريح شود كه آزاديهاى اجتماعى» سياسى و فرهنكى صرفا در محدوده قوانين اسلام و شرع مشروع مى باشد. وى همجنين از 
ضرورت اعتقاد سالم و محكم به توحيد» نبوت»ء امامت و معاد در مسئولين حكومتى سخن مى كويد و در ياسخ به جريانات انحرافى 
كه مى كفتند قانون اساسى» جاى رديف كردن اصول دين نيست ,بر دخالت و تاثير قطعى اين اعتقادات در نحوه حكومت»ء تاكيد 
مى كرد (18) و نيز براينكه بايد تصريح شود كه معيار قانونكذارى و مديريت اجرائى در كشور تنها و تنها ضوابط اسلامى است و 
نه حقوق بين المللى يا حقوق بشرى كه در سازمان ملل تصويب شده است. (11) همجنين ايشان در باب عزل رئيس جمهور به 
دست رهبر براين نكته تاكيد داشت كه مشروعيت رياست جمهورى با تنفيذ رهبرى است و نبايد دست رهبر در عزل رئيس جمهورء 
بسته باشد زيرا طبق قانون موردبحث, در صورت راى اكثريت مجلسء يرونده رئيس جمهور بايد به شورايعالى قضائى رفته ودر 
صورت موافقت شوراء سيس رهبر با در نظر كرفتن همه جهات» تصميم عزل را اجرا كند. آقاى منتظرى به اين شيوه اعتراض كرده و 
مى كويد" به اين ترتيب» عزل كننده رئيس جمهورء مجلس و قوه قضائيه مى شود نه رهبر. رهبر عملافقط مجرى عزل شده حال 
آنكه بايد زمام عزل و نصب رئيس جمهور كاملا در دست رهبرى باشد جه رئيس جمهورء عامل و كاركزار رهبرى است )7١."(‏ و 
در ادامه مى افزايد: «اينجا براى رهبر يكك وظيفه و شانى درست كرديد ولى همه اش توخالى و ظاهرى است و هيج شانى نيست. 
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جرم كه در دادكاه عالى قضائى ثابت شد ديكر عزلش احتياج به رهبر نداردءخوب هر بقالى هم جنانجه از رئيس جمهور شكايت 
كرد و معلوم شد مجرم است او را كنار بككذارند» شمابراى رهبر» مقام و شانى قائل نشده ايد و اين يكك امر تشريفاتى و زائد شده 
است. شما براى رهبر» مقام وشانى قائل نشده ايد و آنجه در اين اصلء مهم بوده» آن جهت است كه تاييد كانديداهاى رياست 
جمهورى بايد از طرف رهبر باشد براى اينكه حكومت؛ حكومت اسلامى باشدء من بيشنهاد مى كنم اين عبارت بايدقطعا به 
اختيارات رهبرى اضافه شود كه": تايبد كانديداها براى رياست جمهورى به منظور اسلامى بودن حكومت و ضمانت اجرائى آن." 
شما يكك جيز لازم را حذف كرده ايد و يكك جيز لغو را اضافه نموده ايد. آيارهبر از يكك بقال يايين تر است؟» )1١(‏ بنابراين شان 
رئيس جمهورء كاملا فرع بر شان رهبرى است و در نصب و عزل بايد كاملا تحت اختيار رهبرباشد. اين ديد كاه مؤكد جناب آقاى 
منتظرى در مذاكرات خب ركان و تدوين قانون اساسى بود و در مسئله تعيين يا تنفيذ مشروعيت حكم رياست جمهورى نيز وقتى بحث 
جمهوريت و اسلاميت» و نقش امضاى رهبردر باب مشروعيت رئيس جمهور طرح مى شود آقاى منتظرى در ياسخ به برخى اعضاى 
مجلس خب ركان كه درباب" جمهوريت» "دجار سوء فهم بودند آنان را غربزده خوانده و شان بالاى رهبرى را يادآورى كرده و طى 
سخنانى مبسوط جنين مى كويند: «غربزدكى منحصر نيست به اينكه انسان لباسش يا كلاهش يا دكور منزلش مثل غرب باشد. يكى 
ازغربزدكى هاى ما اين است كه اعتماد به نفسمان رااز دست داده ايم» نككاه كرديم به قار و قور ارويا و آمريكامثل اين كه آنها 
انسان هستند و همه جيز را مى فهمند و ما هيج جيز نمى فهميم و همه اش بايد كار كنيم كه آنها خوششان بيايد و نكويند كه جرا 
اينها اينطورى هستند! اما ما مسلمان هستيم و اعتماد به نفس داريم و آنجه وظيفه اسلامى خودمان است تشخيص مى دهيم و عمل 
مى كنيم. مى خواهد آنها خوششان بيايد يا نيايد. اينهم كه مى كويند در داخل كشور جوانها شما را مرتجع مى دانند» همه اينها 
دروغ است.وقتى من به دانشكاه مى روم, مى بينم تمام جوانها دارند شعار مى دهند به نفع ولايت فقيه. منتهى اين شعارها متاسفانه 
در راديو و تلويزيون كذاشته نمى شوندء آنوقت جهار نفر جعلق با يكك نفر مى روند وجيزى مى كويند كه جوانها مى كويند اينها 
مرتجع هستند. خير اينطور نيستء اكثريت قاطع ملت ايران حتى جوانهاى تحصيلكرده و روشنفكر هم طرفدار ولايت فقيه و حكومت 
اسلامى هستند و خون دادند ...حكومت اكر بخواهد اسلامى باشد بايد متكى باشد به رهبرى كه از طرف خدا معين شده ولو به 
واسطه. اكربه يكك رئيس جمهور تمام ملت هم به او راى بدهند و ولى فقيه و مجتهدء روى رياست جمهورى او صحه نككذارد» اين 
براى بنده هيج ضمانت اجرا (مشروعيت) ندارد واز آن حكومتهاى جابرانه اى مى شود كه برطبق آن عمل نخواهند كرد و آن 
تضادى كه هميشه بين حكومت عرفى و حكومت شرعى بوده برقرارخواهد بود وما بحمدا... نشسته ايم اينجا اين تضاد را برطرف 
كنيم. براى اينكه هم اسلامى هم جمهورى باشد. آن روز كه مردم راى دادند نككفتند جمهورى فقطء نكفتند جمهورى دمكراتيك» 
كفتند: جمهورى اسلامى يعنى در جارجوب اسلام. بس قوانين» قوانين اسلام است و بايستى مجرىء آن كسى كه در راس مجريه 
است و فرمان مى دهدء كسى باشد كه عالم به ايدئولوزى اسلامى باشد بر حسب آنجه خدا معين كرده است. در كلام حضرت 
سيدالشهدا(ع) است كه" مجارى الامور بي دالعلماء "يا" الامناء على حلاله وحرامه ".حالا ممكن است فقيهى بيايد در ينج» شش» 
هفت نفر دقت كند و بككويد كه مردم از بين اين جندنفرء هر كدام را شما راى بدهيد من صحه مى كذارم؛ جند نفر را معرفى مى 
كنك مكل كارى كه وبهامى كند تحزيها من آيثد دو ثقر راععرقى مى كتند» زهير ده ثفر را معرقى من كلد و كاثديدا مى كتك ... 
ملت هم به آزادى راى مى دهندء اككر اين كار را نكنيدء حكومت اسلامى نيست. جمهورى هست اما جمهورى اسلامى نيست... 
بيائيد به آنجه وظيفه اسلاميمان است عمل كنيم. ارويا جه مى كويد و حاكميت ملى جه مى كويند و دو تا بجه نفهم جه مى كويند, 
اينها در واقع جزء ملت ايران نيستند. همين جوانهاى دانشكاهءاكثريت قاطعشان طرفدار حكومت اسلامى و ولايت فقيه اند. خلاصه 
اعتماد به نفس داشته باشيد ووحشت هم نداشته باشيد و اميدوارم كه وحشت هم نداريد.) (151) ايشان به وضوح تصريح مى كرد كه 


اكر رئيس جمهورء همه آراء ملت را هم به دست آورد باز دولت او بدون تاييد و قبول ولى فقيهه مشروعيت و حق حاكميت ندارد. 
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در جلسه 5١‏ از مذاكرات نيز آقاى منتظرى در برابركرايشات جمهورى طلب منهاى اسلام و ولايت» قاطعانه موضع كرفته و آنان را 
از غربزدكى برحذر مى داشت: «من اول از آقايانى كه در اين مجلس حضور دارند خواهش مى كنم به رخ يكديكر نكشيد كه در 
غرب»جكونه رفتار مى كنند و در دنيا جه خبر است و اكر ما مثلا اينطور رفتار بكنيم آنها به ما مى خندند. ماخودمان بشر هستيم و 
عقل و هوش داريم ,ملت ايران شعور دارد ... ملت ايران» حمهورى اسلامى راانتخاب كرد و به آن راى داده استء حالا مى خواهد 
دنيا اين را بيسندد» مى خواهد دنيا نيسندد. ما درمعنويات» دنياى غرب را خيلى از خودمان عقب تر مى دانيم. حالا آنها توب و 
تانكك و تفنكك دارند» داشته باشند» مربوط به خودشان هست. اكر ما بخواهيم حرفهايى كه در دنيا مى زنند ببينيم جككونه است 
محمد رضاشاهى بود و قدرت داشت و دنيا هم از او حمايت مى كرد و جاويد شاه هم برايش مى كفتند يس جه اصرارى بود كه ما 
بيائيم انقلاب كنيم؟ ما بايد حالا كه انقلاب كرديم ببينيم حق و حقيقت كدام است؟ مردم به جمهورى اسلامى راى دادند و حالا ما 
مى خواهيم قانون اساسى خود را طبق حكومت اسلامى تنظيم كنيم. معناى حكومت اسلامى اين است كه بايد دستورات اسلام 
اجراء شود. دستورات اسلام هم بايد زيرنظر كارشناس اسلامى باشد و ... متخصص در اسلام به نظر ما كسى است كه عالم در اسلام 
و مدير و مدبر وشجاع و با تقوى وعادل است. آيا جنين شخصى با اين خصوصيات كه ذكر كرده ايم به اندازه يكك آدم از 
ارويابركشته اى كه شما مى خواهيد او را رئيس جمهور كنيد» جيزى نمى فهمد و يا اكر ما اين آدم فقيه» مدبر»مدير و شجاع و با 
تقوى و عادل را مى كوئيم فرمانده كل قوا باشد يعنى برود در سربازخانه و به سربازان بيش رو و يس رو بكويد كه مى كوئيم نمى 
تواند. اكر جنين فقيهى با جنين خصوصياتى اختيار و زمام اموركشور و فرماندهى عالى كل قوا را در دست بككيرد بهتر است يا آدمى 
كه از امور اسلام آكاهى ندارد؟... ماوقتى مى خواستيم شرايط رئيس جمهور را معين كنيم عده اى كفتند شرايط او غير از ايرانى 
الاصل بودن ومسلمان بودنء جيز ديكرى نبايد باشد و ما جرات نكرديم بككُوئيم رئيس جمهور بايد فقيه باشد. ما در اينجااصرار كرده 
ايم كه لااقل رئيس جمهور از طرف يكك فقيه كانديدا شود يعنى ما كفته ايم كسانى كه مى خواهند كانديد رئيس جمهورى بشوند 
از طرف ولى فقيه بايد تاييد شوند رمثلا بككويد ده نفر» بيست نفررا به عنوان كانديداى رياست جمهورى تاييد مى كنم و هر كس 
راى بيشتر آورد انتخاب مى شود يعنى درحقيقت مردم او را انتخاب كرده اند ولى به هر حال عده اى حاضر نشدند كه از وظايف 
فقيه (ولى) اين هم باشد بنابراين در شرايط رئيس جمهورء نه فقاهت را ذكر كرده ايد نه تاييد فقيه را. يكك آدمى كه مى 
كويد مسلمانم كافى است كه رئيس جمهور شود. محمد رضا مى كفت: من مسلمانم و هر سالء به كمرش بزند به زيارت امام 
رضااع) مى رفت و آنوقت يكك جنين آدمى فرمانده باشد به مملكت ضرر نمى زند ,اما يكك مجتهد مدبر و شجاع و عادل با تقوى 
... را فرمانده كنيم. ايرادى بيدا مى كند؟ البته ممكن است رهبر به رئيس جمهورى كه اعتماد دارد بككويد: در اين مدت»ء اين 
اختيارات به عهده شما باشد و البته اكر ديد اويايش را كج مى كذارد ديكرى را به جايش انتخاب كند...ولى متاسفانه شما در 
شرايط رئيس جمهورء شرطفقاهت را نككذاشته ايد و نككفته ايد كه لااقل فقيه او را تاييد كند» آن وقت ما بيائيم قدرت مملكت را به 
دست يكك آدم الدنكك بدهيم كه از قدرتش سوء استفاده كند. خرى را ببريم بالاى بام كه ديككر نتوانيم آن را يايين بياوريم. آدم 
مار كزيده از ريسمان سياه و سفيد مى ترسد و جرات نمى كند قدرت و زمام مملكتش را به دست كسى كه فقاهت ندارد و به علوم 
اسلام آشنا نيست بدهد.» (1) ايشان به قدرى در مورد استقلال رئيس جمهور هراس داشتند كه حتى معتقد بود يكك فرد رئيس 
جمهورنباشد بلكه شوراى جمهورى تحت امر ولى فقيه تعيين شود و كه عامل اجرائى رهبر باشند: «من از اول با اين كه يكك نفر 
رئيس جمهور باشد مخالف بودم... ما هر جه بكنيم و كارها را دست يكك نفرندهيم به نظرم به صلاح مملكت است... ما به جاى اين 
كه رئيس جمهور داشته باشيم بايد يكك شوراى جمهورى داشته باشيم كه اقلا سه نفر باشند و اين سه نفر در راس قوه مجريه بعد از 
مقام رهبرى باشند.منتهى يكك مقدار تشريفاتى هم در مملكت هست كه فرضا يكك رئيس جمهورى يا شخصيتى از كشورخارج مى 


خواهد بيايد ايران» آنوقت آن سه نفر بين خودشان يكك رئيس دارند و به عنوان تشريفات؛ يكك نفراز خودشان را به نام رئيس 
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انتخاب مى كنند ... انسان ما ركزيده از ريسمان سياه و سفيد مى ترسد. آن وقتى كه رضاشاه را آمدند براين مملكت تحميل كنند» 
روشنفكران و علما خيال مى كردند ايران كلستان مى شودو از ارويا هم جلو مى افتد. رضاشاه هم اول خودش را متدين و معتقد به 
مبانى اسلامى نشان مى داد ولى خرش ديديم كه ديكتاتور از آب در آمد» يسرش را هم كه بعد از او ديديم همينطور اول با علما 
كرم مى كرفت و تواضع مى كرد ولى آخر كار كركك شد واز كركك هم بدتر.» (35) مى بينيم كه هراس آقاى منتظرى از رئيس 
جمهورى كه فقيه نباشد و تحت امر فقيه جامع الشرايط نيزنباشد» به حدى است كه به شوراى جمهورى يناه مى برد و خطر 
ديكتاتورى دولت غيرتابع در برابر ولى امر را به قدرى جدى مى كيرد كه صريحا توصيه به تشريفاتى كردن رئيس جمهورى 
(نماينده تشريفاتى شوراى جمهورى) مى كند. وقتى در حين مباحثات» مسئله جدى شدء بنى صدر كه خواب رياست جمهورى خود 
رامى ديد واز هركونه محدودسازى قدرت رئيس جمهورء كويى براى برنامه هاى آينده خود و ديكتاتورى ها وكردنفرازى طاغوت 
منشانه خود در برابر امام" رض» "احساس خطر مى كرد در ياسخ به آقاى منتظرى كه درصدد مشروط و محدودسازى اختيارات 
رئيس جمهور و قابل مهار كردن آن بودء جنين كفت: «وقتى براى رهبرى مى خواستيم اختيارات معين كنيم آقاى منتظرى مى 
فرمودند كه: ممكن است رئيس جمهور الدنكك از آب درآيد, حالا-مى خواهيم براى نخست وزير اختيارات معين كنيم دوباره 
رئيس جمهور ممكن است قرم يف از آب در بيايد. به اين ترتيب قانون ما را مواجه مى كند با تناقضاتى.) (10) بنى صدر در واقع 
ناراضى بود كه جرا رئيس جمهور را تحت امر ولى فقيه قرار داده اند و از يايين نيز قدرت مطلقه نسبت به نخست وزير و هيئت 
دولت ندارد يعنى به دنبال آمريت مطلق و رها از نظارت رهبر بود و بعددر عمل نيز نشان داد كه اهل اطاعت يذيرى از مرجع قانونى 
و فرمانده قواى سه كانه كشور نيست. آقاى منتظرى» همجنين در بحث سوكندنامه رئيس جمهور در باب اين عبارت كه (قدرتى را 
كه ملت به عنوان امانت مقدس به من سيرده است همجون امينى يارسا و فداكار نككّاه دارم)» مجددا تكرار مى كندرياست جمهورى؛ 
يك مسئوليت شرعى و وابسته به رهبر است و ما مى خواهيم رئيس جمهور خود كامكى نكند (18) و بيشنهاد مى كنند كه: «اين 
عبارت را به اين ترتيب بنويسيم": قدرتى را كه به عنوان امانت» به من سبرده شده "تو جه كار دارى كه جه كسى سيرده؟! هم از 
طرف مردم سيرده شده و هم از طرف رهبر) (11) به عبارت ديككر ايشان على الدوام مى كوشيد تا كفه رهبرى را در" مشروعيت 
وقنن تتهور "الشكين وكين تر كند ودر بحث از اختيارات وزراى دولت» حتى صلح دعاوى راجع به اموال دولتى را هم به جاى 
دولت, به قوه قضائيه ارجاع مى دهد. (18) تا بدينوسيله دولت كاملا مهار كردد و به ديكتاتورى نينجامد. وى همجنين تاكيد مى 
نمود: «ما اكر تصويب كنيم كه" اعمال قوه مجريه از طريق رئيس جمهور و نخست وزيرء "تمام قدرت اجرائى راداريم مى دهيم به 
رئيس جمهور و زير دستهايشء يعنى به اين معنى كه رئيس كل قواء رئيس جمهورخواهد بود و ... بنابراين يكك جنين رئيس 
جمهورى كه تمام اختيارات اجرائى كشور دست او باشدء... اين يكك ديكتاتور و قلدرى در آينده براى ما درست مى كند كه از 
قلدرهاى سابق هم بدتر است. آن وقت خرى كه بالاى بام برديم نمى توانيم بياوريم بايين. از اول ما نبايد قوه اجرائى را در او 
منحصر كنيم؛ بلكه رئيس جمهورء يكك واسطه اى است و ... خيلى از امور ديكر مثلا دستكاه فرستنده و وسايل ارتباط جمعى مثل 
راديو و تلويزيون هيجكدام نبايستى در اختيار رئيس جمهور باشد. اكر خواستيم اختيار مطلق به اوبدهيم شخص رئيس جمهور غلط 
است و بايد يكك شورائى باشد واين شورا هم در عين حال بايد تحت نظررهبر مذهبى كار كند كه ولايت فقيه را كه ما تصويب 
كرديمء در دست دارد.») (19) جناب آقاى منتظرى به بافت فرماندهى كل قوا در طرح ييشنهادى بدوى كه در آنء به رئيس 
جمهون مهيدان داده بوذ نيز اعتراض كرده و هى. كفتند: ويكك شووى درست كرده اند كه رقيين جتمهور ؤ يك فقيه از شوراى تكهبان 
ذن 31 مسد و «درضمة :رفس جمهور زا در آن:شورا قرا ذاده اند يعتى فقيه در اقليت استث و فرماتدقى كل قواوا به اين شورادادة 
اند كه فقيه در اقليت است و...ما اصولا اين رانمى خواهيم به رئيس جمهور بدهيم. ما مى خواهيم به يكك مقام بالاتر بدهيم.) (0) 
همجنين وقتى آيت الله يزدى در باب فرماندهى قوا (از جمله نيروى انتظامى) تاكيد مى كند كه رهبر بايددر اين فرماندهىء» دخالت 
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اصلى را داشته باشد و در راس مخروط باشد جون صلاحيت شرعى دارد و از طرف مردم هم تاييد شده و رهبرى تنها نظارت نيست 
بلكه بايد نفش در اجرا و فرماندهى داشته باشد» آيت الله منتظرى» سخنان آقاى يزدى را قاطعانه مورد حمايت و تاكيد قرار داده و 
مى كويد: «همينطورى كه آقاى يزدى فرمودند:ما بعد از اينكه اين سيستم را قبول كرديم رهبر در راس مخروط است. او در هر سه 
قوه نقش دارد. در قوه مجريه هم رئيس جمهور رااو تعيين مى كند يا افرادى را براى رئيس جمهورى كانديدا كند كه مردم انتخاب 
كنند.) 0717 ايشان در جهت تسهيل شرائط عزل رئيس جمهور نيز تلاش بسيار كرده و بارها تاكيد داشت كه براى عزل رئيس 
جمهور. لازم نيست راه زيادى طى شود واكر وى متهم به خيانت يا توطئه شود لازم باشد تا درصورت راى اكثريت مجلس» 
ديوانعالى كشور رسيدكّى كند بلكه بايد رئيس جمهورء حتى اكر از وظايف قانونى خودتخلف كرده و مثلا يكك قانون را عمل 
نكند قابل عزل باشد حتى اكر توطثه يا خيانتى در كار نباشد. (7) البته بر طبق قانون اساسى نيز رياست جمهورى جز با تنفيذ 
رهبرى» مشروعيت و قانونيت نمى يابد ورهبر» مجبور به تنفيذ نيست و تنفيذ او نيزاز سنخ امضاءهاى تشريفاتى يا توشيح ملوكانه 
نيست و اين اختيارات وسيع رهبرى دقيقا ديد كاهى بود كه اكيدا از سوى آقاى منتظرى در مجلس خبركان تعقيب مى شد. در قانون 
اساسىء رئيس جمهورء موظف به اجراء فرامين رهبر و مفاد قانون اساسى در حيطه كار خود (اموراجرائى) و بدون هيج دخالتى در 
ساير قوا (بر اساس تفكيكك قلمروى قوا از يكديكر) اسث و طبق اصل ١7‏ ١قانون‏ اساسىء دولت؛ مكلف به اجراى مصوبات مجلس 
شوراى اسلامى است و حق تخلف از مصوبات مجلس وشوراى نككهبان را ندارد و تنها نقش اجرائى را تعقيب مى كند و طبق اصل 
١‏ در صورت عزل رئيس جمهور توسطرهبر يا.... درصورتى كه معاون اول نداشته باشدء رهبر» فرد ديكرى رابه جاى او منصوب 
مى كند. علاوه بر رهبر» مجلس نيز حق استيضاح و عزل رئيس جمهورى را دارد و طبق اصل 2175 رئيس جمهور در برابر مجلس 
نيز»مسئول اقدامات هيئت وزيران است و براى نصب وزيرانش نيز بايد موافقت مجلس را اخذ كند و درصورت توجه اتهام به رئيس 
جمهور يا هيئت دولت » طبق اصل 2158 آنان با اطلا-ع مجلس» توسط داد كسترى محاكمه مى شوندء دارائى رئيس جمهور بايد 
تحت كنترل قوه قضائيه باشد تا برخلاف حقء افزايش نيابد. ؟) بخشى ديكر از اختيارات ولى فقيه اساسا عدول عملى آقاى منتظرى 
از نظريه فقهى خود در باب اختيارات رهبرى به مقدار زيادى » در واقع»جيزى بيش از يكك موضع كيرى سياسى نيست كرجه ايشان 
به تدريج در فقهى كردن آن بكوشند. به راحتى مى توان حدس زد كه ايشان از كدام نظريات خود, به تدريج در عمل» عدول 
كرده يا خواهند كرد. حال آن كه دردوران قائم مقامى خود كه رهبرى خويش را مسجل ديده و امتناع برخى از فقهاء در تن دادن به 
رهبرى ايشان يس از امام" رض "را بالعيان مشاهده مى كردند» در حين بحث فقهى به مسئله نفسانيت ها و حسادتها واطاعت 
نايذيرى هاى ساير مدعيان» توجه داده و جنين موعظه كرده بلكه فتوى مى دادند كه : «لا-يجوزالتخلف عن حكم من جعله الامام 
المعصوم واليا بالفعل كما لايجوز مزاحمته...هذااذا اذعنوابكون الحاكم المتصدى و اجدا للشرائط التى اعتبرها الشرع فى الوالى. و اما 
اذا لم يذعنوا بذلكك فلاتجب الاطاعةٌ قهرا و ان امكن القول بحرمة التجاهر بالمخالفة و لايخفى انه من هذا النقطة ايضا نيشاءالتشاجر و 
الاختلاءف و اختلالل النظام و فوت المصالح المهمة لذلك و ليس هذا الفرض بقليل فان كثيرامنا ممن يكثر منه الجهل او الاشتباه 
بالنسبة الى احوال غيره او ممن يغلب عليه الهوى احيانا و لا-يخلوفى عمق ذاته من نحو من الاعجاب بالنفس و عدم الاعتناء بالغير و 
التحقيرله او الحسد له و يعسر له التسليم لفرد مثله و الاطاعة له الا من عصمه الله تعالى...» (77) جنانجه مى بينيم ايشان نه تنها تخلف 
از دستورات ولى فقيه را جائز نمى دانستند بلكه حتى " مزاحمت "راحرام دانسته و سيس مى افزايند كه حتى اكر اين يا آن فقيه 
شخص رهبر را واجد شرايط رهبرى ندانند باز هم تضعيف رهبر و مخالفت علنى با او جايز نيست (به شرطى كه حكومت به كلى 
منحرف و فاسد نشده باشد) زيرادر غير اين صورت»ء مشاجرات اجتماعى باعث اختلال نظام و تضييع مصالح مهمتر اجتماعى مى 
شود. سيس مى افزايد كه اين فرض» فرض استثنائى نيست بلكه جه بسا رايج نيز باشد يعنى همواره ممكن است فقهائى باشند كه 
صلاحيتهاى شخص رهبر را ندانسته و بى اطلاع باشند و لذا او را قبول نداشته باشند اما آنان حق صف بندى عليه او را كه منتخب 
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خب ركان است ندارند. آقاى منتظرى سيس به آفت مهم اخلاقى اشاره مى كرد كه ممكن است كريبانكير برخى فقيهان كه 
رهبرنيستند» كردد و به علت غلبه هواى نفس و تكبر و خود بزركك بينى و حسادت به رهبر» حاضر نباشند به كسى همجون خود تن 
داده واز رهبر اطاعت كنند "!!! تسليم و اطاعت "در برابر رهبرى» جيزى است كه ايشان بر همه فقهاء (جه رسد به مردم) واجب 
شرعى مى داند و اين هيج سنخيتى با نظارت تشريفاتى و حاشيه نشينى رهبر ندارد به ويزه كه خود حتى در ابتداى همان سختنرانى 
كذائى سال 0/8 ولايت فقيه را مترادف با" صاحب اختيارى "و حق تصرف و حكومت و درراستاى ولايت خدا و رسول(ص) مى 
داند و حتى وقتى از" نظارت ايدئولوكك "سخن مى كويد آن را به نظارت على بن ابيطالب(ع) در دوران خلافت خويش تشبيه مى 
كند و مى كويد: «ولايت فقيه مثل ولايت اميرالمؤمنين» نظارت است.» (5”) اككر حكومت على(ع)» از نوع نظارت بوده استء هيج 
فقيهى و از جمله امام" رض "جيزى بيش از" نظارت فقيه "را نمى خواستند و نمى توانسته اند كه بخواهند زيرا نظارتى كه بتواند 
مانع انحراف جامعه و حكومت ازموازين فقهى و اخلاقى اسلام شودء در واقع همان" اشراف تام "بدا كيت وولايت از غالى تركية 
و مؤثرترين نوع آن است. به هر صورت بايد ميان" اشراف تام ("به حدى كه مشروعيت و حق تصرف قواى سه كانه مشروطبه 
خواست رهبرى باشد) و ميان" نظارت ايدئولوك وار "كه هر دو را خود ايشان طرح مى كند. جمع كرد در غيراين صورت 
تناقضات صريحى در ذهن جناب آقاى منتظرى وجود دارد كه بايد علاسجى بفرمايند. ايشان خود به تفصيل درباب حاكميت و 
اشراف تام و ولايت اجرائى رهبر در راس كل حاكميت بحث واستدلال فقهى كرده و اثبات كرده است كه كليه امور حكومتى در 
درجه وظيفه و اختيارات رهبر است و اوست كه ميان رؤساى سه قوه و... تقسيم كار و تفويض اختيار مى كند و هدايت همه آنها با 
اوست و با دست و جشم(دخالت و نظارت) بايد مراقب عملكرد آنان باشد زيرا در برابر عمل و اصولا"ولايت 'بمعنى حكومت و 
امارت وتولى اجرائى امور حكومتى و تصرف در آنهاست (2”) و : «فيطلق على قائد القوم وزعيمهم. الوالى و الامام و السلطان و 
الحاكم و الامير به عنايات مختلفة فهووال بحق تصرفه و امام بوقوعه فى الامام و سلطان بسلطته و حاكم بحكمه و امير بامره فتدبر.» 
(0”) يعنى ولا-يت فقيه به معنى زعامت و امامت و جلودارى و رهبرى و سلطه حكومت و فرماندهى است نه نظارت حاشيه اى و 
انفعالى "!! يس ولايت تشريعى به معنى حق تصرف و فرماندهى است كه در عصر غيبت» متعلق به فقيه عادل عالم به حوادث واقعه و 
مسائل زمان و توانمند بر حل آنهاست ("08 و" ولايت» همان امامت است كه براى فعليت ” مرحله دارد: مرحله اول: وجود صفات 
ذاتى و اكتسابى كه صلاحيت رهبرى را يديد مى آورد. مرحله دوم: ييدايش حق شرعى ولايت و نصب و جعل الهى. مرحله سوم: 
فعليت يافتن سلطه در جامعه و تحقق خارجى حكومت كه در صورت اطاعت يذيرى مردم وبيعت آنان (يا نمايند كانشان) بيدا مى 
شود و شرط آنء تسليم اجتماعى مردم در برابر احكام اوست و مربوط به انقياد امت است نه صلاحيت و حق حاكميت. (79) به 
عبارت ديكر آقاى منتظرى" بيعت مردم "را از باب اطاعت يذيرىء نه در مرحله ايجاد صلاحيت رهبرى ونه در مرحله ييدايش حق 
شرعى ولا-يت و مشروعيت بلكه در مرحله فعليت و تحقق خارجى حاكميت مطرح كرده است كه مى تواند برخلاف نظريه انتخاب 
نيز دانسته شود. اين ولايت و رهبرى قطعا منحصر به عباديات يا احكام شرعى فردى نيست زيرا ايشان مكررا و به دلائل عقلى و نقلى 
تاكيد كرده است كه دين از دنيا و فقه از سياست و حكومت جدا نيست و ولايت فقيه كليه مسائل حكومتى (اعم از قضائى و اجرائى 
و قانونكذارى) را در بر مى كيرد. ايشان يس از نقل اجماع از بسيارى فقهاى شيعه و سنى در باب حكومت فقيه عادل و ولايت او در 
امور مربوط به دين و دنيا و معاد و معاش مردم, (90) توضيح مى دادند كه حتى بدون نياز به ادله نقلى خاصىء با ادله عقلى يس از 
يذيرش اسلام و احكام آنء به ضرورت حكومت فقيه عادل مى رسيم و دست كم در دو نقطه از مباحث ولايت فقيه مى كويند كه 
بدون نياز به بحث متكلمانه همجون مرحوم نراقى» حتى با بحث فيلسوفانه و عقلى مى توان ولايت فقيه را اثبات نمود و: «اسلام فقط 
دنبال آخرت نيست و تنها به مباحث عبادى و فردى در خانه و مسجد نيرداخته بلكه به سياست و اجتماع و اقتصاد مرتبط است. به 
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و وارد افكار عمومى مسلمانان وعلماء كرده اند. اسلام از دوران وضع و طفوليت و شيرخوارى تا مركك در باب معارف و اخلاق و 
تكاليف عملى» حساسيت نشان داده است و راجع به علاقات اجتماعى؛ اقتصادى و سياسىء روابط حكومت بامردم؛ حقوق مدنى و 
جزائى روابط بين الملل و ... حكم دارد و مقررات شرعى وضع كرده است )6١1."(‏ «فالاسلام دين واسع قد شرعت مقرراته على 
اساس الدولة والحكومة الحقه فهو دين و دولة» و عقيدةُ و نظام وعبادة و اخلا-ق و تشريع؛ و اقتصاد و سياسة و حكم و... هذا 
هوالفهم الصحيح الاسلام.» (61) بنابراين تكليف ولا-يت دينى و حكومت اسلامى و دايره اختيارات ولى فقيه روشن مى شود جون 
ايشان تصريح مى كند كه": اسلام دينى است با كستره كامل كه قوانين آن براى تنظيم دولت و حكومت طراحى شله وبنابراين 
اسلام» هم دين است وهم دولت» هم طرز تفكر است وهم نظام اجتماعى و مديريتى و هم عبادت واخلاق و قانونكذارى و اقتصاد 
و سياست و قضاوت و ... اين است فهم درست از اسلام "!!ايشان يس از نقل وظائف ولى فقيه در حكومت اسلامى كه شامل امر به 
معروف" يدى "و اقدامات اجرائى وحكومتى (7©) و نيز برخورد با محتكران» قيمت كذارى» دخالت در اداء ديون و اجبار مديون به 
اداى دين و امورسلطانى و ... است در واقع؛ دايره اختيارات ولى فقيه را تعيين كرده و استدلالى كه خود نيز در ضرورت حكومت 
مى آورد و آنها رااز مجموع روايات و فتاوى فقهاء و نتيجه مى كيرد در واقع به اثبات قلمروى وسيع ولايت فقيه مى يردازد: دليل 
:١‏ با استفاده از روايات و فتاواى فقهاى بزركك شيعه؛ نتيجه مى كيرد كه: الف. اسلام» دين منحصر در عباديات و آداب فردى نيست 
بلكه دين حكومت و قانون و اقتصاد و حقوق نيزهست و تفكيكك دين از حكومتء تز استعمارى است. ب. اسلام منحصر در قانون 
كذارى نيست بلكه به قوه مجريه و شرايط آن نيز نظر دارد و اساسا احكام ومقرراتش را بر اساس حكومت صالح عادلى وضع مى 
كند كه آن قوانين را اجرا كند يعنى قوه مجريه بايد تابع شريعت اسلام و ولى فقيه باشد و رهبر» تنها نظريه يرداز نيست بلكه عملا 
كشور را رهبرى مى كند. دليل ؟. براى تنظيم منافع و شهوات مردم احتياج به حكومت است و مراد از ولايت اين است كه قدرت 
اجرائى نافذى مجرى مقررات دين و ... باشد و به تصريح وىء تامين امور بهداشتى» تعليم و تربيت و تدبير كليه امور اجتماعى و 
اقتتصادى و ارتباطات و مخابرات و راهسازى و مؤسسات رفاهى و ماليات و ... اينها همه به ولايت و حكومت (اسلامى و غيراسلامى) 
مربوط است. «فلا يجوز للشارع الحكيم اللطيف بالامة الاسلامية اهمال هذه المهمهٌ و عدم تعيين وظيفة المسلمين بالنسبة الى اصلها و 
شرائطها و حدودها حتى بالنسبة الى عصر الغيبة لعدم تفاوت الازمنة فى ذلكك.) (جنانجه ملاحظه مى شود ايشان حتى تامين امور 
بهداشتى» تدبير كليه امور اجتماعى و اقتصادى وارتباطات و مخابرات و راهسازى و ماليات و مؤسسات رفاهى و كليه امور دولتى و 
حكومتى را جزء وظايف واختيارات ولايت فقيه - البته با استفاده از كارشناسان صالح - دانسته و نتيجه مى كيرد كه امكان ندارد 
خداونداين امور مهم را بلاتكليف كذارده و وظيفه مسلمين را در باب اصل اين امور و شرايط و حدود آن در عصرغيبت» معلوم 
نكرده باشد زيرا اين امور و نيازها مخصوص زمان معصوم نيست بلكه تا ابد مطرح و لذا جزءقلمروى ولايت فقيه نيز مى باشد). دليل 
*. روايت صدوق در عيون الاخبار الرضا از فضل بن شادان: ايشان در باب فلسفه حكومت و ولايت اولى الامر و معصومينء ادله اى 
مى آورد و سند روايت را توثيق كرده ودر فقه الحديث آن مى كويند كه عين تعليلاات و فلسفه اى كه براى حكومت معصوم 
يذيرفته شده» در حكومت فقيه عادل هم جارى است. زيرا اين وظايف حكومتى را فرشتكان انجام نمى دهند بلكه بايد حكومت 
اسلامى انجام دهد. (55) روايت مزبور در باب وظايف حكومت اسلامى مى كويد: «جامعه نيازمند حاكم و رهبر امينى است كه 
مانع تجاوز افراد از حدود خويش و ورود به ممنوعات شود زيرااكر روال طبيعى حاكم شود و مهار نككردد» مردم از منافع شخصى و 
لذائذ خود در نمى كذارند و هدف هريككء. صرفا تامين منافع خود خواهد شد ".يس حاكم اسلامىء بايد روال كار جامعه را نظم 
دهد به كونه اى كه مانع فساد شود و احكام و حدود خدا راجارى كند. هيج جامعه و فرقه اى» بى نياز از رهبر و رئيس در امر دين و 
دنيا كه تقسيم ثروت عمومى و اقامه نماز جمعه و جماعت كند و مانع ظلم ظالم شود و...نيست وكرنه دين بر باد مى رود و سنت و 


احكامء تغييرمى كند و بدعتكزاران زياد مى شوند و مسامين در شبهه مى افتند... جون توده مردم نيازمندند و اهواء و منافع 
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وروحيات مختلف و متضاد دارند. اكر كسى حافظ تعاليم ييامبر نباشد» ملت فاسد مى شود. واضح است (و آقاى منتظرى نيز به 
همين دليل براى ضرورت حاكميت از جمله به اين روايت» استنادمى كند) كه اين ادله همه در زمان غيبت معصوم(ع)» همجون 
دوران حضورء برقرار و مقتضى تشكيل حكومت اسلامى تحت ولا-يت فقيه در همه دورانهاست و دقيقا قلمروى اين حاكميت را 
همان وسعت نيازهاى اجتماعى(اعم از اقتصادى و سياسى و حقوقى و فرهنكى) اثبات مى كند, به عبارت ديكر همه وظايف مدنى و 
تاميناتى وخدماتى حكومتهاى عرفى و عقلائى و همه اختيارات يكك حكومت, دقيقا در مورد ولايت فقيه نيز صدق مى كند بلكه 
دايره اختيارات حكومت اسلامى بيشتر است زيرا وظايف وسيع ترو شامل ترى از يكك حكومت مادى صرف دارد و آقاى منتظرى 
نيز در دامنه اختيارات رهبرى نظامء كاملا بر اين كستره» تاكيد مى ورزيدند واين تاكيد به حدى بود كه در مذاكرات قانون اساسى» 
هر جا در باب قواى سه كانه كشور بحث شده. ايشان جانب اختيارات وسيع تر رهبرى را كرفته و مثلا اككر در باب استقلال قوه 
قضائيه (مذاكرات اصل )١87‏ ببحث عى شدةء ايشان اعتراض مى كردند كه: «كلمه مستقل در عبارث" قوه اى است مستقل» "بايذ 
عرص كنم كه ما يكك رهبرى داريم كه همه قوا زير نظراوست. دادستان و رئيس ديوانعالى كشور بايد از طرف رهبر معين شود ولى 
معناى '" مستقل» "اين است كه از همه كس مستقل است!! و اين درست نيست. لااقل تصريح كنيد كه مستقل از قوه مجريه و مقننه 
باشد.» حتى در ياسخ به آقاى صافى كه مى كويد: «قاضى مثل ساير كارمندان دولت نيست كه اككر والى دستورى به او داد او بايد 
آن دستور را انجام بدهد".ايشان ياسخ مى دهند ":قاضى بالاخره منصوب رهبرى است يس مستقل نيست١‏ (68) يابه عنوان مثال در 
باب اصل ١57‏ كه انتخاب رياست ديوانعالى و دادستان كل كشور به وسيله رهبر را محدود به افراد مورد تاييداكثريت قضات كشور 
مى كردء ايشان شديدا باانتتخاب قضات و اكثريت مخالفت كرده و مى يرسد: «اككر از طرف قضات تعيين شدند ولى از نظر رهبر» 
واجد شرايط نبودندء اينجا جه بايد كرد؟) (62) وو از اين موارد در مجلدات ولا-يت فقيه و ساير سخنان ايشانء نظاير بسيار است. 
جناب آقاى منتظرى در باب اختيارات ولى فقيه و وجوب اطاعت از او (حتى از ناحيه فقهاء) مكررا استدلال عقلى و نقلى كرده و 
تصريح نموده كه يس از تحقق ولايت يكك فقيه» ديكر" خط قرمز "براى ساير فقهاء به وجود مى آيد: «فلا محال يصير الوالى بالفعل 
من الفقهاء من انتخبته الامة وفوضت اليه الآمانة الالاهية فهو الذى يحق له التصدى لشؤون الولاية بالفعل و لا يجوز للباقين و ان وجد 
والشرائط مباشرتها الا تحت امره و نظره من غير فرق بين الا-مور الماليه و غيرها و الجزئيه والكلية » يعنى " وقتى ولايت و حاكميت 
براى فقيه واجد شرايطى» توسط خب ركان ملت» تحقق و فعليت يافت وامانت الهى به او تفويض شدء اوست كه متصدى شئون و 
احا راك متكروض نندت و ميك دركا ربز سنال تقيان شن كر بعاد طدرايلة باطقد جل لضرقات مكروش اند رمد دك الك 
تحت امر و تحت نظر رهبر باشندو هيج تفاوتى ميان امور مالى و ساير امور اعم از جزئى و كلى از اين حيث نيست "!!انتخابات 
خبركان: اين در صورتى است كه مردم در انتخابات خب ركان شركت كنند. اما به عقيده آقاى منتظرى در مباحث فقهى خود. حتى 
اكر مردم در انتخابات خب ركان شركت نكنندء باز ولا-يت فقيه» ثابت است و كر جه مردمء به دليل امتناع از شركت در انتخابات 
معصيت كرهه اند اما وظايف ولى فقيه» دست كم از باب حسبه و در هر حدى كه امكان داشته باشد باقى است و در هر صورت: «لا 
يجوز تقدم غيره عليه فى ذلك مع وجوده بل يجب الائتمارباوامره ؛ يس همه بايد از او اطاعت كنند. ") افقهيت و اعلميت در باب 
يكى از شروط ولايت و رهبرى» جناب آقاى منتظرىء در مباحث فقهى خود توضيح داده است كه در امر حكومت. مراد از فقاهت» 
آكاهى اجتهادى به مسائل مورد ابتلاء در جهات مختلف زندكى يعنى عبادات ومعاملات و امور سياسى و اقتصادى و روابط بين 
الملل و امثالهم است و اين را در توضيح روايتى از حضرت امير(ع) (57) در باب" فقيه "و" فقاهت "مى آورد كه: «الرابع من 
شروط الامام: الفقاهة و العلم بالاسلام و بمقرراته اجتهادا فلا يصح امامة الجاهل بالاسلام وبمقرراته او العالم بها تقليدا... المراد 
بالفقيه. هوالعالم المسائل المبتلى بها فى الجهات المختلفةُ من الحياً من العبادات و المعاملات و السياسات و اقتصاديات و علاقات 
الامم و نحو ذلكك فالاعلم الا بص ربالاحكام الكلية» و بالموضوعات و ماهيةٌ الحوادث الواقعه» و الظروف المحيطة و مسائل العصر احق 
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من غيره. و هذا امر تحكم به الفطرة ايضاء مضافا الى الآيات و الروايات التى مضت » (58) جنانجه تصريح شده. ايشان فقاهت لازم 
براى ولا-يت و حكومت را فقاهت منحصر در احكام عبادى و فردى و...(اجتهاد معهود حوزوى به تعبير امام" رض) "ندانسته و 
كاهى اجتهادى از اسلام و مقررات و قوانين آن در همه ابعادبه ويزه ابعاد حكومتى و اجتماعى را لازم ديده و رهبرى و امامت 
غيرفقيه و مسلمانان مقلد (عدول مؤمنين) را درشرايط عادى جايز نمى داند و به صراحت توضيح مى دهد كه مراد از اعلميت» تنها 
افقهيت به معناى رايج حوزوى نيست بلكه وى آكاهى از حوادث واقعه اجتماعى و موضوعات و شرايط محيط و مسائل عصر را 
شرط رهبرى دانسته و حتى مى كويد علاوه بر آيات و روايات» فطرت هم اين نوع افقهيت را لازمه ولايت و زعامت مى داند به 
ويزه كه ايشان خود معترف است و همه مى دانند كه در زمان قائم مقامى رهبرى كه خود را عملا براى رهبرى» عرضه كرده بودند 
هر كز به معناى حوزوىء افقه و اعلم نبوده و حتى هنكام عرضه رساله عمليه خود. مورد مخالفت حوزوى قراركرفتند و در برخى 
محافل» ايشان را" مرجع دولتى "مى ناميدند. ايشان خود در بحث تزاحم شروط " ولايت "به نكته جالبى توجه داده است ). (69) 
وى مى يرسد اكر بعضى شرايط در يكى و بعضى در ديكرى باشدء كدام را بايد به رهبرى بركزيد؟!) و تاكيد مى ورزد كه اين 
موارد يكى و دو تا هم نيست بلكه احتمالات بسيار دارد. ايشان سيس نظر علماى اهل سنت (ماوردىء ابويعلى فراء و...) و شيعه و 
حتى حكمايى جون بوعلى (20) رادر باب" تفصيل "در مقام تزاحم عملى نقل كرده و آن را تاييد مى كند يعنى نظريه" همه يا 
هيج "را نيذيرفته وحكم به عدم جواز تعطيل حكومت و ولايت فقيه در صورت فقدان" فرد جامع همه شرايط در حد اعلى واز 
هرحيث "مى كند و جالب است كه" عقل "» "توان تدبير "و" عدالت "را اهم شرايط مى شمرد و شان آن رااز شان فقاهت 
حوزوى, در امر حكومتء مؤثرتر و مهم تر دانسته و تشخيص آن را هم به عهده مجلس خب ركان مى داند: «ومن اهم موارد التزاحم و 
اكثرها ابتلاء التزاحم بين الفقاهة و بين القوه و حسن التدبير كما تعرض له ابن سينا و ان ناقشنا فى مثاله. و لعل الثانى اهم. اذا النظام و 
تامين المصالح و دفع الكفار و الاجانب لاتحصل الا بالقوة و حسن التدبير و السياسة.) يعنى از مهم ترين و بيشترين موارد ابتلاء» آن 
است كه يكى از علماءء فقيه تر ( افقه و اعلم ) و ديكرى تواناتردر امر تدبير و رهبرى باشد در اين موارد» ترجيح با دومى است 
كرجه به معناى حوزوىء افقه نباشد. زيرا شرطحفظ نظام اسلامى جامعه و تامين مصالح و دفع كفار و اجانب» حسن تدبير و قدرت 
سياسى و... است. 6) انتخابات خب ركان» شوراى نكتهبان و روش نقد و نظارت و اعتراض به رهبرى در باب كزينش رهبرى و 
انتخابات عمومى و بى واسطه يا با واسطه بودن آنء آيت ا... منتظرى استدلال مى كردند كه كرجه مردم در انتخابات رهبرى» 
مشاركت دارند اما نتيجه در مرحله دوم و با وساطت خب ركان»حاصل مى شود و اطمينان در صورت دو مرحله اى بودن انتخابات» 
بيشتر است زيرا احتمال خطا در توده هاى مردم ساده؛ بيشتر از احتمال خطاى خب ركان است. سيس در باب اين شبهه و احتمال كه 
شايد خب ركانء منافع فردى خود را در انتخاب رهبرىء ملاكك قرار داده و مصالح اجتماعى را رعايت نكنندء ايشان ياسخ مى دهند 
كه علاوه بر" خبرويت» "قيد" عدالت "هم در خبركان وجود دارد و بدان علت كه خبركان» عادل مى باشند, هر كزجنين احتمالى 
در مورد ايشان روا نيست: «النتيجةُ تحصل فى المرحلة الثانية. و الاطمينان بالصحةٌ فى هذه الصورة اكثر و اقوى بمراتب اذا الخبراءفلما 
يحتمل فيهم فى البسطاء من الامهُ و احتمال رعاية الخبراء لمصالحهم الفردية دون مصالح المجتمع والمصالح النفس الامرية» يدفعه 
اشراط العدالة فيهم مضافا الى الخبرة» فتدبر» )8١(‏ بنابراين" شبهه دور "و جيزهايى از اين قبيل به نظر آقاى منتظرى به استناد 
"عدالت "كه شرط حضور درمجلس خب ركان استء منتفى مى باشد اين خب ركان مردم اند كه تصميم نهايى را براى مردم و 
درجارجوب احكام شرع در مورد مصداق رهبرى مى كيرند. اين نقش به قدرى جدى است كه به عقيده ايشان» حتى اكراكثريت 
مردم از شركت در انتخابات خب ركان, اجتناب كنند» مرتكب معصيت و كناه كبيره شده اند و حتى حكومت مى تواند مردم را 
مجبور به شركت در انتخابات كند: «التقاعس ذلكك معصية كبيرة فيجوز للحاكم المنتخب فى المرحلة السابقة اجبارهم على ذلك 


كما هوالمتعارف فى بعض البلاد فى عصرنا» (81) سيس به سراغ راه حل بعدى رفته و مى كويد اكر اجبار مردم براى شركت در 
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انتخابات عملى نباشد» اكثريت كه در انتخابات شركت نكرده اند» بايد تابع راى اقليت كه مشاركت كرده و خب ركانى را ب ركزيده 
اند شده و همين تسليم و تبعيت» در حكم كزينش و تاييد خبركان منتخب اقليت خواهد بود. راه حل بعدى ايشان باز هم جالب 
توجه است و آن است كه اكر مردم در انتخابات شركت نكنند باز هم تكليف فقيه به قوت خود باقى است و او از باب حسبه؛ در 
حد امكان بايد به وظايف اجتماعى و حكومتى بيردازد جون حكومت,ء تعطيل بردار نيست و باز هم بر او واجب است كه متصدى 
امور كردد. (27) امور حسبيه هم ديدكاه ايشان (كه ديدكاه درستى است)» محدود در جند قلمروى جزئى مثل سريرستى اموال 
مجهول المالكك يا ديوانكان و ... نيست بلكه شامل امور سياسىء اقتصادىء نظامى و ... و حفظ مرزها و امنيت داخلى وخارجى و 
حفظ نظام مسلمين و نهى از منكر و امر به معروف در امور حكومتى و ... است: «لا تنحصر الامور الحسبية فى الامور الجزئية لحفظ 
الآموال الغيب و القصر مثلا. اذ حفظ نظام المسلمين و ثغورهم و دفع شرور العداء عنهم و عن بلادهم و بسط المعروف فيهم و قطع 
حذور المنكر و الفسادعن مجتمعهم من اهم الفرائض و من الامور الحسبية التى الايرضى الشارع الحكيم باهمالها قطعا فيجب على من 
تمكن.) (0) مردم» همجنين مختار در انتخاب هر كس به رهبرى نبوده و صرف اكثريت آراء بدون تبعيت از ضوابط اسلامى؛ 
مشروعيت نمى آورد: «لا تنعقد الولاية لمن فقد الشرائط و ان اختاروه بآرائهم » (00) از طرفى ايشان معتقد بودند كه اكر مردم در 
انتخابات جهت انتخاب رهبر صالح (كه بايد داراى 4 شرطباشد) مشاركت نكنند و حكومت هم نتواند آنها را مجبور به شركت در 
انتخابات كند» بدون راى اكثريت» رهبرتوسط اقليت انتخاب شود و اكر اقليتى هم در كار نبود» رهبر بدون انتخابات خود اقدام به 
انجام وظايف در حدتوان و از باب حسبه (با دامنه اى كاملا وسيع) كندء آنككاه در ياسخ به اين يرسش كه اككر بدون انتخابات هم 
ولايت براى فقيه واجد شرايط ثابت شود يس اصولا جه نيازى به انتخابات براى كسب مشروعيت استء خودياسخ مى دهد: «فعليه 
الحكومة تحتاج الى قوهُ و قدره حتى يتمكن الحاكم من اجراء الحدود و تنفيذ الاحكام. و واضح ان بيعة الامهُ و انتخابهم مما يوجب 
قوهُ الحكومة و نجدتها. و اما المتصدى حسبهٌ فكثيراما لا يجد قدرة تنفيذيةُ فيتعطل قهرا كثيرا من الشئون.» (08) يعنى فعليت و تحقق 
خارجى حكومت. محتاج به قدرت و نيروى اجتماعى است تا حاكم بتواند حدود الهى و احكام شرعى را اجرا كند و واضح است 
كه بيعت مردم و انتخابات و آراء عمومى باعث قدرت و مقبوليت وتحقق حكومت و نفوذ كلمه حكومت است و فقيهى كه از باب 
حسبه و بدون راى مردم بر سر كار آيد جه بساقدرت تنفيذ احكام خود را نداشته باشد و بدون اطاعت يذيرى اجتماعى» از يس اداء 
بسيارى از شئون حكومتى خود بر نخواهد آمد. اين نظريه بدان معنى است كه ايشان هم مى يذيرد آراء عمومىء نه در مشروعيت 
بلكه درمقبوليت و مقدوريت حكومت فقيه صالح» دخالت دارد و بر بقيه فقهاء نيز اطاعت از او در امر حكومت واجب است. جنانجه 
ايشان در همين مباحث بارها بر آن تصريح كرده اند» كرجه در همين مباحث از طرف ديكرءانتخاب عمومى در جارجوب شرع را 
در صورت فقدان نص و نصب خاصى منشا ولايت مى داند و جمع اين دونظر نيز آسان نبوده و غير منطقى مى نمايد. به ويزه كه 
ايشان در مسئله ١5‏ نيز به وضوح از آسيب يذيرى افكارعمومى ياد كرده و آنان را قابل اغواء و اهل هوى ناميده و بنابراين ضرورت 
وساطت فقهاى عادل و خب ركان رامجددا مورد تاكيد قرار مى دهد: «و فى اعصارنا يمكن حل المشكلةٌ بان يحال الى هيئهُ المحاقطة 
على الدستور - و هم فقهاء عدول من اهل الخبرةٌ - تعيين الواجدين للشروط من المرشحين و اعلمهم الامهُ فتنتخب للامهُ واحدا منهم 
كما فى دستورايران بالنسبةٌ الى رئيس الجمهورية: ... فينذر الاشتباه و الخطاء حنيئذ.و كيف كان فاحالةٌ الانتتخاب الى العامة 
بلاتحديد فى البين مع فرض كون الا-كثر من اهل الا-هواء و الا-جواء او جهلاءبالمصالح و المفاسد مشكلة جدا. و فى كلام 
سيدالشهداء: الناس عبيد الدنيا و الدين لعى على السنتهم يحوطونه مادرت معاشيهم فاذا محصوا بالبلاء قل الديانون.» (017) يعنى افكار 
عمومى آسيب يذير بوده وبه آراء عمومى بدون هيج نظارت استصوابى»؛ نمى توان اعتماد كرد وراه حل» آن است كه تعيين 
صلاحيت رهبرى و معرفى رهبر به مردم بايد به فقهاء عادل خبره و شوراى نككهبان قانون اساسى واككذار شود جنانجه تعيين صلاحيت 
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اتفاق افتد امااكر تعبين رهبر به انتخابات عمومى و مستقيم مردم بدون هيج محدوديت و فيلتر نظارتى واككذار شود كار بسيار 
مشكل مى شودزيرا اكثريت مردم؛ اهل هوس و يا عامى و جاهل به مصالح و مفاسدند جنانجه در روايت از سيدالشهدا(ع) نقل است 
كه مردم بناده دنيا و منافع و لذائذ خويش اند و تاعيش آنان برقرار است ديندارند اما وقتى در آزمون سختيها كرفتار آيند 
دينداران» بسيار كمياب مى شوند). 8) انتقاد از نظام و رهبرى اينكك به نحوه" انتقاد از رهبرى "در مباحث فقهى جناب آقاى منتظرى 
مى رسيم و ملاحظه مى كنيم كه ايشان جه مقدار در عمل» بدان نظريات فقهى خود وفا كرده اند!! ايشان حكومت فقيه عادل را از 
باب" وكالت "ندانسته و تاكيد مى كردند كه انتخابات عمومى در باب تعيين رهبرى (انتخابات خب ركان )» هركز به معنى '" وكالت 
فقيه "نيست كرجه انتخابات ممكن است شبيه نوعى وكالت دادن به نظر رسد. البته اكر به معناى لغوىء نه اصلاحى " وكالت "كه 
متضمن نوعى تعهد دو جانبه ميان" ولى فقيه "و" مردم "و حاكى از حقوق و تكاليف متقابل استء نظر داشته باشيم؛ بحثى لفظى 
است. بنابراين درباب ولايت فقيه» آراء عمومىء نه به مفهوم وكالت دادن يكطرفه و اذن مردم به يكك فقيه براى حاكميت است نه به 
معنى نيابت فقيه از ناحيه مردم است و نه حتى از اين باب كه مردم براى فقيه» احداث ولايت و سلطه مستقل كنند زيرا اولى عقد 
نيست و دومىء عقد جائز است كه مناسبتى با حكومت (كه بايد" لازم "و بادوام باشد) ندارد وسومى هم دليلى بر جوازش نداريم. 
البته بدان معنى كه مردم امارت به ولى فقيه. واكذارده و اظهار اطاعت مى كنند» مى تواند نوعى وكالت (به معنى لغوى نه 
اصطلاحى و حقوقى) دانسته شود اما ماهيت" وكالت "ندارد ودر صورت عدم نصء بيعت مردم با رهبر» نوعى '" تعهد لازم "و غير 
قابل تخلف است و مردم» حق نقض و ييمان شكنى ندارند حال آنكه اكر حكومت فقيه عادل» از باب" وكالت از ناحيه مردم "بود 
مردم مى توانستند هر وقت اراده كنند او را عزل كنند در حالى كه جنين جيزى درست نيست و بايد از حاكم صالح. يس از بيعت 
اطاعت كرد. (88) و مردم و رهبر» هر دو بايد شرعا به تعهد خويش عمل كنند. در خصوص اتهام زدن به حاكم و تلاش براى 
بركنارى وى يا حق شورشء آقاى منتظرى در برهيز ازقضاوتهاى عجولانه عليه حاكم و يا انكيزه هاى مادى و جناحى و قدرت طلبانه 
در تلاش براى تضعيف ياتعويض و حذف رئيس نظام, احتياطهاى بسيار به خرج داده و در مورد اتهاماتى كه به حكومت زده مى 
شودءعكس العمل نشان مى دهد و در مجلس خب ركان» در مذاكرات مربوط به اصل " خلع رهبرى " در صورت فقدان يكى از 
شرايط مى يرسد: «من سؤالم اين است كه اينكه مى كوئيد" فاقد يكى از شرايط» "تهمت زننده كيست؟ اككر هر روز» يكك نفر 
درروزنامه يا در مقاله اى نوشت كه اين رهبر فاقد شرايط رهبرى است آيا ما بايد فورى مجلس خب ركان تشكيل دهيم يا ميزان معينى 
بايد داشته باشد؟) (04) و حتى وقتى آقاى حجتى كرمانى مى كويد: «براى اينكه اشكال آقاى منتظرى يبش نيايدءشوراى نككهبان را 
در اينجا دخالت دهيد. يعنى شوراى نككهبان تشخيص بدهد و خب ركان را براى اينكار جمع كند. آقاى منتظرى ياسخ مى دهد: «هر 
روز براى هر عذرى نبايد مجلس خبركان تشكيل شود.» (20) ايشان در مباحث فقهى خود نيز معتقد بود كه حتى به صرف وقوع 
جند خطا نمى توان حاكم را زير سؤال برد و بايد حق خطا كردن را تا حدودى به رسميت شناخت نه تنها خطاء بلكه حتى برخى 
كناهان جزئى را هم نمى توان به كلى منتفى دانست و به صرف وقوع خطا يا عصيان» عليه حكومت؛ شورش و نقض بيعت 
كرد.مسئله از سنخ كالاى خريدنى نيست كه اكر معيوب در آمدء به راحتى حكم به بطلان بيعت كرد و كالا را به اصطلاح يس داد 
و معامله را بر هم زد زيرا خطا و اشتباه و حتى كناه از افراد بشر سر مى زند: «اذا الخطاء و الاشتباه و كذاالعصيان مما يكثر وقوعها فى 
افراد البشر و جواز نقض البيعة والتخلف عنهاحنيئذ يوجب تزلزل النظام و عدم قراره اصلا. فلا يقاس للمقام بما اذا ظهر التتخلف فى 
المبيع ذاتا او وصفا كما اذا باع الشى ء على انه خل فبان انه خمر على انه صحيح فبان معيبا حيث يحكمون فيهما بفسادالبيع او الخيار 
فيه» فتامل.» )2١(‏ ايشان حتى جلوتر رفته در جاى ديكرى تصريح مى كند كه اككر كسانى احراز خلاف و انحراف در حكومت كنند 
نمى توانند به سادكى و بدون لحاظ همه جوانبء نقض بيعت كنند به ويزه كه ممكن است هر كس فرداجنين ادعائى كند و به اين 
بهانه نظام اجتماعى را تضعيف و متزلزل كند و باعث هرج و مرج و بى قانونى كردد. «هل لا يصير تجويز هذا المر وسيلة لتخلف 
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بعض الناس عن امامهم مستمسكا بهذا العذز فيلزم الهرج و المرج.» (27) ايشان از اين هم بيش تر رفته و مى كويند: «فالظاهرانه لا 
يمكن القول بانعراله من الولاية قهرا او بجواز الخروج عليه بمجرد صدور معصية جزئية او ظلم منه فى مورد خاص او صدور امر منه 
بهما مع بقاء النظام على ما كان عليه من كونه على اساس موازين الاسلام. هذا من غير فرق بين ان تكون المعصية الجزئيه فى 
محاوراته و اموره الشخصية او فى تكاليفه بالنسبة الى المجتمع و من غير فرق فى ذلكك بين الوالى الا-عظم المنتخب و بين الوزراء 
والمدراء والامراء و العمال المنصوبين من قبله . بداهة ان الحكام غير المعصومين يكثر منهم صدورالهفوات و الاخطاء و المزالق و لا 
سيما من العمال المنصوبين من قبل الوالى الا-عظم, و ربما يكون لبعضهم اعتذار او تاويل او اختلاف فى الفتوى او فى تشخيص 
الموضوع. فالحكم بالانعزال او الخروج بل العصيان و التخلف ... يكون مخلا بنظام المسلمين و وحدتهم و يوجب الفوضى و الهرج 
والمرج و اراقةً الدماء و اثارة الفتتن فى كل صقع و ناحيه فى كل يوم بل فى كل ساعة ولا سيما بالنسبة الى الامراء و العمال لكثرتهم و 
كثرةُ المزالق فيهم.» (217) يعنى حتى به صرف وقوع جند كناه جزئى يا جند ظلم كوجكك در موردى خاص يا صدور دستورى كه به 
كناه يا ظلم كوجكك منجر شود در صورتى كه اصل جهت كيرى نظام در مسير درست و اسلامى باشدء باعث منعزل شدن رهبرى 
نشده و حق شورش به مردم نمى دهدء اعم از اينكه آن معصيت جزئى در كفتكو ومحاورات يا امور شخصى رهبر اتفاق افتد يا در 
وظايف حكومتى و اجتماعى او (جه رسد به ساير مقامات حكومتى كه در مراتب يايين قرار دارند كه شامل وزراء و كا ركزاران و 
استانداران و... مى شود). زيرا بديهى است كه حاكمان» معصوم نيستند و نيز جه بسا كارى به نظر مردم» معصيت و كناه و ظلم به 
شمار آيد حال آنكه مسئولين براى آن عذر يا توضيحى داشته يا نظر ديكرى دارند و با ناظر منتقد» موضوعا يا حكما اختللاف 
نظردارند و به عبارت ديكر» موضوع اصلا كناه و خيانت و ظلم نيست و معترضين اشتباه مى كنند. اكر هر كس براساس تحليل 
شخصى يا جناحى خود» حكومت را نامشروع شمرده و دستور قيام و مخالفت و عزل رهبرى رابدهدء باعث هرج و مرج و اختلال 
نظام اجتماعى و بى قانونى شده و وحدت اجتماعى را به خصومتهاى متعددتبديل مى كند و باعث د ركيرى وخونريزى در هر روز - 
بلكه هر ساعت - وهرمنطقه از كشور مى شود زيرا هر آن ودرهر نقطه ممكن است مسئولى خطا يا كناه كوجكى كند ويا جناح و 
فردىء او را به خطا و فساد, متهم كند و. .. وى ادامه مى دهد كه اساسا حتى اكر فساد يا ظلمى احيانا اتفاق افتد» ب| صرف يكى دو 
تخلف, مسئولين»فاسق و ظالم و نامشروع نمى شوند و ملكه" فساد "و وصف ثبوتى" ظلم "ايجاد نمى شود: «فالظاهر فى هذه 
الموارد. بقاء المنصوب ... و وجوب النصح و الارشاد و وجوب اطاعتهم فيما يرتبطبشؤون الام من التكاليف و ان لم تجز اطاعتهم فى 
الجور و المعصية.» (25) يعنى در صورتى كه فساد جزئى از مسئولى سر زدء بايد او را نصيحت وارشاد نمود ودر عين حال» در 
امورصحيح حكومتى» اطاعت كرد و مشروعيت حكومت به قوت خود باقى است. البته در صورتى كه تخلفات» ديك رجزئى و 
موردى نبوده بلكه اصولى و غالب شودء بايد با رعايت مراتب»ء نهى از منكر كرده و در اصلاح آن حكومت نيز كوشيد ولى اكر 
نظام دجار انحراف اساسى از موازين اسلام و عدل شده و بنيان حكومت را بر استبداد و فسق و ظلم به مردم نهاده يا به استعمار كران 
وابستككى يابد و با نصيحت و انتقاد» اصلاح نشد آنككاه است كه مى توان در جهت تعويض حاكم, تلاش (از مسالمت آميز تا 
مسلحانه ) صورت داد. 2) صدا و سيما جناب آقاى منتظرىء عليرغم توصيه هاى اخير خودء در مباحث استدلالى وفقهى » مديريت 
صدا و سيما رادر جارجوب اختيارات رهبرى و از توابع آن مى دانست: «الى هذه السلطات الثلاث يرجع جميع تكاليف الحاكم فى 
نطاق حكومتة حتى ان ... الاذاعة و التلفزيون ايضا» (20) و در مذاكرات قانون اساسى نيز: «ما مى دانيم كه راديو و تلويزيون جه 
نقش اساسى دارد در ساختن اجتماع و افكار اجتماع را هدايت مى كند. آن وقت رهبرى و حوزه علميه كه بايستى جهات دينى و 
اسلامى مردم و اخلا-ق و معنويات مردم راتامين مى كندء آيا نككذاريم در راديو و تلويزيون؟ و راديو و تلويزيون را بككذاريم در 
اختيار قوه مقننه ومجريه؟!... قطعا بايستى كه در راديو و تلويزيون مقام رهبرى دخالت داشته باشد. جا يا براى رهبرى بككذاريد» (982) 


) خمس و وجوهات شرعى همجنين ايشان در حالى رهبرى نظام را از قبول وجوه شرعىء منع مى كند كه خود بصراحت «خمس 
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اراحق مخصوص مقام رهبرى و منصب امامت مى داند و استدلال مى كند كه انفال و خمسء اولا و بالذات از آن خدا و در اختيار 
حكومت اسلامى است و اصنافق سه كانه كه خمس بدانها تعلق مى كيردء نه مالكك آن بلكه موردمصرف آن هستند (/21) و «مرسله 
حماد) و «مرفوعة احمدبن محمد را نيز جنين توجيه مى كند كه صدر اين دوروايت» از تقسيم سهام؛ سخن به ميان آمده ولى اين» 
امام و رهبر است كه وجوه را تقسيم مى كند وهر مقدار كه اضافه آمدء باز در اختيار ولى و حاكم است و تسهيم به سهام مساوى 
نيز لازم نيست» بدين ترتيب» ميان اخبار«تقسيم » با اخبار دال بر اينكه همه خمسء حق امام و حاكم اسلامى است» جمع مى كند: 
«المفروض فى مرسله حماد وجود امام مبسوط اليد و رجوع جميع الاخماس و الزكوات و غير همامن الاموال الشرعيه اليه...فيعلم 
بذلك كله انه ليس للاصناف الثلاثةُ بالنسبة الى الخمس ملكية واختصاص. بل الخمس با جمعه حق و حدانى ثابت للامام ... جعل 
لمنصب الامامة والحكم و تحت اختيارالامام و ان له ان يصرفه فى جميع مايراه من مصالح نفسه و مصالح المسلمين و منها ايضا ادارة 
عيشةٌ الفقراء كما جعلت الزكاهً و سائر الضرائب الاسلاميه ايضا تحت اختياره » (/8) يعنى روايت حماد. مربوط به جائى است كه 
حكومت اسلامى تشكيل شده و رهبر مبسوط اليد و داراى اختيارات كافى حضور دارد و همه خمس و زكات و ساير وجوه شرعى و 
مالياتها در اختيار اوست و سه كروه مصرف كننده خمسء مالكيت يا اختصاصى نسبت به خمس ندارند بلكه خمسء حق ويزه 
رهبرى و تنها دراختيار حاكم و رهبر است و او مى تواند آن را در هر مورد و زمينه اى كه مصلحت مسلمين وخود مى داند و 
نيزاداره زندكَى محرومين بمصرف برساند و همجنين است زكات و ساير مالياتهاى اسلامى كه همه بايد در اختياررحكومت و رهبر 
باشد. سبس نظر فقهى حضرت امام «رض » را نيز در تاييد نظر خود» نقل مى كند كه: «من تدبر فى مفاد الآيهُ و الروايات يظهر له ان 
الخمس بجميع سهامه من بيت المال والوالى ولى التصرف فيه» و نظره متبع بحسب المصالح العامة للمسلمين و عليه ادارة معاش 
الطوائف الثلاث من السهم المقرر ارتزاقهم منه حسب مايرى. كما ان الزكوات بيده فى عصره يجعل السهام فى مصارفها حسب مايرى 
من المصالح ... و الظاهران الانفال ايضا لم تكن ملكا لرسول الله و الائمه «ع » بل لهم ملكك التصرف » (29) يعنى با تدبر در معنى 
آيات و روايات (مذكور در متن)» آشكار مى شود كه خمسء كليه سهام خمس. متعلق به بيت المال است فقط و ولى و حاكم.؛ كه 
حق تصرف در آنها را دارد كه بحسب مصالح عمومى مسلمين» آن وجوه را به مصرف مى رساند و سه كروه مذكور از اين طريق 
ارتزاق مى كنند. جنانجه زكات نيز در اختيار رهبرى است و آن را هر جا صلاح بداند مصرف خواهد كرد. آقاى منتظرى سيس راه 
وزوة د يكرق تورات خل هم شيعله نصيفة الت .١‏ خمس مال مخلوط به حرام را از صدقات بدانيم ,؟. خمس ارض ذمى را هم 
از زكوات بدانيم نه متعلق به رقبه ارض *. معادن و كنج ها و آنجه در قعر درياها يافت شود را از انفال مختص به امام و حاكم و 
خمس رااز قبيل حق اقطاع از ناحيه وى بدانيم /6. خمس ارباح را نيز از مالياتهاى خاص بدانيم كه بدليل محروميت از زكوات و 
مالياتهاى شرعىء ائمه اواخراع » وضع كردند بنابر اين آنها هم مختص به امام و رهبر خواهد بود. )07١(‏ ايشان سيس در مورد عصر 
غيبت و تكليف خمس در آنء يس از نقل نظريات ١5‏ كانه به نقل از حدائق و... و دو نظر ازمتاخران» خود جنين اظهار نظر مى كند 
كه: در مورد خمس و انفال و...؛ متصدى اخذ و صرف آنها در شئون امامت وحكومتء آن كسى است كه حق حاكميت شرعى 
دارد يعنى ييامبر١ص‏ » و امام «ع » و سيس فقيه عادل ...: «للفقيه العادل العالم بمصالح الاسلام و المسلمين » )2١(‏ و در صورتى كه 
حكومت در دست فقيه عادل نباشد رُبهمان مقدار كه مى تواند: «... عدم بسط يدالفقهاء الصالحين للحكومة و عدم استقرار الحكومة 
المطلقة لهم لاينافى وجوب تصديهم لبعض شئونها الممكنة و صرف الالموال المقرره فى مصارفها بقدر سعة نطاق الحكم كما 
استقرعلى ذلكك عمل اتمتنا(ع).» (7/7) يعنى فقيه صالح حتىء اكر بر حكومت» مسلط و مبسوط اليد نبوده و فاقد حكومت مطلقه 
باشد» باز هم به همان ميزان كه براى او ممكن استء؛ خمس و وجوه شرعى را دريافت كرده و به مصرف شرعى برساند جنانجه ائمه 
«ع » جنين مى كردند. 8) جند نمونه ديكر از مواضع ايشان در مجلس خب ركان تدوين قانون اساسى الف. در دفاع از فقاهت خب ركان 


و نفى آزاديخواهى به سبكك غربى مى كفت: «در بعضى از نوشته ها ديده مى شود كه راجع به مجلس خبركان جيزهايى نوشته اند 
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و مثل اينكه خودشان را قيم ملت ايران خيال كرده اند. خيال كرده اند ملت ايران رشدى ندارد... مثل اينكه آقايان دلشان مى 
خواسته است يكك حكومتى باشد به سبكك غربى كه به همه آزادى مطلق بدهد ولى نه در جارجوب قوانين اسلامى. حالا اوقاتشان از 
اين تلخ شده كه يكك عده افراد متعهد و مسئول و علاقمند به اسلام» براى اداره مجلس خب ركان, انتخاب شده اند. خب ركانى را هم 
كه ملت انتخاب كرده اند براى همين بود كه آنها به آداب اسلامى خبره اند.» (”ال/9) ب. در مخالفت با آزادى احزاب و انجمنها در 
تخلف از احكام شرع حتى در مورد آزادى «انجمنهاى هنرى انيز حساسيت دقيقى نشان داده و مى كفتند: «هنر غير مشروع هم 
داريم. مثل رقص و دانس و موسيقى هاى حرام. كلمه «هنرى » مطلق است و شامل آزادى هنرهاى غير مشروع هم مى شود. ممكن 
أسرة انجمنها و احزابى عليه اسلام تبليغ كنند. مكر اين انجمنها مجاز هستند؟» (75) ج. در بحث از حيطه دخالت حكومت. اين 
قلمرو را محدود به امور اجتماعى نكرده و حتى حكومت راموظف به سياستكذاريهاى كلى و ارشاد و هدايت در حريم خصوصى و 
خانوادكى مى داند. (00) د. در اينكه مليت» دخالتى در ولا-يت فقيه ندارد و مفهوم «ولى امر مسلمين »» به علت مرزهاى دولتى 
ورسمىء زير سؤال نمى رود در ياسخ نماينده اى كه مرزى هاى رسمى را مانع اعمال ولايت فقيه و ولايت رامحصور در مرزها 
دانسته و استشهاد مى كند به اينكه ياب ساكن ايتاليا نمى تواند در كشورهاى ديككر دخالت كندء ايشان ياسخ مى دهد: «اولا در 
مذهب مسيح» دين از سياست جداست و ثانيا ياب در همه كشورهاى مسيحى دخالت مى كند) (8/) ه. در اينكه رئيس جمهور بايد 
مرد باشد و زنان نمى توانند رياست جمهورى را بمنزل مقصود برسانندبدون مماشات, اظهار مى داشت: «راجع به مرد بودنء ما 
مسلمات اسلام را نمى توانيم كنار بككذاريم واز طرفى نمى خواهيم به خواهران خودمان جسارت شده باشد يا حقى را از آنها سلب 
كنيم. در مسئله حكومت و ولايت»ء اين اشتباه است كه ما خيال كنيم يكك «حق » است. اين وظيفه و مسئوليت است و بارى ستكين 
است. جنانجه خداى تعالى بدوش عده خاصى بككذارد و زنها را نخواهند كه اين مسئوليت سنككين را به دوشش بككذارند» اين هتكك 
حرمت به زنها نشده و حقوقى از زنها ضايع نشده و من عرض كردم مسئله ولا-يت و مسئله قضاوت راكفته اند كه مخصوص 
مردهاست و مسئوليت خيلى ستككين است كه عواقب زيادى دارد. و ما اين را مطمثئن هستيم كه خواهران ما جون معتقد به اسلام 
هستند و انقلاب هم انقلااب اسلامى است مسلما خواهران ماناراحت نمى شوند از اينكه جيزى كه مطابق موازين اسلامى است 
بنويسيم ... ما در مقام بيان هستيم و اكربعضى مطالب را ذكر نكنيم اين غلط است. ما تحاشى نداريم از كفتن و احكام اسلامى را 
بدون بيم مى كوييم.» 0/97 و . در اينكه حقوق بشر غربى را بايد كنار كذارد و ما براساس فقه اسلام است كه حقوق اقليتها را 
رعايت مى كنيم نه از باب حقوق بشر غربى اظهار مى دارد: «احتياج به اين نداريم كه به حقوق بشر مراجعه كنيم براى حقوق 
اقليتها... اين سه اقليت دينى شناخته شده از نظر اسلام محترم هستند و ما كارى نداريم كه حقوق بشر جه كفته است. 16٠١‏ سال 
بيش نسبت به اقليتهاء اسلام توصيه كرده است.٠‏ (008 ز . شوراى شهر و شوراى ده؛ تحت نظر شوراى نككهبان: آقاى منتظرى در 
مذاكرات خب ركان هنكام تدوين قانون اساسىء در بحث از قانون شوراهاء بيشترين اصراررا مى كند كه تركيب و مصوبات شوراهاء 
حتى شوراى شهر و شوراى ده؛ براى آنكه خلاف موازين اسلام نباشدءبايد تحت نظر و نظارت شوراى نككهبان باشد و بدون تاييد 
شوراى نكّهبان» مصوبات شوراهاء (شوراى شهر و ده و ...) قانونى و مشروع و معتبر نباشد. سيبس در برابر اين سؤال شهيد آيت كه 
تصميمات شوراهاى 0٠60هروستا‏ را نمى توان به شوراى نككهبان فرستاد و بهتر است كه مرجع حل اختلاف عالى ترين دادكاه استان 
باشدءآقاى منتظرى مى يذيرد كه حال كه نمى توان در هر ده؛ يكك شوراى نككهبان تشكيل دادء معذلك ارجاع امر به داد كاه عالى 
استان را كافى نمى دانيم: «من اين را كافى نمى دانم و بنظر من مرجع آن هم شوراى نككهبان است و در هر شوراى استان» يكك 
نفرمجتهد هم بايد باشد.) (74) «ما مى رويم در حضور شوراى نككهبان و مى كويىم دراين اصل نوشته شده كه تمام قوانين 
مملكتء هر جه باشد بايستى زير نظر شما باشد يس شما موظفيد براى همه استانها و شهرستانها و بخشها نماينده تعيين كنيد كه 


مقروات را زير نظر بكيرثد.) (+6) اخيرا جزوه ديكرى از جناب آقاى منتظرى تحت عنوان" ولأيث فقي و قانون اساسى "منتشر شنده 
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است كه حاوى تناقضات جديدى مى باشد. اين جزوه شامل برخى عبارات و اظهار نظرهاى غيرعلمى نيز مى باشد كه يرداختن 
بدانها مفيد نيست. به جند نكته از محتويات آن كه متضمن بحث نظرى و فقهى مى باشدء در فرصت ديككرى اشاره خواهيم كرد تا 
ناساز كاريهاى آن نيز با مبانى فقهى ايشان آشكار كردد. اين بحث را مى توان ادامه داد و ما اينكك آن را بيايان مى بريم بدان اميد 
كه خداى متعال؛ همه ما را به حرم امن خود فراخواند و از خطاهاى ما دركذرد. بى نوشت ها: ١-اين‏ متن توسط يكك تن از تلاميذ 
آيت ا... منتظرى كه جند سال در درس خارج فقه ايشان شركت كرده. تهيه شده و مسئوليت آن با سردبيرى است. ؟) در اسات فى 
ولاية الفقيه - ج " - فصل "27 ص 2١‏ ”) همان 6) تعابير مؤلف محترم؛ بسيار صريح تر و مؤكدتر از اين در مجلدات و مباحث فقهى 
بوده و در اينجا تنها به جند نمونه اشاره شده است. 2) قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران - اصل ٠١١‏ 2) در اسات فى ولايةٌ الفقيه 
- ج 7 - فصل "2 ص 8١‏ 7) ولايةٌ الفقيه - همان - فصل , ص 1١5‏ 8) همان 4) همان» فصل ؟. ص 88 )٠١‏ همان» ج 7 باب 2 
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انفاذ حكم الفقهاء فى عصرواحد *”) سخنرانى ١‏ رجب در قم 020 ولايت فقيه. ج ١‏ مقدمه. ص 15 98”) همانء ج 01 1# و ٠6‏ 
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قوانين اسلامى و تحول زمان و مكان 


قوانين اسلامى و تحول زمان و مكان مسئله تحولات زمان و ثابت بودن ضوابط و قوانين اسلامى مسئله اى است كه همواره اين شبهه 


ا ايبجاد يكدد كه حكونه ميتوان اين ثابث رايا أن مغير تلفيق كرد سمتله زمان وكغيير و حول سطلةه درسي انمت اما طرافى دز 
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آنست كه اغلب نسبت به آن بى توجه ميمانند.فرد انسان و همجنين جامعه انسانى» حكم قافله اى را دارد كه دائما در حركت و طى 
منازل است .فرد و جامعه هيجكدام در حال سكون و ثبات و يكنواختى نيستند بنابر اين اكر بخواهيم انككشت بر روى يكى از منازل 
بكذاريم و جامعه بشر را در يكى از منازلى كه براى مدت كوتاهى توقف كرده؛ براى هميشه ثابت نكاهداريم بدون شكك بر خلاف 
ناموس طبيعت عمل كرهه ايم. اما بايد توجه داشت كه فرق است ميان منزل و ميان راه» منزل تغيير ميكند اما آيا راه هم لزوما تغيير 
ميكند؟ آيا مسير جامعه انسانى كه همه قبول دارند كه يكك مسير تكاملى است آيا آنهم تغيير ميكند؟ به بيان ديكر آيا راه هم در راه 
است؟ و آيا بشر و جامعه بشرى هر روزى در يكك جهت و در هر مرحله اى از مراحل در يكك مسير جديد و بسوى يكك هدف تازه 
حركت ميكند؟ ياسخ اينست كه نه خط سير تكاملى بشر خط ثابتى است شبيه مدار ستاركان.ستا ركان دائما در حال ح ركتند ولى 
آيا مدار آنها دائما در حال تغيير است آيا بايد جنين استدلال كرد كه جون ستاركان در يكك مدار حركت ميكنند مدار آنها هم 
ضرورتا بايد تغيير كند واكر تغير نكند آن ستاره در يكك نقطه ميخكوب ميشود؟ واضحست كه جواب منفى است.لازمه حركت 
داشتن ستاره اين نيست كه مدار ستاره هم قطعا و ضرورتا و لزوما تغيير بكند. نظير همين مسئله براى انسان و براى انسانيت مطرح 
است. سؤال اساسى اينست: آيا انسانيت انسان» ارزشهاى انسانى» كمال انسانى» واقعيتهاى متغير و متبدلى هستند؟ يعنى همانطور كه 
لوازم زندكى و مظاهر تمدن روز به روز فرق ميكنند آيا معيارهاى انسانيت هم روز به روز فرق ميكنند؟ آيا جيزى كه يكك روز 
معيار انسانيت بود و قابل ستايش و تمجيد, روز ديكر از ارزش مى افتد و جيز ديكرى كه نقطه مقابل اولى بود معيار انسانيت 
ميشود؟ آيا فكر ميكنيد روزى در آينده خواهد آمد كه جومبه بودن و معاويه بودن معيار انسانيت بشود و لومومبا بودن وابوذر 
بودن معيار ضد انسانيت؟ يا اينكه نه» معتقديد جنين نيست كه ابو ذر بودن از خط سير انسانيت براى هميشه خارج بشود, بلكه 
انسانيت انسان دائما تكامل بيدا ميكندء, و معيارهاى كاملترى براى آن يديد مى آيد. انسان بحكم اينكه خط سير تكاملش ثابت 
اسث: نه خودشن» يك سلسله مغيارها دارد كه بسوؤله تشائه شاى راعثد.ؤرسك هماتكرنة كه دن يكف ربابان بر كه تح كوة و 
درغضش تدارى تشانه هايى من كذارقد كه راه را مشخص كنيد ابن نشائه ها وابق مغيارهاء هميقه تشانه و مغيار مسسد ودليل و 
ضرورتى ندارد كه تغيير بكنند. من در يكى از كتابهايم؛ بحثى كرده ام راجع به اسلام و تجدد زندكى ودر آنجا اين مسثله را 
روشن كرده ام كه اسلام با مقتضيات متفاوت زمانها و مكانهاء جككونه برخورد ميكند )١(‏ در آنجا ذكر كرده ام كه اساسا اين مسئله 
كه آيا زندكى اصول ثابت و لا يتغير دارد يا نه؟ بر اساس يكك سؤال مهم فلسفى بنا شده و آن سؤال اينست: آيا انسان لا اقل در 
مراحل تاريخى نزديكك تر بماء يعنى از وقتى كه بصورت يكك موجود متمدن يا نيمه متمدن در آمده استء تبدل انواع بيدا كرده يا 
نه؟ آيا انسان در هر دوره اى غير از انسان دوره ديكر است؟ آيا نوع انسان تبديل به نوع ديكر ميشود؟ و قهرا اكر اين تبديل امكان 
يذير باشد» آيا همه قوانين حاكم بر او» الا بعضى از قوانين كه فى المثل با حيوان مشتركك استء. عوض ميشود؟ درست شبيه آبى كه 
تا آن هنكام كه مايع است قوانين مايعات بر آن حكمفرماست و وقتى به بخار تبديل ميشود مشمول قوانين كازها ميكردد.يا آنكه ند 
در طول تاريخ» نوعيت انسان ثابت مانده است و تغبير نكرده؟ اينجا نميخواهم جندان وارد مباحث فلسفى بشوم.اما اجمالا ميكويم 
نظريه صحيح همين است كه انسان با حفظ نوعيتش در مسير تكاملى كام برميدارد.يعنى از روزى كه انسان در روى زمين يديدار 
شده استء نوعيت او از آن جهت كه انسان است تغيير نكرده و او به نوع ديكرى تبديل نشده است.البته انسان درجا نزده و نمى زند 
وازاين جهت يكك مسير تكاملى را طى ميكندء ولى كويى در قانون خلقت» تكامل از مرحله جسم و اندام و اركانيزم بدنى به 
مرحله روانى و روحى و اجتماعى تغيبر موضع داده است. از آنجا كه نوعيت انسان تغيير نميكندء بناجار يكك سلسله اصول ثابت كه 
مربوط به انسان و كمال اوست» خط سير انسانيت را مشخص مى سازد و بر زندكى او حاكم استء و از آنجا كه انسان در جنين 
مسيرى حركت ميكند و در آنء منازل مختلف را مى بيمايد بواسطه اختلاف منازل» احكام مربوط به هر منزل با منازل ديكر متفاوت 


خواهد بود همين امر او را ناكزير مى سازد كه در هر منزل بشيوه اى خاص متفاوت با ديكر منازل زندكى كند. قوانين اسلام آنكونه 
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كه در متن تشريعات دين منظور كرديده منزلى وضع نشده بلكه مسيرى وضع شده استء اما در عين حال براى منازل هم فكر شده و 
مقدمات و تمهيدات لازم براى آنها در نظر كرفته شده است.اسلام براى نيازهاى ثابت» قوانين ثابت» و براى نيازهاى متغير» وضع 
متغيرى در نظر كرفته است.خصوصيات اين قوانين را باجمال در همان كتابى كه ذكرش رفت» تشريح كرده ام.اينجا براى روشن 
شدن موضوع به ذكر مثالى اكتفا ميكنم. اسلام در رابطه جامعه اسلامى با جامعه هاى ديكر به قدرتمند شدن و قدرتمند بودن و تهيه 
لوازم دفاع از خودء در حدى كه دشمن هركز خيال حمله را هم نكند» توصيه كرده است. آيه: و اعدوا لهم ما استطعتم من قوهُ و من 
رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم )١(‏ در واقع بيانكر اين اصل اجتماعى اسلامى است. از سوى ديكر ميبينيم كه در فقه 
اسلامى بر اساس سنت بيامبر (ص) به جيزى توصيه شده است كه آنرا سبق و رمايه مينامند.يعنى شركت در مسابقه اسب دوانى و 
تيراندازى به منظور مهارت يافتن در امور جنككى.خود ييامبر اكرم در اين مسابقات شركت ميكرد. حالا اكر به اصل و اعدوا لهم... 
توجه كنيم ميبينيم يكك اصل همواره نو و زنده استء جه در آن زمان جه در زمان ما وجه آينده. اما در مورد حكم سبق و رمايه 
ديككر ضرورتى ندارد كه جنين مسابقاتى به آن نيت سابق بركزار شود.يعنى به نظر ميرسد كه اين حكم ديككر مصداق ندارد و 
زمانش كذشته است.دليل اين امر اين است كه سبق و رمايه «اصالت» ندارد و حكم مربوط به يكى از منازل است, اصالت مال و 
اعدوا لهم... است كه مسير را مشخص ميكند.در همين زمان ميتوان اين حكم را با توجه به شرايط زمانه با صورت اجرايى تازه اى» 
بمرحله اجرا د رآورد. از اينكونه مثالها الى ما شاء الله داريم و تازه آن بيج و لولائى كه به قوانين اسلام انعطاف ميدهد تا بتواند خود 
را با شرايط نو تطبيق دهدء بدون آنكه از اصول تخلف بشود منحصر به اين موارد نيست.من بعوض ورود به جزئيات كه به زمان 
زيادى نياز دارد مثال ديكرى برايتان ميزنم تا موضوع روشتتر بشود. اصلى در قرآن داريم راجع به مبادلات و كيفيت كردش ثروت 
در ميان مردم كه باين تعبير در قرآن بيان شده است: لا تأكلوا اموالكم بينكم بالباطل (") يعنى نقل و انتقال مملوكها نبايد به صورت 
بيهوده انجام شود.يعنى اكر شما مال و ثروتى مشروع بدست آورده ايد و خواستيد آنرا بديكرى منتقل كنيد؛ اين نقل و انتقال بايد 
بصورتى باشد كه از نظر اجتماعى شكل مفيدى داشته باشد و يكى از نيازهاى اصيل زندكى افراد جامعه را رفع كند.حالا فرض 
كنيد كسى بخواهد با يولى كه در اثر تلاش شرافتمندانه بدست آورده كالايى بى مصرف و بى فايده مثلا يكك كونى مورجه مرده را 
بخردء آنهم براى آنكه آنرا دور بريزد» اين معامله از نظر قرآن از اساس باطل است.اما فرض كنيد زمانى بيايد كه علم بتواند از 
مورجه مرده استفاده بكند در آنصورت ميبينيم كه همين معامله كه تا ديروز باطل و حرام بوده به معامله صحيحى تبديل ميشود.جرا؟ 
باين دليل كه مجتهد فقيه واقعى» مصداق حكم كلى آيه لا تأكلوا... را بطور صحيح در هر زمان تشخيص ميدهد و بر اساس آنء 
حكم به وجوب شرعى معامله ويا عدم آن ميدهد. نظير همين مسئله در مورد خريد و فروش خون ييش آمده است.در كذشته كه از 
خون استفاده اى نميشد معامله خون باطل بود.زيرا اكل مال به باطل محسوب ميشود.اما امروز كه در اثر يبشرفت علم» خون بصورت 
يكك مايه حيات در آمده؛ ديكر نميتوان كفت معامله خون مصداق اكل مال به باطل است.بلكه در اينجا بدليل عوض شدن مصداق» 
حكم جزئى تغيبر ميكند اما حكم كلى همجنان يا بر جا و بى تغيبر باقى ميماند و بر مصاديق تازه منطبق ميكردد. در انطباق احكام 
كلى با مصاديق جديدء اين اجتهاد است كه نقش اصلى را بازى ميكند.وظيفه فقيه اينست كه بدون انحراف از اصول كلىء مسائل 
جزئى و متغير و تابع كذشت زمان را بررسى كند و بر اساس همان احكام و جهار جوبهاى اصلى كه توسط وحى عرضه شده است 
احكام مناسب را صادر كند. بى نوشت ها: ١‏ نظام حقوق زن در اسلام فصل اسلام و تجدد زندكى نوشته استاد مطهرىء انتشارات 
صدرا. 7 اى مؤمنان» در مقام مبارزه با آنان خود را مهيا كنيد و هر جه ميتوانيد ابزار جنكى براى ترساندن دشمنان خدا و خودتان 


فراهم كنيد. (سوره انفال آيه )2٠‏ "مال يكديكر را به ناحق صرف نكنيد. منابع مقاله: يبرامون انقلاب اسلامى» مطهرى» مرتضى؛ 


مبانى تفكر سياسى در قرآن 
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مبانى تفكر سياسى در قرآن قرآن ريشه اصلى تفكر سياسى در اسلام استء و قرآن ضمن طرح و شرح مبانى انديشه هاى سياسى» 
اعتقاد و عمل به اين مبانى و انديشه ها را جزئى از قلمرو وسيع ايمان و بخشى از مجموعه تعاليم اسلام و كوشه اى از حيات يكك 
مسلمان مى شمارد» بطورى كه در تفكر قرآنى تفكيكك انديشه و عمل سياسى از ايمان و اسلام و زندكى مسلمان امكان يذير 
نيست. ولى اين نكته را نبايد فراموش كرد كه تفكر سياسى در قرآن بعنوان هسته مركزى حيات سياسى يكك مسلمان متعهد؛ بسى از 
مفهوم تحزب (حزب كرائى) فراتر استء و از قيود منفى كه معمولا دامنكير احزاب سياسى مى كردد مبراست. مسلمان صرفا به دليل 
ايمانش و تعهدى كه در برابر اسلام و خدا و فرامين او دارد به انديشه و عمل سياسى مى كرود و نسبت به آن احساس تعهد مى 
نمايد و خود را در تحقق بخشيدن به آرمانهاى سياسى اسلام مسئول مى بيند. اين يوشش سياسىء همه قشرهاى جامعه اسلامى را در 
بر مى كيرد و كاه بر اساس مقرراتى جون «مؤلفة قلوبهم » و «حكميت ' از مرز اسلام نيز فراتر مى رود. بررسى مبانى انديشه هاى 
سياسى در قرآن» كليد كليه بحثهائى است كه تحت عنوان فقه سياسى و بويزه بخش سياست و حكومت در اسلام مطرح مى كردد. 
از اينرو در آغاز بررسى نظام سياسى اسلام لازم است با كليات اين مبانى آشنا شويم و كاربرد آن را در ساختار نظام سياسى و 
حكومت اسلامى جستجو نمائيم.١.‏ خلافت الهى: از ديد كاه قرآنء انسان خليفه خدا در زمين و عهده دار استقرار حاكميت خدا و 
وارث نهائى زمين و حكومت در آن است.انسان موظف است خصائص و شرائط لازم را براى احراز اين مسئوليت بزركك كسب 
نمايد و از همه امكانات مادى و معنوى كه خداى جهان در اختيار وى نهاده است بهره بككيرد. اكر قرآن از مسخر بودن جهان در 
دست انسان سخن مى كويد براى آن است كه به انسان تفهيم كند كه او توانائى به دوش كشيدن جنين مسئوليت بزركك را دارد و 
امكانات لازم نيز در صورتى كه او بخواهد و اراده كند در اختيارش نهاده شده است. اين بينش و اعتقاد» مسئوليت و عمل سياسى 
كسترده اى را در زندكى مسلمان ايجاب مى كند كه قلمرو آن را مى توان با ملاحظه آيات زير دريافت: الف: آنكاه كه برورد كار 
تو خطاب به فرشتكان كفت: من اراده كرده ام كه در روى زمين خليفه اى بنهم .)١(‏ ب: هان اى داود ما ترا در روى زمين خليفه 
قرار داديم بايد كه در ميان مردم بحق حكومت كنى (1). ج: خداوند به آنها كه ايمان آورند و عمل صالح بجا آورند وعده داده 
است كه آنها را خليفه در زمين قرار دهد همانطور كه ييشينيان را جنان كرد ("). ".امت واحد: قرآن انسانها را - على رغم عوامل 
اختلاءف انككيز و تمايزها و تفاوتهاى كوناكونى كه بين آنها حكمفرماست - مجموعه اى همكرا و همككون و متشكلء و جون 
كاروانى منسجم و در حال حركت به سوى مصرف واحدء تلقى مى كند و او را به يكك سازماندهى فراكير دعوت مى كندء و اين 
حالت را كيفيت نخستين جامعه بشرى و شكل مطلوب و معقول آينده بشر مى داند: الف: مردم (در نخستين روزهاى حيات 
اجتماعى) امت واحد يوذثده از 1 مسن خداوند انبياء را راتكيكت (©). ب اتسانهناء حر امت واحد نودند اق آن يسن اعتلف 
نمودند (28). ج: اين است امتتان كه امت واحده است و من نيز يروردكارتان» يس مرا عبادت كنيد (6). بر اساس اين بينش و اعتقاد» 
مسلمان موظئف است كه وحدت و يكيارجكى را نخست در جامعه كوجكتر جهان اسلام تحقق ببخشد و سرانجام آن را به سراسر 
جامعه بشرى كسترش دهد. ".امامت و رهبرى: هدايت جهان هستى با حكمت و قدرت لايزال خداوندى جزثئى از مجموعه تعاليم 
توحيدى قرآن است و در اين راستا هدايت انسان و رهبرى وى به سوى سعادت مطلوبش در تمامى ابعاد و بخشهاى زندكى او 
توسط انبياء كه از طرف خداوند حكيم و عليم و قدير برانكيخته مى شوند انجام مى كيرد. امامت و رهبرى انسان به دليل بيجيدكى 
آفرينش انسان و مسائل مربوط به هدايت و سعادت اوء جز از طريق كزينش الهى امكان يذير نيست.اين بركزيد كان الهى هستند كه 
ككاروان امث بشرق زا سازمان مى دهثد و بطور حكيمائه آث.را به سوئ سعادت حشقيقى اكن واهبرى من كتندة الف آنكاه كه 
خداوند ابراهيم را به سخنانى (طرق مختلف) آزمود و اواين آزمايشها را به اتمام رسانيد خداوند كفت: من ترا براى مردم امام قرار 
دادم (0) .ب: ما ييامبران را امامان قرار داديم كه به امر ما هدايتكرى دارند (8) .ج: ما مستضعفان را امامان قرار خواهيم داد و آنان 


راوارث زمين (9). در فرهنكك سياسى قرآنء امامت به دو كونه مده استء امامت انسانهاى ياكك و متقى كه بر عهده انبياء و 
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بركزيد كان آنها و مستضعفان با ايمان و عمل صالح استء وامامت بدكاران كه از آنها به ائمه كفر )1١(‏ تعبير شده است: روزى فرا 
مى رسد كه هر كروهى از انسانها را با امامشان فرا مى خوانيم .)١١(‏ 5.آزادى توام با مسئوليت انسان: خداوند از ديد كاه قرآن» 
انسان را در برابر هدايت حكيمانه اش كه در بعثت انبيا تجلى كرده است آزادى عطا كرده استء به اين معنى كه او رد عين موظف 
و مسئول بودن در برابر آينده اش» در انتخاب آن آزاد استء زيرا انسان موجودى است با ادراكك و قدرت تشخيصء از اينرو 
مسئوليت خواهى از او بايد بر اساس انتخاب باشد: الف: ما انسان را هدايت كرديم؛ حال او يا سياسكزار اين نعمت است و يا كافر به 
آن .)١17١(‏ ب: هر كس خواست ايمان آورد وهر كس بخواهد كفر بورزد (17). ج: خداوند وضعيت هيج قوم و كروهى از انسانها 
را دكركون نمى كند مككر آنكه خود بخواهند (235). به اين ترتيب انسان حاكم بر سرنوشت خود قرار داده شده استء كه بايد با 
مسئوليتى كه در برابر خدا دارد راه آينده ساز خويش را بر اساس تعقل و حكمت ب ركزيند.اين بينش در حيات سياسى مسلمان نقش 
بسيار مهمى ايفا مى نمايد. ه.حقوق انسان: مراعات كليه حقوق ناشى از كرامت انسانى و كار و تلاش وى در زندكّى» از اصولى 
است كه قرآن بر آن تاكيد داردء و تاكفته بيينداست كه بخشن قابل توجهى از حياث سياسى انسان به اين اضل ستكى دارة: الف: 
مغز انسانى (از نظر ارزش و مسئوليت و سرنوشت) در كرو عمل خويش است (182). ب: ما فرزندان آدم را كرامت بخشيديم (05). 
ج: من هركز تلاش و كار هيج انسان عاملى را ضايع و بى بهره نمى كذارم .)١17(‏ د: مردان سهم كار خويش را دارند و زنان نيز 
بهره مند از كسب خود (18). #.عقل و تجربه سياسى: در كليه فعاليتهاى حياتى» از آن جمله سياست و حكومتء تعقل و تجربه دو 
يايه اساسى انديشه و عمل است كه انسانهاى مؤمن در يرتو وحى و قوانين الهى از اين دو موهبت استفاده وافر مى برند. قرآن در 
بهره كيرى انسان از اين دو شيوه ادراكى» سشتكير اسثه و بارها به كونه هاى مختلف و در متاسبتهاى كوناكون به آن اشارة دارد: 
و تجربيات حاصل از زند كى ديكران را سرمايه بزركك دانش و تعقل اثسان مى داند: الف: جرا تعقل نمى كنيد؟ )١9(‏ ب: خداوند 
آنها را كه از ميان شما داراى ايمان و علمند ارتقا مى دهد و رتبه رفيع مى بخشد (20. ج: آيا به راه نمى افتند تا دلى بيدا كنند تا 
بدان وسيله عقلشان را براه اندازند؟ )1١(‏ د: در جريان زندكّى امتها براى صاحبان عقل عبرتهاى فراوان وجود دارد (355). لا.كار 
شورائى: قرآن يكى از خصلتهاى بارز جامعه با ايمان را حركت و عمل بر اساس تبادل و شور و تصميم كيرى مشتركك معرفى مى 
كندء و بيامبر را نيز دعوت مى كند كه در كارهاى اجتماعى از اين شيوه بيروى نمايد تا به فكر همكان احترام نهاده شود و همه در 
تصميم كيرى هاى اجتماعى مشاركت كنند و در مسئوليت يذيرى آمادكى بيشترى از خود نشان دهند و مشكلات و دشوارى 
اطاعت از رهبرى از ميان برداشته شود: الف: مؤمنان امورشان را بر اساس شور و تبادل نظر انجام مى دهند (39) .ب: ييامبر! در 
تصميم كيريهاى همكانى با مردم مشورت كن (25). 8.مسئوليت همكانى: نقش هر مسلمان در تعيين سرنوشت جامعه اش و بازتابى 
كه اعمال ديكران در سرنوشت او دارد و تعهدى كه بايد در يذيرش مسئوليتهاى اجتماعى داشته باشد» ايجاب مى كند كه وى ناظر 
و مراقب همه امورى باشد كه در اطراف او در جامعه اش اتفاق مى افتد. اين اصل را قرآن تحت عنوان امر به معروف و نهى از 
منكرء جزئى از فرائض اجتماعى قرار داده و يكى از مبانى انديشه سياسى و اركان حيات سياسى مسلمان تلقى كرده است. اين اصل 
قرآنى موجب شده است كه فعاليت سياسىء جزئى غير قابل تفكيكك از مجموعه تلاشهاى زندكى اجتماعى هر مسلمان باشد و او را 
ذو تغين سرتوشت جامعه دريكك سازة الك مرذاق و وتان موف از يكديكرتنن ويكراق رابة غدل سخديدة و سودهد وافى :دارتك 
ؤ از اعمال تاستد باز مى دارتد (18). ب شما بهترين امتها بوده اند كه ذيكران رابه اعمال يسنديده وا مى داريك و از اعمال تايسئد 
باز مى داريد (28). ج: سرانجام» مستضعفان را بر سرنوشتشان حاكم و آنها را امامان و وارثان زمين خواهيم كرد (77). 9.ظلم 
زدائى: قرآن در تاكيد بر ضرورت ظلم زدائى از جامعه بشرى و صححهه فعاليتهاى اجتماعى انسانهاء از خدا آغاز مى كند و خدا را 
مبرا از ظلم مى داند و براى ظلم هيجكونه جائى در نظام آفرينش قائل نمى شود, و ظلم زدائى از جامعه بشرى را مسئوليت اجتناب 


نايذير انسان و بر عهده خود او مى نهدء و نه تنها ظلم كردن را منع مى كندء بلكه يذيرش ظلم و تن به ظلم دادن را نيز محكوم مى 
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كند. و براى آن مجازاتى سخت قائل مى شود, و ظلم زدائى را شامل همه قلمروهاى حيات بشرىء از جمله قلمرو رابطه انسان با خدا 
و با خويشتن و با ديكران و جامعه مى داند: الف: نبايد ظلم كنيد و نبايد به ظلم تن در دهيد (28). ب: ظالمان آنككاه كه عذاب الهى 
را مى بينند متوجه مى شوند كه همه قدرت در دست خداست (59) .ج: اين آباديها را نابود كرديم جون ظلم كردند (0"0 .د: به 
آنها كه ظلم بيشه اند تكيه نكنيد كه آتش آن شما را نيز فرا مى كيرد (1”) .در قرآن متجاوز از دويست و ينجاه آيه در زمينه ظلم 
زدائى و محكوم نمودن ظلم و بيان آثار و ييامدهاى آن آمده است. ١٠.بريائى‏ و كسترش عدالت: جه بيانى رساتر از اين كه قرآن 
استقرار عدالت و كسترش آن را يكى از دو هدف اساسى و فلسفه بعثت انبيا ذكر كرده و آن رااز صفات الهى و بارزترين خصيصه 
آفرينش و نيكوترين خصالت انسان معرفى نموده است: الف: ما رسولان رابا براهين روشن به سوى انسانها فرستاديم و به آنها كتاب 
و ميزان داديم تا عدالت را بريا سازند (؟). ب: من مامورم كه عدالت را در ميان شما بر يا سازم (7”). ج: عدالت را بيشه خود 
سازيد زيرا كه عدالت به تقوا و ياكى انسان نزديكتر است (75). د: هركاه در ميان مردم حكم مى كنيد بايد بر اساس عدالت باشد 
(8. ه: خداوند به عدالث يبشكى فرمان مى دهد (2). ١1.مساوات‏ و نفى تبعيض: قرآن خلقت انسانها را همكون؛ و ريشه همه 
انسانها را از يكك يدر و مادر مى داند, و تفاوتهاى صورى را امرى خارج از كرامت مشترك انسانى مى شماردء و هر كونه تمايز و 
افتخار و تفوق طلبى را در صحنه حيات اجتماعى بدور از عدالت تلقى مى كندء و تنها راه كسب امتياز را تقوا و فضيلت مى داند: 
الف: خداوند شما را از يكك جان آفريد واز آن همسرش را واز آن دو مردان زياد و زنان را آفريد (/7”). ب: اختلافات شكلى در 
رنكك و زبان بخاطر آن است كه همديكر را بهتر بشناسيد.بزركوارترين و ارزشمندترين شما نزد دا با تقواترين است (8). ج: 
امتياز طلبان مى كفتند ما جون ثروت فراوان و فرزندان زياد داريم هركز دجار مجازات نمى شويم (9). 17.در مبارزه مداوم حق و 
باطل» سرانجام حق ييروز است: قرآن در مبارزه مداوم حق و باطلء انسان را به جانبدارى و ياسدارى از حق فرا مى خواند» و هشدار 
مى دهد كه مبادا بهانه ها و مشكلات و هواهاى نفسانى در اين ييكار امر را بر انسان مشتبه كندء و يا انسان در صدد جنين اشتباه 
كارى بر آيد و بر حق لباس باطل ببوشاند ويا به باطل بوشش حق بدهد. حق بايد استقرار يابد و باطل زدوده شود هر جند كه بر 
خود شخص ويا ديكران كران آيد.اصولا قرآن خدا را حق و بجز آن را باطل مى شمارد, و راه با خدا بودن را همراهى با حق مى 
داند» و سرانجام باطل را زوال يذير و حق را جاويدان ترسيم مى كند و حق را معيار اصلى سنجشها و ارزشكذاريها تلقى مى كند. 
حتى افكار عمومى هركاه از محور حق منحرف شودء ارزش خود رااز دست مى دهدء و بزركترين ظلمها را تكذيب حق مى 
شمارد.و متجاوز از سيصد آيه در قرآن سخن از حق و باطل زدائى دارد: الف: بلكه حق را بر باطل مى زنيم تا باطل رااز ميان 
بردارد» در اين هنكام است كه اين حقيقت آشكار مى كردد كه باطل رفتنى و زائل شدنى است (60) .ب: از خواسته هاى باطل و 
هواهاى نفسانى آنها بيروى مكن كه با آنجه بر تو حق نازل شده معارض است .)68١(‏ ج: بكو اينكك حق آمد و باطل از ميان رفت 
زيرا كه باطل نابود شدنى است (675). د: جه كسى ظالمتر از آن است كه به خدا افترا ببندد ويا حق را تكذيب كند در حالى كه حق 
به او عرضه شده است (7©). 17.نفى استكبار و وابستكى به آن: قرآن» خود بزركك بينى و سلطه جوئى و به يوغ كشيدن ديككران را 
كناهى در حد ش ركء و ريشه اعمال شرك آلود و منشا ارتكاب ظلم و جرائم ضد انسانى و طغيان و رودرروثى با خدا و خلق مى 
شمارد. استكبار از ديدكاه قرآن خصلتى است كه در هر فرد و جامعه اى بروز كندء آن را - على رغم شايستكيها و ارزشهاى والائى 
كه دارد - به ضد خدا و دشمن خلق وارزش منفى تبديل مى كندء و استكبار هيجكاه موضع حق ندارد» و همواره از هواهاى 
نفسانى و خواسته هاى شيطانى سرجشمه مى كيرد. بزركترين خطر استكبار در حيات سياسى ملتها ظاهر مى كردد؛ و آباديها را 
خشكك و ويرانء و نسل انسانها را تباه مى سازدء و با زير يا كذاردن حقء و با زوركوئىء تمامى امكانات و نيروها وارزشهاى بشرى 
رادر خدمت هواهاى نفسانى و خواسته هاى شيطانى فرد ويا كروه خاص قرار مى دهدء و مردم توان كرفته شده را به اطاعت خود 
مى كشاند. بى نوشت ها: .١‏ واذ قال ربكك للملائكة انى جاعل فى الارض خليفة (بقره» آيه )"١‏ . ؟. يا داود انا جعلناكك خليفة فى 
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الاءرض فاحكم بين الناس بالحق (صء آيه 8؟) . *. وعد الله الذين امنوا منكم و عملوا الصالحات ليستخلفنكم فى الا-رض كما 
استخلف الذين من قبلكم (نور آيه 5؟) . ع. كان الناس امهُ واحدة فبعث الله النبين (بقرهء آيه 7١؟)‏ . ه. و ما كان الناس الا امه واحدة 
فاختلفوا (يونسء آيه 15) . 8. وان هذه امتكم امه واحدة وانا ربكم فاعبدون (فاتقون) (انبياء يه 247 مؤمنون» آيه 81) .7 واذ 
ابتلى ابراهيم ربه بكلمات فاتمهن قال انى جاعلكك للناس اماما (بقره» آيه )١١*‏ . 8. و جعلناهم ائمةُ يهدون بامرنا (انبياء آآيه 0/7 . 9. 
ونجعلهم ائمة و نجعلهم الوارثين (قصصء آيه ه) . .٠١‏ فقاتلوا ائمة الكفر انهم لا ايمان لهم لعلهم ينتهون (توبه. آيه 17) . .١١‏ يوم 
ندعوا كل اناس بامامهم (اسراءء آيه 0/١‏ . ؟1. انا هديناه السبيل اما شاكرا و اما كفورا (دهرء آيه ”) . .١"‏ فمن شاء فليؤمن و من شاء 
فليكفر (كهفء آيه 19) . 15. ان الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بانفسهم (رعدء آيه )1١١‏ . 18. كل نفس بما كسبت رهينة (مدثرء 
آيه 78) . 18. و لقد كرمنا بنى آدم (اسراءء آيه 07١‏ . 17. انى لا اضيع عمل عامل منكم من ذكر و انثى (آل عمران» آيه 1980) . 18. 
للرجال نصيب مما اكتسبوا و للنساء نصيب مما اكتسبن (نساءء آيه 7”) . 14. افلا تعقلون (بقره آيه *؟ و 078 . .0١‏ يرفع الله الذين 
امنوا منكم و الذين اوتوا العلم درجات (مجادله؛ آيه "١.١‏ افلم يسيروا فى الارض فتكون لهم قلوب يعقلون بها (حج, آيه 2©) . 
؟. لقد كان فى قصصهم عبرة لاولى الالباب (يوسفء آيه .””".)١‏ وامرهم شورى بينهم (شورىء آيه 8”) . 55. و شاورهم فى 
الامر (آل عمرانء آيه 189) . 18. والمؤمنون و المؤمنات بعضهم اولياء بعض يامرون بالمعروف و ينهون عن المنكر (توب آيه 0/١‏ . 
*. كنتم خير امه اخرجت للناس تامرون بالمعروف و تنهون عن المنكر (آل عمرانء آيه 21١١‏ .7". و نجعلهم ائمه و نجعلهم 
الوارثين (قصصء آيه ) . 18. لا تظلمون و لا تظلمون (بقره؛ آيه 731/4) . 719. ولو يرى الذين ظلموا اذا يرون العذاب ان القوة لله 
جميعا (بقره» آيه 182) . 0. و تلكك القرى اهلكناهم لما ظلموا (كهفء آيه 29) . "١‏ ولا تركنوا الى الذين ظلموا فتمسكم النار 
(هودء آيه )1١*‏ . ”. لقد ارسلنا رسلنا بالبينات و انزلنا معهم الكتاب و الميزان ليقوم الناس بالقسط (حديدء آيه 10) . ”. و امرت لا 
عدل بينكم (شورىء آيه 10) . 6”. اعدلوا هو اقرب للتقوى (مائده آيه 8) . ه". و اذا حكمتم بين الناس ان تحكموا بالعدل (نساء 
آيه 38) . ع”. ان الله يامر بالعدل (نحلء» آيه )9٠0‏ . /ال. الذى خلقكم من نفس واحدة و خلق منها زوجها و بث منهما رجالا كثيرا و 
نساء (نساءء آيه )١‏ . 8". يا ايها الناس انا خلقناكم من ذكر و انثى و جعلناكم شعوبا و قبائل لتعارفوا ان اكرمكم عند الله اتقيكم 
(حجرات» آيه 17) . 9". و قالوا نحن اكثر اموالا و اولادا وما نحن بعذبين (سباء آيه 0”) . .٠‏ بل نقذف بالحق على الباطل فيدمغه 
فاذا هو زاهق (انبياء آيه 18) . .6١‏ و لا تتبع اهوائهم عما جاءكك من الحق (مائده؛ آيه 68) . 8”7. و قل جاء الحق و زهق الباطل ان 
الباطل كان زهوقا (اسراءء آيه )8١‏ . "6. و من اظلم ممن افترى على الله كذبا او كذب بالحق لما جاءه (عنكبوت» آيه 68) . منابع 
مقاله: فقه سياسى» ج 25 عميد زنجانى» عباسعلى؛ 


استبداد و ديكتاتورى رزيم شاه 


استبداد و ديكتاتورى رزيم شاه قانون اساسى ايران مقتبس از قوانين اساسى كشورهاى ارويايى به ويزه بلزيكك و فرانسه بود و تحت 
تاثير انقلاب فرانسه و تحولات سياسى در ارويا تهيه كرديد.اين قانون براى تفويض ساطنت از قاجار به يهلوى و افزايش اختيارات 
شاه در انحلال مجلسين جند مرتبه توسط مجلس مؤسسان فرمايشى اصلاح كرديد ولى جارجوبه و اساس آن تا يايان حكومت شاه و 
ييروزى انقلاب اسلامى در ١701‏ حفظ كرديد. مع ذلك و در عمل بندرت يادشاهان ايران كه به حكومت مطلقه عادت كرده 
بودندء يذيراى تحديد اختيارات و مسئوليتهاى خود بودند.اين قانون كه توسط مظفرالدين شاه امضا شده بود به وسيله محمد على 
شاه نقض كرديده و مجلس به توب بسته شد و دوره ١1‏ ساله استبداد صغير آغاز كرديد تا اينكه با قيام مجدد مردم محمد على شاه 
فرارى كرديد و فرزندش احمد شاه به سلطنت رسيد ولى حكومت وى دوامى نياورد.با كودتاى ١799‏ رضاخان كه با همكارى و 
طراحى انكليسيها انجام شده بود مجددا يكك دوره طولانى از ديكتاتورى مطلقه فردى بر كشور حاكم كرديد.رضاخان با خشونت و 
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بى رحمى هر صدايى را در كلو خفه مى كرد و تنها تصميم كيرنده يادشاه بود.اكر جه ظاهرا مجلسين تشكيل مى شد و قانون 
اساسى رعايت مى كرديد ولى عملا همه اركانهاى كشور اعم از مقننه» مجريه و قضايبه مسلوب الاختيار بودند. در سوم شهريور 
در جريان جنكك جهانى دوم» كشور ايران توسط قواى متفقين اشغال كرديد و رضاخان از سلطنت عزل و به خارج از كشور 
تبعيد كرديد و فرزند ارشد ٠١‏ ساله اش محمدرضا به جاى وى منصوب كشته و به عنوان يادشاه مشروطه سوكند ياد كرد. 
محمدرضا كه جوانى ضعيف الجثه و ضعيف النفس بود و على رغم تلاش يدرش كه مى خواست از او فردى قدرتمند با روحيه 
نظامى بسازد» تا مدتها شديدا تحت تاثير و نفوذ روحيه يدرش قرار داشت و با توجه به تلاطمهاى سياسى كشور كه بعد از سقوط 
رضاخان ايجاد شده بود و نفوذ و رقابت قدرتهاى بيكانه روسء انكليس و آمريكاء به مدت بيش از ١7‏ سال محمدرضا براى تحكيم 
موقعيت خود و دربار تلانش مى كرد ثا اينكه كودتاى انلكليسى - آمريكايى ١8‏ مرداد 177 كه شاه آن را قيام ملت خواند به اين 
دوره تلاطم سياسى خاتمه داد.او توانست همه مخالفين را سركوب كرده واز صحنه سياسى خارج كند و به مدت 18 سال مجددا 
ديكتاتورى مطلقه را بر ايران حاكم نمايد و از قانون اساسى و متمم آن و همجنين قوانين ديكر تنها ظاهرى حفظ كند و شاه در 
حقيقت تصميم كيرنده» برنامه ريزء و ناظر بر اجراى تصميمات خود بود. اودر سيستم و نظام سياسى خود تنها به افرادى تكيه مى 
كرد كه از وفادارى كامل آنها به خود مطمئمن بود و نه تنها از افراد قدرتمند و مستقل نفرت داشت بلكه به محض احساس اين امر 
كه در داخل سيستم؛ اعم از كادرهاى نظامى و غير نظامى» شخصى صاحب مقام به نوعى داراى قدرتى مستقل شده و يا احيانا به 
استقلال در تصميم كيرى كرايش بيدا مى كند فورا او را معزول مى كرد و نمى كذاشت در داخل نظام سياسى كشور زمينه لازم 
براى رشد جنين افرادى يبدا شود. او از نخست وزيران قوى نفرت و وحشت داشت و در طول دوره جهارده ساله تحكيم قدرت به 
نخست وزيرانى همجون قوام السلطنه. رزم آراء مصدقء و زاهدى بدبين بود و ديكر نككذاشت جنين شخصيتهايى وارد سيستم 
سياسى شده و رشد نمايند. منابع مقاله: انقلاب اسلامى در مقايسه با انقلابهاى فرانسه و روسيه» محمدىء, منوجهر؛ 


ولايت فقيه در انديشه آيت الله العظمى بروجردى 


ولا-يت فقيه در انديشه آيت الله العظمى بروجردى مقدمه نام آيت الله العظمى حسين بروجردى در ميان علما و فقها و مراجع شيعه 
متقدم و متاخر تلا لو ويزه دارد. امكانات علمى و فضيلت اجتماعى و دينى وى تا آن اندازه بود كه انوار وجوديش توانست از 
مرزهاى شيعه فراتر رود و در جهان اهل سنت نيز جايكاهى بيابد. ايشان يس از وفات موسس حوزه عليه قم حضرت آيت الله حاج 
شيخ عبدالكريم حائرى (وفات 7977 هجرى قمرى) و با وساطت و يادرميانى بسيارى از علماء از جمله حضرت امام خمينى (رحمت 
الله عليه) از بروجرد به قم مهاجرت كرد, و نقشى بى نظير و يككانه در احياى حوزه علميه قم ايفا كرد. ايشان با تدبير و كياست 
تواست شكوه علمى و فقهى اين حوزه را در جهان اسلام فراكي ركند و به يشتوانه همين اقتدار علمى و فقهى حتى به شيعيان سراسر 
عالم نيز آبرويى بخشيد و با اقدامات بى كيرانه و آينده نككرى يايككاه هايى را در برخى از كشورهاى غربى ايجاد كرد و با اعزام 
نمايند كانى انديشمند به اين يايكاه هاء به ترويج انديشه هاى اسلامى از زاويه نكاه اهل بيت يرداخت. جالب است بدانيم كه آيت 
اللهالعظمى بروجردىء تنها توجه به مباحث و دروس متداول حوزوى نداشت- كرجه اساس كارش بود- بلكه به دانش روز و 
مدارس امروزى نيز علااقه داشت و كمكك هاى مادى و معنوى زيادى در اختيار مدارس نوين قرار مى داد. به اعتقاد وى آكاهى 
علمى- به معناى خاص- افراد» ييوند آنان را با دين مستحكم مى كند. از اثربخش ترين اقدام هاى آن مرحوم توجه به نزديكى 
مذاهب اسلامى بود كه نشانكر وسعت نككّاه وى به جهان اسلام وموقعيت دنياى اسلام در جهان بود. حركت تقريب مذاهب وى به 
دليل شان علمى و تقوايى اش سبب جلب توجه علما و انديشمندان اهل سنت كرديد و تلاش هاى دو سويه نتايج نيكويى را در 


برداشت. تدابير ايشان در مديريت حوزه علميه نيز نقطه عطفى است در تاريخ مديريت اين نوع مراكز علمى همان طور كه در شرح 
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احوال اين بز ركمرد آمده استء نحوه تدريس وى در فقه واصول و ديكر موضوع ها و همين طور نككارش وى نيز باب جديدى 
است در حوزه هاى علميه كه مرحوم استاد شهيد مرتضى مطهرى به ييكيرى و توجه هر جه بيشتر به روش فقاهتى ايشان تاكيد دو 
جندان كرده اند. نكته مهم و حايز اهميت ديككرى كه در انديشه هاى اين مرجع بزركك بايد مدنظر قرار دهيم ايمان قوى وى به 
رابطه دوطرفه و محكم دين و سياست است. آيتالله بروجردى با دركك عميق و صحيح و جامعى كه از دين داشت به خوبى ودر 
نقاط مختلف اين مسأله را كوشزد مى كرد. شاهد اين مدعا كفته آيتالله ناصر مكارم شيرازى از شاكردان مرحوم بروجردى است 
كه در هنكام درس از زبان ايشان شنيده اند. اين عبارت بدين ترتيب است: «ما جكونه مى توانيم مسائل سياسى را از مسايل دينى 
جدا سازيم» در حالى كه حج يكى از عميق ترين عبادات اسلامى است كه رابطه انسان را با خدا به طرز نيرومندى برقرار مى سازد و 
از نظر بعد عبادى جنان است كه انسان را به كلى از ما سوى الله جدا كرده و به خداوند بزركك مربوط مىسازد ولى با اين حال بعد 
سياسى آن به قدرى نيرومند است كه از مهمترين اركان اسلام محسوب مى شود 9.» بيان اين عبارت و مسأله حج به عنوان شاهد 
مثال خود به خوبى نشان دهنده عمق اعتقاد قلبى آن مرحوم به اين مسأله مى باشد كه در ادامه به آن خواهيم يرداخت. با در نظر 
كرفتن مطالب بالاآ ن جه كه قصد داريم در اينجا به آن بيردازيم نكاهى هرجند كوتاه به مقوله ولايت فقيه از نكاه آيتالله العظمى 
بروجردى است. اكرجه ايشان به روايت شاكردانش مستقلا و تفصيلى بحث ولا-يت فقيه را در قم مطرح نكرده اند» لكن ما با 
اشارات يراكنده اى كه ايشان در يكى از كتب فقهى شان آورده اند تا حدود زيادى به ابعاد نظرى شان بيرامون ولايت فقيه و ادله 
اثبات آن دست يافتيم. نكته اى كه در اينجا حائز اهميت است آن كه محدوديت منابع در دستيابى به اين مسأله مانع بزركى بود تا 
بتوانيم به طور تفصيلى و كامل به اين بحث مهم بيردازيم: «حوزه اختيارات فقيه و ادله اثبات آن'» كتاب «البدرالزاهرا كه به قلم آيت 
الله حسينعلى منتظرى جمع آورى كرديده است در واقع مجموعه اى از آراى فقهى مرحوم بروجردى در باب «صلاه الجمعه و 
المسافر) است. در همين حال در بخشى از كتاب ايشان بحثى را تحت عنوان «اشاره الاجماليه الى ولايه الفقيه و حدودها» مطرح مى 
نمايند. در ابتداى اين بحث مرحوم بروجردى مباحث شان را ييرامون اذن فقيه در اقامه نماز جمعه در عصر غيبت مطرح مى كنند و 
تصريح مى نمايندكه در عصر غيبت فقها ماذون به اقامه نمازجمعه هستند و جايز است كه مومنين كرد او جمع شوند و نماز را در دو 
خطبه اقامه نمايند #.در اينجاست كه با توجه به اذن فقيه بر اقامه نماز جمعه شرايط ديكرى از ولايت فقيه و حوزه اختيارات او توسط 
آيت الله بروجردى استنباط مى شود و آن اين كه با توجه به اين كه فقيه ماذون به اقامه و بريايى نمازجمعه مى باشدء براى ارايه 
فتوى نيز جواز دارد» يس نتيجه آن كه در جميع امور حكومت نيز هم جون زمان بيامبر كرامى اسلام و خلفاى راشدين زعامت باقى 
امور را برعهده خواهد داشت. متن دقيق عبارت بدين ترتيب است: ٠...‏ استفاد ذلكك من ادله ولايه الفقيه و حكومته؛ بتقريب ان جعل 
الحكومه له اذن له فى ان يتصدى جميع وظائف الحكام و منها اقامه الجمعه, فانها كما عرفت كانت فى عهد النبى (صلى الله عليه 
وآله)و الخلفاء الراشدين و غيرهم من الوظائف و المناصب لزعماء المسلمين و حكالهم و كان هذا المعنى مركوزا فى اذهان جميع 
المسلمين حتى اصحاب الاثمه عليهم الاسلام كما مى تفصيليه» و على هذا يكون جعل الحكومه تشخص ملازما عرفا للكونه ماذونا 
فى اقامه الجمعه و 7... در واقع همان طور كه در متن بالا نيز به آن اشاره شد كسى كه حكومت براى او و اذن حكمرانى در جامعه 
مسلمين در نزد او رقم خورده است همانا اذن دارد تا قصدى جميع وظايف حكام را برعهده كيرد كه از آن جمله اقامه نماز جمعه 
است و اين مقوله در زمان نبى» خلفاى راستين از وظايف و مناصب زعيم مسلمانان و حكام بوده است و در ذهن جميع اصحاب 
ونزديكان ائمه كه از افراد مورد اعتماد و موثق هستند اين مسأله تثبيت و تسجيل كرديده است. «ادله نقلى» مرحوم بروجردى براى 
بيان ادله نقلى ولا-يت فقيه و ضرورت وجود آن در عصر غيبت به 7 روايت مشهور اشاره مى كند كه از سوى برخى از مراجع و 
علماق مشهور ديكر نبز مورد اسهاد قرار كرفته است) 7: زوايث غمرية تحنظله) 7 ووايتث ابى ديجه امامتن ؤوايات) 9 روايات 
عمربن حنظله: سالت ابا عبدالله عن رجلين من اصحابنا يكون بينهما منازعه فردين او ميراث فتحاكما الى السطلان او الى القضاه ايمل 
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ذلكك؟ فقال: من نخاكم الى الطاغوت فحكم كه فانما ياخذ سخنا و ان كان حقه ثابتا لانه اخذ بحكم الطاغوت و قد امى الله عزوجل 
ان يكفر به» قلت: كيف يصنعان؟ قال و انظروا الى من كان منكم قد روى حديثنا و نظر فى حلالنا و حرامنا وعرف احكامنا فارضوا 
به حكما فانى قد جعلته عليكم حاكماء فاذا حكم بحكمنا فلم يقبله منه فانما بحكم الله استغف و علينارد» و الراد علينا راد على الله و 
هو على حد شرك. با توجه به اين روايت كسى كه نقل كننده احاديث؛» محيط بر احكام الهى و شناسنده حلال و حرام باشد (كه 
همانا فقيه است) حاكم بر مردم محسوب شد و رد و مخالفت با حكم او هم جون رد و مخالفت با حكم الهى و دستورات اهل بيت 
است و مشرركك شناخته مى شود. نكته مهم در اينجا آن است كه منظور «عرف احكامنا» كسى است كه در مسايل شرعيه آشنا به 
مقصود دو منظور امام معصوم در بيان حكم الهى باشد و اين ممارست و تسلط كامل بر علم رجال و آراى مختلف را مى طلبد)؟. 
روايت ابى خديجه (سلام الله عليها) : قال لى ابوعبدالله: اياكم ان يحاكم بعضكم بعضا الى اهل الجورء و لكن انظروا الى رجل منكم 
يعلم شيئا من قضائنا فاجعلوه بينكم فانى قد جعلته قاضيا فتحا كموا اليه 9البته اين روايت را در بيان شرايط قاضى مطرح مى كنند 
لكن برخى اذعان دارند هنكام ىكه رضايت به قضاوت داده شده است يس آن فرد حاكم بر مردم نيز قرار كرفته است جون از شئون 
حكومت قضاوت است. هنكامى كه موارد و مواضع فوق الذكر توسط مرحوم بروجردى در اثبات ولايت فقيه و بيان ضابطه كلى آن 
مطرح مى كردد» ايشان مسايلى را مطرح مى كنند و تصريح مى كنند كه شئون و حدود امور فقيه متوقف براين جند مورد است. 
آن جه در ادامه مى آيد عينا ترجمه متن عربى نوشته ايشان مى باشد) 9: در جوامع انسانى امورى وجود دارد كه از وظايف افراد 
محسوب نمى شود و ارتباطى به آنها ندارد بلكه از امور عمومى اجتماع محسوب مى شود و آن امور نيز متوقف بر حفظ اساس نظام 
اجتماعى است. اين مقولات عبارتند از: قضاء ولايت» برغيبء بيان جايكاه و ميزان مصرف اموال مجهول المالكك, حفظ نظم داخلى؛ 
امر به جهاد و دفاع در برابر هجوم دشمنان... كه به سياست واداره كشور مرتبط است و اين امر از امورى نيست كه هر فردى به 
تنهايى متصدى آن باشد بلكه از وظايف زمامدار جامعه است و برعهده كسى است كه به دست او زمام امور اجتماع رياست و تدبير 
مى شود) ؟. براى كسى كه از قوانين اسلام و ضوابط آن تبعيت مى كند شكر وجود ندارد كه اين دين» يكك دين سياسى و 
اجتماعى است و احكام آن محدود به عبادات محض شرعى براى تكامل افراد و تامين سعادت آخرت نمى باشد بلكه قسمت عمده 
احكام آن مرتبط به سياست مدون و نظم امور اجتماع و فراهم كردن سعادت و سهولت در اين عرصه است و در واقع آماد ه ساختن 
زمينه جهت رشد فردى است. از جمله اين احكام مى توان به احكام معاهدات» حدود» قصاصء ديات» قضاء احكام وارد شده براى 
كامية هالناض ذؤلك اسااى عمقل سين و ركاخت اشان كرد كه ميك يه غرضه ؤزند كن السنام مرموظ من شود وامرون 
كريزنايذيرند. بنابراين عوام و خواص همككى متفق بر لزوم حضور يكك سياستمدار و زعيم در محيط جامعه اسلامى براى تدبير امور 
مسلمانان هستند و اين از ضروريات اسلام است كه به وضوح در روايات و سيره نبوى مشهود است) 9. ينهان نيست كه سياست 
مدون و تدبير امور اجتماع دردين اسلام جدا از جهات روحانى و شئون مربوط به تبليغ احكام و راهنمايى مسلمانان نمى باشد بلكه 
سياست در وهله اول مخلوط و همكون با دين و شئون آن اسثء همانطور كه رسول خدا اداره امور مسلين را برعهده مى كرفتند و 
آنها را هدايت مى كردند و براى حل و فصل دعواها و اختلافات نيز به ايشان رجوع مى شد. هم جنين ايشان حكامى براى ولايات 
مختلف نصب مى نمودند و از ايشان مالياتهاى هم جون خمس و زكات را دريافت مى كردند واين سيره اميرالمومنين و خلفاى 
راشدين نيز بوده است. آنها در ابتداى امر وظايف سياسى شان را در مراكز ارشاد و هدايت مثل مساجد انجام مى دادند و مسجد 
جامع شهر را در نزديكى دارالاماره و محل خلافت خلفا و امراء بنا مى كردند. ايشان بريا كننده اجتماعات مذهبى و مراسماتى مثل 
اعياد بودند و امورى مثل صبح راهم تدبير و اداره مى كردند اين عبادات (ذكر شده در سطر قبلى) در بر كيرنده قوائد سياسى است 
كه نظير آن در غير ازآن يافت نمى شود و اين نوع اختلاط جهات معنوى و فوائد سياسى با هم از خصايص و امتيازات خاصه دين 
اسلام است) ©. و خلا-صه آن جه كه ذكر كرديم اين است كه # : بددرستىكه براى ما نيازهاى اجتماعى وجود دارد كه برطرف 
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كردن آن برعهده اداره كننده و رهبر جامعه است © دين مقدس اسلام اين امور را رها نمى كند بلكه اهتمام بسيارى به آن دارد و به 
لحاظ شرعى احكام كثيرى را براى آنها لحاظ كرده و اجراى آن را به رهبر و اداره كننده امور مسلمانان واكذار كرده است ©. اداره 
كننده امورمسلمين در وهله اول بعد از ييامبر اكرم (صلى الله عليه وآله)خلفاى راشدين نمى باشند ودر اين زمان ما شيعيان معتقديم 
كه خلافت رسول خدا و زعامت مسلمين از حقوق دوازده امام (عليهم صلوات الله) است و رسول خداى خلافت را رها نكرده بلكه 
بعد از خود على (عليه السلام)را تعيين كرده و يس از او اين مسأله به اولاد على (عليه السلام) منتقل شده است. يس مرجع بر حق و 
درست براى امور اجتماعى جميع مسلمانان» ائمه دوازده كانه (عليهم السلام) هستند و اين از وظايف خاصه ايشان است و اين امرى 
است كه جميع شيعه اماميه به آن اعتقاد راسخ دارند #.عباراتى كه در بالا ذكر شد خود به خوبى ببانكر موضوع مى باشد و نياز به 
تفصيل و توضيح نيست ولى آن جه كه بايد به عنوان ركن اصلى بحث مدنظر داشته باشيم آن است كه مرحوم بروجردى احكام 
اسلام و امور اجتماعى وسياسى آن را در هم تنيده و بهم بافته مى داند و تصريح مى كند اسلام به عنوان كاملترين دين دنيا براى 
امور اجتماعى و اداره زمام كارها نيز برنامه اى دارد و جامعه را رها نخواهد كرد. نتيجه كيرى: نكته اى كه در آخر بايد به آن اشاره 
كنيم كه با توجه به مباحث مطرح شده مرحوم بروجردى اعتقاد به ولايت مطلقه فقيه دارند و بر اين عقيده هستند كه فقيه در زمان 
غيبت توان و جواز حضور در شئون مختلف زندكى انسانى را به راحتى دارا مى باشد شاهد اين مدعا حكايتى نقل شده از سوى 
آيت الله مكارم شيرازى (شاكرد مرحوم بروجردى) نيز مى باشد كه به ترتيب ذيل است: «آيت الله بروجردى اكرجه در قم» بحث 
ولايت فقيه را مستقلا مطرح نكردند؛ ولى نظر ايشان همانند امام» ولايت مطلقه فقيه بود. شاهدم اين است كه ايشان به هنكام تاسيس 
مسجداعظم ناجار شدند» حياطى را كه وضوخانه آستانه ودر كنار آنء بقعه هايى بود و در اين بقعه هاء قبرهايى وجود داشت 
خراب كنند و جزء صحن مسجد اعظم قرار دهند. ايشان وضوخانه و بقعه ها را خراب كردند (البته بدون اين اصل قبرها را از بين 
ببرند) و جزء مسجد اعظم قرار دادند. كسى به ايشان اعتراض مى كند كه: حياط مربوط به آستانه است و بقعه ها مربوط به ديككران» 
شما به جه مجوزى آنها را تصرف كرديد؟ ايشان لبخندى مى زنند و مى فرمايند: «معلوم مى شود اين آقا هنوز ولايت فقيه» درست 
برايش جا نيفتاده است.) معناى سخن ايشان اين است كه: فقيه» ولايت مطلقه دارد» كارى را كه مصلحت ببيند» به حكم اين ولايت 
مى تواند انجام دهد ؟.)منابع) 9: برقله فقه و فقاهت: يادها و يادمان هايى از مرجع اعلاى شيعه آيت الله العظمى بروجردى- يالثارات 
الحسين) . 777 البدرالزاهر (فى صلاه الجمعه و المسافر-) حسينعلى منتظرى نجف آبادى- تابستان 7999 -دفتر تبليغات اسلامى 
قم- صفحه) 7 . #*همان صفحه) 7 . همان صفحه) 7 . 79 همانص فحه) 7 . 78-77 برقله فقه و فقاهت- يالثارات . 977-منيع: 


روزنامه رسالت /س نويسنده: سيد مرتضى مفيد نزاد 


حذيفة و سلمان اولين و دومين ولى فقيه تاريخ اسلام 


حذيفة و سلمان اولين و دومين ولى فقيه تاريخ اسلام مكتب علوى ييامبر بيشتر بر نقش تعيين كننده امام على(ع) در نهادينه ساختن 
«ولايت به ويزه از سال يازدههجرى به بعد تاكيد مى كردند تا كارهاى مذهبى فردى. امام على(ع) در ايجاد «ولابت فقهاء») در جامعه 
اسلامى كه بعد ازسالها جايكزين يكك جامعه كفرزده و بتزده شده بود نقش مؤثرى داشت ودر نككارش نخستين كتابهاى روش 
زندكى در زمان ييامبر كه بعدها به جفر) «جامعه يا «كتاب على(ع)) شهرت يافتند و احتياجات مردماز يايههاى نظام سياسى كرفته تا 
حكم ديه و تاوان يكك خراش در آن بيانشده بود» دست داشت. او يس از كرد آورى كتاب خداء كتابى براى همسرش.دختر ييامبر» 
تاليف فرمود كه نزد فرزندانش به «مصحف فاطمه شهرتداشت. اين كتاب دربردارنده امثال» حكمء سخنان يندآموزء تاريخ»روايات 
وديكر ابواب نادرى بود كه موجب تسليتخاطر فاطمه ١8‏ سالهدر سوكك يدر شد. امام همجنين كتابى در باب آيات تاليف فرمود 


وآن را صحيفه ناميد. بخارى و مسلم از آن نام مىبرند و در جند مورد از«صحيح خود از آن نقل قول مىكنند جنانكه احمدبن 
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حنبل نيز در مسنداز آن روايت مىكند. در اين دوره يارهاى از ياران امامعلى(ع) ازايشان يبيروى نموده و در زمان حضرت دست به 
تاليف كتبى زدند. مانندكتاب جاثليق (سلمان فارسى :)وصاياى ييامبر (ابوذر غفارى)» كتابابورافع (ابورافع غلام ييامبر) كتاب 
على بن ابى رافع» زكات جهاريايان(ربيعة بن سميع)» لمعه (عبدالله بن حر فارسى) . امام على(ع) از جه تسياسىء يكك انقلابى بود 
ولى در عمل بخاطر حفظ اسلامروش مدارا با حاكمان يس از يبامبر را در يبش كرفت. امام على(ع) را بايد وارث امين و به حق 
سنت بيامبر دانست. او درحالى كه درست يس از رحلت ييامبر اسلام از رياست مسلمانان دور مانديايكاه بيش از بيش محكمى از 
نظر علم و قضاوت در ميان مسلمانان ييداكرد و مرجع علمى بسيارى از افراد عصر خود قرا ركرفت او براى مشروعيت ولايت يس از 
ييامبر و عدم مشروعييتخلافت غصب شده تلاش فراوانى نمود ودر اين زمينه آثارى بر جاى كذاشت كه در تحكيم نظريه ولايت 
نقش بسزايى را ايفاء كرد. امام على(ع) از جه تسياسىء يكك انقلابى بود ولى در عمل بخاطر حفظ اسلامروش مدارا با حاكمان 
يس از ييامبر را در بيش كرفت. او از بروزنابسامانى سياسى اجتماعى در ميان مسلمانان بيزار و هراسان بود.نظر او اين بود كه اكر 
رهبر جامعه اسلامى, اعلم به احكام الهى يعنىفقيه نباشد حلال خدا را حرام و حرام خدا را حلال كرده و بدين وسيله مردم را كمراه 
نموده و خود نيز كدمراه خواهد شد » او در حالى كهمدعيان خلافت ييامبر» حكومت فاضل بر مفضول را حق مى ينداشتند» مانند همه 
انديشمندان مكتب هدايت» جنين عقيدهاى نداشتء و استدلال مى كرد كهمن سزاوارتر به جانشينى ييامبر» هستم و در اين زمينه بر 
علم به كتاب الهى و سنت ييامبر و«افقه بودن تاكيد مىنمود . با تحول نظريه «خلااغت در ميان اكثريت مسلمانان يس از ييامبر» 
علاقهامامعلى(ع) به انتظام مسائل «ولايت موقعيت مسلط بيدا كرد. او درسخنرانيها و خطبههايى كه ايراد مى كرد و بعدها در كتب 
مختلف منتشر كرديد» مفهوم مشخصى براى ولا-بت تعيين كرد و حتى اجازه ورود برخى ازييروان فقيهش در دستكاه حكومتى و 
ولاءيت آنها بر امور جامعه را داد. زيرا امامعلى(ع) تنها به تعيين و تبيين موضوع مشخص وولا-يت علماءابر جامعه قانع نبود بلكه 
مى خواست از طريق تحقق عينى آن» فايده جنين موضوعى را نيز اثبات نمايد. البته اين مسثله بعد از يكك دوره مبارزهمنفى با 
حكومت وقت (دوران ابوبكر) انجام يذيرفت كه براى مردم مشخص شود كه وارد شدن فقها در كار ولايت جامعه نسبتبه دولت 
قت بالاستقلالاست و جنبه تاييد حكومت را ندارد. نخستين" ولى فقيه "مدائن حذيفة بن يمانء اكر جه فقيه متبحرى بود كه در 
زمان ييامبر براى مردم فتوا مىداد » ولى خدمت او در مكتب علوى درنخستين سالهاى يس از رحلت بيامبر» تاثيرى بود كه بر روى 
مسلمانان به ويزه يبروان مكتب داشت. يبروانى كه خود نظريهيردازان برجستهاى بودند يا شدند كه عمار و ابن عباس و سلمان 
مهمترين آنها به شمارمىروند. اما تاثير حذيفه محدود به اين افراد و يا دهه 2٠‏ و 2٠‏ ازقرن اول هجرى نبود بلكه تاثير اعمال و 
نظرات او تا سالهاى متمادىبر نظريهيردازان مكتب علوى مشهود است. به جهار دليل عمده حذيفه درييشرفت و شناسايى ولايتبه 
ويزه ولا-بت فقيه در مكتب علوى اهميت داشت.نخست آنكه حذيفه مدافعات و جانبداريهاى فراوانى از حضرت على(ع) و 
حقحاكميت ايشان داشت. او حق حضرت را به عنوان يكك رهبر سياسى راستين بهرسميت مى شناخت كه ديكران با بىلياقتى؛ 
جايكاه آن حضرت را غصبنمودهاند. دوم آنكه به عنوان يكك فقيه شيعى» تشيع خود را همه جا بىيرده اظهارمى كرد و با مخالفان 
سر سازش نداشت و با وجود آنكه از طرف عثمان»حاكم مدائن بود اما در عين حال از فساد و خلافكاريهاى عثمان و دار ودسته او 
ناراضى بود و حكومت را حكومت جور وفاجر مىدانست. سوم آنكه حذيفه را شايد بتوان اولين «فقيه يا به قول 
حضررتعلى(ع)«آشنا به حدود الهى » اى دانست كه منصبى رااز طرف حاكم جوريذيرفت اما هيجكاه از دستورات حكومت 
مركزى ييروى نداشت ودر واقعمانند همه فقها همعصر يا لاحق» خود را منصوب از جانب امام راستينمىدانست. سرانجام آنكه 
حذيفه بن يمان با وجود آنكه حكومت وقت را حق نمىدانست اما جون در ييشبرد اهداف اسلامى از هيجكونه فداكارى دريغ 
نداشته بااجازه امام(ع)» از جانب عمر ولايت مدائن را يذيرفت اما همانطور كهخواست مولايش بود دستورات اصيل اسلامى را 


رعايت مى نمود و زير باردستور حكومت مركزى نمىرفت. به طورى كه مورد غضب عمر قرار كرفت و ازولايتخلع شد و سلمان 
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فارسى به جاى وى كمارده شد. سلمان از طرف عمرماموريتيافت كه بعضى مسائل كذشته حذيفه را به عمر كزارش كند 
ولىسلمان از اين كار طفره مىرفت". دومين ولى فقيه "مدائن در اينجا بايستى به خدمات يكى از قديمترين اعضائ مكتب علوى» 
سلمان فارسى ٠٠١(‏ ه.ق) بيردازيم. وى در ميان شيعيانء فقيهترين بود و با يذيرفتن ولايت مدائن از طرف عمر كه او را سلطان عادل 
نمىدانست در جهت كيرى نظرى «ولا-يت فقيه در زمان قصور يد(حاكميت بالقوه) امام معصوم(ع) تعيين كننده بود. او به همراه 
حذيفه وديكران در اثبات نياز به اذن امام معصوم(ع) در اشغال مناصب حكومتى نقشى اساسى داشت. سلمان با هدف اثبات اينكه 
«ولايت بايد با فقه يعنى علم به مسائل دينى توام باشد با ابوبكر به احتجاج و در برابر او به استدلال يرداخت. كه:«ولايت تو به استناد 
جيست؟ وقتى با مسائلى روبرو شوى كه بدان آشنايى ندارى و وقتى از تو بيرسند درباره امورى كه جيزى از آن نمىدانى» بهجه 
كسى يناه مى جويى؟ به جه بهانه و عذرى خودت را بر كسى كه از تو داناتر است و به ييامبر نزديكتر است و به تاويل كتاب خدا 
داناتراست و سنت بيامبر را بهتر مى شناسد برترى مىدهى؟ ». تصرف مدائن توسط اعراب مسلمان به رهبرى سلمان و نقش كليدى 
سلمان درسقوط مدائن» زمينهداى شد كه بعدها مدائن تحت حاكميت سلمان درآيد.البته سلمان به عنوان يكك فقيه دانا و توانا 
مى دانست كه نبايد از طرف حكومت جور ماموريتى بيذيرد ويا منصبى را قبول كند. اما او جونمعتقد به اذن و اجازه از طرف امام 
معصوم(ع) بود با مراجعه به حضرر على (ع) به عنوان نايب خاص «امام زمان خود حاكميتش را مشروعيت بخشيد و به عنوان يكك 
تكليف به يذيرش آن تن داد. ابن شه رآ شوب درامناقب مىنويسد: «وقتى عمر سلمان را به عنوان حاكم مدائن منصوب كرد سلمان 
بيش ازآنكه در مورد اين امر با على(ع) مشورت نمايد و از او اجازه بككيرداعلا.م موافقت ننمود. يعنى سلمان با اجازه على(ع) 
يذيرفت كه به عنوان حاكم مدائن منصوب شود. لازم به ذكر است كه وظايف والى در آن دورهمحدود به كارهاى ادارى و سياسى 
نمىشد بلكه بايد به غير از اين د وكار به مسائل دينى مانند فتوىدادن و آموزش احكام نيز ببردازد.مخصوصا زمانى كه والى فردى 
مانند سلمان باشد كه در نزد ييامبر مانند كسى بود كه از «علم لبريز و سرشار كشته بود). اين حركت سلمان زمينهاى شد كه بعدها 
بسيارى از فقها و دانشمندان شيعى بيذيرند كه مى توان از طرف يكك حكومت «غيرحق امورى را تصدى نمود و همانطور كه سلمان 
خود را منصوب از جانب امام معصوم(ع) مىدانست آنها نيز خود را منصوب از جانب امام زمان(ع) بدانند. منبع:كتاب نقد اخ 


نويسنده: احمد جهان زنك 
جرا فقها از ولى فقيه ننوشته اند؟ 


جرا فقها از ولى فقيه ننوشته اند؟ يكى ازمسائلى كه ذهن بعضى از افراد را به خود مشغول نموده است اين است كدجرا فقهاء ما در 
كتب فقهى خود فصل مستقل و منسجمى در مورد ولا-يت فقيه يا نظام سياسى اسلام؛ اختصاص ندادهاند. مى كوييم: بى كمان 
نهجالبلاغهبزر كترين و منسجمترين كتاب بيرامون آراء سياسى شيعه در زمينه حكمت نظرىء عملى و حقوق اساسى مكتب اسلام 
است . على(ع) «جوانى ازفرزندان عرب مكه در ميان اهل آن بزركك مى شود با هيج حكيمى برخورد نكرده است اما سخنانش در 
حكمت نظرى بالا-تر از سخنان افلاطون و ارسطو قرار كرفته است. با اهل حكمت عملى معاشرت نكرده است اما از سقراط بالاتر 
رفته است . اين كتاب كه اوايل قرن ينجم هجرى توسط سيدرضى جمعآورى كرديد به حق بنيان مباحث مهم كلالمى از جمله 
مباحث نبوت,بويزه امامت و ولا-يت را محكمتر نمود. بنابر اين تا قرن ينجم هيجككاه شكى در اين مورد وجود نداشت كه مسئله 
امامت و سياستء ولايت و حاكميت يكك مسثئله كلامى اصولى عقلى قابل استدلال و اثبات است نه يكك مسئلهفرعى» فقهىء» تقليدى 
آنكونه كه انديشمندان اهل سنت مانند محمد غزالى(8:0 - *058٠‏ ق) مىينداشت و تبليغ مى كرد و افرادى جون سيف الدينآمدى 
(متوفاى ١80ه'‏ ق) در كتاب غايةالمرام فى علمالكلا-م ومؤل ف المواقف و شارح آن مير سيدشريف از وى تقليد كردند. 


ابوحامدمى كفت: «بحث امامت» يكك بحث مهم و عقلى نيستء بلكه يكى از مسايلفقهى است. يكى از مهمترين كارهاى ييامبر» 
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استحكام تداوم رهبرى به وسيله «نخبككان دينى بود. بنابراين «ولا-يتفقيه را نخستين بار او نظرا و عملا ياي ه كذارى نمود و البته بر 
اسان دستوراتى كه از طرق خداوتك يز او ثاؤل شده بوذ ودوسض كة اين مسئلة تعضيه» غابى :را براتكيظية اكه اكر كسووال بحث 
امامت دورى كندء سالمتر از فردى است كه در اين بحث فرو رود»حتى اكر به حقيق تبرسد تا جه رسد به اينكه خطا كند ). 
بنابراينانديشمندان سياسى شيعى به تبع بحث امامت در اين قرون» بحث اثباتىولايت نواب عام (فقها) را تالى مباحث امامت جزء 
مباحث كلامى شمرده وتا آنجا كه شرايط اجازه مىداد آن را در همين مباحث مطرح مى كردند. بهتبع اين » كه فلسفه و حكمت را 
مكمل مباحث كلاامى مىدانستند نيز» مبحث امامت و ولايت فقيه را بمثابه بحث عقلى اصولى وفارابى (9*” - )72٠‏ انديشمندان» 
فلاسفه اسلامى مانند ابوعلى سينا (4؟5 - 08/0 يذيرفته و دركتب خود به اثبات آن مىيردازند. ابوعلىسينا در كتاب شفا مى كويد: 
«واجب است كه سنت كذار اطاعت جانشين خود را واجب كند و تعيين جانشين يا بايد از طرف او باشد يا به اجماع اهل سابقه بر 
زمامدارى كسى كهبه طور علنى براى جمهور مردم ثابت كند كه او داراى سياست مستقلء عق لاصيلء اخلالق شريف مانند: 
شجاعت» عفت و حسن تدبير است و احكام شريعترا از همه بهتر مىداند و عالمتر از او كسى نيست و اثبات اين صفاتبراى 
شخص مورد نظر بايد آشكار و علنى باشد و جمهور مردم آن را بيذيرند و بر آن متفق باشند و اككر اختلاف و تنازع بر اثر بيروى 
ازهوى و هوس ميان آنها ايجاد شود و فرد ديكرى كه استحقاق و لياق تجانشينى را ندارد انتخاب كنئد به يرورد كار كافر كشتهاند... 
و تعيين جانشين با نصب بهتر است زيرا در اين صورت از اختلا.ف و نزاع دور خواهد بود ». فارابى نيز در مدينه فاضله مى كويد: 
رئيس مدينه فاضله يا رئيس اول است يا رئيس ثانى. اما رئيس اول كسى است كه به او وحى مى شود «خداوند عز و جل توسط عقل 
فعال به او وحى مى كند» و او واضعقوانين است و حكم امور را بيان مىكند «شرايع و قوانينى كه اين رئيس و امثال او وضع كردهاند 
كرفته و مقرر مى شود» او رئيس اول مدينهاست. اما مدينه هميشه صاحب جنين رئيسى نيست. رئيس دومى كه جانشين اومى شود 
بايد بسيارى از صفات او را داشته باشد قوانين و سنتها وروشهاى رئيس اول را بداند و نككهبان آنها باشد. يس بايد داراى آنجنان 
انديشه خوب و قوه استنباطى باشد كه بتواند نسبت به امورى كه در جريان حوادث و مرور زمان بيش آيد آن امور و حوادثى كه 
براى بيشوايان كذشته يش آمد نكرده؛ احكام آنها را به خوبى دريافته»استنباط نمايد و بايد صلاح و مصلحت مدينه را جستجو و 
رعاي تكند ». علامه حلى (متوفاى 78/اه.ق) كه در فقه استاد خواجه نصيرالدين طوسى ودر فلسفه و رياضيات شاكرد وى بوده 
است و يكى ازيايه كذاران تشيع در ايران محسوب مىشود در كتابهاى خود به مناسبتهاى متعدد شئون مختلف ولايت و امامت را 
در زمان غيبت» حق فقهاى شيعه دانسته است اما از اينكه فقها بحث امامت و شرايط آن را از علم كلام به فقه منتقل نمودهاند اظهار 
نكرائى من كند وهى كويد «عاذت فقها براين جازى شدهاسث كه امامت و شرايظ أن وادر ابن باب (قثال باغى) ذكر من كتند» نا 
معلوم شود اطاعت جه كسى واجب و خروج بر جه كسى حراماست و قتال با جه كسى واجب مى باشد. ولى اين مسثله از قبيل مسائل 
علمفقه نيست بلكه از مسائل علم كلام است ). بنابراين اصل مسثئله ولايت فقيه و اثبات آن اصولا و اساسا فقهى نيست همانطور كه 
اثبات ولايتامامان معصوم نمى باشد كه فقها فصل منسجمى در مورد آن در كتب فقهى خود بياورند» بلكه شئونات آن است كه 
بايستى يرتوى بر مسائل فقهى بتاباند؛ كه فقهاء ما در ابواب مختلف فقهى مانند امر به معروف و نهىاز منكر. قضاء حدود. جهاد. 
خمسء بيع؛ حجرء نكاح؛ طلاق» صوم؛ حج» صلاةجمعه و ... موشكافى هايى در خورء نسبت به آن داشتهاند» همانطور كه درمورد 
حدود ولا-يت امام(ع) در فقه بحث نمودهاند نه اثبات آن. ييامبرهيجكاه راضى نمىشد كه امتش بدون سريرست عالم يا اعلم به 
حيات خود ادامه دهد زيرا خود مىدانست «كه وضع امتش رو به سقوط و انحطاط خواهد رفت بنابراين جانشينان خود در جامعه را 
به معصومين محدود ننمود. مبدا عملى و نظرى " ولايت فقيه "محمد مصطفى(ص) رسول هدايت و نور (87 ق.ه .)01١‏ او كه به 
درهم شكننده بتهاى جهل و نادانى شهرت يافت در زمانىانقلاب خود را يايه كذارى نمود كه نظام بين الملل يكك نظام دو قطبى بود 


ومكه سرزمينى تقريبا فراموش شده ميان اين دو قطب و بر سر راهكاروانهاى تجارى شرق به غرب و بر عكس. يكى از مهمترين 
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كارهاى بيامبراستحكام تداوم رهبرى به وسيله «نخبكان دينى بود. بنابراين «ولايتفقيه را نخستين بار او نظرا و عملا ياي هكذارى نمود 
والبته بر اساسدستوراتى كه از طرف خداوند براو نازل شده بود . كفتههاى او دراولين نظريههاى «ولايت بسيار نفوذ داشت. ييامبر 
اكرم(ص) ولا-يت عالم به احاديث و روايات كه آنها را «فقيه مىناميد, بر جامعهعقلا-و شرعا لازم مىديد و مىفرمود: «مردم! 
جانشينان من كسانى هستند كه بعد از من راويان احاديث و سنت من مىباشند .» مسلما ايشانهمان فقهاء هستند زيرا «كسى كه 
نكهدارنده جهل حديثْبراى امت من باشد خداوند او را فقيه محشور مى كرداند » و «فقيهان ». و علما وارث انبيااند كه علم آنها را به 
ارثمى برند . بيامبر يس از ارائه جنين نظريهاىء از ميان فقها «نخبكان آنها كه همان معصومين از جانشينان فقيهش باشند را بهعنوان 
جانشينان خاص خود و فقها غيرمعصوم را به عنوان جانشينان عاممعرفى فرموده و در واقع» دست كم بخشى از انديشههاى ييامبر در 
موردخلافت و ولايت را بايد به عنوان واكنشى در برابر وايسكرايى جاهلى قريش و قبيله كرايى و ملى كرايى اوس و خزرج به شمار 
آوردء كه محمد(ص) آن راعلت عمده انحراف و وايسكرايى مىانككاشت. او از هرج و مرجى كه ممكن بود در جامعه اسلامى 
رواج يابد بسيار نككران بود و به آن دسته ازكسانى كه مىخواستند بانى ارتجاع باشند انتقاد مى نمود. ييامبرديد كاه سياسيش را كه 
مبتنى بر «ولا-يت بود براى مقابله با آنجه كهخود آن را «سلطنت مىدانست ساخته و يرداخته نموده بود و مىفرمود:«فقهاء امين 
بيامبران هستند تا زمانى كه وارد دستكاه سلطنتى نشدهباشند .» سرانجام بايد كفت كه ييامبر در لسان جامعهشناسى سياسىءنخبه كرا 
و براين اعتقاد بود كه «ولايت فقهاء» بايد نيروى مسلط برجامعه كردد زيرا عالمانند كه توانايى تفسير درست قوانين و دستورات 
خداوند را دارند و قادر به اصلاحاتىاند كه هدفش حل مسائل درون نظام اجتماعى است. ييامبر» مىفرمود: «اككر زمام امر ملتى 
واكذار به شخصى كردد كه در آن ملت اعلم از او وجود داشته باشد وضع آن ملت هميشه روبه انحطاط و سقوط رفته تا زمانى كه 
مردم از آن راه رفته بازكردندء و زمام امر را به دست داناترين خود بسيارند. » و حتى اين شرط درانتخاب عمال و فرمانداران و 
مقامات يايينتر از مقام رهبرى نيز بايد مراعات شود كه براى انتخاب فرماندار مثلا اكر امر دائر بين عالم وجاهل است عالم مقدم 
است و اككر دائر بين عالم و اعلم است قطعا بايد اعلم را مقدم داشت كه در غير اين صورت خيانت است . و بالاخره ييامبر اكر جه 
مى توانست دانشمندان ديكرى كه علم صنعت» تاريخ» هيئت وطبء معمارى و ... را دارند به عنوان جانشين و حاكم بر مردم اتتصاب 
كند اما بيش از هر جيزء به «الهيات تكيه نمود. ييامبرهيجكاه راضى نمى شد كه امتش بدون سريرست عالم يا اعلم به حيات خود 
ادامه دهد زيرا خود مىدانست «كه وضع امتش رو به سقوط و انحطاط خواهد رفت بنابراين جانشينان خود در جامعه را به معصومين 
محدود ننمود. برخى خليفه رسول خدا بودن فقيهان را فقط در نقل حديث ومسثلهكويى؛ محدود نمودهاند كه اين اشتباه است.به 
تعبير امام خمينى(ره)؛ جاى تعجب است كه هيجكس از جملاءت ييامبر كه ( شامل ) «على خليفتى يا «الائمة خلفائى (است" )» 
مسئله كويى ونقل حديث "به تنهايى را استنباط نم ىكند و براى خلاافت و حكومت ائمه به آنها استدلال م ىكردد «لكن در اين 
جمله به «خلفايى...» كه رسيدهاند توقف نمودهاند واين نيست مككر به واسطه آنكه كمان كردهاند خلافت رسولالله محدود به حد 
خاصى يا مخصوص به اشخاص خاصى است و جون ائمهعليهمالسلام هر يكك خليفه هستند نمى شود يس از ائمه علماء فرمانروا 
وحاكم و خليفه باشند و بايد اسلام بىسريرست و احكام اسلام تعطيل باشد و حدود و ثغور اسلام دستخوش اعداء دين باشد و آن 


همه كجروى رايجشود كهاسلام از آن برى است .) منبع: كتاب نقد /س نويسنده: احمد جهان بزركى 
آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه )١(‏ 


آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه )١(‏ آزادى و ولا-يت از جمله اصول و مبانى فقه سياسى شيعه بوده واز جايكاه والايى 
برخوردار مى باشند. يكى از مباحث بسيار مهم درباره آزادى و ولايت, رابطه اى است كه اين دو مفهوم در فقه سياسى داشته و بر 


اساس أن رابطه, مفهوم خاصى بيدا كرده اند. آنجه در يى مى آيد, نوشتار مختصرى است كه درصدد بررسى رابطه آزادى و 
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ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه بوده و تلاش مى كند رابطه اين دو مفهوم را در ديد كاههاى عمده درباره ولايت فقيه, تبيين و 
بررسى نمايد. براين اساس, ابتدا به طرح ديد كاهها يرداخته, سيس رابطه آزادى و ولايت را در آن ديدكاهها بررسى كرده و آنكاه 
تلاش فقهاى معاصر در حل مسإله آزادى و رابطه اش با ولايت را دنبال مى كنيم. يكى از سوالات اساسى در بحث ولايت, اين 
است كه آيا دليل حكمت و قاعده لطف به دوران غيبت منتقل شده است؟ آيا بر اساس اين ادله مى توان به تداوم ولايت در دوران 
غيبت انديشيد؟ ياسخ بيشتر علماى شيعه اين است كه بايد به خود معصوم مراجعه كرد و از اوه ياسخ اين سوال را جويا شد. از اين 
روه با مراجعه به كلام معصومين استدلالها و ديد كاهها شكل مى كيرد. اين رويكرد, رويكردى فقهى است كه با بيش فرض كرفتن 
مبانى كلامى و با استمداد از شيوه و متد فقهى, تلاش مى كند ياسخ مناسبى به مسإله آزادى و ولايت ارائه كند. بيش فرض ديكر 
اين رويكرد, اصل استظهار است كه براساس آن, تفسيرهاى متعددى از كلام معصومين ارائه مى كردد كه در اين نوشتار برآنيم با 
نكاهى به ديد كاههاى مختلف در فقه سياسى معاصر شيعه( ولايت فقيه), مسإله آزادى در اين ديدكاهها را بررسى نماييم. به طور 
كلى, يس از مراجعه فقها به كلام معصومين(ع), براى ياسخ به مسإله تداوم ولايت و عدم آن در دوران غيبت, دو ديد كاه عمده 
شكل مى كيرد: ١‏ عدم واككذارى ولايت در دوران غيبت بر اساس اين ديدكاه, ولايت به معناى حق حاكميت سياسى در دوران 
غيبت به هيج كس واكذار نشده و ولايت به اين معنا تنها از آن ييامبر(ص) و امامان معصوم(ع) مى باشد. به عبارت ديكر با مراجعه 
به كلا-م معصومين, نمى توان جنين ولا-يتى را براى فقيه ثابت نمود. اين ديد كاه هرجند كه در دوران معصوم, ولا-يت را در كنار 
اصل آزادى قرار مى دهد و بدين سان, نوعى توازن را برقرار مى سازد رُاما در دوران غيبت جنين تركيبى را نمى يذيرد. البته برخى 
از كسانى كه ولايت فقيه را در دوران غيبت نيذيرفته اند, از مسإله اى به نام ((جواز تصرف)) فقيه سخن كفته اند(١)‏ كه در ادامه 
بحث به اين ديد كاه خواهيم يرداخت و رابطه آزادى و ولايت رادر آن بررسى مى كنيم. از آنجا كه اين نوشتار, درصدد بررسى 
آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه مى باشد, بديهى است كه بايد به نظرياتى يرداخت كه اصل ولايت را يذيرفته اند. از 
اين روه به بررسى بيشتر اين ديد كاه نمى يردازيم رجرا كه اين ديد كاه اساسا ولايت را نمى يذيرد و تداوم ولايت را باور ندارد. و به 
همين دليل در اينجا تنها به همين مختصر اكتفا مى كنيم. "' واككذارى ولا-يت در دوران غيبت اين ديدكاه بر اين باور است كه 
ولا-يت به مفهوم حق حاكميت سياسى و حق تصرف در امور ديكران در دوران غيبت واكذار شده است. با مراجعه به كلام 
معصومين, درمى يابيم كه آنها اين ولايت را به ديكران واككذار نموده اند. از نظر اين ديدكاه, در ياسخ به سوال اصلى مذكور, مى 
توان كفت كه دليل حكمت و لطف به دوران غيبت نيز منتقل شده و بنابراين دليل حكمت و لطف, منحصر به دوران حضور امام 
نيست. امام خمينى(ره) در اين باره مى نويسد: ((دليلى كه بر ضرورت امامت اقامه مى كردد, عينا بر ضرورت تداوم ولايت در عصر 
غيبت دلاللت دارد))(؟) بنابراين, طرفداران اين ديدكاه سراغ كلمات معصومين رفته و تلاش مى كنند با استفاده از اصل 
((اسعظيار)): شحصضن :ا اشتخاصى را كاين ولآبت به انها واكذار شدة اسك تاساب كنت ب اساسن ابق اضل ,من يديرقق 
فقدان نص در زمينه ولايت در دوران غيبت, به ادله مراجعه مى شود و تلاش مى شود ((ظهور)) ادله را اثبات نمايند و در اينجاست 
كه تفاسير و ديد كاههاى متعددى شكل مى كيرد. ديد كاههايى كه بر اين اساس شكل كرفته است, صرف نظر از اختلافات اساسى 
و بسيار مهمى كه دارند, دو نكته زير را مى يذيرند: .١‏ اصل, عدم ولايت فرد بر فرد ديككر است و اثبات ولايت, نيازمند ارائه دليل 
معتبر و قطعى است. ؟. نصى قطعى بر ولايت در دوران غيبت وجود ندارد و آنجه موجود است, ادله اى است كه تفاسير متعددى را 
برمى تابد. در اينجاست كه بيش فرضها و بيبش دانسته هاى كلامى و اصولى فقها در ارائه تفاسير متعدد از ادله و بى جويى از ظهور 
آن ادله, تإثير زيادى بر جاى كذاشته و ديد كاههاى متعددى را رقم مى زند كه در ادامه, ضمن طرح اين ديد كاهها, رابطه آزادى و 
ولايت را در آنها بررسى مى كنيم. تاكنون طبقه بنديهاى متعددى از دي دكاههايى كه ولايت فقيه را در دوران غيبت يذيرفته اند, 
ارائه شده است. در نككاهى كلى به اين طبقه بنديها و اقسامى كه ذكر شده است, مى توان كفت كه جهار ديد كاه كلى از زاويه 
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مورد نظر دراين بحث, وجود دارد. هرجند كه هدف نوشتار حاضر, تبيين و نقد و بررسى ديد كاههاى مذكور نيست رولى براى 
بررسى رابطه آزادى و ولايت در اين نظريه ها, به اجمال به اين ديدكاه اشاره مى كنيم. بديهى است كه تا آنجا كه به بحث رابطه 
آزادى و ولا-يت مرتبط مى شود, خلا-صه اى ازاين ديد كاهها بيان مى شود. ازاين رو طبيعى است كه برخى از زواياى اين 
ديدكاهها در اينجا مورد توجه قرار نكيرد. ديد كاههاى جهاركانه مذكور عبارتند از: ١‏ جواز تصرف فقيه در دوران غيبت اكرجه 
اين ديد كاه ولاميت فقيه را نمى يذيرد و ازاين رو ممكن است نتوان آن را ذيل ديد كاههاى ولا-يت فقيه ذكر كرد رَاما با توجه به 
اينكه جواز تصرف فقيه را يذيرفته است, در اينجا طرح مى كردد. در ميان فقهاى شيعه مهمترين نظريه يرداز معاصر اين ديدكاه 
آيت الله خويى(ره) است. وى براين باور است كه در دوران غيبت, ولا-يت براى فقيه ثابت نشده است و با مراجعه به آيات و 
روايات نمى توان جنين ولا-يتى را اثبات كرد. و ادله موجود نيز تنها جواز تصرف او را در امور حسبيه از باب قدر متيقن اثبات مى 
كنند. ((ولايت براى فقيه در دوران غيبت با هيج دليلى ثابت نشده است و( اين ولايت) مختص بيامبر و امامان عليهم السلام استم 
بلكه آنجه از روايات فهميده مى شود, دو مورد است: نافذ بودن قضاوت و حكم او و حجيت و اعتبار فتواى او. و( فقيه) نمى تواند 
در اموال صغيران و غير آن, آنككونه كه از شئوون ولايت است, تصرف كند, مككر در امور حسبيه. فقيه در اين امور ولايت دارد راما 
نه به معنايى كه ادعا شده است إربلكه به معناى نافذ بودن تصرفات او و تصرفات وكيل او و عزل شدن وكيلش با مركك است و اين 
جواز تصرف از باب قدر متيقن است ,ُزيرا بدون اجازه شخص, تصرف در مال او جايز نيست)...). و قدر متيقن از كسانى كه 
خداوند راضى به تصرفات آنهاست, فقيه جامع الشرايط است. يس آنجه كه براى فقيه ثابت است, جواز تصرف است نه 
ولايت)).(”) همانكونه كه ملا-حظه مى شود, اين ديدكاه با مراجعه به ادله و كلا-م معصومين و با بيش فرض اصل استظهار, نمى 
تواند ظهور ادله در روايات را ثابت نمايد و تنها از باب قدر متيقن, جواز تصرف فقيه را ثابت مى كند. رابطه آزادى و ولايت در 
ديد كاه اول همانكونه كه در ابتدا اشاره شد, به نظر مى رسد كه اساسا در اين ديد كاه, اين بحث جاى طرح ندارد. اين ديد كاه به 
طور كلى بر اين باور است كه ولايت در دوران غيبت واككذار نشده است, از اين روه طرح بحث رابطه آزادى و ولايت در اين نظريه 
مفهوم جندانى ندارد. ممكن است اينككونه تصور شود كه بنابراين. اصل در اين نظريه آزادى است و در نتيجه به دليل عدم به 
رسميت شناختن ولايت, حيطه اختيار و آزادى فرد در اين نظريه كسترده است ,در حالى كه جنين نتيجه كيرى صحيح به نظر نمى 
رسد. جرا كه از انكار ولايت در اين ديدكاه, نمى توان رسميت يافتن آزادى فرد را نتيجه كرفت. بر اين اساس مى توان كفت كه 
بررسى اين ديدكاه, خارج از موضوع اصلى نوشتار حاضر است. اما به رغم اين مطلب, به نظر مى رسد كه اين سوال اساسى در برابر 
طرفداران اين نظريه قرار دارد كه اكر ولايت در دوران غيبت واكذار نشده است و به عبارت صحيحتر, اكر در مقام اثبات, دليلى بر 
واكذارى ولايت وجود ندارد. يس فلسفه جعل ولايت در دوران معصوم جيست؟ و آيا اين فلسفه در دوران غيبت نيز وجود ندارد؟ 
آيا بر اساس قاعده لطف كه مورديذيرش تمامى متكلمين شيعه است, نمى توان كفت كه ولا-يت به طور كلى ‏ خواه در دوران 
معصوم و خواه در دوران غيبت در كنار اصل عدالت و آزادى قرار كرفته است؟ با توجه به سوالات مذكور, مى توان كفت كه 
ديدكاه اول كه با رويكرد فقهى -اصولى به مسإله ولايت مى نككرد, نمى تواند ياسخ مناسبى به مسإله آزادى در فقه سياسى ارائه 
نمايد. اين ديدكاه برخلا-ف ديد كاههاى ديكر نمى تواند آزادى را در كنار اصل ولا-يت به يكك نوع تعادل و توازن برساند. -١‏ 
ولاءيت فقيه در امور حسبيه ديدكاه دوم درباره ولا-يت فقيه براين باور است كه فقيه تنها در امور حسبيه ولا-يت دارد. اين نككرش 
ضمن يذيرش اصل واككذارى ولا-يت در دوران غيبت, براين عقيده است كه با مراجعه به ادله و كلا-م معصومين, تنها مى توان 
ولا-يت را در امور حسبيه(9) براى فقيه اثبات كرد. شيخ انصارى با تقسيم مناصب فقيه جامع الشرايط به سه منصب افتا. قضاوت و 
ولايت تصرف, معتقد است كه منصب سوم به دو صورت قابل تصور است: .١‏ استقلال ولى در تصرف 7". عدم استقلال غير ولى 


در تصرف. وى يس از بررسى آيات و روايات در مورد ولايت بيامبر و امامان معصوم و يذيرش ولايت آنان, درباره ولايت فقيه بر 
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اين باور است كه: ((از آنجه كه ذكر شد روشن شد كه اين ادله اثبات مى كنند ولا-يت فقيه را در امورى كه مشروعيت و جواز 
ايجاد آنها در خارج غير قابل ترديد است, به كونه اى كه اكر فقيه هم نباشد به نحو وجوب كفايى بر مردم واجب است آنها را به يا 
دارند)).(0) آخوند خراسانى در حاشيه مكاسب, ضمن اشكال بر دلالت ادله اى كه شيخ انصارى براى وجوب مراجعه به فقيه در 
امور حسبيه اقامه مى كند, وجوب رجوع به فقيه و ولايت او را در امور حسبيه از باب قدر متيقن دانسته و مى نويسد: ((اشكال بر 
دلالت ادله بر ولايت استقلالى و غير استقلالى( فقيه) روشن شد ,ُلكن اين ادله, در ميان كسانى كه مباشرت يا اجازه و نظر آنها( در 
انجام امور حسبيه) معتبر مى داند, فقيه را قدر متيقن دانسته است ,همانطورى كه در صورت فقدان فقيه, مباشرت, اجازه و نظر 
عدول مومنين معتبر است)).(2) بنابراين مى توان كفت كه آخوند خراسانى نيز ولايت فقيه را در امور حسبيه مى يذيرد, هر جند كه 
از باب قدر متيقن آن را ثابت مى كند. بس از شيخ انصارى و آخوند خراسانى, يكى ديكر از فقهايى كه ولا-يت فقيه را در 
امورحسبيه يذيرفته است, مرحوم كاشف الغط! است. وى درباره ولا-يت فقيه براساس روايات مى نويسد: ((1آنجه از مجموع ادله 
استفاده مى شود, اين است كه فقيه بر امور عمومى و آنجه كه نظام اجتماعى به آن نياز دارد, ولا-يت دارد, كه احاديث امامان 
معصوم (جريان امور به دست علماست و علماو وارثان ييامبرانند و مانند اين احاديث) به آن اشاره كرده و در زبان متشرعه واصل 
شريعت, به امور حسبيه تعبير شده است...)).(7) رابطه آزادى و ولا-يت در ديد كاه دوم از آنجا كه اين ديدكاه بر خلاف ديد كاه 
اول ولا-يت فقيه را يذيرفته است ,ُمى توان در زمينه نوع رابطه ولا-يت و آزادى به كنكاش يرداخت. اما به نظر مى رسد به رغم 
يذيرش ولا-يت در اين ديدكاه, با توجه به محدود دانستن اين ولايت به امور حسبيه, آزادى در اين ديد كاه اساسا به شكل يكك 
((مسإله)) طرح نمى شود. به عبارت ديكر با توجه به دايره بسيار محدود ولايت در اين نككرش, تعارض و يا تزاحمى ميان آزادى و 
ولايت يديد نميآيد. در نتيجه از ناحيه ولايت وادله آن, مزاحمت جدى با آزادى و ادله آن صورت نمى كيرد. البته بديهى است كه 
معناى اين سخن اين نيست كه طرفداران اين ديد كاه, آزادى را به طور كلى به رسميت شناخته و قلمرو وسيعى براى آن تعيين نموده 
اند. جه بسا جنين ديد كاهى در تبيين ولايت, به اصل آزادى توجهى نكرده است و دغدغه طرفداران آن اساسا تعيين رابطه آزادى و 
ولايت نبوده است. اما با توجه به نككرش آنها درباره ولايت فقيه مى توان به اين استنتاج كلى دست يازيد كه بر اساس اين ديدكاه, 
زمينه طرح كسترده تر آزادى وجود داشته و مى توان مسإله آزادى را مطرح كرد و به دنبال ياسخككويى به آن مسإله بود. بنابراين 
مى توان كفت كه: .١‏ رابطه آزادى و ولايت در اين ديدكاه قابل طرح است :؟. اين رابطه از نوع تزاحم يا تعارض نيست (". زمينه 
طرح كسترده تر آزادى دراين ديدكاه وجود دارد. ” ولا-يت فقيه در اجراى حدود و قضاوت براساس اين ديد كاه, فقيه تنها در 
اجراى حدود و قضاوت ولايت دارد و تنها مى تواند در اجراى حدود و قضاوت اعمال ولايت كند. اين ديد كاه نيز با مراجعه به ادله 
و كلام معصومين معتقد است كه آنجه كه از اين ادله استفاده مى شود ولايت فقيه, تنها در اجراى حدود و قضاوت است. به عبارت 
ذيكرو ابن ديد كاه اضل ولآبث راهن يديره #اماامعتقد اسث كهددر دوران غيبث ابن ولايث به لور مطلق واكذان نشد استث. در 
نتيجه ما بايد به كلا-م معصومين مراجعه كنيم و بر اساس آن ولا-يت فقيه را اثبات نمائيم. اما با مراجعه به اين ادله درمى يابيم كه 
ولاءيت به معناى حق حاكميت و رهبرى جامعه واككذار نشده و فقيه جنين حق حاكميتى ندارد. آيت الله نائينى از جمله كسانى مى 
باشد كه جنين ديد كاهى را اختيار كرده است. وى با تقسيم ولايت به سه مرتبه, معتقد است كه مرتبه اى از آن, مخصوص ييامبر و 
امامان معصوم بوده و قابل تفويض و واكذارى نيست. اين مرتبه, همان ولايتى است كه اولويت آنها را نسبت به مومنين براساس آيه 
((النبى اولى بالمومنين من إنفسهم)) ثابت مى كند. دو مرتبه ديككر نيز وجود دارد كه قابل واككذارى است. اين دو مرتبه عبارتند از: 
الف) ولا-بت در فتوا و قضاوت ب) ولا-يت در امور سياسى كه بر اساس آن, والى به نظم بخشيدن به امور انسانها در جامعه مى 
بردازد. وى براين باور است كه غالبا والى و قاضى در تاريخ اسلام متعدد بودند و شخص والى, قاضى نبوده است و بالعكس. سيس 


مى كويد: ((در ثابت بودن منصب قضاوت و افتا براى فقيه در دوران غيبت و نيز آنجه كه از لوازم قضاوت است, ترديد و اشكالى 
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نيست)).(48) سيس براى اثبات ولايت عامه كه ولايت در امور سياسى را نيز شامل شوه, به اخبار و روايات مراجعه كرده و با نقد و 
بررسى آنها ضمن اينكه ولايت افتا و قضاوت را مى يذيرد, درباره ((ولايت عامه)) اينكونه جمع بندى مى كند: ((اثبات ولايت عامه 
براى فقيه به كونه اى كه با به يا داشتن نماز جمعه يا نصب امام جمعه, نماز جمعه در روز جمعه واجب و متعين كردد, مشكل 
است)).(9) همانككونه كه قبلا بيان شد, اين ديد كاهها بر اساس ((اصل استظهار)) شكل كرفته است. فقها با توجه به مبانى مختلفى 
كه به عنوان ييش فرض خود تلقى كرده اند و نيز با توجه به بيش دانسته هاى اصولى ‏ فقهى خود به سراغ روايات رفته و بر اساس 
آنها, ظهور ادله را كشف نموده اند ,در حالى كه برخى ديكر جنين ظهورى را اصطياد نكرده اند. به عنوان مثال, محقق نائينى بعد 
از آنكه نحوه استدلال شيخ انصارى بر ولايت عامه فقيه را بر اساس شواهد و قرائن در توقيع شريف امام زمان(عج) ذكر مى كند, 
مى كويد: ((اشكال اين استدلال روشن است ,جرا كه هيج يكك از اين شواهد( شواهدى كه شيخ انصارى ذكر مى كند) موجب 
ظهور لفظى نمى شود ,به كونه اى كه ظهور لفظ شامل غير تبليغ احكام نيز بشود رُزيرا اين وجوه, وجوه استحسانى است كه در باب 
ظهور الفاظ معتبر نيست)). رابطه آزادى و ولايت در ديدكاه سوم دراين ديد كاه نيز بحث رابطه آزادى و ولايت قابل طرح است. از 
آنجا كه اين نككرش اصل ولا-يت, فقيه را در دوران غيبت مى يذيرد, مى توان به اين سوال يرداخت كه آيا طرح جنين نظ ركاهى 
مستلزم محدود شدن آزادى مى كردد يانه؟ آيا ميان ادله آزادى و ادله ولايت تزاحم يا تعارضى وجود ندارد؟ و... آنجه كه مى 
توان در اين مجال به آن اشاره كرد, اين است كه هرجند كه جاى طرح اين سوالات در اين ديدكاه وجود دارد اما به نظر مى رسد 
كه ناساز كارى جندانى ميان آزادى و اين نوع برداشت از ولايت وجود ندارد. اين ديد كاه ولايت را تنها در فتوا دادن و قضاوت 
مى داند كه به طور قطع به دليل فقدان عنصر ((حاكميت سياسى)) در مفهوم ولايت از نظر اين ديدكَاه محدوديت جدى براى 
آزادى فرد يديد نميآيد. به عبارت ديكر, بر اساس اين نككرش, در حل مسإله آزادى, ((ولا-يت)) به مفهوم (ولا-يت در فتوا و 
قضاوت)) در كنار آزادى كذاشته مى شود كه بدون آنكه محدوديت زيادى براى اين آزادى ايجاد نمايد, در هدايت و تعيين مسير 
صحيح زندكى فردى, نقش زيادى ايفا مى كند. روشن است كه آزادى در اين نظ ركاه نيز مفهوم خاص خودش را دارد. از اين رو 
در راستاى بهره بردارى از موهبت آزادى, وجود ولايت كه رسيدن به آزادى واقعى را ميسر و آسانتر مى سازد. ضرورى است. با 
توجه به آنجه به اختصار بيان شد, مى توان كفت كه: .١‏ در اين ديد كاه نيز طرح بحث آزادى و ولا-يت و رابطه آنها امكان يذير 
است 17. اين دو مفهوم در اين ديدكاه در ناسا زكارى كلى با هم نيستند ,. طرح مفهوم ولا-يت در كنار آزادى در اين ديدكاه 
ضمن آنكه محدوديت جندانى را براى آزادى فرد ايجاد نمى كندو او را در بهره بردارى از آزادياش و رسيدن به آزادى واقعى 
يارى مى رساند. ... ادامه دارد. يبى نوشت : .١‏ از جمله طرفداران اين ديدكاه, آيت الله خوئى است. 7 امام خمينى, كتاب البيع, 
مطبع الا-داب, نجض, ١74١ق,‏ ص 68. “ل ميرزا على غروى تبريزى: التنقيح فى شرح العروه الوثقى, تقرير بحث آيت الله سيد 
ابوالقاسم خويى, جاب سوم, دارالهادى للمطبوعات, ٠6ق,‏ ص؟67. # براى توضيح مفهوم امور حسبيه به عنوان مثال بنكريد به: 
سيد كاظم حسينى حائرى, ولاديه الامر فى عصر الغيبه, مجمع الفكر الاسلامى, قم, ١؟٠١ق,‏ ص .7١‏ ه مرتضى انصارى, كتاب 
المكاسب, الجزء الثانى, موسسه النعمان, بيروت( بى تا), ص .2١‏ © محمد كاظم آخوند خراسانى, حاشيه كتاب المكاسب, تصحيح 
سيد مهدى شمس الدين, وزارت ارشاد اسلامى, تهران, 8١٠١ق,‏ ص158. /ا- محمد حسين كاشف الغطاءو الفردوس الاعلى: تصحيح 
سيد محمد حسين طباطبائى, جاب دوم, مكتبه فيرو زا بادى, قم, 7٠٠١ق,‏ صص 27 -05. ل موسى نجفى خوانسارى, منيه الطالب فى 
حاشيه المكاسب, تقرير ابحاث ميرزا نائين,( بى جا),( بى تا), ص 8". 4 همان, ص77 منبع: فصلنامه علوم سياسى /س نويسنده: 


منصور مير احمدى 


آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه (؟) 
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آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه (؟) 5 ولا-يت عام فقيه ديدكاه جهارم درباره ولايت فقيه در دوران غيبت بر اين باور 
است كه ولا-يت در دوران غيبت به طور مطلق به فقيه واككذار شده است. از نظر اين ديد كاه, در ياسخ به اين سوال كه آيا دليل 
حكمت و قاعده لطف به دوران غيبت نيز منتقل شده است؟ بايد سراغ ادله و كلام خود معصومين رفت كه بر اساس آنها مى توان 
كفت كه در دوران غيبت, ولا-يت فقيه, تداوم ولا-يت ييامبر(ص) و امامان معصوم(ع) است. با مراجعه به روايات درمى يابيم كه 
ييامبر و امامان معصوم, خود ولايت را به شكل كلى اش به فقيه واككذار نموده اند و نه مقيد به امورى از قبيل, امور حسبيه, فتوا و 
قضاوت! اين نككرش نيز هرجند كه اصل عدم ولا-يت را يذيرفته است إاما براين باور است كه همانطور كه ولايت يبامبر و امامان 
معصوم بر اساس دليل از اصل عدم ولايت مذ كور, خارج مى شود, در ولايت فقيه نيز مى توان با استناد به ادله, از اصل مذ كور 
خارج شد. به عبارت ديكر فقيه نيز همانند بيامبر و امامان معصوم از سه شإن و وظيفه برخوردار است: .١‏ تبليغ دين و تبيين احكام 
الهى كه از طريق ((فتوا)) صورت مى يذيرد. ؟. اجراى حدود و قضاوت براساس احكام و قوانين الهى. *. اداره امور سياسى - 
اجتماعى جامعه و برخوردارى از حق حاكميت سياسى. ديد كاه ولايت عام بر اين عقيده است كه همانكونه كه ييامبر(ص) به عنوان 
حاكم اسلامى و امامان معصوم به عنوان حاكمان اسلامى از اختياراتى در اداره و رهبرى جامعه برخوردار بودند, فقيه نيز به عنوان 
حاكم اسلامى از جنين اختياراتى برخوردار مى باشد. هرجند كه طرفداران اين ديدكاه در اينكه اولا ولايت در دوران غيبت واكذار 
شده است و ثانيا اين ولايت بر اساس ادله به فقيه واكذار شده است و ثالثا اين ولايت منحصر به امور حسبيه, فتوا و قضاوت نيست, 
اختلافى ندارند راما در حدود اختيارات, كستره و منشا مشروعيت ولايت فقيه, اختلاف داشته كه بر اين اساس مى توان به سه 
ديد كاه عمده اشاره كرد. در اينجا با اشاره به مهمترين نمايند كان آن ديدكاهها. رابطه آزادى و ولايت را نيز در آنها بررسى مى 
كنيم:  / ١‏ ولايت عام فقيه در جهارجوب احكام فرعى الهى اين ديد كاه, ولايت عام فقيه در دوران غيبت را يذيرفته و معتقد است 
كه بر اساس ادله و روايات مى توان آن را اثبات كرد. ازاين رو, طرفداران اين نككرش سراغ ادله و كلام معصومين رفته و تلاش مى 
كنند جنين ولا-يتى را اثبات نمايند. ملا احمد نراقى, نخستين فقيهى است كه در دوران قاجاريه بحث ولا-يت عام فقيه را به طور 
مستقل در كتاب ((عوائد الايام)) مطرح كرده است: وى ضمن بحث درباره سبب تإليف كتاب خود, فقها را حاكمان اسلامى در 
دوران غيبت مى داند: ((مقصود ما در اينجا بيان ولايت فقها است كه در دوران غيبت, حاكمان و نائبان امامان هستند)).(١٠)‏ سيس 
با مراجعه به برخى از روايات در اين باره, تلاش مى كند با استخدام ((اصل استظهار)) ظهور اين روايات را در ولايت عام فقيه 
اثبات نمايد. وى آنككاه به حدود اختيارات و ولايت فقها يرداخته و مى نويسد: ((تمام آنجه را كه فقيه عادل به عهده دارد و در آن 
ولايت داردو دو جيز است: .١‏ هر آنجه كه ييامبر و امام كه امرا و سلاطين مردم و دزهاى اسلام هستند در آن ولايت دارده يبس 
فقيه نيز در آن ولا-يت دارد, مكر آنجه كه دليل -اجماع يا نص و غيراين دو خارج كرده باشد. ؟. هر فعلى كه مربوط به امور 
بندكان در دنيا و آخرت باشد و بايد انجام كيرد و كريزى از انجام آن فعل نباشد)).(١١)‏ همانكونه كه ملاحظه مى شود, در اين 
عبارت, ولايت عام و كسترده فقيه به خوبى استفاده مى شود كه مرحوم نراقى براين اساس در يايان, به برخى از امورى كه فقيه در 
آنها ولاديث دارد اشاره كردة ؤ آتها را اينكونه فهرست مى كندة ١‏ فدوا دادن ١]‏ قفاوت كردن :© اجراى حدود 7 تكهدارق 
اموال يتيمان (ه. نككهدارى اموال ديوانكان و سفيهان (. نككهدارى اموال غايبان يا كسانى كه در شهر خود نيستند [/. ولايت نكاح 
و ازدواج ديوانكان, سفيهان و نابالغين :8. ولايت در استيفاى حقوق يتيمان و سفيهان (4. تصرف در اموال امام زمان(عج). يكى از 
فقهاى معاصر كه ولا-يت عام فقيه را در جهارجوب احكام فرعى الهى يذيرفته است, آيت الله كليايكانى است. وى درباره ولايت 
فقيه جامع الشرايط در امور عامه و مسائل سياسى جامعه مى نويسد: ((خلاصه آنكه بعيد نيست ولايت فقيه جامع الشرايط را در آنجه 
كه به امور عمومى و حفظ جامعه و امت و سياست مردم مربوط مى شود, استفاده كرد. زيرا روشن است كه اجتماع و نظم آن محقق 
نمى كردد مككر با يكك سرى قوانين كه براى آنها جعل شده است و در ميان آنها جريان دارد و بر آنها حاكم است...)).(11) 
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استدلال وى بر اين ولايت عاء, از سويى بيانكر ترديدى است كه منشإ آن فقدان نص بوده واز سويى ديكر بيانكر استخدام ((اصل 
استظهار)) است. از نظ ركاه ايشان اين ولا-يت عام را يا با تمسكك به اطلاق ادله مى توان اثبات كرد و يا با توجه به اينكه اين امور 
مربوط به سياست و اجتماع و جامعه است: ((يا كفته مى شود كه به اطلاق ادله عموم مثل روايت (العلما ورثه الانبيا يا امنإالله و خلفا 
الرسول) تمسكك مى كنيم و حكم مى كنيم به اينكه تمامى مناصبى كه ييامبر و امامان(ع) داشته اند, فقها نيز دارند مكر آن مناصبى 
كه دليل, آنها را مخصوص ييامبر و امامان داشته باشد ,#مثل: وجوب بيروى از امورى كه مربوط به شخص آنهاست و جهاد براى 
دعوت انسانها به اسلام( جهاد ابتدايى) و... ويا كفته مى شود كه هرجند كه ولا-يت مطلقه فقها و اينكه مناصب ائمه را به جز 
مناصبى كه دليل, آنها را خارج كرده است - نمى توان از ادله عموم استفاده كرد راما مى توان بر اين ولايت در امور عامه مربوط به 
حفظ مردم و نظم امور آنها و محافظت آنها از ظلم و تجاوز و... استدلال كرد. براين اساس, حكم مى شود به ثبوت ولايت فقيه در 
امورى كه مربوط به سياست اجتماع و اداره جامعه مى شود به جز امورى كه دليل, آنها را خارج كرده مثل جهاد براى دعوت به 
اسلام رجرا كه اين امور مخصوص بيامبر و امام است و يا كسى كه از ناحيه آنها اجازه داشته باشد)).(1) با دقت در عبارات 
مذكوزو به ختويى مى توان تاثر به كار كبري اضل استظهار بويؤة در استمال اول استدلال ابشان را فهسيد به عمين ذليل است كه در 
اين عبارت, حكم به ولايت عامه فقيه در جهارجوب احكام فرعى شده است. علت درج اين نظريه در ديد كاه ((ولايت عام فقيه در 
جهارجوب احكام فرعى الهى)) نيز اولا يذيرش ولايت عام و ثانيا استثناى امورى است كه بر اساس ادله اوليه و ثانويه نمى توان آنها 
را براى فقيه ثابت نمود. بديهى است كه اين ولايت هر جند عام و مطلق است راما در اسناد مناصب به فقها, استثنايى را بيان مى كند 
كه ديد كاه ولايت مطلقه, آنها را نمى يذيرد. ديدكاه ولايت مطلقه, علاوه بر احكام فرعى الهى, ولايت فقيه را در احكام حكومتى 
نيز به رسميت مى شناسد كه تفصيل بيشتر آن خواهد آمد. بنابراين مى توان كفت كه اين ديد كاه ضمن يذيرش اطلاق در برابر 
قيودى از قبيل امور حسبيه.... آن را مقيد به احكام فرعى الهى مى داند. رابطه آزادى و ولا-يت در ديدكاه ولاسيت عام فقيه در 
جهارجوب احكام فرعى الهى باتوجه به مفهوم ولايت در اين ديد كاه و با توجه به كستره اختياراتى كه اين ولايت براى فقها اثبات 
مى كند, مى توان كفت كه به شكل جدى مسإله آزادى در اين ديد كاه قابل طرح است. بر اساس اين نككرش, آزادى به عنوان يكك 
مسإله طرح شده و در نتيجه بحث رابطه آزادى و ولايت نيز به شكل جدى در اين ديد كاه قابل طرح است. همانكونه كه قبلا اشاره 
شد, احتمالا طرفداران اين ديد كاه در بحثهاى خود بدون توجه به رابطه مذكور, به بحث ولايت در دوران غيبت يرداخته اند. اما با 
توجه به اين ديد كاه مى توان با تمسكك به منطق درونى بحث آنها, نظرشان را در مورد آزادى و ولايت استخراج نمود. در اينجا 
نكته اى را بايد متذكر شد و آن اينكه هرجند كستره اين ولايت به مراتب كمتر از كستره ولايت يبامبر و امام معصوم است ,اما به 
نظر مى رسد كه مسإله آزادى در دوران غيبت حادتر است رُجرا كه بر اساس آنجه درباره ولا-يت ييامبر و امام كفته شد, طرح 
ولايت در كنار آزادى و اختيار انسانى در ديد كاههاى كلامى شيعه, عمدتا بر اساس قاعده لطف الهى است كه معتقد بود انسان در 
بهره بردارى صحيح از اختيار و آزادى و قدم نهادن در مسير سعادت خود, محتاج راهنمايى است كه از سوى خدا جنين نقشى را 
عهده دار كردد. و با توجه به ويزكى بارز و برجسته ((عصمت)) ييامبر وامام است كه اين راهنمايى الهى محقق مى كردد. در 
نتيجه, همانكونه كه كذشت, طرح ولا-يت بيامبر و امام معصوم در كنار آزادى نه به مفهوم محدوديت آزادى انسان رُبلكه در 
راستاى بهره بردارى صحيح ازاين موهبت الهى, قلمداد كرديد. ازاين رو با توجه به فقدان ويكى عصمت در فقها, به نظر مى 
رسد كه رسميت يافتن ولايت و كستره وسيع آن دراين ديدكاه مستلزم محدوديتهايى براى آزادى است كه در نتيجه ياسخكويى به 
مسإله آزادى در اين ديدكاه ضرورت مضاعفى را مى طلبد. به طور كلى مى توان كفت كه تلاش طرفداران اين ديد كاه در طرح 
ولايت و كستره وسيع آن براين مبنا شكل كرفته است كه اساسا قاعده لطف مخصوص به دوران حضور ييامبر و امام معصوم نبوده 
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سوى خدا بدين امر كمارده شده اند, ضرورت دارد. به همين دليل است كه ولايت فقيه در ديد كاه مزبور تداوم ولايت ييامبر و امام 
معصوم قلمداد مى كردد. هرجند كه فقيه از ويزكى و موهبت ((عصمت)) برخوردار نيست ,اما به يقين و يا به تعبير فقهى قدر 
متيقن, فقيه كسى است كه مى تواند تداوم ولايت ييامبر و امام معصوم را عينيت بخشد و در عصر غيبت به ايفاى نقش آنها بيردازد. 
و بدين سان ولايت فقيه ضرورت مى يابد و در كنار اصل آزادى قرار كرفته و موجبات بهره بردارى صحيح از موهبت آزادى را 
فراهم مى سازد. بنابراين با توجه به آنجه كفته شد, مى توان تلاش فقها در ديد كاه ولايت عام فقيه در جهارجوب احكام فرعى الهى 
رادر حل مسإله آزادى و رابطه اش با ولا-يت در اين جمله خلاصه كرد كه آنها در صدر ايجاد نوعى توازن و تعادل ميان اين دو 
مفهوم بر اساس باور به لطف الهى اند كه در همه حال بندكَان الهى از آن برخوردارند. به رغم آنجه كه كذشت, به نظر مى رسد 
كه تاكنون اين رابطه در ديدكاه مذكور كاملا توضيح داده نشده است و در نتيجه زواياى مبهمى از آن همجنان باقى است. آيا 
جنين رابطه متعادلى ميان اين دو مفهوم در اين نككرش ايجاد شده است؟ آيا جنين رابطه اى به معناى محدوديت يذيرى يكى از دو 
طرف نيست؟ و... از جمله سوالاتى است كه در اين ديد كاه به آنها ياسخ داده نشده است. ” / 5 ولايت انتصابى مطلقه فقيه ديد كاه 
ديكرى كه ولايت عام فقيه را يذيرفته و آن را به امور حسبيه واجراى حدود و قضاوت مقيد نكرده و نيزاين ولايت را منحصر در 
جهارجوب احكام فرعى الهى ندانسته است, نظريه ولا-يت مطلقه فقيه است. اين نظريه كه بويزه يس از انقلا.ب اسلامى, در ايران 
مورد تإكيد امام خمينى(ره) قرار كرفت, مبناى شكل كيرى نظام سياسى حاكم بر ايران نيز قلمداد كرديده است. امام خمينى به 
عنوان مهمترين نظريه يرداز ولايت انتصابى مطلقه فقيه, ولايت فقيه را تداوم ولايت ييامبر و امامان معصوم دانسته است و در واقع در 
ياسخ به سوال اصلى رويكرد فقهى مبتنى بر انتقال و يا عدم انتقال دليل حكمت و قاعده لطف به دوران غيبت, معتقد است كه همان 
دليلى كه بر ضرورت امامت امامان معصوم(ع) اقامه شده است, ضرورت تداوم ولايت در عصر غيبت را نيز اثبات مى كند: ((فما هو 
دليل الامامه, بعينه دليل على لزوم الحكومه بعد غيبه ولى الامر عجل الله فرجه الشريف)).(16) ايشان همجنين در اين باره مى نويسد: 
((و اما حكومت در ولايت در دوران غيبت اكرجه براى شخص خاصى جعل نشده رُلكن بر اساس دليل عقلى و نقلى. واجب است 
اين دو بد تحو د يكرق باقى جمائئد به دليلئ كه كذشت مبنى بر ابنكه امكان ندازد امر حكومت ؤولاية مهمل كذاشته شوة)):(18) 
در ديدكاه امام خمينى براى اثبات ضرورت حكومت و تداوم ولايت در دوران غيبت هم به دليل عقلى استدلال مى شود و هم اصل 
استظهار به كار كرفته شده است و بر اساس آن با مراجعه به روايات و كلام معصومين, وجوب حكومت و ولايت و ضرورت آنها 
در دوران غيبت ثابت مى كردد. به عبارت ديكر علاوه بر اينكه با توجه به ادله عقلى, ولايت فقيه را امرى بديهى دانسته است, سراغ 
روايات نيز رفته وبا تمسكك به ادله نقلى آن را اثبات مى كند. اين نكته بيانكر بهره كيرى از رويكرد فقهى در بحث ولايت فقيه 
است كه به آن اشاره شد. امام خمينى در اين باره مى نويسد: ((يس ولا-يت فقيه ‏ بعد از تصور كامل مسإله و اطراف آن امرى 
نظرى كه نيازمند برهان باشد, نيست ,اما با وجود اين مطلب, بر اين ولايت با معناى كسترده آن, رواياتى دلالت مى كند)).(18) 
بنابراين ديد كاه ولا-يت مطلقه فقيه نيز با توجه به مبانى كلا-مى و اصولى - فقهى از دو رويكرد كلا-مى و اصولى - فقهى در اثبات 
ولاءيت در دوران غيبت و تداوم آن بهره كرفته است. يكى از مباحثى كه قبل از يرداختن به رابطه آزادى و ولايت در اين ديدكاه 
بايد به آن اشاره كرد مفهوم اطلاق و حدود اختيارات ولى فقيه در اين ديد كاه است. امام خمينى درباره حدود اختيارات فقيه عادل 
مى نويسد: ((يس براى فقيه عادل در تمامى مسائل مربوط به حكومت و سياست كه بيامبر و ائمه عليهم السلام در آنها ولا-يت 
داشتند, ولاءيت وجود دارد و تفاوت قائل شدن در اين زمينه معقول نيست ,زيرا ولى -هر شخصى كه باشد اجرا كننده احكام 
شريعت و بريادارنده حدود الهى و كيرنده خراج و ساير ماليات و تصرف كننده در آنها براساس مصالح مسلمين است)).(17) 
همانطورى كه از اين عبارت فهميده مى شود, به اختصار مى توان كفت كه مفهوم اطلالق در ولا-يت مطلقه فقيه درب كي رنده دو 


عنصر ((تساوى اختيارات حكومتى يبامبر و امامان معصوم با اختيارات حكومتى ولى فقيه)) و ((عدم تقييد به احكام فرعى الهى)) 
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است. امام خمينى در اين عبارت, صدور حكم بر اساس معيار ((مصلحت)) را در تفسير خود از ولايت مطلقه ذكر مى كند. معيار 
((مصلحت)) به عنوان معيار اساسى حكم حكومتى از سوى برخى از فقها يذيرفته شده است و به همين دليل است كه مى كُوييم 
امام, ولا-يت را مقيد به احكام فرعى الهى نمى داند و براساس همين تفسير است كه ولا-يت فقيه علالوه بر احكام اوليه و ثانويه, 
احكام حكومتى را نيز شامل مى شود. اكرجه از نظر امام خمينى, اصل حكومت واجب بوده و از احكام اوليه محسوب مى شود رَّاما 
احكام صادره از سوى ولى فقيه به عنوان حاكم اسلامى, ديكر حكم اوليه محسوب نمى شود. اين احكام, احكام حكومتى نام كرفته 
ودر محدوده و كستره ولايت فقيه قرار مى كيرند. براين اساس ((مصلحت)) به عنوان معيار حكم حكومتى به رسميت شناخته مى 
شود و ولى فقيه در صورت وجود جنين معيارى - با توجه به تعريف و شرايط خاص آن - مى تواند حكم حكومتى صادر نمايد. اين 
احكام در جهارجوب احكام فرعى نبوده رُبلكه فراتر از آن احكام را نيز شامل مى كردد. به همين دليل كفته مى شود كه ولى فقيه 
مى تواند برخى از واجبات الهى را به صورت موقت تعطيل اعلاام نمايد. البته در اينجا مباحث متعددى قابل طرح است ,از جمله 
مفهوم احكام حكومتى و اينكه آيا اين احكام, قسم ثالثى است در برابر حكم اولى و ثانوى يا خير؟ ملاكك و معيار آن جيست؟ آيا 
تنها ولى فقيه حاكم مى تواند حكم حكومتى صادر نمايد؟ و... كه در اينجا جاى طرح آنها نيست و به همين اندازه بسنده مى كنيم. 
برخى از فقهاى معاصر نيز در بحث حدود ولا-يت فقيه, با استفاده از اطلاق ادله ولايت و انصراف آن اطلاق به مواردى كه جعل 
ولاءيت براى جبران قصور مولى عليه است, ولا-يت فقيه را در مواردى كه نقصان و قصور در جامعه مشاهده مى شود, قلمداد كرده 
اند: (اطلاق ادله ولايتها عادتا ‏ بر اساس روابط و مناسبات عرفى ‏ منصرف است به اينكه اين ولايت با هدف يركردن نقص مولى 
عليه و جبران كردن كاستيهاى او جعل شده است و دليل ولايت فقيه ازاين قاعده خارج نيست ويس اين دليل بر ولايت فقيه دلالت 
نمى كند, مككر در اين محدوده)).(18) وى سيس به بيان موارد كاستيها در اجتماع مى يردازد كه يكى از آن موارد, اعمال ولايت 
در موارد مصالح اجتماعى و احكام حكومتى است: ((مصالح اجتماعى كاهى اوقات با برخى از مصالح شخصى و اراده فردى 
تعارض مى كند و به مقتضاى عنوان اولى( حكم اولى) نمى توان اين فرد را برخلاف مصلحت شخص يا اراده و ميل شخصى اش 
مجبور ساخت ,جرا كه اين فرد در اراده شخصى اش از قوانين عمومى اولى خارج نشده است, يس وجوب تصرف خاصى در( مال 
و)... او كه موافق مصالح اجتماع است, نياز به ((ولى)) دارد كه اعمال ولا-يت كند... و اين ولا-يت را نيز اطلا-ق دليل شامل مى 
شود)).(19) همانكونه كه ملاحظه مى شود, دراين تفسير از حدود ولايت فقيه, اصل ((مصلحت)) به عنوان معيار حكم حكومتى 
مطرح شده و بر اساس آن فقيه مى تواند اعمال ولايت نمايد كه بنابراين, ولايت در اين تفسير نيز محدوده اى فراتر از ولايت در 
احكام فرعى الهى (اوليه و ثانويه) بيدا مى كند. البته نكته اى كه در اين عبارت به جشم مى خورد, بيانكر مفهوم خاصى است كه 
نويسنده از ولا-يت بيان كرده است. جنين به نظر مى رسد كه استدلال به اينكه اطلا-ق ادله ولاءيت منصرف به مواردى است كه 
ولايت براى جبران كاستيها و قصور مولى عليه جعل شده است, بر اساس تعريفى از ولايت صورت كرفته است كه نوعى قيموميت و 
سربرستى در مفهوم ولايت را تداعى مى كند. در حالى كه به نظر مى رسد كه مفهوم ولايت در نظريه ولايت فقيه ‏ كه بيانكر اساس 
قرار كرفتن ولايت فقيه در ساختار سياسى اسلام است - ولايت تشريعى و در نتيجه حق حاكميت و زعامت سياسى است كه لازمه 
آن وجود كاستيها و محجوريت در مولى عليه و اجتماع نيست. بديهى است كه نظريه ولايت مطلقه به محجوريت مردم نمى انديشد 
و براساس آن درصدد رفع محجوريت و نقصان مردم نمى باشد. به نظر مى رسد كه اين تفسير هرجند كه ممكن است با مفهوم 
لغوى اطلاق تناسبى داشته باشد رُاما بدون ترديد نظريه ولايت مطلقه فقيه وادله آن, جنين تفسيرى را برنمى تابد. رابطه آزادى و 
ولايت در ديد كاه ولايت انتصابى مطلقه فقيه قبل از يرداختن به تلاش طرفداران اين نظريه در ياسخ كويى به مسإله آزادى, توجه به 
اين نكته ضرورى مى نمايد كه مسإله آزادى در اين ديدكاه به شكل برجسته ترى نسبت به ساير ديد كاهها قابل طرح است. به 


عبارت ديكر, هرجند كه در ديد كاههاى ديكر نيز به كونه اى رابطه آزادى و ولايت قابل طرح بود اما اين بحث به شكل يكك معما 
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و مسإله جدى در ديدكاه ولا-يت مطلقه مطرح مى شود. با توجه به كستره وسيع ولايت دراين نككرش, اين سوال به شكل جدى 
طرح مى شود كه آيا يذيرش اين نظريه مستلزم محدوديت بسيار زياد آزادى فرد نمى كردد؟ بر اساس اين ديدكاه در رويكرد 
فقهى, اين سوال مطرح مى شود كه آيا اساسا رابطه اين دو مفهوم تعارض بوده يا تزاحم و يا...؟ نكته ديكرى كه در اين ديدكاه 
قابل توجه است, مفهوم آزادى و ولا-يت است كه وجه سياسى آنها بيشتر مورد توجه قرار مى كيرد و در نتيجه ناسازكارى آنها نيز 
بيشتر جلوه مى نمايد. مفهوم ولايت در اين نظريه, با توجه به كستره آن, حق حاكميت و رهبرى سياسى است, از اين رو در تقابل با 
آزادى, آزادى نيز بيشتر صبغه سياسى به خود مى كيرد و در نتيجه ميان آزادى و ولايت ناسا زكارى برجسته تر مى كردد. با توجه به 
اين نكات, ابتدا مهمترين جلوه هاى ناسازكّارى ميان دو مفهوم را در نظريه ولا-يت مطلقه فقيه بيان كرده و سيس به تلاش اين 
ديدكاه در ياسخ كويى به اين مسأله مى يردازيم. روشن است كه هدف, استقصاى جلوه هاى ناساز كار كونه ميان آزادى و ولايت 
نبوده ربلكه با توجه به هدف اصلى نوشتار حاضر, تنها به دو مورد از مهمترين جلوه هاى مذكور مى يردازيم: ١‏ آزادى ووحق 
انتخاب ولى فقيه از آنجا كه يكى از مصاديق بسيار مهم مفهوم آزادى بويزه آزادى سياسى, داشتن حق انتخاب حاكم است, نظريه 
ولايت مطلقه فقيه براى تبيين نحوه انتخاب ولى فقيه, با اين مسإله مواجه مى شود كه فرد در حكومت اسلامى مبتنى بر نظريه ولايت 
فقيه, حق انتخاب حاكم را نداشته و حاكم اسلامى با نصب الهى منصوب مى شود. در نظريه ((انتصاب)) كه مشروعيت ولى فقيه را 
تنها الهى مى داند, فرد نمى تواند با انتخاب خود به ولى فقيه مشروعيت بخشد. اينجاست كه معماى آزادى و ولايت در نظريه 
ولايت مطلقه فقيه به شكل بارزى ظاهر شده و طرفداران اين ديدكاه را به تلاش جدى براى يرداختن به آن و در نتيجه حل آن فرا 
مى خواند. 1 آزادى و كستره ولايت فقيه بر اساس ديد كاه ولايت مطلقه فقيه, كستره ولايت فقيه بسيار وسيع بوده و بسيارى از امور 
افراد را نيز در بر مى كيرد. بر اساس اين نكّرش, ولى فقيه مى تواند تحت شرايط خاصى از جمله رعايت معيار مصلحت - به اعمال 
ولايبت خود يرداخته و تضييقاتى بر آزادى فرد ايجاد نمايد. به عبارت ديكرو اختيارات ولى فقيه بسيارى از اختيارات فرد را محدود 
مى سازد و در نتيجه فرد در ياره اى از اوقات نمى تواند از آزادى خود بهره جويد. هرجند كه جنين ناسا زكارى در ديكر 
دي دكاههاى مربوط به ولايت فقيه نيز به نوعى ديده مى شود ,اما اين ناسا زكارى در ديد كاه ولايت مطلقه فقيه برجسته تر است. در 
اينجا به اختصار تلاش طرفداران اين ديدكاه را در حل اين ناسازكارى بررسى مى كنيم. بديهى است كه در اينجا نيز با توجه به 
اينكه تاكنون به شكل مستقيم به اين بحث يرداخته نشده است, بايد به استنتاج از ديد كاه مذكور دست زد و بر اساس منطق درونى 
بحث, به رابطه آنها يرداخت. ... ادامه دارد. بى نوشت : ٠١‏ محمد تقى آملى, المكاسب والبيع, تقرير ابحاث ميرزا نائينى, موسسه 
نشر اسلامى, قم,( بى تا), ج ”, ص/5. ١١‏ احمد نراقى, عوائد الايام. تصحيح و تعليق سيد ياسين موسوى, دارالتعارف للمطبوعات, 
بيروت( بى تا)و ص ١7 .”٠‏ همان, ص88. ١7‏ احمد صابرى همدانى, الهدايه الى من له الولايه, تقرير بحث آيت الله سيد محمد 
رضا كليايكانى, جايخانه علميه, قم, 1/7١ق,‏ ص68. ١‏ همان,. صص 658 /ا5. ١0‏ امام خمينى, كتاب البيع, مطبع الاداب, نجف, 
"١‏ ق, ص2ع. ١5‏ امام خمينى, كتاب البيع. موسسه اسماعيليان, قم.( بى تا), ج؟, ص #6*. /11 همان, ص581. 18 همان, 
ص /اتع. ١4‏ كاظم حائرى, اساس الحكومه الاسلاميه, الدار الاسلاميه, ص 1728. منبع: فصلنامه علوم سياسى /س نويسنده : منصور مير 


احمدى 
آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه ('1) 


آزادى و ولايت در فقه سياسى معاصر شيعه (”) به نظر مى رسد كه ديد كاه كلامى ((عدم استقلال عقل از وحى)) براين ديد كاه 
تإثير بيشترى داشته است. به عبارت ديكر, مى توان از جمله مفروضات اين ديدكاه را ((عدم استقلال عقل از وحى)) نام برد كه بر 


اساس آن, عقل به عنوان يكك منبع شناخت, نيازمند مدد رسانى وحى بوده و در نتيجه جايككاه ((نص)) در اين نظريه نيز به معنايى 
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برجسته مى شود. براين اساس سراغ روايات و كلام معصومين رفته و با توجه به ضرورت و كريز نايذيرى اخذ اصل ((استظهار)) 
تلاش مى كند با به كا ركيرى اين اصل, ظهور ادله را در ولايت مطلقه فقيه اثبات نمايد و آن رادر كنار آزادى فرد قرار دهد, تا از 
اين طريق نوعى سازكارى ميان اين دو برقرار سازد. بنابراين تإثير مبانى كلامى اين ديد كاه نيزه در اين نتيجه كيرى روشن است. اين 
ديدكاه با تإثيريذيرى از اين مبناى كلامى, و با اتخاذ رويكرد اصولى - فقهى, تلاش مى كند با ايجاد نوعى تلائم و سا زكارى ميان 
اين دو مفهوم, مسإله آزادى رانيز حل نمايد. در اين رويكرد است كه ادله ولا-يت بر ادله آزادى ترجيح داده مى شود و در لسان 
فقهى از اين تقدم به ((حكومت)) تعبير مى شود كه بر اساس آن در تزاحم يديد آمده ميان ادله اين دو مفهوم, ادله ولايت بر ادله 
آزادى حاكم بوده و در نتيجه مقدم مى شوند. بر اساس اصل ((حكومت)) است كه كفته مى شود ادله ولايت ناظر به ولايت مقدم 
بوده و وظيفه فرده يذيرش ولا-يت مى باشد و در جنين مواردى, از آزادى فرد براى رسيدن به مصالح بالا-ترى كه در يرتو ولايت 
تحقق مى يابد, صرف نظر مى شود. به عبارت ديكر آزادى واقعى در برتو ولايت تحقق مى يابد و تقسيم آزادى به آزادى كاذب و 
آزادى واقعى نتيجه جنين تفسيرى است. شايد بتوان به عبارت ديكر جنين كفت كه در واقع از نظر ديد كاه مذكور, ييدايش تزاحم 
در خارج, به دليل عدم ارائه تعريف دقيق و كاربردى از آزادى و ولايت است. از آنجا كه محدوده آزادى در خارج خوب تبيين 
ندة اسك كين تاساز كاربياقى سكن اسك افده شود تدز سالك كه اكر ايخ محندوكه به وى معية كردة, ديكر لين 
تراحمى يبدا نمى شود. بنابراين در واقع اين تزاحم تنها در خارج اتفاق مى افتد و آن هم به دليل فقدان تبيين دقيق مفهومى آزادى و 
ولايت است. براى روشنتر شدن تلاش طرفداران نظريه ولايت مطلقه براى ياسخكويى به معماى مذكور در اينجا, تلاش آنها را به 
تفكيك در دو محور زير دنبال مى كنيم: ١‏ آزادى و حق انتخاب ولى فقيه در ديدكاه ولايت مطلقه فقيه ديد كاه ولايت مطلقه فقيه 
كه مشروعيت ولا-يت فقيه و ولى فقيه را الهى دانسته و به ((انتصاب الهى)) باور دارد, معتقد است كه رإى مردم مشروعيت بخش 
نيست و تنها از باب كارآمدى يذيرفته مى شود. اين نظريه با تفكيكك مشروعيت از مقبوليت, بر آن است كه مشروعيت ولى فقيه 
مشروعيتى الهى بوده و دست بشر تواناى رسيدن به آن را ندارد. اما به هر حال ولى فقيه در صورتى مى تواند حكومت را به دست 
كيرد كه از مقبوليت مردمى برخوردار باشد. بنابراين مردم حق انتخاب حاكم را دارند, به اين معنا كه مى توانند با توجه به شرايط 
ذكر شده در روايات وادله, ولى فقيه منصوب شده الهى را تشخيص دهند. ((از ديد كاه ولايت انتصابى, مشروعيت حكومت ولى 
فقيه ناشى از نصب عام امامان(ع) است و مردم در تفويض ولايت به او هيج كونه اختيارى ندارند. اما در كار مدى حكومت نقش 
اصلى دارند)...) . بنابر اينكه يكى از فقيهان منصوب است نه همه آنان, براى كشف او به رإى مردم نياز است. يس, با ديد نصب, 
انتخاب مردم يا براى كارآ مد كردن ولايت است ويا براى كشف ولى منصوب)).(١7)‏ همانكونه كه ملاحظه مى شود, اين تلاش 
فكرى از سويى, انتخاب حاكم را از آن خداوند دانسته واز سوى ديككر دغدغه حفظ حق انتخاب افراد را نيز دارد. هرجند كه اين 
نظريه تلاش مى كند با كارا مد دانستن انتخاب و رإى مردم, ((حق انتخاب)) آنان را به رسميت بشناسد راما به نظر مى رسد كه 
مشكل بتوان با جنين تلاشى معماى آزادى و ولايت را حل نمود ,ُزيرا آزادى انتخاب كه در قالب ((حق انتخاب)) تبلور يافته است, 
در اصل به مفهوم مشروعيت بخشى مى باشد كه قرائت مذكور اين مفهوم را برنمى تابد. بنابراين همجنان معماى مذ كور حل نشده 
باقى مى ماند و ياسخكويى و حل آن نيازمند بحث و بررسى مضاعفى است كه به نظر مى رسد تاكنون در اين نظريه صورت نكرفته 
است. شايد بتوان با توجه به مفروضات كلامى ديدكاه ولايت مطلقه فقيه, به اين مطلب در حل معماى مذكور اشاره كرد كه در اين 
نظركاه, رابطه آزادى و ولا-يت از نوع تزاحم بوده ودر جنين رابطه اى, ادله ولا-يت بر ادله آزادى حكومت دارد. به عبارت ديكر, 
آزادى دراين صورت تفسير خاصى بيدا مى كند كه از كنار هم قرار كرفتن آزادى و ولا-يت, نشإت مى كيرد. ولا-يت, ناظر به 
آزادى بوده و آزادى بر اين اساس مفهوم خاص خودش را بيدا مى كند. اساسا خداوند در كنار به رسميت شناختن آزادى فرد, 
براى به خطا نرفتن او و براى راهنمايى او - بر اساس تداوم دليل حكمت و قاعده لطف در دوران غيبت ولايت را جعل نموده است. 
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در نتيجه, آزادى در يرتو ولا-ءيت است كه مفهوم واقعى خودش را بيدا مى كند و ازاين روست كه ناسازكارى ميان آن دو نيز 
وجود ندارد. البته جنين نظرى صرفا بر اساس مبانى نظريه ولايت فقيه شكل مى كيرد و قهرا نيازمند تبيين بيشترى است كه به نظر مى 
رسد اين مطلب مى تواند نقطه عزيمتى باشد براى طرح معماى آزادى و ولايت دراين ديدكاه و نحوه ياسخ به آن كه در اينجا به 
همين مقدار بسنده مى كنيم. 7 آزادى و كستره ولايت فقيه در نظريه ولايت مطلقه فقيه يكى ديكر از مهمترين محورهاى 
ناسا كارى آزادى و ولا-يت, آزادى و كستره ولا-يت فقيه است كه نظريات مختلفى در اين باره بيان شده است. بر اساس ديد كاه 
ولا-يت مطلقه فقيه كه كستره وسيعترى را براى ولى فقيه به رسميت مى شناسد, اصل اساسى و محورى ((نظم)) است. نظم, بر 
بسيارى از مقولات ديكر از جمله ((آزادى)) تقدم دارد. به عبارت ديكر اين نظريه بر اين اعتقاد است كه اككر امر دائر مدار رعايت 
نظم يا آزادى كردد, به هيج بهايى نمى توان نظم را مختل نمود. نظم دراين صورت حتى بر آزادى هم مقدم مى شود. اصل 
((رعايت نظم»», اصلى عقلى -عقلا-بى است كه بر بسيارى از اصول ديكر مقدم مى شود. نظريه ولا.يت مطلقه فقيه و ديدكاه 
انتصاب, بر اين مبناو معتقد است كه رعايت و حفظ نظم اقتضا مى كند كه كستره ولايت فقيه محدود نباشد و آنجا كه اين اصل 
اقتضا مى كند, ولى فقيه مى تواند از اختيارات كسترده خود استفاده نمايد, هرجند كه اين امر موجب از بين رفتن برخى از آزاديها 
كردد. در نتيجه, برخى از محدوديتها در آزادى قابل يذيرش بوده و در ناسازكارى ميان دو مفهوم آزادى و ولايت, ولايت مقدم 
مى كردد. به عبارت ديكر, آزادى تا آنجا محترم و لازم الاجرا است كه مخل نظم جامعه نباشد و براى احتراز از اختلال نظام, لازم 
است ولى فقية از اكتيارات كسترذه اى برخوردان باشد. برع ابن تلانكن را ابتكونه يبان كرده اتد: ((در نظر اول( انتضصات) فساد, 
آفت بزركك جامعه شمرده مى شود و نظم بر آزادى مقدم داشته مى شود و بعضى محدوديتها را شرعا براى صلاح جامعه بايد 
تحميل كرد)).(١2)‏ اين نظريه هرجند كه توانسته است ميان آزادى و ولايت نوعى رابطه سازكار ترسيم نمايد ,اما به طور كلى نمى 
تواند معماى آزادى و ولا-يت را حل نمايد و كماكان مسإله آزادى در اين ديدكاه به عنوان يكك ((مسإله)) و ((معما)) قابل طرح 
است. تنها در صورتى مى توان محدوديت يذيرى در اين ديدكاه را يذيرفت كه به مبانى كلا-مى و اصولى - فقهى نظريه ولايت 
مطلقه رجوع كنيم و در اين صورت است كه اين نكته روشن مى شود كه تقدم ولا-يت بر آزادى به دليل تإثيريذيرى از اصل عدم 
استقلال عقل از وحى از سويى و حكومت ادله ولايت بر آزادى از سوى ديككر است. بنابراين در اينجا نيز مى توان تإثير ديد كاههاى 
كلامى و مبانى كلامى ‏ فقهى را بر شكل كيرى ديد كاه ولايت مطلقه فقيه مشاهده كرد و بر اساس آن كستره ولايت را نيز مى توان 
تبيين كرد. در برخى از تلاشهايى كه در اين راستا صورت كرفته است, جنين دغدغه اى را هر جند در ظاهر ناموفق را مى توان ديد: 
((مردم در مواردى كه ولى امر تشخيص مصلحتى را براى مردم مى دهد, حق جون وجرا نسبت به اين تصميم را ندارند و بايد 
اطاعت كنند و همين مطيع بودن, شإن مختار بودن آنها را اثبات مى كند واين اختيار را بايد در محدوده خواسته نافذ ولى امر به 
كار بككيرند واين به آن معنا نيست كه به طور كلى از مردم در امور شخصى اختيار كرفته شود ربلكه در امور شخصى خود در همان 
محدوده اى كه خداوند تبارك و تعالى تعيين فرموده اختيار دارند و امام يا ييامبر سلام الله عليهم حق دخالت در زندكى و 
تصميمات شخصى آنها را ندارند, مكر اين كه امور شخصى به منافع جامعه بركردد)).(12) دقت در اين عبارت به خوبى بيانكر 
نوعى نوسان در تعبيرات است. از سويى اختيار انسان را مى يذيرد ولى از سوى ديكر معتقد است كه بايد آن را در محدوده خواسته 
نافذ ولى امر به كار كيرد. از سويى, حق جون و جرا را براى مردم به رسميت نمى شناسد, ولى از سوى ديكر اين مطيع بدون را شإن 
مختار بودن آنها مى داند. به نظر مى رسد كه جنين تلاشى از آنجا كه توجه جندانى به مبانى كلامى ‏ فقهى نظريه ولايت فقيه 
نداشته است, در ظاهر ناموفق جلوه مى نمايد و نوعى ناسا زكارى در آن مشاهده مى شود, در حالى كه بر اساس مبانى كلامى - 
فقهى مى توان كفت كه آزادى و اختيار انسانى در كنار ولا-يت, مفهوم خاصى بيدا مى كند وادله ولا.يت آزادى را تفسير مى 


نمايد. با توجه به آنجه كذشت روشن مى شود كه به رغم برخى از تلاشهايى كه در راستاى حل معماى آزادى و ولايت صورت 
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كرفته است, كماكان برخى از زواياى آن نامعلوم باقى مانده است. علت اساسى آن, عدم طرح دقيق اين معما است كه به نظر مى 
رسد هرجند كه اصل آزادى در اين نظريه به عنوان يكك مسإله, خودش را نشان داده باشد ,اما در تقابل با ولايت به شكل يكك معما 
بدان نككريسته نشده است. در نتيجه, تاكنون ياسخ روشن و كاملى به اين معما ارائه نشده است. آنجه در اين نوشتار به عنوان يكك 
ياسخ به آن اشاره شد, ضمن آنكه ادعاى كامل بودن را در سر نمى يروراند, بر اين باور است كه مى توان با قرار دادن اين مباحث 
به عنوان (نقطه عزيمت», به تلاشهاى موفقى دراين زمينه دست زد. ” / 6 ولا-يت انتخابى فقيه يكى ديكر از ديد كاههايى كه 
ولا-ءيت فقيه را مقيد به امور حسبيه, فتوا و قضاوت نمى داند و حق حاكميت و رهبرى سياسى را در مفهوم ولايت يذيرفته, ولايت 
انتخابى فقيه است. اين ديدكاه از اين جهت كه ولايت را به امور مذكور مقيد نمى داند, ذيل ولايت مطلقه قرار مى كيرد و به اين 
مفهوم ولايت مطلقه را مى يذيرد رما با توجه به اينكه در مبناى مشروعيت ولى فقيه با ديد كاه ولايت مطلقه فقيه تفاوت و اختلاف 
دارد و مشروعيت الهى ‏ مردمى براى ولى فقيه قائل است, اين ديد كاه را ذيل ديد كاه قبل نياورده و آن را به صورت مستقل مورد 
بررسى قرار مى دهيم. در اين راستا, ابتدا به توضيح نظريه مزبور يرداخته و سيس رابطه آزادى و ولايت را در آن بررسى مى كنيم. 
اين ديد كاه نيز اصل حكومت در دوران غيبت را ضرورى دانسته و تداوم ولا-يت الهى را در دوران غيبت باور دارد: ((الحكومه 
والولا-يه و حفظ النظام ضروره للبشر فى جميع الاعصار. فلا-يظن بالشارع الحكيم اهمالها و عدم التعرض لها و لحدودها و 
شروطها)).(77) اين ديدكاه نيز با استخدام اصل ((استظهار)) به روايات و كلام معصومين مراجعه مى كند ,اما به دليل تفاوت مبانى 
كلامى ‏ فقهى و تإثير آنها در ديدكاه مذكور, ازاين روايات تنها اهليت و صلاحيت فقها براى ولايت را يذيرفته واز ادله مذكور 
بيش از اين را قابل استخراج نمى داند. به عنوان مثال, تإثير اين مبانى را در برداشت خاصى از روايات مى توان درباره مقبوله عمر 
بن حنظله(76) يافت. آيت الله منتظرى به عنوان يكى از مهمترين نظريه يردازان اين ديدكاه, برخلاف ديدكاه كذشته ازاين حديث 
ايذكرنه بزداشت مى كدد: ((دلالات اين مقبوله بر اكه كنى كه اجمالا_صبلاحيت ولايث دارد ويراق آن تميق شده اسث ثقه 
جامع الشرايط است, اشكالى نيست و اشكال تنها در اين است كه تحقق اين ولا-يت آيا با نصب امام(ع) يا با اتتخاب امت 
است)).(10) وى همجنين يس از اشكال بر دلالت توقيع شريف امام زمان(عج)(2129) بر ديدكاه نصب ولايت فقيه درباره اين روايت, 
اينكونه نتيجه مى كيرد: ((يس جايى براى استدلال به توقيع شريف بر نصب فقيه نيست. بله( اين روايت) بر صلاحيت فقيه و اينكه 
تنها او براى انتخاب شدن متعين است, دلالت مى كند. يس مراجعه به غير فقيه و انتخاب او براى ولايت جايز نيست.))(/51) بنابراين, 
اين ديد كاه نيز از اصل استظهار در تفسير خود از ولايت بهره مى كيرد و بر اساس آن ولايت فقيه را در دوران غيبت اثبات مى كند. 
البته اين نظريه علاوه بر اشكال ثبوتى بر ديد كاه انتصاب, از لحاظ اثباتى نيز از ادله ولايت فقيه, نصب فقيه را نمى تواند اثبات كند 
و تنها صلاحيت و شايستكى او را براى انتخاب شدن اثبات مى كند. به عبارت ديكر هر جند كه نصبى خاص صورت نكرفته استْم 
اما از آنجا كه نصب عام وجود دارد تنها مى توان فقيه را انتتخاب كرد. رابطه آزادى و ولايت در ديدكاه ولايت انتخابى فقيه نكته 
اى كه قبل از يرداختن به رابطه آزادى و ولايت در اين ديد كاه لازم است بيان شود, اين است كه در اين ديد كاه نيز همانند نظريه 
انتصاب, مسإله آزادى به شكل برجسته اى قابل طرح است. در اين ديد كاه نيز جلوه هايى از ناسازكارى ميان آزادى و ولايت به 
شكل بارزى ديده مى شود كه در اينجا همانند ديد كاه كذشته ضمن طرح جلوه هاى مذكور به بررسى تلاش طرفداران اين ديد كاه 
در حل مسإله مذكور مى يردازيم. ١‏ آزادى و حق انتخاب ولى فقيه در اين ديد كاه هرجند كه ولى فقيه با انتخاب مردم, مشروعيت 
الهى اش را دريافت مى كند و مردم حق حاكميت را بر اساس روايات و ادله, به فقيه جامع الشرايط واككذار مى كنند و ازاين رو 
حق انتخاب مردم محفوظ مانده است, اما با توجه به اينكه دايره انتخاب فرد محدود به رعايت شرايط خاصى است كه در روايات 
آمده است, به كونه اى ديكر يكك نوع ناسازكارى ميان آزادى و ولايت ديده مى شود. به عبارت ديكر از آنجا كه فرد موظف است 


در اتتخاب خود شرايط خاصى را مد نظر كيرد, بنابراين از حق حاكميت خود كه مبتنى بر آزادى است, نمى تواند به طور كامل 
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بهره ببرد. 7 آزادى و كستره ولايت فقيه همانطورى كه اشاره شد, اين ديد كاه نيز ولايت را منحصر به امور حسبيه, فتوا و قضاوت 
ندانسته و حق حاكميت و رهبرى سياسى را براى فقيه به رسميت شناخته است. از اين روه كستره ولايت در اين ديد كاه نيز وسيع 
بوده و در نتيجه نوعى ناسازكارى ميان آزادى فرد و ولايت فقيه يديد ميآيد. دراين ديدكاه هرجند از ولايت مطلقه سخن نمى 
رود راما مسلم است كه كستره ولايت بسيار وسيع بوده و در نتيجه جلوه اى ديكر از معماى آزادى و ولايت شكل كرفته و حل آن 
نيازمند تإملى جدى در ادله ديد كاه مذكور است. با توجه به مباحث مطرح شده در ديدكاه ولايت انتخابى فقيه, به نظر مى رسد كه 
بتوان به اختصار تلاش اين ديدكاه در حل جلوه هاى ناسا زكاركونه مذكور را - بر اساس دو محور مزبور اينككونه بيان كرد: -١‏ 
آزادى وحق انتخاب ولى فقيه در ديدكاه ولايت انتخابى فقيه در ديد كاه ولايت انتخابى فقيه, مشروعيت ولى فقيه و حكومت اساسا 
منشإى الهى ‏ مردمى دارد. مردم با انتخاب خود البته بر اساس معيارها و شرايطى كه در روايات براى حاكم اسلامى بيان شده است 
به حكومت و حاكم, ولا-يت و ولى فقيه مشروعيت نمى بخشند. ولى فقيه حاكم از سويى با توجه به وجود شرايط مورد نظر در 
روابات: مشروعية اليى ذارذ وناق سوق ديكر بر اسافل راع مركي نكه مغتروضت مردى ران يدا فى كندة ((ازخيد كاه ولايث 
انتتخابى, مشروعيت حكومت ولى, ناشى از رإى مردم به فرد واجد شرايط ذكر شده از جانب ائمه(ع) است كه از آن مى توان به 
مشروعيت الهى ‏ مردمى تعبير كرد...)).(758) اين نظريه از اين جهت كه ((حق انتخاب»)) را به معناى مشروعيت بخشى مورد شناسايى 
قرار داده است, توانسته است تا حدودى ياسخ مناسبى به معماى آزادى و ولايت ارائه نمايد رَاما ازاين جهت كه مردم در انتخاب 
خود محدود به رعايت شرايط خاصى هستند, كما كان قلمرو آزادى افراد محدود مى باشد. ولى به نظر مى رسد كه اين مقدار 
محدوديت قابل يذيرش بوده و جندان ضررى متوجه آزادى فرد نمى سازد. بديهى است كه ((انتخاب»)) بر اساس رعايت ضوابط 
خاص و شرايط ويزه اى صورت مى يذيرد واز آنجا كه ولى فقيه در رإس ساختار حكومت اسلامى قرار مى كيرد, طبيعى است كه 
بايد شرايط خاصى را دارا باشد كه دين اسلام بيان كرده است. 7 آزادى و كستره ولايت فقيه در ديدكاه ولايت انتخابى فقيه اين 
نظريه, رعايت اصل آزادى را براى شكوفا شدن استعدادهاى انسانى لازم مى داند و جايكاه والايى را براى آزادى قائل است. بر اين 
اساس, اين نظريه در حل ناساز كارى آزادى و ولايت در زمينه كستره ولايت فقيه بر حفظ آزاديهاى مشروع تإكيد مى كند و ولى 
فقيه همواره موظف به رعايت و حفظ اين آزاديهاست: ((در نظريه دوم( انتخاب) در جارجوب شرع (فارغ از مصلحت انديشى هاى 
انسان) سلب آزادى در زمره بز ركترين فسادهاست و شكوفايى استعداد انسان تنها در يناه آزادى ميسر است, لذا در ميان شرايط و 
تعهدات حكومت ((حفظ آزاديهاى مشروع)) جايكاهى بسيار بااهميت دارد. در اين ديدكاه, اسلام هركز با محدوديت بيشرفت 
نكرده است. به نظر استاد مطهرى كه مى كويد: من به جوانان و طرفداران اسلام هشدار مى دهم كه خيال نكنند راه حفظ معتقدات 
اسلامى جل وكيرى از ابراز عقيده ديكران است راز اسلام فقط با يكك نيرو مى شود, ياسدارى كرد و آن علم است و آزادى دادن به 
افكار مخالف و مواجهه صريح و روشن با آنها)).(59) ازاين رو, اين ديدكاه ولاءيت را در محدوده امور عمومى اجتماعى مى 
يذيرد. در اينجاست كه تفاوت عمده ديكر ولايت انتصابى فقيه با ولايت انتخابى فقيه آشكار مى كردد. از نظر طرفداران ديد كاه 
انتخابى فقيه حاكم تنها در امور عمومى اجتماعى ولا-يت دارد: ((حاكم تنها متصدى امور عمومى اجتماعى است كه براى جامعه 
ضرورت دارد و مربوط به شخص خاص نيست تا اينكه آن شخص متصدى آنها باشد و اما امور و اموال غيرعمومى(. ).. از امورى 
كه مربوط به اشخاص و عائله آنها بوده يس مردم در انتخاب آنها و انتخاب انواع و كيفيات آنها آزادند و براى هر كدام از آنهاست 
كه آنجه مى خواهد اختيار نمايد مادامى كه در آن امر از طرف شرع منتوطص تباشد)):(©) شمانكونه كه بيداسة ذو اين .ديد كاه 
تلاش مى شود با خارج ساختن امور شخص, كستره آزادى مردمى وسيعتر در نظر كرفته شود. هرجند كه تلاش اين ديد كاه در 
ظاهر در حل معماى آزادى و ولا-يت موفقتر جلوه مى نمايد ,اما به نظر مى رسد كه در اين ديدكاه نيز بتوان بر اساس مبانى و 
ديد كاههاى كلامى به ارائه ياسخى مناسب از نظ ركاه طرفداران اين ديدكاه دست يازيد. بر اين اساس مى توان كفت كه تإثير مبناى 
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كلا-مى ((استقلال عقل از وحى)) در اين ديد كاه زيادتر بوده است. مبناى كلامى عقل و وحى, به عنوان دو منبع مستقل شناخت 
براى آدمى شناخته مى شود. همانكونه كه وحى منبع بسيار مهمى در شناخت آدمى و راه معتبرى براى رسيدن به احكام الهى است, 
عقل نيز منبع مهمى در اين شناخت تلقى مى كردد. البته نمى توان كفت كه طرفداران ولا-يت انتخابى فقيه جنين مبناى كلامى را 
بذيرفته اند راما با توجه به ديدكاه آنها به نظر مى رسد كه مى توان كفت جنين ديد كاهى بر مبناى مذكور شكل مى كيرد. به 
عبارت ديكر مى توان تإثير كذارى مبناى كلامى استقلال عقل از وحى را براين ديدكاه مشاهده نمود. به همين دليل است كه در 
اين ديد كاه كفته مى شود مردم خود بايد حاكم خود را انتخاب نمايند و با انتخاب خود به او مشروعيت بخشند. مردم در اين 
ديد كاه از جنين توانى برخوردارند كه با مراجعه به ادله و صفات و ويكيهايى كه براى حاكم در آن ادله ذكر شده است, مى توانند 
حاكم مورد نظر خداوند را تشخيص داد, انتخاب نمايند. بديهى است كه از آنجا كه حكومت, حكومت اسلامى است, تمامى 
اركان و ساختارهاى آن بايد براساس دين اسلام شكل بككيرد و در نتيجه وحى نيز نقش و جايكاه ويزه اى بيدا كرده و بر اساس آن 
معيارهاى حاكم اسلامى تعيين مى كردد. روشن است كه اين نظريه درصدد كنار كذاشتن روايات و ادله نيست ,بلكه به دليل فقدان 
نص و عدم دلا-لت روايات بر انتصاب فقيه از نظر طرفداران اين ديدكاه, تنها از روايات صلاحيت ولى فقيه را اثبات مى كند و 
وظيفه مردم مى داند كه در انتخاب خود سراغ فقيه جامع الشرايط بودند. از اين رو نمى توان كفت كه باز هم آزادى و حق انتخاب 
لحاظ نشده است ,ُجرا كه مردم موظف به رعايت شرايط هستند رُزيرا جنين امرى به دليل ماهيت حكومت است كه در تمامى 
ساختارها و نهادهايش ((رعايت قانون الهى)) شرط اساسى است. بنابراين در اين ديدكاه نيز ضمن معتبر دانستن ((ولايت)) و 
ضميمه كردن آن به اصل ((آزادى)) تلاش مى شود نوعى سازكارى ميان اين دو يديد آيد. نتيجه كيرى با توجه به مطالبى كه 
كذشت مى توان به اين جمع بندى مختصر رسيد كه فقهاى معاصر شيعه با مفروض كرفتن مبانى كلامى خود در بحث از ولايت و 
آزادى با رويكرد اصولى ‏ فقهى ديد كاههاى خود درباره ولايت فقيه را بيان نموده اند. سوال اساسى كه مطرح مى شود اين است 
كه آيا قاعده لطف و دليل حكمت كه ولا-يت ييامبر و امام معصوم را ثابت مى كرد, به دوران غيبت نيز منتقل شده است؟ ياسخ 
فقهاى شيعه به اين سوال, عمدتا اين بود كه بايد به كلام معصومين و روايات آنها مراجعه كرد و بر اساس آن ياسخ سوال مذكور را 
دريافت كرد. اين ياسخ آنها را از رويكرد كلامى به رويكردى اصولى -فقهى منتقل ساخت كه بر اساس اين رويكرد جديد متدو 
شيوة اصولى ثقهى وجه غالب شيؤوه هاى استدلال مى باشد. :از سوى ديكرو يسن از مراتجعه هدايق ادله و رواياث, اين مظلب فيز 
روشن كشت كه ما در اين باره با مسإله اى به نام ((فقدان نص)) مواجهيم راز اين رو بايد در مباحث خود به اصلى مراجعه كنيم كه 
از آن به ((اصل استظهار)) ياد كرديم. بر اساس اين اصل بود كه فقها با مراجعه به روايات, تلاش كردند ظهور روايات را بى جويى 
نموده و بر اساس آن ظهور, ياسخ مناسبى به سوال مذكور ارائه نمايند. حاصل مراجعه فقها به روايات و ادله مذكور, شكل كيرى 
دي دكاههاى متعددى بود كه به طور كلى به جهار ديد كاه عمده در اين باره اشاره شد. صرف نظر از ديد كاهى كه اساسا براى فقيه 
تنها ((جواز تصرف)) را باور داشت, ديد كاههاى ديكر اصل ((ولايت)) و به عبارت صحيحتر, اصل ((تداوم ولايت)) در دوران 
غيبت را يذيرفته بودند ودر برخى از مسائل ديكر از جمله مبناى مشروعيت, انتصابى و انتخابى بودن و كستره ولا-يت او نيز با 
يكديكر اختلاف داشتند. اين اختلافها در نوع رابطه آزادى و ولايت تإثير زيادى بر جاى كذاشته است. همانكونه كه ملاحظه شد, 
رابطه آزادى و ولايت در اين ديد كاهها يكسان نبوده, و اختلاف ديد كاهها, موجب اختلاف اين رابطه شده است. در بررسى رابطه 
آزادى و ولايت در ديد كاههاى مذكور, به اين نكته مى توان به عنوان جمع بندى اشاره كرد كه در ديد كاه اول اصولا بحث رابطه 
آزادى و ولايت طرح نمى شود ,جرا كه ولايت يذيرفته نشده است. در ديد كاه دوم و سوم (ولايت در امورحسبيه و ولايت در فتوا و 
قضاوت) نيز جندان ناسازكارى ميان آزادى و ولايت يديد نميآيد جرا كه اولا در مفهوم ولايت, وجه سياسى آن برجسته نكرديده 


است و اختيارات و كستره ولايت نيز محدود به امور خاصى است. در حالى كه در ديدكاه جهارم, ناساز كارى زيادى ميان اين دو 
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مفهوم ديده مى شود. از ديد كاه جهارم, سه قرائت عمده شكل كرفته است كه تلاش كرديم با اشاره به اين قرائتها, رابطه آزادى و 
ولايت را در آنها بررسى نماييم. به طور كلى در اين سه قرائت, با توجه به اينكه اولا وجه سياسى مفهوم ولايت برجسته مى شود و 
ثانيا كستره ولاديت وسيع تر طرح مى كردد ,ناسا زكارى ميان آزادى و ولا-يت جديتر نمايان مى كردد. با اشاره به مبانى كلامى 
مختلف به عنوان مفروضات قرائتهاى مذكور و تإثير آنها بر شكل كيرى قرائتها و ديد كاههاى مذكور, در بررسى رابطه آزادى و 
ولا-ءيت تلاش طرفداران آنها در حل ناسازكارى و معماى آزادى و ولايت مورد بررسى قرار كرفت. در نهايت تلاش كرديم به 
منظور فتح بابى مناسب در اين بحث, بر اساس منطق درونى نظريات و مبانى كلامى و اصولى -فقهى ديد كاهها, رابطه آزادى و 
ولايت را در اين ديد كاهها بررسى كرده, طرح ولايت در دوران غيبت را به عنوان تلاش فقهاى معاصر شيعه در راستاى ايجاد نوعى 
تلائم و سازكارى با آزادى و در نتيجه تفسيرى خاص از آزادى, مورد مداقه قرار دهيم. بنابراين. مى توان كفت كه در فقه سياسى 
معاصر شيعه, اولا مسإله آزادى قابل طرح بوده و ثانيا اين مسإله در رابطه با آزادى و ولايت هرجند به شكل غير مستقيم, طرح شده 
و ثالثا تلاش فقهاى معاصر شيعه در طرح ولايت در دوران غيبت به منظور ايجاد نوعى توازن و تعادل در ميان آزادى و ولايت قابل 
بررسى است, كه در همه اين مباحث تإثير مبانى كلامى مشاهده مى شود. يايان. بى نوشت : 7١‏ همان, ص 7١ .١174‏ مهدى منتظر 
قائم, ((؟زادى سياسى)), مجله حكومت اسلامى, بهار 171/8. 117 محسن كديور, ((نظريه هاى دولت در فقه شيعه)), مجله راهبرد, 
شماره , بائيز ل. 17 محمد مومن, ((مبادى ولايت فقيه)), حكومت اسلامى, زمستان .١179/8‏ 16 حسينعلى منتظرى, دراسات فى 
ولايه الفقيه و فقه الدوله الاسلاميه, المركز العالم للدراسات الاسلاميه, 09٠١ق,‏ ج١,‏ ص 189. 70 ... قال: ينظران (الى) من كان 
منكم ممن قد روى حديثنا و نظر فى حلالنا و حرامنا و عرف احكامنا, فليرضوا به حكما فانى قد جعلته عليكم حاكما... (اصول 
كافى, ١‏ / /ات, باب اختلاف الحديث, الحديث١٠).‏ 18 حسينعلى منتظرى, يبشين, ص هه6. /اا ... و اما الحوادث الواقعه فارجعوا 
الى رواه حديثنا فانهم حجتى عليكم و انا حجه الله. (الحر العاملى, الوسائل, ,٠١١/ ١8‏ الباب١١‏ من ابواب صفات القاضى, 
الحديث4). 14 حسينعلى منتظرى, بيشين, ص 687. 79 مهدى منتظر قائم, بيشين. "١‏ محسن كديور, ببشين. "١‏ حسينعلى منتظرى, 
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مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه (1) 


مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه )١(‏ قبل از يرداختن به مفهوم آزادى در فقه سياسى و براى روشن شدن مفهوم آن بايد به يكك 
سوال مهم ياسخ داد .اين سوال كه تاكنون كمتر مطرح شده است و به تناسب آن ياسخهايى اجمالى نيز دريافت نموده است, 
عبارتست از: جرا آزادى در فقه سياسى شيعه مطرح نشده است؟ علل عدم طرح مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه جيست؟ در ياسخ 
به اين سوال, دو فرضيه عمده قابل طرح است: فرضيه اول: عدم طرح مفهوم و مسإله آزادى در فقه سياسى شيعه, به معناى نفى آن 
در فقه است. به عبارت ديكر علت اصلى عدم طرح مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه, اين است كه اساسا آزادى در اين فقه نفى 
شده است و با آن برخورد سلبى شده است. فقه سياسى شيعه با توجه به توان وظرفيت,مبانى و ييش فرضهايى كه دارد امكان طرح 
مسإله آزادى و ياسخ به آن را ندارد. فرضيه دوم: عدم طرح مفهوم و مسإله آزادى در فقه سياسى به معناى ابتناى فقه بر آزادى است 
و به عبارت ديكر علت اساسى عدم طرح مفهوم و مسإله آزادى در فقه سياسى شيعه, اين است كه آزادى به عنوان يكك بيش فرض 
اساسى در فقه تلقى و اخذ شده است. از اين رو, آزادى در فقه سياسى شيعه يكى از مفروضات است نه يكى از مباحث آن. 
نكارنده فرضيه دوم راو فرضيه مختار خود دانسته تلاش مى كند ضمن اثبات فرضيه دوم, فرضيه اول (رقيب) را ابطال نمايد. بر اين 
اساس به علل اساسى عدم طرح آزادى در فقه سياسى شيعه مى يردازيم و با اتخاذ ديدكاه دوم به علل مهم آن اشاره مى كنيم. علل 


اساسى عدم طرح آزادى در فقه سياسى شيعه همانكّونه كه در تبيين اجمالى فرضيه دوم آمد , علت اساسى عدم طرح آزادى در فقه 
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سياسى, ((مفروض)) كرفتن آن در فقه است. در تبيين تفصيلى اين نكته از دو دليل عمده زير مى توان بهره جست: ١‏ طرح مفهوم و 
مسإله آزادى در علم كلا-م توسط فقها ومتكلمين در قالب مباحثى از قبيل طلب و اراده, جبر و اختيار و مفروض كرفتن آن در فقه 
ملا-حظه تاريخ تفكر اسلامى به طور عام و تاريخ فقاهت و اجتهاد در مذهب شيعه, بيانكر اين نكته اساسى است كه بسيارى از 
فقهاى بزركك, از علماى برجسته علم كلام هم بوده اند و يا حداقل آشنايى كامل با مباحث كلامى داشته اند. شيخ طوسى, خواجه 
نصيرالدين طوسى , علامه حلى و بسيارى از علماى شيعه از زمره دسته اول محسوب مى شوند كه خود در مسائل كلامى صاحب 
نظر بوده اند. اساسا باتوجه به اينكه بر اساس معتقدات شيعه, تحقيق و تفحص در مسائل اعتقادى بر هر فردى لازم و ضرورى است, 
هر مجتهد وفقيهى طبعا تلاش مى كرده است به مسائل كلامى توجه زيادى نموده در بسيارى از اوقات در آن علم نيز صاحب نظر 
كردد. به هرحال, فقها دركير مسائل كلامى نيز بوده اند و با نحوه طرح و استدلال بر آن مسائل آشنا بوده اند. يكى از مباحث بسيار 
مهمى كه در علم كلام بطور كسترده و مفصل مطرح شده بحث ((طلب و اراده)) و (( جبر و اختيار)) است. علاوه بر علم كلام: اين 
مباحث در فلسفه و ساير شاخه هاى علمى و معرفت نيز به طور مبسوط مطرح كرديده اند. استاد شهيد مطهرى دراين باره مى نويسد: 
((اين مسإله (جبر واختيار) را علا-وه بر فلاسفه, روان شناسان و علماى اخلاق و متكلمين و فقها و علماى حقوق نيز از جنبه هاى 
مختلف مورد توجه و تحقيق قرار داده اند زيرا اين مبحث از آن جهت كه مرتبط به كيفيت صدور افعال انسان از انسان و طرز انجام 
يافتن مقدمات ذهنى و نفسانى افعال و حركات انسان است مربوط به روان شناسى است و از آن جهت كه هريكك از جبر و اختيار 
بنابر بعضى توهمات عبارت است از ضرورت و لاضرورت افعال انسان در نظام كلى وجود با علم اعلى و فلسفه كلى ارتباط بيدا مى 
كند وازآن جهت كه با نحوه تعلق علم ذات بارى واراده ذات بارى به افعال انسان رابطه دارد با علم كلام و قسمت ((الهيات)) 
فلسفه ييوستككى دارد و از آن جهت كه بنابر جبر,موضوع تشريع و تقنين و تكليف و مسووليت و ياداش و كيفر (الهى يابشرى) 
منتفى مى شود با فقه وحقوق سرو كار بيدا مى كند واز آن جهت كه اين موضوع با موضوع شريعت و طينت و اخلاق غير قابل 
تغيير, بستككى دارد با علم اخلاق وابستككى دارد)).(1) بنابراين مسإله جبر و اختيار در علوم مختلف مورد توجه قرار كرفته است. فقها 
در فقه, فلاسفه در فلسفه و متكلمين در كلام و... از زواياى خاصى به اين مسإله يرداخته اند. به رغم تنوع مباحث و آرا در اين باره, 
حث اساسى درانسإله شرو انجياز اين است كه عدوة آزادى اسان دن غمل ورثتار هود حدت؟ آيا اسان در اغمال و.رفتار 
خويش آزاداست ياخير؟ وسوالاءتى از اين قبيل. بتابراين عى توآن كفت :اول "مسإله أزادى در قالب:جير و امخيار در شاخه ها 
علمى و معرفت دينى از جمله علم كلام وفلسفه اسلامى مطرح كرديد سيس به عنوان اصل موضوعى در فقه يذيرفته شده است و 
ثانيا, از جنبه هاى خاص مورد توجه فقها, در علم فقه و حقوق قرار كرفته است و از اين رو مى توان كفت كه به هرحال فقه آزادى 
را نه تنها نفى و انكار نكرده است بلكه در قالب مباحث مختلفى به آن يرداخته است. هرجند كه در اين مقال, مجال يرداختن به 
بحث بسيار كسترده و در عين حال ييجيده ((جبر و اختيار)) نيست, به جهت ‏ روشن شدن مسإله جبر و اختيار و ارتباط آن با مفهوم 
آزادى در فقه, به اختصار اين بحث و نحوه طرح آن و ياسخ متفكرين را بى مى كيريم. ‏ ((جبرو اختيار)) و تأثير آن برفقه و فقها 
مسإله ((جبر و اختيار)) از دوران قديم در انديشه و تفكر اعتقادى مسلمانان مطرح شده است. سوال اساسى در اين مسإله اين است 
كه محدوده اختيارات انسان جيست؟ آيا انسان در انجام اعمال و رفتار خود اختيار دارد يا مجبور است؟ در ياسخ به اين سوالات و 
سوالاتى مانند آن , صاحب نظران مطالب مختلفى را ارائه كرده اند. شهيد مطهرى مجموع راههايى را كه بشر در مسإله جبر و اختيار 
بيش كرفته است, اين كونه خلا-صه كرده است: ‏ جبريون مطلق كه معتقدند صدور افعال انسان از انسان ضرورى و جبرى است و 
هيج كونه اختيار و آزادى براى انسان در كار نيست و هيج كونه تكليف و مسووليتى هم براى انسان صحيح نيست - رُمنكرين 
ضرورت على و معلولى مانند برخى از متكلمين و برخى از علماى فيزيكك جديد كه برآنند كه هيج كونه ضرورت و وجوبى در كار 
جهان حكمفرما نيست و در نتيجه بر افعال انسان نيز ضرورتى حكمفرما نيست - مُبرخى از متكلمين و برخى از اصوليين كه معتقدند 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 9ث“ا ١!‏ از ره ددا 


عليت و معلوليت و همجنين ضرورت على و معلولى منحصر به ماده و ماديات است و غير ماده مثل نفس انسان و ذات بارى نسبت به 
آثار خود فاعل است نه علت و نسبت معلول به علت ((ضرورت)) است ولى نسبت فعل به فاعل ((ضرورت))نيست ربعضى از روان 
شناسان كه برآنند كه هيج كونه ضرورت ووجوب و جبرى بر اعمال انسان حكومت نمى كند زيرا افعال انسان با اراده انجام مى 
يابد و اراده از قانون عليت عمومى آزاد است ‏ ,ُمحققين حكماى اسلامى كه معتقدند نظام هستى نظام ضرورى است و استثنا يذير 
هم نيست و در عين حال انسان در افعال و آثار خود مختار و آزاد است و حد اعلاى آزادى براى انسان موجود است و اين اختيار و 
آزادى با ضرورت نظام هستى منافات ندارد. (؟) شهيد مطهرى يس از بيان اين نظريات, نظريه اخير يعنى نظر محققين حكماى 
اسلامى را اختيار مى كند و معتقد است كه هيج ملازمه اى بين قانون و ضرورت على و معلولى و مجبور بودن انسان و بين عدم 
ضرورت على و معلولى و اختيار انسان وجود ندارد بلكه ضرورت على و معلولى در مورد انسان, با در نظر كرفتن علل و مقدمات 
مخصوص افعال و حركات انسان مويد اختيار و آزادى انسان است و انكار ضرورت على و معلولى نسبت به افعال انسان موجب 
محدوديت و سلب اختيار و آزادى از انسان است. ادله و براهينى كه در اين زمينه اقامه شده است, متعدد است. يكى از مهمترين 
دليلهايى كه بر اختيار و آزادى انسان بيان شده استو, اين است كه اختيار و آزادى انسان امرى بديهى است كه انسان با مراجعه به 
وجدان در مى يابد كه در انتخاب انجام دادن يكك كار و يا تركك آن كاملا "آزاد و مختار است. ((البته توجيه و تفسير فلسفى مسإله 
((جبرو اختيار)) باتوجه به جميع جوانب و اطراف آن از غامض ترين مسائل است ... ولى ادراكك اجمالى اين كه ((انسان در اعمال 
خويش آزاد است و در مقابل هيج عامل طبيعى يا مافوق الطبيعى مسلوب الاختيار نيست)) امرى است بديهى و وجدانى زيرا مربوط 
به طرز انجام يافتن اعمال وجدانى ذهنى خود انسان است... انسان وجدانا احساس مى كند كه در هرحالتى و تحت هر شرايطى در 
انتخاب فعل يا تركك آزاد است)). (7) البته برخى ديكر از صاحب نظران از راه و استدلال ديكرى به اثبات آزادى انسان يرداخته اند. 
آنها با تمسكك به يككى از قواعد بسيار مهم كلامى يعنى قاعده ((حسن و قبح عقلى)) در صدد اثبات آزادى انسان برآمده اند: ((وباز 
به همين دليل (قاعده حسن و قبح عقلى) معتقديم كه خدا انسان را آزاد آفريده است. افعال انسان از روى اراده و اختيار او سرجشمه 
مى كيرد جرا كه اكر غير اين باشد يعنى ما معتقد به اصل جبر در اعمال انسانها بوده باشيم, مجازات بدكاران, ظلم و بى عدالتى 
واضح و ياداش نيك وكاران, كارى بيهوده و بى دليل خواهد بود و جنين امرى بر خداوند محال است)).(©) امام خمينى ((ره)) نيز با 
اشاره به كفته قائلين به تفويض و جبريون, نظريه ((امربين الا-مرين)) را به عنوان نظريه صحيح جنين توضيح مى دهد: ( الامر بين 
الا.مرين اين است كه) موجودات امكانى موثر هستند لكن نه به طور استقلال بلكه آنان را فاعليت و عليت و تإثير هست, لكن نه به 
كونه اى كه مستقل و مستبد در فاعليت و عليت و تإثير باشند. در تمام جهان هستى و دار تحقق, فاعل مستقلى بجز خداى تعالى 
نيست و ديككر موجودات همان كونه كه در اصل وجود مستقل نيستند بلكه ربط محض اند و وجودشان عين فقر و تعلق است و ربط 
و احتياج صرف اند, صفات و آثار و افعالشان نيز مستقل نيست. صفاتى دارند و داراى آثارى هستند و كارهائى انجام مى دهند ولى 
در هيج يكك از اينها استقلال ندارند))(0) بنابراين باتوجه به آنجه كه به اختصار بيان شد, مى توان كفت كه ارتباط زياد و تنكاتنكك 
فقه و كلاسم واين نكته كه فقها در مباحث فقهى خود برخى از مباحث را به عنوان اصل موضوعى مى يذيرند و مباحثى را بر آنها 
مترتب مى كنند, به روشنى دلالت بر مدعاى ما دارد كه عدم طرح آزادى در فقه بمعناى نفى آن در فقه نيست. از عدم طرح مسإله 
آزادى در فقه نمى توان به راحتى و عجولانه اين كونه داورى كرد كه اساسا فقه با آزادى مخالف است و يا آزادى در فقه نفى شده 
است. نكته ديكرى را كه مى توان به عنوان مويد ذكر كرد تعبير ((فقه سلبى)) است. فقه در يرداختن به مباحثى از قبيل آزادى, فقه 
سلبى است تا ايجابى. فقه در صدد اثبات آزادى برنيامده است جرا كه اساسا موضوع آزادى و اختيار را از قبيل موضوعاتى دانسته 
است كه جاى طرح آنها در فقه نبوده و ساير شاخه هاى معرفت از جمله علم كلام متكفل يرداختن به آنها محسوب مى شوند. فقه با 


نكّاهى به مباحث مطرح شده در كلام ييرامون اختيار و آزادى انسان, مباحث مطرح شده در آن علم را به عنوان اصل موضوعى 
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يذيرفته به جاى بحث بيرامون اثبات آن به محدوديتها و حدود آزادى مى يردازد. ازاين رو مى توان فقه را در اين رابطه فقه سلبى 
دانست كه با طرح حدود و محدوديتهاى فراروى آزادى و اختيار انسان, تلاش مى كند ضمن برطرف ساختن آنها از سويى, دامنه 
آن را نيز معين نمايد. براين اساس, مباحثى در فقه مطرح مى شود كه در راستاى محدوديتهاى عنوان بحث آزادى قرار مى كيرند. 
فقه شيعه با استفاده از آيات و روايات اصل آزادى انسان در برابر انسان را مى يذيرد و مصاديق آن را يبان مى كند. به عنوان مثال, 
در اينجا به دو مورد ازاين مصاديق اشاره مى كنيم: )١‏ نهى از يذيرش ارباب آيه ##سوره آل عمران در اين باره مى فرمايد: ((قل يا 
اهل الكتاب تعالوا الى كلمه سوإبيننا و بينكم الا نعبد الالله ولانشركك به شيئا و لايتخذ بعضنا بعضا اربابا من دون الله ... ((اى اهل 
كتاب بيائيد از آن كلمه حق كه ميان ما و شما يكسان است يبروى كنيم(وآن كلمه اين است) كه بجز خداى يكتا را نيرستيم و 
جيزى را با او شريكك قرار ندهيم و برخى, برخى را بجاى خدا بربوبيت تعظيم نكنيم...)) اين آيه شريفه با اشاره به توحيد و انحصار 
يرستش خداوند, از اتخاذ و يذيرش ارباب و خدايكان نهى نموده آن را در واقع يكى از محدوديتها و موانع آزادى انسان مى داند. 
بديهى است كه يرستش انسانها و اطاعت بى جون و جرا از اربابان با آزادى انسان منافات داشته قرآن كريم آن را مذمت مى كند. 
؟) نفى سلطه انسان بر انسان ديكر آيه 24 سوره قصص در باره صفت و ويزكى ((اختيار)) خدا و انحصار حق آفرينش و بركزيدن 
در وجود اقدس الهى مى فرمايد: ((وربكك يخلق ما يشإ و يختار ما كان لهم الخيره سبحان الله و تعالى عما يشركون)) ((و خداى 
تعالى هرجه خواهد بيافريند و بركزيند و ديككران را (در نظم عالم) هيج اختيارى نيست وذات ياكك الهى منزه و برتر از آنست كه به 
او شرك آورند)) علاهمه طباطبائى در تفسير الميزان ذيل اين آيهو با اشاره به انواع اختيار و اثبات اختيار تكوينى و تشريعى براى 
انسان مى نويسد: ((انسان در طبيعت خويش اختيارى تشريعى و اعتبارى در انجام يا تركك آنجه كه مى خواهد, در برابر و موازى با 
اختيار تكوينى اش, مى يابد. از اين رو آنجه كه بخواهد مى تواند انجام دهد و يا تركك نمايد, هيج كس از هم نوعانش نمى تواند 
او را بر جيزى وادار واز جيزى باز دارد زيرا آنها همانند او هستند و در انسانيت جيزى زايد و اضافه بر او ندارند و از وجود او جيزى 
را مالكك نيستند واين همان معناى مقصود, از آزاد بودن طبيعى انسان است.))(2) بنابراين از ديدكاه علامه طباطبائى از آنجا كه 
((انسانيت)) به يكك سان در همه انسانها وجود دارد در نتيجه هيج كس بر ديكّرى حق اعمال سلطه ندارد. به عبارت ديكر, تساوى 
انسانها در انسانيت, تساوى آنها را در آزادى و اختيار فراهم ميآورد. دقت در تعبير علامه در باره حريت انسان , نه تنها بيانكر وجود 
حريت و آزادى در انسان بلكه ((بالطبع)) بودن اين آزادى است. آزادى همانند ساير خصايص طبعى, در انسان به وديعه كذاشته 
شده است. بنابراين, اساسا آزادى به عنوان يكك بيش فرض تلقى مى كردد. البته برخى از فقها از زاويه ديكر و با نككرش فقهى اصل 
((نفى سلطه انسان بر انسان ديكر)) را تبيين نموده اند. به عنوان مثال كاشف الغطا در اين زمينه مى نويسد: ((اصل اين است كه هيج 
كس بعد از خداوند بر ديكرى سلطه اى ندارد زيرا همككى در بندكى مساويند و هيج يكك از بندكان بر ديكرى تسلطى ندارد بلكه 
به طور كلى كسى كه صاحب يكك جيز نيست بدون اجازه صاحب آن جيز سلطه اى ندارد يس اكر به واسطه نبوت, امامت يا علم و 
ارتباط نسب يا با انجام عقّد يا ايقاعى يا تصرف اوليه يا ارث و مانند آن سلطه و تسلطى به شخصى داده شود, او بر ديكرى تسلط 
بيدا مى كند و الا (اكر دليلى نباشد) هيج سلطه اى ندارد...))(/) كاشف الغطا, هيج امتيازى براى فردى ازافراد, بر ديكران قائل 
نبسث :و تساوى حقوق آنها را يذيرفته اسث. بنابراين نفئى سلطه انسان بر اثسان ديكر از اضول مسلمى استث كه فقه آن راهى يدذيرد و 
تنها مواردى كه دليل, سلطه و تسلط را اثبات كرده باشد, قابل قبول تلقى مى كردد كه در واقع اين موارد از محدوديتهاى آزادى 
فرد محسوب مى كردد كه مورد بحث فقه واقع شده اند. ؟-فقه مُاصاله التكليف و اصاله الاباحه يكى از مباحث بسيار مهمى كه در 
اينجا بايد به طور مختصر مطرح شود, رابطه فقه با دو اصل ((تكليف») و ((اباحه))است. بديهى است يس از ايضاح رابطه فقه با اين 
دو اصل و جايككاه اين دو اصل در فقه, به آسانى مى توان در باره مدعاى ((مفروض بودن آزادى در فقه)) به داورى نشست. از اين 


رو دراين جا, به اختصار رابطه مذكور را تبيين كرده جايككاه اين دو اصل را در فقه بررسى مى كنيم. تبيين رابطه فقه با دو اصل 
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مذكور و جايكاه آنها در فقه, مستلزم ياسخ كويى به سوالاتى از اين قبيل مى باشد: آيا اصل در فقه بر تكليف است يا بر اباحه؟ آيا 
اساسا فقه به دنبال ايجاد نوعى كلفت و محدوديت در زندكّى آدمى است يااين كه اصل در فقّه بر اباحه است و يرداختن به تكليف 
در فقه در مرحله دوم قرار مى كيرد؟ ... در اينجا در صدد استقصاى كامل نظريات نيستيم, جرا كه از هدف اصلى مقاله حاضر 
خارج است اما اشاره اى كوتاه به اين نظريات در جهت يبيجويى علل عدم طرح آزادى در فقه شيعه, ضرورى به نظر مى رساد. به 
طور كلى دو ديدكاه در اين زمينه وجود دارد: ديد كاه اول ركه اصل را بر ((تكليف)) قرار مى دهد ومعتقد است كه اساسا فقّه به 
دثبال ابجاد محدوة يتهاين دن زند كن اسائى اس خداوقد يسن ال افريكن هبس نانسا يراق عابت سلاست و بنغاةت اتخروق 
انسان, در اين دنيا قوانينى را مقرر فرموده است كه جملكى هرجند موجبات مضيق شدن رفتار و اختيار او را فراهم مى كنند, اما از 
آن جا كه اين محدوديتها توسط خالق او ودر راستاى مصلحت او صورت مى كيرد, قطعا خالى از حكمت نخواهد بود. بنايراين در 
واقع اين تكاليف نه تنها موجب محدوديت انسان نمى شود بلكه رهايى و آزادى حقيقى او را در اين دنيا و در سراى ديكر فراهم 
مى كند. دلايل و قرائنى كه مى توان به طور اختصار از منظر اين ديد كاه بيان كرد عبارتند از: )١‏ معناى لغوى((تكليف :))تكليف بر 
مفهوم كلفت و ايجاد محدوديت دلالت دارد. ملاحظه ريشه لغوى اين واه اين معنا را اثبات مى كند. تكليف, وازه اى عربى است 
كه از لحاظ قواعد زبانشناختى و ادبيات عرب, مصدر باب تفصيل بوده در كتب لغت به معناى ايجاد كلفت و محدوديت معنى مى 
شود. به عنوان مثال در كتاب المنجد صيغه فعل ماضى آن را اين كونه معنى مى كند: كلفه: امره بما يشق عليه: ((او را به آنجه كه 
موجب مشقت و ووو سختى او را در بردارد, امرمى كند)) )١‏ تركيب احكام خمسه توجه به تقسيم متعارف فقها در باره احكام 
شرعى مويد اصل تكليف مى باشد. فقها, احكام شرعى را به ينج قسم تقسيم مى كنند: وجوب, حرمت, استحباب, كراهت و اباحه. 
اولا- "اباحه را نيز جزء احكام قرار مى دهند و ثانيا در فرض كنار كذاشتن اباحه و مقايسه اش با ساير احكام ملاحظه مى شود كه 
تركيب به كونه اى است كه تعداد احكامى كه محدوديت ساز هستند بيش از اباحه و مباحات مى باشند. بنايراين اصل در فقه بر 
تكليف مى باشد. *) عدم طرح مباحات در فقه زملاحظه فقه و مباحث اساسى آن بيانكر اين واقعيت است كه فقه به مباحات و امور 
كه فعل و تركك آنها مساوى است, نيرداخته و يا كمتر توجه نموده است و بلكه بيشتر مباحث خود را در قالب ساير احكام, دنبال 
نموده است. علاوه بر آن در ميان جهار حكم ديكر (وجوب, حرمت, استحباب و كراهت) نيز تإكيد بر دو حكم الزامى وجوب 
وحرمت است. درصد بالايى از مباحث فقهى در مورد واجبات و محرمات مى باشد و اين مويد ديدكاه اول است كه اساسا فقّه به 
دثبال تإسيس و تعبين محدوديتهايئ در رفتار و كردار اسانهاست. در نتيجه ابذه (تكليق)) تقوبث مى كردة. بتابراين ديد كاه اول 
بر آن است كه در فقه توجه اساسى به وضع قوانين و قواعدى است كه به منظور رسيدن به سعادت اخروى, تضييقات و 
ميحدوديتهاين را در زندكى اسان ابجاد مى تمايد. به عباوث ديكر هدق اساسى خلقت :و آافرينش انسائئ (كه رسيدن به سعادوث و 
جاودانكى اخروى است) اقتضا مى كند كه در ظاهر, محدوديتهايى در اعمال و رفتار انسانها صورت كيرد. ... ادامه دارد. منابع و بى 
نوشتها : ١‏ مطهرى, مرتضى, مجموعه آثار, ج*, كتاب اصول فلسفه و روش رثئاليسم, قم: انتشارت صدرا, جاب سوم, 1717/6, 
ص/207. 7 همان, ص .21١81١‏ ل همان, ص .279-27:٠‏ 5 آيت الله مكارم شيرازى, اعتقادما, قم: انتشارات نسل جوان, 11/0, 
ص"9. هه امام خمينى((ره)), طلب و اراده, سيداحمد فهرى,تهران: مركز انتشارات علمى و فرهنكى, 187, ص 1/7/7. ع علامه 
طباطبائى, تفسير الميزان, قم: انتشارات جامعه مدرسين حوزه علميه قم, (بى تا), ج18١,‏ ص88. /- كاشف الغطا, كشف الغطاو (بى 
جاو بى تا) باب فيما يتعلق ببيان بعض المطالب الا-صول الفرعيه, بحث 4". منبع:فصلنامه علوم سياسى /س نويسنده : منصور 
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مفهوم آزادى در فقه سياسى شيعه (؟) ديدكاه دوم: براين باوراست كه اصل در فقه « اباحه ) است. تكاليف فقهى محدوديت 
زاست اما اصل نيست. اين تكاليف آزادى را محدود مى كند ولى با اصل آزادى بعنوان بيش فرض منافاتى ندارد. توجه به فلسفه 
خلقت هستى, انسان و اصل اساسى «اختيار» و «اراده» در رفتار انسانى از سويى و توجه به قواعد و مباحث فقهى از سوى ديكر بيانكر 
اين واقعيت است شارع اساسا شريعت را نه براى ايجاد محدوديت بل براى تنظيم روابط فردى و اجتماعى انسان و تسهيل رسيدن او 
به سعادت, وضع نموده است. از اين ديد كاه تكليف هرجند در معناى لغويش مفيد نوعى تضييق است اما در واقع به معناى محدود 
ساختن اراده و اختيار آدمى نيست. تلكيف در واقع لطفى از الطاف الهى براى رساندن انسان به سعادت و جاودانكى اخروى اوسث. 
احكام الهى نه تنها با فطرت انسانى در تعارض نيست بلكه در تلائم كامل با آن است و يرواضح است كه فطرت انسانى ساز كار با 
اصل «ييمودن طريق الهى از روى اختيار و اراده آزاد؛ است. اكر موانع از سرراه انسان برداشته شود, خود به مقتضاى فطرت ياكش 
يذيراى احكام الهى بوده آنها را نوعى محدوديت نمى يندارد. ازاين رو اصل بر آزادى عمل در انسان و اباحه در اعمال و رفتار 
اوست و تكاليف نيز در اين راستا وضع كرديده اند. امام خمينى (ره) در اين باره مى نويسد: « و به طور خلاصه بيشتر احكام الهى با 
مقتضاى فطرت مطابق است يعنى مربوط به آن است كه حجاب هاى نفس را برداشته و مقتضاى فطرت را زنده كند و مقصود اصلى 
و مقصد اصلى آن است كه معرفت حاصل شود وآدمى خود را به آستانه دوست برساند. واين تفضلها, از عنايات خداى تعالى 
است بر بندكانش تا آنان راز زندان طبيعت آزاد نموده به جايكاه مقربين و قرا ركاه مخلصين بازكرداند. يس تكاليف الهى همه 
الطاف الهى است و داروهايى است زمانى براى درمان روحهاى بيمار و دلهاى ناخوش و ييامبران الهى اطباى نفوس و مربيان ارواح 
اند كه شاككردان حق را ز تاريكيها به نور برند و ازنقص به كمال رسانند....)(8) همجنين آيه الله سيد محمدباقر صدر(ره) تكاليف 
الهى را لطئ دانسته كويد: «ولما كان الله تعالى عالما بجميع المصالح والمفاسدالتى ترتبط بحياه الانسان فى مختلف مجالاءته 
الحياتيه, فمن اللطف اللا-ئق برحمته ان يشرع للانسان التشريع الافضل وفقا لتلكك المصالح و المفاسد فى شتى جوانب الحياه)(4) 
بنابراين اكر علم كلام, اصل «تكاليف الهى الطاف الهيند» را مى يذيرد و در صدد اثبات آن است, نتيجه اش را در فقه بايستى در 
اصل اباحه و برائث دانست. تكليف خودنيازمند دليل زايد اسث و تازمانى كه دليلى برتكليف ارائه نكردد اصل بر اباحه و براثت 
است. قبل از يرداختن به ادله و قرائنى كه ديد كاه دوم را تقويب و اثبات مى كند, لا-زم است به طور اجمال معنا و مفهوم «اباحه) 
توضيح داده شود. اباحه در فقه بر دو قسم است: ١)اباحه‏ عام: اين قسم كه به آن به «الاباحه بالمعنى الاعم) اطلاق مى شود, در 
مقابل وجوب و حرمت به كار مى رود و معناى آن «عدم الزام» است. اباحه به اين معنى شامل مستحبات و مكروهات نيز مى شود. 
؟) اباحه خاص: كه به «الاباحه بالمعنى الاخص» تعبير مى كردد همان نوع ينجم از احكام تكليفيه است كه مفهوم آن «تساوى فعل و 
تركك يكك عمل در نظر شارع» است و شامل مستحبات و مكروهات نمى شود. روشن است كه مقصود ما در اينجا, قسم دوم اباحه 
است آيه الله سيد محمدباقرصدر(ره) اباحه رااين كونه تعريف مى كند: «اباحه اين است كه شارع مكلف را در وسعت و كشادكى 
قرار دهد تا در آنجه كه اراده مى كند اختيار انجام داشته باشد و نتيجه اش اين است كه مكلف از حريت و آزادى برخوردار مى 
كردد كه مى تواند كارى را انجام دهد و يا تركك كند».(١٠1)‏ بسيارى از فقها در باره فلسفه و علت حكم «اباحه به اين نكته اشاره 
كرده اند كه منشإ اباحه دو جيز است: كاهى اوقات به علت فقدان ملاكك الزامى در يكك عمل است و كاهى اوقات به علت وجود 
ملا-كك آزادى و مختار بودن انسان است. بنابر اين اصل «اباحه» در راستاى اثبات آزادى براى فرد است: «و الاباحه قد تنشا عن 
خلوالفعل المباح من اى ملا-كك يدعوالى الالتزام فعلا "او تركا "و قدتنش! عن وجود ملاك فى ان يكون المكلف مطلق العنان و 
ملاكها على الاول (لااقتضائى) و على الثانى (اقتضائى)0.(١١)‏ نكارنده, باتوجه به برخى نكات, ديدكاه دوم را صائب دانسته و آن را 
باديد كاه حاكم بر مقاله حاضر ساز كار مى يابد.به نظر مى رسد كه ديد كاه دوم باتوجه به توان نظرى بالايى كه دارد, ايده اصلى 


مقاله را تقويت مى كند: آزادى در فقه به عنوان يكك يبش فرض تلقى و اخذ شده است. در توضيح اين مطلب و به منظور مستدل 
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ساختن اين مدعا, به دو نكته زير مى توان اشاره كرد: ١‏ عدم طرح مباحات در فقه و يرداختن به واجبات و محرمات: از ديد كاه 
دوم, عدم طرح مباحات در فقه (برخلاف ديد كاه اول) مويد اصالت تكليف نيست بلكه خود مويد بر يبيش فرض بودن آزادى در 
فقه است. عدم طرح مباحات در فقه به اين دليل است كه جون اباحه و اصل آزادى مفروض است در نتيجه نيازى به طرح آنها 
نيست. از آنجا كه اساس خلقت و آفرينش بر اختيار آدمى بنا نهاده شده است, ديكر نيازى به بيان افعالى كه انجام آنها و تركك آنها 
مساوى اسث وجود ثدارة و بايد تنها به ذكر واجبات و محرماتث اكشا تمود. به عبارث ديكر جون در فقّه اصل بر اباحه اسث ثه 
تكليف, در نتيجه به مباحات يرداخته نمى شود و تنها به واجبات و محرمات, مستحبات و مكروهات يرداخته مى شود. اين كه در 
ديد كاه اول كفته مى شود: درصد بالاى مباحث فقهى در مورد واجبات و محرمات است, هرجند سخن صحيحى است, امابايد توجه 
داشت كه اكر قرار بود مباحات ذكر شودبه مراتب درصد بيشترى را به خود اختصاص مى داد. توجه به مباحات و رفتارهايى كه 
مصداق احكام مباح هستند به خوبى مبين كثرت آنها مى باشد و اكر كثرت نشانه اهميت و اصالت است بنابراين بايستى اين اهميت 
و اصالت را به مباحات داد تا محرمات و واجبات. در نتيجه عدم طرح مباحات نه تنها مويدى ويا دليلى بر ديد كاه اول نيست بلكه 
خود مويدى كويا,ٍ بر حقانيت و صحت ديدكاه دوم محسوب مى كردد. "-اصول و قواعد فقهى: ملا-حظه اصول و قواعد فقهى 
بيانكر مدعاى اساسى اين نوشتار است كه آزادى در فقه به عنوان يكك بيش فرض اخذ و تلقى شده است. توجه به مفاد و محتواى 
اصول و قواعد مذكور به خوبى مفروض قرار كرفتن آزادى را در فقه بيان مى كند. هرجند كه هدف اصلى اين نوشتار يرداختن به 
اين اصول و قواعد نيست اما براى اثبات مدعاى خود به برخى از آنها اشاره كرده نحوه استنباط خود را از آنها در ارتباط با هدف 
ومدعاى نوشتار حاضر بيان مى نمائيم. الف) اصول فقهى: اصل «برائت» و «اشتغال» از جمله مهمترين اصولى هستند كه در علم 
اصول فقه مورد توجه اصوليون قرار كرفته اند. فقها, براساس اين دواصل بسيارى از احكام شرعى را اثبات مى نمايند و حكم شرعى 
اشيا و افعال را براساس آنها بيان مى كنند. اصل برائت توان نظرى و يايه نظرى مناسبى براى به رسميت شناختن آزادى در فقه فراهم 
مى كند. اين اصل كه يايه بسيارى از احكام شرعى است عبارتست از: «اكر وجوب يا حرمت يكك جيز مشكوكك باشد و هيج دليلى 
بر وجوب يا حرمت آن جيز اقامه نشود, هم از لحاظ شرعى وهم از لحاظ عقلى مى تواند آن جيز را تركك كند كه شكك در وجوب 
است (در صورت اول) و يا انجام دهد كه شكك در حرمت است (درصورت دوم) و دراين صورت از مجازاتى كه بر مخالفت حكم 
شرعى مترتب مى شود, در امان است.)(؟1) يكى از مباحث بسيار مهم در باره اين دو اصل, بحث «تقدم و تإخر اصل برائت و 
اشتغال» است آيا اصل برائت براصل اشتغال مقدم است يا اصل اشتغال تقدم دارد؟ دو ديدكاه كلى در اينجاوجود دارد: )١‏ تقدم 
اصل برائت بر اصل اشتغال ,ير اساس اين ديد كاه كه «مسلكك قبح عقاب بلابيان» ناميده شده است, مكلف تا زمانى كه قطع و يقين 
به وجوب يا حرمت يكك كار بيدا نكرده است, در انجام و تركك آن كار آزاد است. ؟) تقدم اصل اشتغال بر اصل برائت ,بر اساس 
اين ديدكاه كه «مسلكك حق الطاعه) در لسان آيت الله صدر(١1)‏ نام كرفته است, هركاه احتمال وجود حكم الزامى (وجوب يا 
حرمت) در يكك عمل برود و دليلى از ناحيه شارع مبنى بر جواز تركك وجود نداشته باشد, جايز نيست تركك آن عمل و يا انجام دادن 
آن عمل و بايستى به دنبال يبدا كردن حكم قطعى آن فحص و جستجو و احتياط را ييشه خود ساخت. از ميان اين دو ديد كاه, 
ديدكاه اول, طرفداران بيشترى را به عنوان قاعده ثانويه به خود اختصاص داده است. البته برخى همجون آيه الله صدر (ره) ابتدا 
برائت شرعى را اثبات نموده سبس آن را بر اصل اشتغال مقدم مى دارد.(1) و برخى ديكر مطلقا اصل برائت را بر اصل اشتغال 
مقدم مى دارند. به هرحال اصل برائت يكى از اصول اساسى است كه مى تواند يايه و مبناى بسيارى از آزاديهاى فردى قرار كيرد و 
حقوق فرد را تضمين نمايد. ديدكاه اول توان نظرى زيادى براى آزاديهاى فردى در فقه وحقوق فراهم مى سازد. اينجاست كه نقش 
و جايكاه اصل برائت در فقه به خوبى نمايان مى كردد واين جمله موجز و يرمعناى مرحوم كاشف الغطا مفهوم واقعى خودش را 
بيدا مى كند: « اصل برائت اصلى با اصالت و مستقل مى باشد كه بر آن فروع و مسائل فقهى متعددى مبتنى مى كردد).(18) از آنجه 
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كه ككذشت مى توان كفت كه تقدم اصل برائت بر اصل اشتغال و احتياط, خود كواهى است بر اين مدعا كه به كرات در اين نوشته 
مورد تإكيد قرار كرفته است كه « اصل آزادى » در فقه به عنوان يكك بيش فرض ملحوظ شده است. ب) قواعد فقهى برخى از 
قواعد فقهى نيز بر «ييبش فرض» بودن اصل آزادى در فقه حكايت دارند كه در اينجا به اختصار به برخى از آنها اشاره مى كنيم: 0( 
اصل «عدم سلطه» از ديد كاه فقه: اصل تساوى و برابرى انسانها اقتضا مى كند كه هيج كس بر ديكرى تسلط نداشته اختيار و اراده 
فردى او محفوط باشد. فقه در صورتى كه دليلى بر ايجاد نوعى «حق تصرف» براى شخصى وجود نداشته باشد اصل را بر عدم سلطه 
او كذاشته هيج كونه حقى را براى او به رسميت نمى شناسد. مرحوم كاشف الغطا در باره اين اصل و قاعده فقهى مى نويسد: از 
آنجا كه حق تصرف و سلطه انسانى بر انسان ديكر موجب نقض حقوق وآزاديهاى او مى شود اين حق و اين سلطه يذيرفته نمى شود 
واصل بر عدم سلطه اين فرد است كه اين امر كوياى مفروض كرفتن آزادى اوست. از آنجا كه ييرامون اين اصل و عبارت مذ كور 
توضيحاتى داده شد, در اينجا به همين مقدار كفايت مى شود. ؟) قاعده السلطنه: بر اساس مفاد اين اصل, افراد در تصرف كردن و 
بهره بردن از اموال و داراييهاى خود آزاد مى باشند وآن كونه كه مى خواهند مى توانند از آنها استفاده كنند وهيج كس نمى تواند 
مانع تصرف آنها كردد. اين قاعده كه براساس حديثى از ييامبر اكرم(ص», كه مى فرمايد: « مردم براموال و دارايى هاى خود مسلط 
هستند), استوار مى باشد, مبنايى براى بسيارى از احكام شرعى است. در توضيح اين قاعده آمده است: «مراد از سلطنت در اين قاعده 
عبارتست از: تسلط كامل مالكك بر مالش به نحوى كه آن كونه كه مى خواهد تصرف نمايد و هيج مانعى نمى تواند او رااز 
تصرفات حلال در مالش باز دارد. از اين رو هركاه در جايز بودن تصرف و تسلط برمالى شكك شود به اين قاعده تمسكك مى شود و 
جواز تضرف ثابث مى كردد).(19) اين عبارث به روشتى ببانكر يش فرضن ذالستن آزادى .در فقهاست. البنه ايخ قاعده يكك اسهنا 
ذازة وآن زماتى اسك كه ابن حق موجنب شرن رسائدة باحق د يكرق باشد كه ملاتحظه ابن اسمننا نيو بكوين يبائكر اهميتى انث كه 
به حق و آزادى ديكران در فقه داده شده است: «قاعده سلطنت كه از حديث نبوى (الناس مسلطون على اموالهم) استفاده مى شودو 
بر آن بسيارى از احكام بار مى شود, مثلا "انسان مى تواند در خانه خودش آن كونه كه مى خواهد تصرف كند و در ديوار خانه 
اش ولو با اشراف بر همسايه اش ينجره اى قرار دهد و همسايه او نمى تواند او را ازاين كار منع كند زيرا مردم بر اموال خود مسلط 
هستند, مكر اين كار, مستلزم ضرر زدن به همسايه باشد كه در اين صورت بر اساس قاعده لاضرر جايز نيست و قاعده لاضرر بر 
قاعده سلطنت حاكم و مقدم است».(17) همانكونه كه ملا-حظه مى شود در صورت نبودن عناوين ثانويه از قبيل «ضرر زدن به 
ديكرى» اصل بر آزادى انسان در دارايى و اموالش مى باشد. ”*) اصل حرمت و احترام مال مسلمان: بر اساس اين اصل, مال و 
دارايى مسلمان و بلكه مال هر شخصى ولو كافر از نوعى مصونيت, برخوردار است و ديككران موظفند احترام و حرمت مال او را نه 
دارند. هيج كس بدون اجازه صاحب يكك مال نمى تواند در آن مال تصرف نمايد. فقه براساس اين قاعده, با فرض كرفتن آزادى 
افراد. دايره آزادى افراد را در محدوده مال و دارايى خودش مى داند و مال ديكران از محدوده آزادى او خارج است. به عبارت 
ذيكر يا فرفن كرفتن آزادى انسان, محدوده آن را مشخض مى كندو محدوديتهاق أن را يبان مى كند يكى از اين محدوديتها در 
مورد قبل ذكر شد (ضرر زدن بر ديكرى) و يكى ديكر از آن محدوديتها نيز حرمت مال ديكرى» است. مرحوم كاشف الغطا در اين 
باره مى كويد: «اصل حرمت و مصونيت مال مسلمان است, بلكه هرمالى مصونيت دارد مانند مال كافر».(18١)‏ 6) قاعده لاضرر: 
براساس اين قاعده كه با تعبير « لاضرر و لاضرار فى الاسلام » بيان مى شود, هركونه ضرر زدن به جان, مال و آبروى ديكرى ممنوع 
مى باشد. فقها اين قاعده را با ادله متعددى اثبات كرده اند كه مهمترين آنها, روايتهايى است كه در مورد شخصى به نام « سمره بن 
جندب » وارد شده است. دراينجا به خاطر رعايت اختصار تنها به يكى از اين روايات اشاره مى كنيم : خلاصه داستان از اين قرار 
اسث كه سمره بن جندب درخت خرمايى در باغى داشت كه راه ورودى آن از متزل يكى از انصار مى كذشت وبدون اجازه رفت 


و آمد مى كرد. آن مرد انصارى از سمره مى خواهد كه به هنكام ورود اجازه بككيرد ولى سمره نمى يذيرد. در نتيجه مرد انصارى به 
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بيامبر(ص) شكايت مى كند و بيامبر (ص) نيز از سمره مى خواهد كه با اجازه داخل باغ شود ولى سمره نمى يذيرد. بيامبر بيشنهاد 
فروختن درخت خرما را مى دهد باز نمى يذيرد. در نتيجه ييامبر(ص) مى فرمايد: برو درخت او را از جاى دراور و آنرا جلوى سمره 
بيانداز زيرا ضرر زدن به ديككران جايز نيست.(19) در اين داستان هم ييامبر(ص) آزادى را مفروض كرفته است و هم سمره بن 
جندب. ييامبر(اص) رفت و آمد بدون اجازه سمره را در تعارض با آزادى مرد انصارى مى داند. سمره نيز ورود و خروج آزادانه 
خود را براساس اصل آزادى خود, توجيه مى كند. اما از آنجا كه رفت و آمد وى بدون اجازه كرفتن, نقض آزادى و حت اوليه مرد 
انصارى است, در واقع اين ديكر آزادى نيست و آزادى واقعى و راستين از ديدكاه فقه , آن است كه به ديككران ضرر وارد نسازد. 
تعابير كوناكونى كه در اين روايات, بيامبر(ص) در مورد سمره به كار برده است, عبارتند از: ١١‏ فانه لاضرر و لاضرار(١32»)) ١‏ زيرا 
ضرر و ضرر زدن نفى شده است ١70‏ انكك رجل مضار ولاضرر و لاضرار على مومن(١2»)‏ «به راستى تو مرد ضرر زنده اى هستى 
در حالى كه بر مومن نبايد ضرر وارد شود) ١7”‏ مااراكك يا سمره الامضارا(؟7) «نيافتم تو را اى سمره مككر ضرر زننده» درباره اين 
روايت بحثهاى متعدد و مختلفى صورت كرفته است و فقها با استفاده از ديد كاهها و مبانى حاضر خود اين روايت را بررسى نموده 
اند. امام خمينى (ره) يبرامون اين روايت, معتقد است كه آنجه كه ييامبر(ص) در اينجا فرموده است در واقع حكمى است كه بنحو ١‏ 
آمريت » از ييامبر(ص) به عنوان ٠‏ حاكم » صادر شده است. حكم ييامبر(ص) براى رفع ظلم و ضرر از مرد انصارى مبين مفروض 
كرفتن آزادى از سوى يبامبر(اص) است: «... التإمل فى صدر القضيه و ذيلها و شإن صدور الحديث مما يكاد ان شرف الفقيه بالقطع 
بان لاضرر و لاضرار حكم صادر منه (ص ) بنحو الا-مريه و الحاكميه بما انه سلطان و رافع للظلم عن الرعيه ...(51) بنابراين اين 
قاعده نيز به خوبى مبين مفروض كرفتن آزادى مى باشد. ه) خيارات و فلسفه تشريع آنها يكى از قواعد فقهى در باب معاملات 
عبارتست از: «اصل لزوم). بر اساس اين اصل اكر معامله اى با شرايط لازم انجام يذيرد, آن معامله صحيح بوده فسخ آن جايز نمى 
باشد. در كنار اين اصل, يكى از مسائل مهم فقهى كه از ديدكاه ما در اين مقاله بسيار حائز اهميت است, تشريع و جعل «خيارات» 
است. هرجند كه با انجام يكك معامله, ديكر جايى براى فسخ آن باقى نمى ماند, اما فقه با طرح مسإله «خيارات» در شرايط خاصى 
اختيار فسخ را به هريكك از دو طرف معامله «خريدار و فروشئده» داده است. براساس اصل «خيارات» هركدام از فروشنده و خريدار 
مى توانند در شرايط خاصى معامله را به هم زده آن را فسخ نمايند. يرداختن به اين اصل و شرايط آن از موضوع مقاله حاضر خارج 
است و تفصيل آن در كتابهاى فقهى آمده است, هدف ما از طرح اين مسإله در اينجا اشاره به نكته اى است كه از ديد كاه مقاله 
حاضر مهم به نظر مى رسد. در اين مورد مى بينيم كه فقه با بيش فرض» كرفتن آزادى و يذيرفتن آن در ساير مباحث و مسائل خود 
تلاش مى كند از هركونه خدشه اى به اين اصل جلو كيرى شود. هرجند كه انسان عاقل با اراده و اختيار خود وارد يكك معامله مى 
شود اما به همين انسان اين آزادى داده مى شود كه حتى يس از انجام معامله در شرايط خاصى بتواند آن را فسخ نمايد و به حقوق 
مورد نظر خود دست يابد. بنابر اين مى توان كفت كه يكى از عوامل اصلى تشريع خيارات در فقه, توجه به اين اصل اساسى و 
رعايت آن در زندكى فردى و اجتماعى انسانهاست. شارع مقدس به هيج وجه حاضر نيست آزادى عمل انسان محدود شود و به 
همين جهت با وضع قوانين و قواعدى, از محدود شدن آن جلو كيرى كرده است. البته برخى از فقها, فلسفه تشريع خيارات را جلو 
كيرى از نزاع احتمالى ميان فروشنده و خريدار دانسته اند كه به نظر مى رسد با آنجه كه آمد منافاتى نداشته باشد. مرحوم كاشف 
الغطا در اين باره مى نويسد: «ولكن احاطه علم الشارع الحكيم و رعايه الشريقه لدقائق الحكم , اقتضت تشريع الخيار فى العقود 
الازمه قلعا لمراد الفتنه بين البشر و قطعا لامراس الشجار والخصومات فيمابينهم فان الانسان قد تدعوه خاطره الى بيع ماله فيجرى العقد 
عليه باختياره ثم يندم فيتطلب العلل و التخريجات من مضايقه العقد فقد يحدث التزاع و الشجار بين المتعاقدين فشرع الخيار لقطع ماده 
هذا الشجار.... لمجال التروى و التفكير فيما هو الصالح »(16) هرجند كه در اين عبارت فلسفه تشريع خيارات جلو كيرى از نزاع و 
فتنه بيان شده است اما به نظر مى رسد كه در مرحله اى بالا-تر بتوان كفت كه تشريع خيارات براى مقابله و مبارزه با منشا نزاع و 
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د ركيرى است. نزاع و دركيرى عمده از آنجا ناشى مى شود كه يكى از دو خريدار و فروشنده احساس مى كند با اين معامله دايره 
اختيارات وآزادياش محدود كشته, از اين رو با نزاع و كشمكش به احقاق حق خود مى يردازد و تشريع خيارات اين محدوديت را 
برخواهد داشت. در نتيجه از نزاع نيز جلوكيرى مى شود. خلا-صه مقاله: ١‏ آزادى در فقه سياسى شيعه, به عنوان يكك «ييش فرض» 
اخذ و تلقى شده, و در فقه از «محدوديتهاى» آزادى بحث شده است. 7 «طرح آزادى در علم كلام» در قالب مباحثى از قبيل طلب و 
اراده. جبر و اختيار و «اصل اباحه)» و تقدم آن بر اصل تكليف, از مهمترين ادله اى هستند كه بر ييش فرض بودن آزادى دلالت مى 
كند رماصول و قواعد فقهى نيز مويد و شاهد كوياى اين مدعا هستند. 3 آزادى در فقه سياسى شيعه, بيشتر در مفهوم فلسفى ‏ كلامى 
مورد توجه قرار كرفته است وجه سياسى آن بيشتر تحت تإثير تحولات و تطورات جديدى است كه در اين مفهوم در عرصه انديشه 
سياسى يديد آمده است. يى نوشت : ل امام خمينى (ره), ييشين, ص ص 180-187. 4 صدر, سيد محمد باقره دروس فى علم 
الا.صول, بيروت: دائره المعارف مطبوعات, ١٠5١اق,‏ حلقه دوم, ص 188. ٠١‏ همان, حلقه اول, ص 56. ١١‏ همان, حلقه اول ص 
١١.18‏ آخوند خراسانى,كفايه الاصول, تهران: انتشارت كتابفروشى اسلاميه , جاب هفتم, ,١1788‏ ج7, ص /181. 11 براى مطالعه 
بيشتر ر.كك به: صدر, سيد محمد باقر بيشي 
تحرير المجله, (بى جاو بى تا). ج١,‏ ص 19. ١5‏ مصطفوى, سيد محمد كاظم, القواعد, تهران: موسسه نشر اسلامى, جاب اول, 
67اق, ص 18. /11 كاشف الغطا تحرير المجله, ج١,‏ ص .4031١‏ 18 كشف الغطا, باب فيما يتعلق ببيان بعض المطالب الاصوليه 


نه ج 7و ص ص 188-188. ١5‏ بنككريد به: همان, جلد دوم. ص 65288. ١0‏ كاشف الغطار 


الفرعيه, بحث ١9 .6٠‏ كافى, كتاب المعيشه, باب الضرار, روايت دوم. ٠١‏ همان. 1١‏ كافى, همان, روايت هشتم. 77 وسائل 
الشيعه, احياالموات, باب .1١‏ "1 امام خمينى (ره), الرسائل, قم:اسماعيليان.؟ ص ص *2ه20. ١‏ كاشف الغطا, تحرير المجله, ج", 


ص "5؟. منبع: فصلنامه علوم سياسى /س نويسنده : منصور ميراحمدى 
مشكلات نظرى طرح آزادى در انديشه اسلامى 


مشكلات نظرى طرح آزادى در انديشه اسلامى مقدمه مقاله حاضر, برخى مشكلات طرح آزادى در تفكر اسلامى را مورد ارزيابى 
قرار مى دهد. نككاه مومنانه به آزادى, يكى از مهمترين عناصر تفكرى است كه بنياد ارزشى و مبانى مذهبى ((نظام جمهورى اسلامى 
ايران)) را تشكيل مى دهد.(١)‏ اما رهيافت اسلامى به آزادى, در شرايطى كه جمهورى اسلامى ما - بنا به ضرورت تاريخى - بر 
ميراث كهنى از سنت اقتدار در انديشه و عمل تكيه دارد, مشكلات دوكانه اى دارد: ١‏ نخست آنكه, الهيات اسلامى, با توجه به 
جامه اقتدار كرايانه اى كه بويزه در حكمت عملى و زند كى سياسى يوشيده بود, قرنها است كه بسيارى از نصوص دينى ناظر به 
آزادى, عقلانيت و مسووليت فردى را به حاشيه رانده و مورد غفلت قرار داده است. در جنين شرايطى, هر كونه تلاش براى تفسيرى 
روشن از مفهوم آزادى در نصوص دينى, به اين لحاظ كه مسبوق بر نظريات و تإملات ييشين نبوده و به تعبير ابن خلدون, سندى 
مستمر در تحقيقات عالمانه ندارد, با مشكلات, سرد ركمى ها و شرمساريهايى مواجه مى شود. ١‏ - ثانيا, حضور همين سنت 
اقتداركرايانه در الهيات اسلامى, با توجه به مجموعه اى از ييش فرضها, نظريه ها و سليقه هايى كه توليد مى كند, مانع از آن مى 
شود كه آزادى, در ((مركز معنا») و كاوشهاى دين شناسانه در باب سياست قرار كرفته و كامى موثر در تإسيس يا بسط نظريه اى 
درباره الهيات آزاد منش, فردكرا و مردم سالار شروع شود. بر عكس, سنت اقتدارى با توجه به انرى نهفته اى كه دارد, ممكن 
است ابزار نيروهاى سياسى خاصى قرار كيرد. در اين نوشتار, بيشتر به اين دسته از موانع نظرى (كفتمانى) در طرح آزادى مى 
يردازيم. مهمترين اين موانع كه در اين مقاله بررسى مى شوند, عبارتند از: ١‏ انسان شناسى ويزه در الهيات ستتى ,م ذات 
ناخوديسنده و ناخود سامان انسان. ١‏ ضرورت اقتدار رو حضور راهنمايان و حاكمانى جونان عقول منفصل در زند كَى سياسى. 37- 


تمايل الهيات سنتى به يكانكى بادين و طرد و بدعت دانستن تفسيرهاى جديد, كه لازمه طرح آزادى در انديشه اسلامى است. 
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اكنون به تفصيل به بررسى سه مانع نظرى فوق در طرح آزادى ,بويزه از ديد كاه فلسفه اسلامى مى يردازيم. )١‏ انسان شناسى الهيات 
سنتى, ذات نامستقل انسان يرسش از مبانى انسان شناختى در الهيات اسلامى, احتمالا, يرتويى بر برخى مشكلات موجود در 
((تفسيرهاى سنتى ازاحكام زندكى سياسى)) مسلمانان خواهد افكند. اين سنت كه اكنون جزئى از هويت و اصالت ما بوده و تارو 
يود عقلانيت سياسى امروز ما را تشكيل مى دهد, ابعاد يبجيده اى دارد كه تإكيد بر ((ذات نامستقل انسان)) يكى از مهمترين اين 
ويكيها است. بر خلاف تجدد ارويايى كه با تكيه بر استقلال و تفرد انسان, انديشه (فرد عاقل)) يا|03ا1001/10 - ]© ©[056ا5 را 
به عنوان مبناى تفكر و تجربه سياسى تإسيس نموده و بدين سان بر نظم سياسى مردم سالار نظر دارد ,الهيات اسلامى, به ذات ناخود 
بسنده انسان مى انديشد كه نيازمند عقل منفصل و راهنماى خارجى است. علامه طباطبايى, مفسر معاصر شيعه, در اشاره به اين 
نكته, و در ذيل آيه 71١‏ سوره بقره(الف) مى نويسد: ((سبب دعوت دينى, همان سير بشر به سوى اختلاف است. همان طور كه 
فطرتش او را به تشكيل اجتماع مدنى دعوت مى كند, همان فطرت نيز او را به طرف اختلاف مى كشاند, و وقتى راهنماى بشر به 
سوى اختلاف, فطرت او باشد, ديككر رفع اختلاف از ناحيه خود او, ميسر نمى شود. و لاجرم بايد عاملى خارج از فطرت او, عهده 
دار آن شود, و به همين جهت, خداى سبحان از راه بعث انبيا و تشريع شرايع...اين اختلاف را برطرف مى كند. ... معلوم است كه 
انسان, خودش نمى تواند اين نقيصه را برطرف كند. جون فطرت خود اوه اين نقيصه را يديد آورده( است) , جككونه مى تواند 
خودش آن را برطرف ساخته( و) راه سعادت و كمال خود را در زندكى اجتماعى اش هموار كند؟))(5) لذا به اعتقاد علامه 
طباطبابى, عقلانيت سياسى كه بخشى از عقل عملى است, مقدمات حكم خود را از احساسات باطنى مى كيرد كه در هر انسانى در 
آغاز وجودش, بالفعل, موجود است. و جون اين احساسات فطرى, خودش عامل اختلاءف است إبنايراين, تدبير سياسى انسانهار, 
نيازمند راهنما و مدبرى خارج از تعقل فرد انسان است.(”) الهيات اسلامى, با تحفظ بر مقدمات مبتنى بر ((انسان ناخود بسنده)), 
وحى ودين را شرط خود سامانى فطرت انسان مى داند. وحى در انديشه اسلامى, فرايندى است كه در آن, وجود نابسنده و ناسازه 
انسان, اخلاقى مى شود و مى تواند باكسست از اختلا.ف و خشونت, خود را مسوول اعمال و زندكى سياسى خويش بداند.(©) 
ظهور اين مفهوم از انسان در انديشه اسلامى, وجهى دوكانه دارد راز يكك سوى, فاصله ظريفى با تجدد ارويايى يبدا كرده, و با 
آشكار كردن بنياد غير عقلانى عقل عملى و سوزه خود سالار غرب, خوش بينى افراطى مدرنيته نسبت رهيافتهاى عقل سياسى را 
مورد ترديد قرار مى دهد. واز طرف ديكر, زمينه نظرى مساعدى براى ظهور اقتدار كرايى فراهم مى كند. و جنانكه انديشه هاى 
سياسى مسلمانان نشان مى دهد, ممكن است در صورت فراهم بودن برخى زمينه هاو ديوار, بلندى از اقتدار تدارك نموده و به سلب 
آزاديهاى مكنون در نصوص اسلامى بيردازد. به هر حال, تجدد غربى, جنانكه كانت مى انديشد, مفهوم خاصى از فرد عاقل و فعال 
تإسيس كرده بود كه برخودمختارى ذات انسان, اعتقاد واثق داشت. و از آن روى كه فردكرايى را بيش شرط اخلااقى بودن و 
مقياس ارزش كذارى در جامعه و سياست مى دانست, زمينه ظهور نظامهاى غير دينى و مردم سالار را فراهم نموده بود ,اما نقدهاى 
متإخر از مفهوم انسان خودسالار / خودسامان, بسيارى از آرمانهاى تجدد ارويايى را به يرسش كشيد.(09) ويليام كانولى كه خود, 
متإثر از ((فرا ‏ تجدد)) است, در نقد تجدد غربى مى نويسد: ((زندكى انسان در اساس خود, ناسازمند©/1أ05ا1 12760 - ؟اع5) ) 
است ,حال آنكه, عقل مدرن بانفوذ به زواياى نوين زندكى مى كوشد هر ناسازه روياروى خود را حذف كند. اين تركيبى است 
خطرناك و بالقوه سركوبكر. انكار ناسازه, خواه با ناديده كرفتن اشتياق به يكانكّى يا با وانمود( كردن) امكان تحقق آن در 
زندكّى, خطرناكك است. )2(0) انديشه اسلامى نيز با توجه به مقدمات انسان شناختى كه دارد, با همان مضمونى كه از كانولى نقل 
كرديم, اما از زاويه اى ديكر, به نقد تجدد غرب مى يردازد. اخلا-ق دينى, لا-جرم, در موضعى قرار مى كيرد كه امكان نقد 
فرد كرايى معطوف به خصوصى كردن مذهب و ارزش زدايى از سياست را يبدا مى كند, و انسان انديشنده را در برابر كابوس هيج 


انككارى مدرن, توانا مى سازد, زيرا با باور به هيج بودن هستى و انسان, مشكل مى توان زيست. اما اين تواناسازى در انديشه دينى 
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كه مى توانست آغازى براى بسط عقلانيت دينى و نوعى تجدد اسلامى باشد, فقط وجهى از انسان شناسى اسلامى است كه جوانه 
هاى آن, سالها قبل و در زير آوار انديشه سلطانى و نظم اقتدارى فرو مرد. انسان شناسى اسلامى, جنانكه اشاره كرديم, جنبه ناتوان 
سازى هم داشت و تقدير جنان بود كه اين وجه از مفهوم انسان, به دانش مختار مسلمانان بدل شود. الهيات سنتى, نظامى از دانش 
اقتدارى - بويزه در قلمرو سياست تإسيس نمود كه در قالب آن, وحى اسلامى نه به مثابه آغازى براى استقلال و انديشيدن انسان 
انديشنده رُبلكه بر اساس مرجعيتى (]011]لا4)) ديده شد كه توليد مستمر اقتدار از نتايج قهرى آن بود.(7) در سطور زيره به برخى 
وجوه اقتدار كرايى در فلسفه اسلامى اشاره مى كنيم. ؟) اقتداركرايى در فلسفه اسلامى در اين نوشته, مجال آن نيست كه تمام ابعاد 
اقتداركرايى در فلسفه اسلامى طرح و بررسى شود و تنها به ملاحظاتى اكتفا, مى كنيم كه هر خواننده آثار فارابى و ابن سينا, ناكزير 
به مدلول اقتدارى و آزادى كريز فلسفه سياسى مسلمانان بى مى برد. اقتدار كرايى در فلسفه سياسى فارابى, از آن رو است كه وى, 
سياست مدنى را در افق فلسفه وجود طرح مى كند و با توجه به دريافتى كه از مراتب هرمى موجودات و كيفيت صدور و ارتباط 
آنها با سبب اول دارد, به استنتاج هستى مدنى انسان و مرتبه وجودى مدينه او مى يردازد.(8) معلم ثانى بر اين اساس, ملاحظاتى را 
وارد فلسفه سياسى مى كند كه به طور بنيادى, به نفى آزادى مى يردازد: الف فارابى, الهيات و سياست را در منظومه واحد فلسفى 
در آميخته, و با تكيه بر وحدت و شيوه استدلال, نتايج آن دو را به يكديكر تعميم مى دهد. وى در ((آرإ اهل المدينه الفاضله)) مى 
نويسد: ((نسبت سبب اول( خداوند) به ساير موجودات, مانند نسبت يادشاه مدينه فاضله به ساير اجزاى آن است)).(4) همجنان كه 
در آفرينش, كليه موجودات از وجود اول حادث شده و بوسيله آن, نظام مى يابند روجود مدينه نيز وابسته به وجود رئيس اول بوده 
و سامان خود را مديون او است و مدينه, نظمى مطابق نظم عالم دارد: ((يس, مدينه در اين صورت به كونه اى است كه اجزاى آن, 
با يكديكر ارتباط وائتلاف داشته و در يكك نظام مراتبى, بعضى تقدم و برخى تإخير دارند... و مدبر جنين مدينه اى, شبيه به سبب 
اول است كه وجود ديككر موجودات, به توسط او و قائم به اوست. )1٠١()‏ ب - فارابى, با توجه به اندماج الهيات و سياست, كام مهم 
ديكرى بر مى دارد. وى, اولا, نوعى سلسله مراتب هرمى در موجودات طبيعى ((لحاظ)) مى كند, و آنككاه, همين نظم سلسله مراتبى 
مفروض در عالم الوهيت و طبيعت را به عالم انسان و سياست نيز تعميم مى دهد. فارابى در فصل هشتم ((آرإ)) اشاره مى كند كه 
موجودات عالم بسيارند و با وجود بسيارى, متفاضاند ويعنى برخى برتر از بعضى ديككر و يائين تراز بعضى ديكر مى باشند. وى 
موجودات الهيه را به تفضيل, از عالى ترين به ياثين ترين, و بر عكس, موجودات طبيعى را از ناقصترين به كاملترين, رتبه و رده 
بندى مى كند.(١1)‏ فارابى, سيس برشباهت و يكانكى ساختار عالم و نفس انسانى از يكك سو, و سلسله مراتب اجزاى مدينه از سوى 
ديكر, تإكيد ورزيده واين سه مرتبه از وجود را داراى احكام واحد مى داند. در انسان شناسى معلم ثانى, ((قلب, عضو رئيسه اى 
است كه هيج يكك از اعضاى بدن بر او رياست ندارند و به دنبال آن, دماغ است كه... رياست او نه رياست اوليه, بلكه رياست 
ثانويه است... زيرا فى نفسه خادم دل است و ساير اعضا نيز خادم آن هستند)).(17) فارابى, در فصلى با عنوان ((كفتار در عضو 
رئيسه)), به مقايسه و يكانكى جايكاه خداوند, قلب و رئيس مدينه يرداخته و مى نويسد: ((و همان طور كه عضو رئيسه بدن, بالطبع 
كاملترين و تمام ترين اعضا, هم فى نفسه و هم در افعالى است كه ويه او است... رئيس مدينه نيز در آنجه ويزه او است, كاملترين 
أقراذ و اجواى مدينه اسث...همحتان كه'در اسان تكست قلن موسوه من شود سين اوسببه تكويق .ديك اعضاق بدن مى كرذد 
و سبب حصول قوتهاى اعضاى بدن و تنظيم مراتب آنها مى شود, وضع رئيس مدينه نيز جنين است كه نخست بايد او استقرار يابد و 
سيس اوه هم سبب تشكل و تحصل مدينه و اجزاى آن شود. و هم سبب حصول ملكات ارادى اجزا و افراد آن و ترتب مراتب آنها 
كردد... و حال موجودات عالم نيز جنين است رزيرا نسبت سبب اول به ساير موجودات, مانند يادشاه, مدينه فاضله است به ساير افراد 
واجزاى آن.))(١1١)‏ مهمترين نتيجه اى كه فارابى از اين مقدمات و در حوزه فلسفه مدنى مى كيرد تقسيم اعضاى مدينه به اجزاى 


نابرابر و تحميل يكك نظم اقتدار كرا, سلسله مراتبى و عمودى بر اجزا وافراد شهر است كه دوام و قوام هر يكك از آن اعضا به رئيس 
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اول است. در اين نظم اقتدارى ((زهر جزء از اجزاى مدينه رئيسى دارد كه هيج رئيسى بالاتر از او نيست. همجنين, انسانهاى تحت 
رياستى وجود دارند كه بر هيج انسان ديكرى رياست ندارند. در بين اين دو ميعنى رئيس مطلق و مرئوس مطلق, انسانهاى ديكرى 
قرزان ذارقك كد عيق ال كه رقسسن" بعضى هسسد قفدت راسك عم ديك تومن باقنقك))(19) قاراس ابن ترتساء رفس 
مدينه را بر مدينه و مردم آن تقدم مى دهد. وى, به اين لحاظ كه توانائيهاى انسان و فطرت آنان را كوناكون و متفاوت مى بيند, 
رابطه ميان انسان ها را رابطه اى تراتبى و اقتدار آميز ميان انسانهاى ناقص و كامل و نه رابطه ميان انسانهاى آزاد و برابر ‏ مى داند. 
وى در اين راستا, به توصيف رهبرانى مى يردازد كه حكمت و دانش, مهمترين اوصاف آنان است.(18) ج - ابراز اهميت دانش در 
زندكى سياسى و اصرار بر تلازم / دانش قدرت در رئيس اول, اقتدار كسترده اى به رئيس اول مدينه و حاكم جامعه سياسى مى 
دهد. فارابى, باطرح يرسشى اساسى كه آيا انسان عالم است يا جاهل, نظم سياسى را بر اساس تفاضل علم و جهل انسانها استوار 
تموذه و با اعطاى سياست به عالهان, اطاعث ديكران از آنان را امرى ناكرير تلقى من كند..وازابن حيث, بين مدينه فاضله و 
((مضادات)) آن تقابل مى افكند. در انديشه فارابى, ((نابرابرى در جوامع انسانى, اصلى اساسى و مشروع است. وى, اين نابرابرى را 
بركياد درتجاتن ال دالقل واتاداتى ود قد قمابة استعداد وفطرت اسائيااكر كسب أن ذرجات اسعوار تصوذة اسة: ((قطرتث همه 
انسانها براى قبول معقولاءت اوليه آمادكى ندارد, زيرا اشخاص انسان, بالطبع, با قواى متفاضل و استعدادهاى متفاوت خلق شده 
اند.))(19) معلم ثانى توضيح مى دهد كه اكثر انسانها, نيازمند تعليم و ارشاد بوده و بنابر اين, به نوعى نيازمند رياست ديكرى 
هستند رزيرا انسانها به اعتبار توانايى در كسب دانش, و قدرت اجراى آن در جامعه, به جند كروه تقسيم مى شوند. بيشتر مردمان, 
فقط هئ تواندد تقلا از ذائقن ديكراة, ((غمل)) تشابتف انان, بانكة سهمن ذررياست دو زيند كن سياسن واشعه باشكده يراق 
هميشه و در همه موارد فرمانبردار هستند. جمعى ديكر, در عين حال كه مقلد يكك معلم و مرشد هستند, اما قادرند تعاليم رئيس 
دانشمند خود را به كار بسته و حتى ديكران را نيز به اجراى آنها وا دارند. به نظر فارابى, اين كونه انسانها سهمى از رياست دارند و 
عبان كه هقوس رين اول معد رسن ويكراؤاتية من باقنتد ونه مين ايان قازاي نات وا زفنين ثاتىن من تاند (/11) 
فارابى, درباره دانش و جايكاه رئيس اول مى نويسد: ((يس, رئيس اول على الاطلاق كسى است كه در هيج موردى نه احتياج دارد 
و نه اصلا اتفاق مى افتد كه انسانى بر او رياست نمايد رُبلكه علوم و معارف بالفعل براى او حاصل شده و بدين وسيله, هيج حاجتى 
در هيج جيزى به انسان ديككرى ندارد كه او را ارشاد نمايد.))(18) معلم ثانى, آنككاه كه به اقتضاى افلاطون, رئيس مدينه را به طبيبى 
حاذق تشبيه مى كند كه بر اساس دانش خود به معالجه بدنها مى بردازد ,در واقع, يرتويى بر خصلت اقتدارى شهر فيلسوف مى 
اندازد, تشخيص مصلحت شهر را به عهده حاكم دانشمند كذاشته و بيآنكه نيازى به نظر شهروندان باشد, مردمان را از كهواره 
تاكور, تحت نظارت يكك جانبه و دائم رئيس مدينه قرار مى دهد: ((انسان مدنى, با صناعت مدنى, و سلطان, با صناعت سلطنت, 
تعيين مى كند كه( اين معالجه) در كجا و جه كسى شايسته است كه به كار برده شود و در جه كسى شايسته نيست كه به كار برده 
شود...))(19) هر جند در اين سطور, مجال آن نيست كه به تفصيل: نتايج انديشه فارابى در قياس بين يزشكك و حاكم مدينه يرداخته 
شود راما به اجمال اشاره مى كنيم كه تمثيل يزشكك و رئيس مدينه براى فارابى اهميت بسيار دارد نخست آنكه, او تنها كسى است 
كه قادر است درباره سلامت و بيمارى هر يكك از اجزاى جامعه سخن جدى و حكم قطعى صادر كند. ثانيار او تنها كسى است كه 
معيار ((اعتدال و سلامت)) در اخلاق و افعال سياسى اهل مدينه را استنباط مى كند و با توجه به شرايط و طبايع هر كس وهر مقام, 
دستورات خاصى تجويز مى كند. ثالثاو همجنان كه طبيب, به بيمار خود, دانش حفظ و سلامت بدن را ميا موزد, رئيس مدينه نيز 
وظيفه تعليم و ارشاد اهل مدينه را به عهده دارد. و از كارهاى مهم او, اعطاى ضابطه تشخيص و تميز خير و شرو به اجزاى مدينه: و 
ازراه آموزش است.(١3)‏ به طور كلى, سرنوشت جامعه با ويزكيها و خصال رئيس مدينه (بويزه دانش او, بيوند وجودى دارد و 


اوست كه ((مصلحت شهر و نظام سياسى)) را تشخيص مى دهد. ابونصر فارابى, بدين سان, اقتدار كرايى كسترده اى را در فلسفه 
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سياسى اسلامى تإسيس مى كند و آنكاه كه فلسفه و شريعت را با هم تطبيق نموده و به ملازمه آن دو در جامعه اسلامى حكم مى 
كند, در واقع. عناصر اقتدارى و آزادى كريز مكنون, در ((شهر فيلسوف») را به ((امت نبى(ص)») و سياست اسلامى نيز سرايت و 
انتقال مى دهد. به نظر او در جامعه اى كه شريعت حاكم است, همانند شهر فيلسوف, نظم اقتدارى وجود دارد تنها با اين تفاوت 
كه رئيس جامعه اسلامى, ناكزير بايد به صناعه فقه مجهز شود: ((فيضطر حينئذ الى صناعه الفقه))(١1)‏ فارابى, جنين مى انديشد كه 
به اعتبار وحدت عقل و شرع و يكسانى حقيقت فلسفه و دين, ماهيت احكام فقيه و فيلسوف واحدند و جايكاه فقيهان در جامعه 
اسلامى, شبيه فيلسوف و متعقل در ديككر جوامع خواهد بود. بنابراين, حاكمان جامعه اسلامى, بيآنكه بالاصاله نيازى به فلسفه داشته 
باشند, لا-زم است كه بر تمام تصريحات واضع شريعت(ص) و احكام و قوانين او آشنا شوند و بر همان مبنا, به استنباط احكام 
زندكى سياسى در هر عصر و زمان ببردازند.(77) اقتداركرايى, خاص فلسفه سياسى فارابى نيست (بلكه به هر متن و هر اثر بزركك 
فلسفى در جهان اسلام كه نكاه مى شود, آسمان تقريبا به يكك رنكك است. به عنوان مثال, يس از فارابى (88؟ - 4" ه) 'شايد بتوان 
از ابن سينا ( 878-7٠‏ 0) 'به عنوان يكى از برركترين نماينده فلسفه اسلامى ياد كرد. وى هر جند به دلايلى كه در اينجا مجال آن 
نيست, بحث فلسفى اندكى در باب سياست دارد ,اما تإملات كوتاهى كه در مقاله دهم ((الهيات شفا)), يايان ((الهيات نجات)), و 
نيز رساله كوجكك اما ير اهميت ((السياسه)) دارد, سنتى از انسان شناسى و نظم سياسى ارائه مى هد كه به طور معمول, ساخت 
اقتدارى و آزادى كريز دارد. شيخ الرئيس, اختلاف و تفاضل عقلها و فطرتها و نيزه مراتب اجتماعى ‏ سياسى انسانها را امرى طبيعى 
و مطابق تدبير خداوند متعال مى داند و مى نويسد: ()) خداوند) بافضل و رحمت خويش, بر مردمان منت نهاد, و آنان را در عقلها و 
انديشه هايشان نابرابر آفريد مهمجنان كه در دارايى, منازل و رتبه هاى( اجتماعى) متفاوت نمود رُزيرا در برابرى احوال و نزديكى 
توانائيهايشان فسادى نهفته است كه آنان را به نابودى سوق مى دهد. يس, صاحبان عقل و انديشه مى دانند كه هركاه تمام مردمان 
يادشاه بودند, همديكر را نابود مى كردند, و اكر همه رعيت و بنده بودند, خود را به كلى هلاك مى نمودند رهمجنان كه اكر در 
ثروت مساوى بودند, احدى به ديككرى خدمت نمى كرد و يارى نمى رساند, و اككر در فقر و ندارى يكسان بودند, يكسره به كام 
مركك مى رفتند. يس, از آن روى كه حسد ورزى در طبع انسانها و تباهى در جوهرشان است, اختلاف توانائيها و تفاوت احوالشان 
سبب بقا و مان د كاريشان است.))(737) ابن سينا برهمين اساس, حاكمان را برترين و شايسته ترين انسانها, در آموختن حكمت و 
سياست براى تدبير عالم مى داند: ((حاكمان, كسانى هستند كه خداوند, حفظ بند كان را به دست آنان سيرده, تدبير شهرها و تدبير 
امور مردم را به آنان وانهاده, و سياست رعيت را به آنان تفويض فرموده است.)) ابن سيناء سيس سلسله مراتب مردمان راو از 
بالاترين تا يائين ترين, و به ترتيب ((الإمثل فالإمثل)) بر مى شمارد و تإ كيد مى كند كه تكك تكك انسانها, در عين حال كه شبان زير 
دستان هستند, رعيت مافوق نيز مى باشند. وى, اضافه مى كند كه دايره سلطه يا فرمانبرى هر كس, به اندازه شعاع توانمنديهايى 
است كه در فطرت و ذات او قرار داده شده است.(75) ابن سينا با همين دريافت اقتدارى و تراتبى از طبايع انسانها و نظم مدينه, 
آنكاه كه سياست را به بحث اساسى نبوت ييوند مى زند, بنابه ((الزام قياس)) اقتدا ركرايى مكنون در فلسفه اسلامى ‏ افلاطونى را به 
حوزه دانش شرعى و فقه سياسى نيز سرايت مى دهد. وى, به اين لحاظ كه جامعه انسانى و حيات مدينه را جونان ديكر يديده هاى 
طبيعى, به كُونه اى مى بيند كه بالذات مستعد دخول شر در قضاى الهى هستند, جكونكى آفرينش, و تفاضل و تمايز انسانها در 
مدينه را ناشى از ((مبد! عنايت الهى)) مى داند(18) و بدين ترتيب, بر ضرورت نبوت و شريعت حكم مى كند. مهمترين و نخستين 
هدف شريعت و شارع در نظر ابن سينا, وضع سنن و ترتيب مدينه بر اساس اجزاى سه كانه حاكمان, يبشه وران و ياسداران. و نيز 
ترتيب رياست اقتدارى و سلسله مراتبى هر يكك از اجزا و اجناس سه كانه از عالى تا دانى (افن الناس) است. بوعلى, در فصل جهارم 
از مقاله دهم الهيات شفا مى نويسد: ((يس, واجب است كه نخستين قصد و وظيفه شارع و قانونكذار در وضع سنتها و ترتيب مدينه 


بر اجزاى سه كانه رحاكمان, يبشه وران و ياسداران (المدبرون, و الصناع و الحفظه) بوده, و در هر جنس از آنها نيز رئيمسى مقرر 
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كند كه بعد ازاو هم سلسله مراتبى از روسإ تا يائين ترين انسانها ترتيب يافته اند. و هركز نبايد انسانى در شهر بيكار مانده و فاقد 
مقام و جايكاهى تعيين شده و محدود باشد.))(12) به هر حال, يرسشها و برداشتهايى كه فيلسوفان مسلمان, درباره سرشت قدرت 
سياسى, و در درون منظومه اى از انديشه فلسفى طرح كرهه اند, براى تاريخ كذشته و امروز تفكر اسلامى اهميت بسيارى دارند. 
آنان بابيوند ميان نظام فلسفى خود با الهيات اسلامى, انديشه دينى را به خصوص در قلمرو انسان و سياست, در بن بست 
اقتداركرايى حاكم بر منظومه فلسفى خود قرار داده اند. فلسفه اسلامى با بسط مفاهيم اساسى وحى اسلامى, عنايت الهى و نبوت, بر 
شالوده ما بعد الطبيعه. انسان شناسى و شهر افلاطونى, تفسيرى از نصوص اسلامى را كُسترش داد كه در واقع, اقتدار كرايى مكنون 
در آنه بيش از آنكه بر خاسته از نصوص دينى باشد, باز يرداختى ويزه از فلسفه يونانى بود. در عين حال, فلسفه اسلامى كه با 
فارابى و ابن سينا, تفسيرى به شدت اقتداركرا و آزادى كريز ازنصوص اسلامى و زندكى سياسى ارائه كرده بود, مدتى طولانى 
مورد توجه قرار كرفت و ديككر نصوص و منابع دينى ناظر به آزادى و مسووليت فردى انسانها را به حاشيه راند. اين انديشه, ضمن 
آنكه همواره تفسيرى مسلط بود, تمايل به آن داشت كه بايككانه كردن خود با دين, ديكر انديشه ها را كه لازمه طرح آزادى است, 
بدعت دانسته و به كونه اى طرد نمايد. 7 تمايل الهيات سنتى به يكانكى با دين فلسفه و طبعا الهيات منبعث از آن, كه اكنون به 
سنتى نيرومند در انديشه اسلامى بدل شده است, سلطه موثرى در انديشه و عمل امروز جامعه اسلامى بر جاى كذاشته است /به 
كونه اى كه شايد بتوان سلطه بر قارى و قرائت معاصر را يكى از مهمترين ويزكيهاى فلسفه و الهيات سنتى تلقى نمود. الهيات 
اسلامى, اين سلطه را عمدتا با تكيه بر استراتزى اتحاد با دين اعمال مى كند. فلسفه سنتى به رغم آنكه خود, زمانى با برخى از 
نصوص دين - يا حداقل برخى ظهورات و استظهارات نص - جالش بسيار داشت إاما اكنون به طور كسترده اى با دين يكانه شده و 
تلاسزم بيدا كرده است ربه كونه اى كه هر كاه سخن از فلسفه سنتى مطرح شود, بلافاصله دين اسلام به ذهن مى رسد. فلسفه و 
الهيات سنتى, به اين ترتيب, به هويتى مقدس بدل شده است كه هركونه اعراض يا نقد آن, به معناى بد دينى, يوجى, بادعت و 
خروج از ((اصالت اسلامى)) تلقى مى شود.(77) نصر حامد ابوزيد, به درستى توضيح مى دهد كه در تمدن اسلامى, قواعد توليد 
دانش و سياست, مبتنى بر سلطه متون ستتى است و اهميت عقل نيز در توضيح بى تذكر آراى كذشتكان خلاصه مى شود. وى, 
آغاز اين تحول را كه عقلا-نيت اسلامى از تإملات انتقادى به سمت استناد به متون سابقين كذر كرد و فعاليتهاى علمى را به طور 
كلى در دايره تكرار و تقليد قرار داد, از قرن جهارم هجرى به بعد مى داند. ابوزيد, اين دوره را در ييوند با خلافت عباسيان, ((عصر 
حاكميتث تقليد)) مى نامد و مى نويسد: ((در عصر تقليد, اقوال اجتهادى انديشمندان تبديل به ((نصوص)) شد. به اين معنا كه آثار 
آنان. موضوع شرح و تفسير و استنباط واقع شده و در ميدان توليد آثار متإخران قرار كرفت. تإليفات دانشمندان, به شرح تإليفات 
سابق محدود شد. نويسند كان به شرح لغات و جمله جمله متون سابق يرداختند. با افزايش شرحهاى متوالى, به تدريج, سنت حاشيه 
نويسى و شرح حاشيه در حاشيه رواج بيدا كرد. و بدين سان, همه تلاشهاى علمى مسلمانان به شرح متون در حواشى كتابها خلاصه 
شد.اين تحول, علاوه بر فقه, در بقيه علوم اسلامى, همجون: ادبيات, بلاغت, علوم قرآن, حديث, تفسير و علوم عقلى نيز اتفاق 
افتاد. و آثار دانشمندان متإخر علم كلام به شرح, يا تلخيص متون قديم تحول يافت و هلم جرا.))(18) در جريان اين سلسله 
استنادهاى مكرر, نصوص اوليه دين إيعنى قرآن و سنت معصومين عليهم السلام, منحصرا از نككاه متون توليد شده در الهيات سنتى 
ديده شد و موجب اتحاد دين با الهيات سنتى و فلسفه اسلامى كرديد. اين د كرد يسى, مرتبه متون و فلسفه سنتى ما را جنان بالابرد 
كه هميايه نصوص اصلى دين نمود و با تعميم قداست دين به متون و الهيات سنتى, عقل و انديشه را به دايره بسته تكرار و شرح و 
تحشيه فروكاست. بدين ترتيب, شايد بتوان يكى ديكر از مشكلات نظرى طرح آزادى در جامعه امروز را در استمرار و حاكميت 
همين يديده تقليد, و سنت حاشيه نويسى در تفكر اسلامى ديد كه در ييوند با موقعيت فلسفه و متون سنتى, مانع از طرح انديشه ها و 


تحقيقات انتقادى در نصوص ,اسلامى است. بى نوشت .١‏ براى برخى مبانى آزادى در انديشه اسلامى, بنككريد به: فصلنامه علوم 
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سياسى, قم: سال اول ش ", زمستان /17/7. 7 . ((كان الناس امه واحده فبعث الله النبيين مبشرين و منذرين و انزل معهم الكتاب بالحق 
ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه...))(بقره / 11) ". سيد محمد حسين طباطبايى, تفسير الميزان, ترجمه سيد محمد باقر موسوى 
همدانى (قم: انتشارات اسلامى, 1187) ج ”و ص 1917. 5. همان, ص 777. 3. محمد اركون, الفكر الاسلامى (نقد و اجتهاد, ترجمه 
هاشم صالح (بيروت, دارالساقى, ,)١1998‏ ص 188. *. لطفا بنككريد به: 111505 06 ]م060 ع1 , ااناةعنامط أعلاء ]الا 
١‏ - ححمط 19517 , 010/809 : 10170317). كيت آنسل - بيرسون, هيج انكار تمام عيار (مقدمه اى بر انديشه سياسى نيجه, 
ترجمه محسن حكيمى (تهران: خجسته, هل/ا7١)‏ ص /777. 8. محمد عابد الجابرى, التراث و الحداثه (بيروت: المركز الثقافى العربى, 
1998) ص 34 به بعد. 9. سيد جواد طباطبايى, زوال انديشه سياسى در ايران (تهران: كوير, #/ا١)‏ ص 177. .٠١‏ ابو نصر فارابى, آر! 
اهل المدينه الفاضله و مضاداتها, تحقيق على ابوملحم (بيروت: دارالهلال, 1990) ص 117. .١١‏ ابو نصر فارابى, السياسه المدنيه, 
تحفيق فوزى مترى نجارى (بيروت: دارالمشرق, 39#) ص 4# 17 فارابى, آراريشين صص 58و 84. ترجمه فارسى, صضن 115 
٠‏ و18 "1. همان, ص 7/, ترجمه فارسى, صص ١98‏ - 198. 15. همان, صص 1١١8‏ -118. ترجمه فارسى, صص 72١‏ 587. 
6. فارابى, فصول منتزعه, تحفيق فوزى مترى تجار (بيروت: دارالمشرق, بى نا) ص 87. .١6‏ رضا داورى, فلسفه مدنى قارابى 
(تهراث: شوراى غالى فرهتكك, 82؟1) صصن +111-31:-17. فارانى, السياسه المدثيهرييشيق صن 18-176 همان, صصض 1/61 13. 
همان, عن 4ل 7 قارابى, فصول منتترعهوبيشين صص ١6‏ -18. الا. همان. ص #*. ؟؟. قارابى, كتاب المله و صوص اخرى, به 
كوشش محسن مهدى (بيروت: دارالمشرق, ,)١1994٠‏ ص .23١‏ ”5. فارابى, الحروف, تحقيق محسن مهدى (بيروت, دارالمشرق, 
مو اعم 109 لواو مع ل مميطيق بكر ينه الملش ين :2 16 ابرق سيثاء وشاله فى السباسف فيضن +087 همان 
صص  ”‏ 6. 52. ابوعلى سينا, الهيات شفا (قم: كتابخانه آيت الله مرعشى نجفى, 5١٠١ق)‏ ص[ 578 و نيز, الهيات نجات, ترجمه 
سيد يحيى يثربى (تهران: فكر روز, لالا8١)‏ ص ."٠١‏ ل/ا”. ابن سينا الهيات شفاو ص #97. 78. نصر حامد ابوزيد, النص, السلطه, 
الحقيقه (بيروت: مركز الثقافى العربى, )١990‏ ص .١"‏ 14. همان, صص ."١ 1١9‏ منبع: فصلنامه علوم سياسى /خ نويسنده: دكتر داود 


فيرحى 
آزادى سياسى و بنيانهاى آن در حكومت علوىء از نكاهى ديكر( قسمت اول) 


آزادى سياسى و بنيانهاى آن در حكومت علوىء از نككاهى ديككر( قسمت اول) بحث آزادى مخالفان سياسى در حكومت على (عليه 
السلام) كه بخش اول آن به «آزادى سياسى و بنيانهاى آن» اختصاص يافته بود» طبعاً نمى توانست داورى و ارزيابى يكسانى راز 
سوى صاحب نظران» متوجه خود كند. از آن جمله فاضل محترم حجت الاسلام آقاى جعفرييشه فرد» به بررسى همان بخش يرداخته 
اتد و ععاصل أن تقندى امت كه يش زوق اريك شاين مالسب تثموة كاين تقد ابسن اق تكميل اصضل عقاله اراقه شود اما همين 
مى تواند فرصتى مناسب براى بررسى بيشتر نويسنده محترم مقاله» نسبت به ديد كاههاى ديكر و برخى دغدغه هاى موجود باشد و 
در «بخش دوم) نككاهى نيز به ديد كاههاى ناقد محترم داشته باشند. «فصلنامه حكومت اسلامى» نكاهى كلى به مقاله «آزادى مخالفان 
سياسى در حكومت على(عليه السلام»» بيبش از ورود به بحث تفصيلى و نقد و بررسى بخشهاى مختلف مقاله؛ يادآورى جند نكته 
در باره مجموعه مقاله آزادى مخالفان سياسى در حكومت على (عليه السلام) مفيد بلكه لازم به نظر مى رسد: نكته اول: قلم آزاد 
است ولى نخستين محدوديتى كه براى اين آزادى يديد مى آيدء نامى است كه نويسنده براى نوشته خويش برمى كزيند. رويه 
علمى و منطقى يكك مقاله به ويزه اكر در يكك مجله علمى ‏ تخصصى منتشر مى شود آن است كه با توجه به عنوان مقاله و انتظار 
برانكيخته شده خوانئده مقاله با آن عنوان و نام, فوراً به اين انتظار ياسخ مثبت داده شود و با مقدمه اى مختصر و اشاره به بيش 


فرضهاى بحثء به سراغ اصل مطلب برود» به كونه اى كه تناسب ميان اصل موضوع و مقدمات آن محفوظ بماند. با اين وجود. 
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كُويا مقاله «آزادى مخالفان سياسى در حكومت على (عليه السلام)» جنين محدوديتى براى خويش قايل نيست. با آنكه مقاله» حدود 
صفحه از حجم مجله را به خود اختصاص داده. ولى هنوز به بحث اصلى خويش وارد نشده است و خواننده را همجنان جشم به 
راه شماره بعدى مجله و نشر قسمت دوم قرار مى دهد تا شايد در آنجا شاهد بررسى موضوع آزادى مخالفان سياسى در حكومت 
علوى باشد. البته اين امكان وجود داشت كه نام بخش دوم همين مقاله يعنى «بنيانهاى آزادى سياسى در حكومت علوى» براى آن 
بركزيده شود كه تا حدودى از بار اين مشكل كاسته كردد. هرجند در اين صورت همء مطالب بخش اول كه در ح دود ؟١‏ صفحه 
از حجم مجله را در بر كرفته» لا-زم بود» تا جيزى در حدود دوه سه صفحه كاهش يابد تا با آن عنوان تناسب خود را حفظ نمايد. 
جون همان بخش اول (مفهوم آزادى و انواع آن) هم موضوع مستقلى است كه در مقاله اى ديكر مى تواند مورد بررسى و كاوش 
قرار كيرد. نكته دوم: يكك محقق و يزوهشكر وقتى به سراغ مفهوم «آزادى» مى رود و آن را مورد تجزيه و تحليل قرار مى دهد و 
بدون هيج بيش داورى و حبّ و بُغضى بنيانهاى آن را برشمارد» نمى تواند جشمان خود را نسبت به لغزندكى و حساسيت اين وازه 
فرو بندد. آزادى در مفهوم مدرن و امروزينشء همجون بسيارى از مفاهيم ديكر مثل: دموكراسى و مردم سالارى» حقوق بشرء جامعه 
مدنى» حقوق فطرى و طبيعى» تساهل و تسامح.ء از دغدغه هاى اصلى اروياييان در قرون اخير بوده و در واقع مفهوم جديدى است 
كه از جهان غرب به مرز و بوم مسلمانان وارد شده است. وقتى يكك متفكر و انديشمند سياسى ارويايى» از آزادى مى كويدء اين 
وازه براى وى» يكك مفهوم واحد تجزيه شده بدون عقبه و بى ارتباط با مفاهيم ديكر نيست. براى او اين مفهوم با انبوهى از بيش 
فرضهاء قرينه هاء مبانى فكرى و به ويزه بيشينه تاريخى كه براى اين وازه رخ داده و آن را براى او دغدغه انككيز كردهء همراه است و 
جنين يبش فرضها و مبانى و يبشينه تاريخى براى يكك مسلمان ايرانى مطرح نيست. بنابراين وقتى در اين سوى جهانء از وازه اى 
جون آزادى يا تسامح و تساهل بحث مى كنيم» ضرورت بحث علمى ايجاب مى كندء احتياط لازم انجام كيرد وبا شفافيت كامل» و 
با توجه به تمامى آن عَمَّبهِ و يشتوانه فلسفى و فكرى كارى را دنبال كنيم و الا كرفتار مشكل خواهيم شد. جون نمى توان آزادى را 
بريده از ساير قسمتهاء مورد ارزيابى قرار داد و در جغرافياى كلان معارف را مورد تأمل و دقت قرار نداد. همان طور كه وازه اى 
جون قرون وسطى و رنسانسء براى ارويا قرون وسطى و رنسانس است. نه براى مناطق ديككر جهان و ويكيهايى كه براى قرون 
وسطى يا رنسانس شمرده مى شود اختصاص به ارويا دارد و نمى توان آنها را به تمامى كره زمين سرايت داد و كسى كه از اين دو 
بحث مى كندء اكر به اين حقيقت توجه نكندء كرفتار خطا و انحراف خواهد شدء در كاربرد مفاهيم مدرن ارويايى و وارد كردن 
آنها در جوامع ديككر همء بايد اين احتياط انجام يذيرد. به عنوان مثال» اروياييان آزادى را به كفته شهيد مطهرىء بر سه اصل احترام 
انسان» شخصى بودن دين و اينكه تحميل نظر و عقيده و فرضيه و خواسته شخصى بر شخص ديكر ترجيح بلامرجح استء استوار مى 
كنند. آنان براين باورند كه انسان محترم است و لازمه احترام انسان» احترام به هر نوع عقيده اى استء خواه حق باشد يا باطل. و 
معتقدند: دين يكك امر فردى و شخصى و سليقه اى است و خوبى آنء نسبى مى باشد و مى كويند: فرضيه و عقيده هر كس براى 
خودش معتبر است و كسى حق ندارد» به هيج وجه معترض عقيده ديكرى بشود و عقيده خود را بر ديكرى تحميل كند و براين 
اساس و بنيانهاست كه به مفهوم آزادى يا تساهل و تسامح و يا يلوراليزم مى رسند و خشونت را نفى مى كنند. آنجه فيلسوفان 
سياست واد ارويا بداين اصول راهتماي كرد و مباحث آزادئى واجزء دغدغه هاى فكرئ آثان قرار داده أعمال خشونت آميزئ بود 
كه اربابان كليسا در ارتباط با مخالفت با عقايد مذهبى و اصول علمى مورد يذيرش كليسا به كار مى بردند. در آن عصر حتى 
دانشمندان علوم تجربى هم جرأت مخالفت با آنجه را كليسا علم مى دانستء نداشتند و بيم كرفتارى در محاكم انككيزسيون و تفتيش 
عقايد آنان را به سكوت وا مى داشت. تصور هر كس از دين و خدا خشونت بود و عكس العمل مردم؛ در مقابل اين روش جز نفى 
مذهب و مبارزه با اساس آن نبود. يكك سو علمء عقل» آزادى و انسانيت بود و سوى ديكرء دين» خداء استبداد و خشونت در ارويا 


وقتى مفاهيم خاص سياسى جون حق حاكميت ملى مطرح شدء عده اى براى مردم هيج حقى را نيذيرفتند وبا مستمسكك قرار دادن 
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حق الهى» حاكم را تنها در برابر خدا مسؤول دانستند نه مردم. در نتيجه ملا-زمه اى ساختككى ميان يذيرش خدا و تسليم در برابر 
حكمرانان يديد آمد و استبداد سياسى با مسأله خدا توأم كرديد. مردم فكر مى كردند, اككر بخواهند آزادى داشته باشند» جاره اى 
جز انكار خدا نيست. بنابراين وقتى يكك فيلسوف غربىء وازه آزادى خداء دين و مانند آن را به كار مى بردء بايد ذهنيت او را در 
نظر داشت. تصور او از دين» جيزى جز كليسا و مسيحيت نيست و نمى توان فرآورده فكرى او را كه با آن ذهنيت عجين شده. به 
تمامى اديان سرايت داد. همجنين تصور او از خداء خدايى است كه در كليسا به او معرفى شده است. وقتى هم از آزادى سخن مى 
كويد و بنيانهاى آن را برمى شمردء توليد فكرى او نتيجه همان فضايى بوده كه در آن استنشاق نموده است و بى توجهى به اين 
فضاء انسان را به اشتباه دجار مى كند. بى ترديد هيج يكك از وي كيهايى كه براى ييشينه تاريخى و مبانى فلسفى آزادى در ارويا 
مشاهده شدء براى مرز و بوم ما معنا و مفهومى ندارد. بر عكس جهان اروياء در اسلام» مفاهيم دينى همواره با آزادى همراه بوده 
است نه اختناق. در اسلام نتيجه عقيده به خداء حكومت مطلقه حاكمان نيست. حاكم در برابر مردم بايد ياسخكوى مسؤوليت خود 
باشد و مردم موظف به استيفاى حقوق خود از حاكم مى باشند در اسلام آزادى عقيده و فكر وجود دارد» ولى نه بر اساس اصول 
سه كانه ياد شده ارويايى. به كفته شهيد مطهرىء اصول آزادى عقيده در اسلام, عبارتند از: «يكى اصل اينكه فضايل روحى و 
نفسانى در فضيلت بودن خودء نيازمند به اراده و اختيار مى باشند» يعنى تقوا و عفت و امانت آنككاه فضيلت مى باشند كه انسان آنها 
را براى خود انتخاب كرده باشد. ديكر اينكه محبت و عقيده از قلمرو اجبار خارج است. سوم اينكه اسلام به طور كلى طرفدار تفكر 
آزاد است در اصول دينى و اصولى دينى جز با تفكر آزاد بيدا نمى شود.) اكنون با توجه به آنجه كذشتء اين يرسش مطرح است 
كه آيا مقاله «آزادى مخالفان سياسى در حكومت على (عليه السلام)» تا جه اندازه خودش را در اين فضا و ييشينه تاريخى احساس 
نموده و مفهوم آزادى را در جغرافياى كلان مباحث معرفتى مورد كنكاش قرار داده است؟ و آيا موفق شدهء به دور از جار و جنجال 
وهاهو و تليغات زورناليستىء به كنه واقعيت وجوهره مفهوم آزادى برسد وبا ديدى نقاداه» در نسبت ميان آزادى سياسى .در 
اسلام و آزادى سياسى در غربء جا و موقعيت خود را بيابد؟ در ياسخ. احساس اين قلم آن است كه اكر كسى مقاله مزبور را از 
اول تا آخر با ديدى تحليلى واز روى انصاف مرور كندء به خوبى به اين نتيجه مى رسدء كه مقاله متأثر از فضاى بيرون است و 
سخن غربيان و د كرانديشان در باره آزادى سياسى و معرفى كردن آن به عنوان يكك ارزش مطلق و در قله تمامى ارزشها و نعمتها و 
موهبتهاى بى بديل؛ در بيش بردن بحث تأثيرى وافر داشته است. و اين در حالى است كه نككارش مقاله مزيور» در حوزه مباحث 
درون دينى انجام يذيرفته و نويسنده با اعتقاد و يقين جازم به ياره اى از قضايا و مباحث معرفتى دينى مثل حقانيت دين اسلام و 
ربوبيت تشريعى الهى» مى نككرد و على(عليه السلام) را الككوى تام و تمام آزادى خواهى و آزادى بخشى مى داند و براين باور است 
كه در موضوع آزادى تا انتهاى تاريخ حرف آخر را او زده استاكر اين بيش فرضها و مبادى تصديقى را بيذيريم» لوازمى دارد» از 
جمله لازمه اش آن است كه اصل تقدم دين بر آزادى را بيذيريم و بدون هيج كونه بيش داورى و حبّ و بغضى نسبت به مقوله 
آزادى سياسىء در برابر سيره و كفتار و رفتار حضرت امير(عليه السلام) قرار دهيم و آنككاه با عنايت به تمامى ادله شرعى و متون 
كتاب و سنت به شيوه رايج در اجتهاد اسلامى بحث را دنبال كنيم. در اين شيوه. فرد مجتهدء بدون يذيرش نظريه اى از قبل و با 
خالى كردن ذهن خويش از كرايش و احساس نسبت به يكك طرف نتيجه؛ به بررسى ادله مى يردازد و بر اساس بررسى سندى و 
دلالى و تكيه بر ظواهر و قواعد عقلا-بى تخاطب و كفتكو و قراينى كه احياناً بيرامون متن را احاطه كرده» تلاش مى كند؛ نظريه 
اسلام را راجع به موضوع به دست آورده نتيجه اى كه هم با ظواهر ادله سازش داشته باشد و هم در تناسب با جميع بيش فرضها و 
مبادى تصديقى و ساير باورها و اعتقادات جزمى و اصول يذيرفته شده دينى و عقلى» هماهنكى و نظم خود را حفظ كند و همجون 
جدول كه بايد خانه هاى عمودى و افقى آن در هماهنكى با يكديكر قرار كيرند تا شخص بتواند مدعى صحيح حل كردن آن 
باشدء در برداشت اجتهادى هم بايد اين هماهنكى محفوظ و ملموس باشد. بنابراين بايد دو اصل مهم رعايت شود نخست آنكه 
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خود متن مورد استشهادء دلالت روشن و واضحى بر مدعا داشته باشد و جيزى بر آن تحميل نشودء ديكر آنكه اين دلالت با ساير 
بخشهاى اصول و فروع دين در هماهنكى قرار كيرد. به عنوان مثال» اككر متن روايتى» دلالتى روشن و واضح بر مقوله آزادى سياسى 
داشت. اين متن را بايد با استفاده از ساير بخشها مثل جهاد و مبارزه با بدعت و فتنه» يا فرمان دادن به انجام معروف و وادار كردن 
مردم در مرحله عمل بر ترك منكرء تفسير نمود. به كونه اى كه بر اساس قواعد عمومى اصول استنباط و روشهاى اجتهادى قابل 
قبول قرار كيرد» در غير اين صورت كار به اشتباه و خطا و يا انحراف و التقاط و تفسير به رأى و بالاتر از آن منتهى خواهد شد. ولى 
با بررسى مقاله ياد شدهء به نظر مى رسد از جهت به كار رفتن اصول بالاء مشكل جدى وجود دارد. در موارد متعددى كه بعداً اشاره 
خواهد شدء يادداشت مستندها ناكافى و غير روشن است و يا رعايت هماهنكى لازم با ديكر بخشهاى شريعت اسلامى در آن مشهود 
نيست. در هر حال با يذيرش اصل تقدم دين بر آزادى سياسى و اعتقاد به حقانيت روشهاى اجتهادى رايج براى استنباط نظريه 
شريعت اسلامى نسبت به آزادى سياسى و حدود و ثغور آنء محقق بايد حتى الامكان تلاش خود را به كار كيرد تا نظريه اش تابع 
تحقيق باشد نه اينكه نتيجه يزوهش تابعى از فرضيه و نظر محقق قرار كيرد. در اين صورت است كه حجت عند الله دارد و اكر به 
خطا هم برود» اجر و ياداش خود رااز صاحب شريعت دريافت خواهد نمود. در يايان» اين واقعيت را هم بايد به خاطر سيرد كه 
جهان غرب و دكرانديشان و شيدائيان مدنيت غربىء تا زمانى كه بيش فرضهاى آزادى غربى را نيذيريم» هركز نام ما را در دفتر 
موافقاق ازادى ثبت تجراهدد كره مكر اتكهويت خود رادربرائر اضول ازادى غريى كه دن كلمسات شهيد مطيرق نيز متعكس 
بود» بالا ببريم» نظام سياسى اسلام را رها كنيم و حكومت دينى را به كونه اى تفسير كنيم كه وفق آن اصول باشدء از حقانيت مطلق 
اصول معرفت دينى دست بشوييم و با نام هرمونتيكك وامثال آنء» تحميل هر يبش فرضى و تفسير به رأيى را بر متون دينى روا 
بشمريم و حلال و حرام محمد(ص) را تا قيامت» حلال و حرام ندانيم» در اين صورت است كه ما هم در كنار ايشان قرار مى كيريم 
و مدال طرفدارى از آزادى و حقوق بشر و ضد خشونت و اهل مدارا بودن را دريافت خواهيم نمود و الا مادامى كه به تقدم دين بر 
آزادى و تقدم انديشه بر انسان يايبندى نشان دهيم و نسبى بودن معرفت دينى را در اصول كلى مردود بدانيم» و بت اومانيسم و 
يلوراليزم و سكولاريزم را عصيان نماييم» استيلاى رسانه اى غرب و فلسفه سياسى حاكم بر آنء ما را ضد حقوق بشر و مدارا و 
دم وكراسى و امثالهم به حساب خواه د آورد و هر جقدر از آزادى بيشتر بككوييم» مخالف بودن ما با آزادى بيشتر تبليغ خواهد شد. 
نكته سوم: آنجا كه سخن از بنيان و اصل به ميان مى آيدء منظور آن است كه جيزى جنبه مقدّميت و علّت براى ييدايش و تحقق 
جيزى ديكر داشته باشد. به طورى كه تحقّق دومىء به عنوان روبناء بدون اوّلىء به عنوان زيربنا ميسور نباشد. به عبارت ديكر؛ نتيجه 
طبيعى و منطقى آن بنيانهاء شكوفا شدن و رخ نمايى روبنا خواهد بود ودر واقع بنيان به معناى مبانى فكرى يكك انديشه و نظريه 
مطرح خواهد بود. اكر اين تعريف بالا-را بيذيريم؛ در ياسخ ازاين يرسش كه آيا بنيانهاى يازده كانه اى كه در مقاله «آزادى 
مخالفان سياسى حكومت على (عليه السلام)» به عنوان بنيانهاى آزادى سياسى ناميده شده اند در واقع هم بنيانهاى آزادى سياسى مى 
باشند, به كونه اى كه منطقاً ملا-زمه ميان بنيانهاى ذكر شده. از اين ويزكى عارى مى باشند. آيا جه ملازمه عقلى و منطقى ميان 
اصولى همجون: نفى كبرء يرهيز از عيبجويى» خوشبينى و محبت به مردم و خود را جاى ديكران كذاشتن و توجه به نايايدارى 
قدرت و مانند آن و بحث آزادى سياسى مى توان قايل شد؟ در حالى كه اين امور در واقع ترسيم كننده شرايط يكك حاكم خوب 
مى باشندء البته حاكم خوب» حاكمى است كه متكبر نباشد» مردم را دوست داشته باشد و فريب قدرت را نخورد و مانند آن. ولى 
باكر ساكس از ابن ويذ كبهاعازى بوة معنايين آنانت كه آؤادى سياسى وهوة تدارد؟ اكر سيق اسع يسن حكرته آزادئ 
سياسى موجود در ارويا و مغرب زمين را مى توان توجيه كرد؛ در حالى كه وجود جنين اوصاف و خصلتهاى اخلاقى در حاكمان 
آنجاء بسيار ترديد]ميز و مشكوك است؛ و بالعكس آيا اكر حاكمى اين اوصاف را داشتء مى توان به وجود آزادى سياسى در 
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جه بسا حاكم خوبء متواضع و مردم دوستى كه حاكميت استبدادى را ترجيح دهدء اما نه به خاطر جسبيدن به اريكه قدرت و جهره 
خشن ضد مردم داشتنء بلكه به خاطر آنكه آن را خلاف مصلحت عمومى و يا امنيت ملى بداند و معتقد باشد براى آنكه توده مردم 
در رفاه و آرامش به سر برند و دولت بتواند بهتر به اكثريت مردم خدمت كند و شريكك غم ايشان باشد, لازم است آزاديهاى سياسى 
ممنوع يا محدود شود و جلوى مخالفت مخالفان كه در اقليت به سر مى برند» كرفته شود. بنابراين بسيارى از امورى كه به عنوان 
بنيانهاى آزادى سياسى مطرح شده استء در واقع. بيانكر و ترسيم كننده جهره يكك زمامدار خوب و متصف به مكارم اخلاقى است 
واز نكاه فلسفى الزاماً به عنوان بنيان آزادى سياسى محسوب نمى شوند. اكر محقق و يزوهشكر در مقام تدوين وارائه بنيانهاى 
آزادى به عنوان مبانى فلسفى و فكرى آن برآيدء يا بايد به بنيانهايى همجون اصول سه كانه اى آزادى غربى يعنى احترام انسان» 
مشخص بودن دين و ترجيح بلا مرجح بودن تحميل عقيده شخصى بر شخصى ديكر ايمان آورد ويا اكر آزادى اسلامى را عرصه 
تفكر و انديشه خود مى داند بايد با اصولى همجونء اجبارى نبودن فضايل اخلاقىء اجبارى نبودن عقيده و محبت و اجبارى نبودن 
اصول دين كه در انديشه هاى شهيد مطهرى منعكس است و يا اصولى همجون امر به معروف و نهى از منكر و حقوق متقابل مردم و 
حاكم؛ بنيان آزادى سياسى را در اسلام استوار نمايد. و اما امورى كه به عنوان بنيانهاى آزادى سياسىء در مقاله «آزادى مخالفان 
سياسى حكومت على (عليه السلام)» از آنها نامبرده مى شودء اكثراً مربوط به ويزكيهاى اخلا.قى حاكم مى شود. البته در مدل 
دموكراسى غربىء از آنجا كه شرط عدالت از شرايط حاكميت حذف مى شودء امورى جون: تكبر نداشتن» دوست داشتن مردمء 
توجه به نايايدارى قدرت و غير ذلكك؛ مجال طرح را نخواهد داشت. اما در الككوى مردم سالارى دينى كه در آموزه هاى اسلامى 
مطرح مى شودء از آنجا كه عدالت از شرايط اساسى حاكمى ت قرار مى كيرد آن هم عدالتى نه در سطح عدالت امام جماعت؛ 
بلكه عدالتى كه تالى تلو عصمت باشد و فرد را زيبنده احراز مقام نيابت و جانشينى از معصوم قرار دهد» جنين امورى جاى طرح و 
شرح و بسط دارد» ولى به عنوان وي كيهاى حاكم اسلامى و نه به عنوان بنيانهاى آزادى در اسلام. نكاه تفصيلى به مقاله «آزادى 
مخالفان سياسى در حكومت على(عليه السلام)) وقتى به بررسى بخشهاى كوناكون مقاله «آزادى مخالفان سياسى حكومت 
على (عليه السلام)» مى يردازيم واز روى تأمل و انصاف اجزاء آن را تجزيه و تحليل مى كنيم» با صرف نظر از ياره اى تأملاءت 
جزيى و با اهميت كمتر كه طرح آن از حوصله و مجال اين مقاله بيرون استء به ياره اى اظهار نظرها برخورد مى كنيم كه به نظر 
مى رسد نيازمند تجزيه و تحليل بيشترى است. آنجه در بى مى آيدء كزارشى از اهم اين موارد است كه به ترتيب نككارش مقاله و 
نشانى آن در شماره ١‏ مجله حكومت اسلامى عنوان خواهد شد: ١‏ ص ٠١8‏ مى خوانيم: «استفاده از عنوان «آزادى» و بحث كردن 
در باره آن بدون مشخص كردن متعلق آن (از جه و براى جه) كارى نادرست است. عبارت بالاء فرازى ب ركرفته از سخن نويسنده 
اى ارويايى است كه در مقاله به علامت تأيبد و يذيرش مورد استناد قرار كرفته است. صاحب اين قلم هم كاملا با اين سخن موافق و 
آن راصواب مى داندء حرا كه به فضاى بحثهاى مربوط به آزادى شفافيث مى بخشد و راه را براى اشتباه بدفهمىء مغالطه و سوء 
استفاده مسدود مى نمايد. امروزه آفت بسيارى از مباحث مربوط به آزادىء به ويه در جامعه ماء آنجا كه ياى سياست بازان به 
ميدان مى آيدء آن است كه براى جمع آراء و ميتينكك سياسى و وجيهه المأَهُ شدنء از آزادى دم مى زنند ولى متعلق آن را براى 
مخاطبان خود بيان نمى كنند. در حالى كه به قول اين نويسنده ارويايى (اكر مدافع واقعى آزادى اند و نقاب آزادى بر جهره ندارند) 
«فبلسوفان وسباست مداراق كددر موود آزادى من تو ستد» ذقيقا بابد ابن تكته وارعايك كتد.) بااين حعت تكله شكفت الكير آن 
است كه حرا مقاله ناقل اين سخن. با آنكه مهر تأييد بر آن زدهء خود عامل به آن نيست. جرا كه نه تنهاء عنوان «آزادى مخالفان 
سياسى در حكومت على (عليه السلام)» عنوانى است كه در آن اين نكته رعايت نشده است و خواننده نمى داند» منظور از آزادى 
مخالفان سياسىء آزادى از جه و براى جه جيز است؟ بلكه سراسر مقاله را هم كه خواننده زير و رو مى كند ياسخ اين يرسش طبيعى 
خود را نمى يابد كه آيا به عقيده نويسنده؛ مخالفان سياسى در حكومت على (عليه السلام) آزادى از جه داشته اند؟ آيا منظورء 
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آزادى بيان و قلم و آزادى سياسى است يا آزادى براندازى يا آزادى عمل يا جيز ديكر؟ ١ص 273١08‏ مى خوانيم: «از آزادى به تبع 
متعلقى كه براى آن در نظر كرفته مى شود معانى كوناكونى را مى توان قصد كرد.) شايد با مسامحه بتوان اين سخن را يذيرفت. اما 
توجه به اين نكته لازم است كه تفاوت در متعلق» موجب اختلاف معناى آزادى نخواهد شد و نمى تواند آن را به مشتركك لفظى 
تبديل نمايد. آزادى يكك معنا بيشتر ندارد. شاهدش هم آن است كه مقسم براى اقسام كوناكون قرار مى كيرد و منطقاً بايد مقسم 
وحدت خود رادر تمامى اقسام حفظ نمايد. 7 ص8 7١‏ مى خوانيم: «آزادى معنوى» وصفى است كه فقط فرد بدان متصف مى 
شود.» همجنين ص 7٠١9‏ مى خوانيم: «قانون كريزى و قانون ستيزى» وصفى است كه هم فرد مى تواند بدان متصف شود وهم 
جامعه.) مقايسه اين دو فراز با يكديكرء كه يكى در باره آزادى معنوى و ديكرى در باره آزادى به معناى بى بند و بارى استء اين 
يرسش را به ذهن خطور مى دهد كه آيا ملاكك فردى بودن يا جمعى بودن آزادى جيست كه آزادى معنوى تنها وصف فرد شمرده 
مى شود ولى قانون كريزى وصف فرد و جامعه هر دو؟ در حالى كه از نظر ملا-كك با هم تفاوتى ندارند. همان طور كه قانون 
كريزى وصف بالذات براى جامعه نيستء بلكه وصفى است كه بالذات بر افراد جامعه و بالعرض بر جامعه, مترتب مى شودء آزادى 
معنوى هم» جنين است. وقتى توده و اكثريت جامعه اىء از قانون» كريزيا بودند و قانون ستيزى عادت براى آنان شدء جامعه را قانون 
كريز و هرج و مرج طلب مى نامند؛ همين سخن را در باره آزادى معنوى نيز مى توان كفت. اككر اكثريت افراد يكك جامعه؛ به 
آزادى معنوى اقبال نشان دادند» مى توان» جامعه آنان راء جامعه اى معنوى و يايبند به اصول اخلاقى و ارزشهاى انسانى دانست. و 
اين مطلب مهمى است كه در بحث تعامل آزادئ سياسى و آزادى اخلاقى كه بعداً خواهد آمده اثرى به سرا ذارد. ؟- ص 5١١‏ مى 
خوانيم: «آزادى يعنى آزادى مخالف و آزادى مخالفت» بايد توجه داشتء اينكه بياييم مردم را در ارتباط با نظام سياسى حاكم؛ در 
دو كروه موافق مطلق و مخالف مطلق طبقه بندى كنيم» و آنككاه ويزكى آزادى سياسى را در آزادى مخالفان بدانيم» انسان را به 
اشتباه خواهد انداخت. واقعيت آن است كه موافق و مخالف در طيفى كسترده و كوناكون از موافقان مطلق و نسبى تا مخالفان مطلق 
و نسبى قرار مى كيرند و آنجه وجهه غالب مردم را تشكيل مى دهد همين موافق و مخالف نسبى است كه در سَيَلان است و جابه جا 
مى شود. در باره يكك سياست يا مدير يا برنامه» كروهى ممكن است مخالف باشند ولى در باره سياست و برنامه و مديرى ديكر 
همان افراد ممكن است در كروه موافق قرار كيرندء بنابراين ملا-كك را نمى توان بر اساس موافق و مخالف آن هم موافق و مخالف 
مطلق قرار داد. موافق و مخالف از نظر حقوق شهروندى در برابر قانون يكسانند و براى حاكميت نبايد موافق و مخالف تفاوتى كند. 
آنجه ملاك و ضابطه آزادى سياسى قرار مى كيرد» طبقه بندى درجات مختلف مخالفت است. مخالفت بايد قانونمند باشد كه در 
جه درجه اى و تا جه حدودى جايز ودر جه حدودى برخلاف آزادى است؟ اما در يكك نظام مردم سالارى دينى» موافق و مخالف 
به عنوان فرد موافق يا مخالف نبايد متفاوت باشند. ه ص 7١7‏ مى خوانيم: «نوع اول (امتناع رهايى از حكومت خدا) و نوع دوم 
(امتناع خروج از قوانين و سنن هستى)» در توضيح اين سخن بايد كفت» اكر مقصود از «حكومت» در نوع اول» همان ولايت تكوينى 
الهى استء تفاوتى با نوع دوم نخواهد داشت و هر دو يكك جيز خواهند بودء جون حكومت خداء طبق اين تفسيرء اراده و مشيت 
تكوينى حضرت حق است كه همان قوانين و سنن هستى مى باشد و انسان را كريزى از آن نيست. و اككر مقصود از «حكومت» 
ولا-يت تشريعى الهى استء كرجه نوع اول با نوع دوم متفاوت خواهد بود ولى رهايى از آن ممتنع نيست و در برابر آزادى اراده 
بشر عصيان يذير است. م ص 7١١1‏ مى خوانيم: «آزادى سياسى و آزادى معنوى نه لازم و ملزوم يكديكرند ونه با هم غير قابل 
جمعند» به مبحث رابطه مقوله آزادى معنوى و آزادى سياسى از دو نككاه مى توان نظر افكندء از نكاه مفهومى و از نككاه تحقق عينى. 
از حيث مفهومى كه به اين دو نككاه كنيم. البته از آنجا كه آزادى سياسى و آزادى معنوى قسيم يكديكر قرار مى كيرند» دو قسمى 
متفاوت و متمايزند. اما اكر از حيث تحقق عينى و بيدايش خارجى به اين دو نككّاه كنيم» نمى توان آنها را بدون ارتباط و تعامل با 


يكديكر ارزيابى نمود. و مى توان مدعى شد از بيش شرطهاى تحقق آزادى سياسى به معناى واقعى كلمه. آزادى معنوى است و اين 
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از عمده تفاوتهاى ماهوى آزادى غربى با آزادى اسلامى است. در مردم سالارى دينى» براى اينكه آزادى فريب و نيرنكك نباشد و 
ملعبه دست سياست بازان و اربابان زر و زور قرار نكيرد» آزادى سياسى به آزادى معنوى كره مى خورد. متفكران مغرب زمين از 
آزادى بيرونى و رفع موانع در راه اراده انسان بسيار سخن كفته اند» در حالى كه اكر آزادى درونى نباشدء آزادى بيرونى هم به 
معناى صحيح و كامل عيتت نخواهد يافت» علاوه بر آنكه به رشد معنوى و روحى و تعالى مكارم اخلاق جامعه هم هيج توجه نمى 
شود. به كفته شهيد مطهرى: «آزادى اجتماعى بدون آزادى معنوى ميسر و عملى نيست و اين است درد امروز جامعه بشرى كه بشر 
امروز مى خواهد آزادى اجتماعى را تأمين كند ولى به دنبال آزادى معنوى نمى رود. او در مقام ياسخ كويى به اين يرسش كه آيا 
ممكن است بشر آزادى اجتماعى داشته باشد ولى آزادى معنوى نداشته باشد؟ با استفاده از برهان سبر و تقسيم منطقى و بررسى 
احتمالات وفرضيه هاى كوناكون در مورد اينكه جرا در كذشته آزادى يايمال شده است؟ معتقد مى شود: آن علتى كه در دوران 
كذشعه بشر را واذار فى كر به سلب ازاذى اجتماغى و بايمال كردن حقوق اجماغى ديكراق» سن متفعت طلبى او بودة اسث. ثه 
علم توانسته است جلوى آن را بككيرد» نه تغيير قوانين. تنها كارى كه كرده است اين است كه شكل و فرم قضيه را عوض كرده است. 
بشر امروز به نام جهان آزاد و دفاع از صلح و آزادىء تمام سلب آزاديهاء سلب حقوقهاء بندكيها وبردكيها را دارد جرا؟ جون آزادى 
معنوى ندارد. علم و تكنولوزى هركز نمى تواند عامل تضمين آزادى باشد» رشد آكاهى و بالا رفتن سطح شعور اجتماعى نيز 
هرجند براى تضمين آزادى سياسى مفيد است ولى با توجه به قدرتى كه اربابان امبراطورهاى خبرى جهانى بر رسانه ها و مطبوعات 
دارند» با دورويى و جوفروشى و كندم نمايى» هر كارى را با نام آزادى انجام مى دهند. از مؤسسات فرهنكى, بهداشتى تا مؤسسات 
مذهبى و حقوق بشر وغيره؛» هر جا كه حمايتى از حقى استء براى منافعى است سرشار. و تنها راه براى رهايى ازاين آزادى 
دروغين و هدم قدرت اهريمنى آن» روى آوردن به دين است كه هم صداقت دارد وهم به قدرت اجرايى و تسلط بر نفوس بشر را 
وهم مى تواند ارزشهايى فراتر از آزادى بيافريند. لا ص115: «آزادى سياسى و بى بند و بارى نيز» هم مى توانند توأم با يكديكر 
باشند و هم مى تواند يكى باشد و ديكرى نباشد.) منظور آن است كه آزادى سياسى و بى بند و بارى از نظر منطقى نه مانعة الجمع 
اند و نه مانعة الخلوٌ. در حالى كه اين داورى با مطالبى كه در ص ٠١9‏ و ٠‏ مطرح شده تهافت دارد. زيرا در آن دو صفحه؛ يس از 
آنكه بى بند و بارى به رهايى از قانون و قانون كريزى تفسير شده است و آزادى سياسى به عنوان مقوله اى در تقابل با بى بند و 
بارى معرفى كشته» آمده است: «اين كونه آزادى (سياسى) وضع متعادلى است كه در ميانه دو وضع افراطى (هرج و مرج) و تفريطى 
(استبداد و ديكتاتورى) ايستاده است.» و همجنين مى افزايد: «احترام به آزادى سياسى به معناى نفى بى بند و بارى و بى مهارى 
حاكمان ... است.» اكنون با توجه به آنجه كه در آن دو صفحه طرح كشته نمى توان يذيرفت كه آزادى سياسى قابل جمع با بى بند 
نارق است.مكر آانكة كسى آزادئ سياس را در تقابل با رهايى از قانون وين تند وبازى ندائك. عن 186 «مظلوييت و ارزشن 
آزادى» در باره مطالب مطرح شده بيرامون ارزش آزادى در مقاله «آزادى مخالفان سياسى حكومت على (عليه السلام)» در صفحه 
جند نكته مهم وجود دارد كه بى توجهى بدان» جه بسا موجب خسارت باشد. نخست آنكه: در همان ابتدا از نظر نويسنده 
مقاله» عزيز بودن و ارزش آزادى امرى محرز و بى نياز از استدلال خوانده شده است. حال با توجه به اينكه متعلق اين ارزش محرزء 
معرفى نشده و ييش از اين يذيرفته شد كه ذكر نام آزادى بدون متعلق نادرست استء آيا منظور كدام آزادى است؟ البته اين ارزش 
در اظهار نظر مقاله» بر اين اساس استوار كشته كه عمل انسان ريشه در ادراكك و احساس او داردء و اكر با عدم تمايل به كارى اجبار 
شودء موجب نفرت و بيزارى او مى شود. در حالى كه اين سخن به آزادى تكوينى و اراده و اختيار بشر مربوط مى شود جيزى كه 
قابل انفكاكك از انسان نيست. آزادى تكوينى يكك واقعيت» يكك امر وجودى و يكك نعمت الهى است كه انسان دوستش دارد. اما با 
مطلوبيت اين آزادى نمى توان كفت هر آزادى مطلوب است. سخن بايد براين محور قرار كيرد كه از اين نعمت جككونه استفاده 


شود و هنكام إعمال اراده و وقتى كه خواست به استفاده از اراده آزاد خويش بيردازد و تصميم بككيرد» آيا هر جيزى را كه به انسان 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17م2. لاعلا أ ماع3(ات. الالالالالا صفحه 11109ز 6ه ددا 


ازادة كرد و تمايل تفان داد مطلوب است و ارؤشمتد سواهد بود؟ سكن در بهزه ورك از اين أزادى تكوينى اسثك؟ وايئكه حكوثه 
براى نوع بهره ورى از آن ارزشككذارى نمايد؟ همجون ديكر نعمتهاى الهى كه در جهان تكوين براى بشر خلق شده و شكر آن به 
اين است كه استفاده صحيح از آن انجام كيرد و در مسير تكامل و تعالى مورد بهره بردارى قرار كيرد. به قول شهيد مطهرى؛ بشر و 
بالااخص بشر ارويايى براى آزادى ارزش فوق العاده اى قايل است و حتى آن را لا-يق يرستش مى داند در حالى كه اكر ارزش 
واقعى آزادى را در نظر بككيريم» نسبت به ساير عوامل سعادت,ء آزادى عامل نفى موانع از مسير سعادت است و ارزش عوامل مثبت 
جون فرهنكك و تعليم و تربيت مهمتر است. آزادى ايده آل انسان نيست» شرط است. عقيده ما در باب ريشه احترام آزادى» همان 
حيثيت ذاتى انسان است ولى اين حيثيت ذاتى از آن جهت مبناى لزوم احترام است كه ناموس غايى خلقت يعنى حقٌ ايجاب مى كند 
و منشأ حق.. نظام غايى وجود است. از نظر ما فلسفه ارويايى از لحاظ بيان فلسفه و منشأ آزادى و همجنين از لحاظ بيان علتٍ لزوم 
احترام آزادى عقيم استء زيرا قادر نيست حيثيت ذاتى بشر را آن طور كه سبب كردد براى همه لازم الاحترام باشد توجيه كند و 
نتيجه آن را ذكر كند. طبق آنجه كذشت به نظر مى رسدء معيار و محكك براى ارزش آزادى عدالت است. آزادى از هر كونه و 
رتكى كه باشذو يا ميحكة عدالث ستحيده من شود و سبق يه آن اروش كذازئ ى شود هنان عدالق كد از اهنداف بكث انياستة: 
عدالت از اصول اوليه عقل عملى است كه ميزان كلى ارزشهاست. و تمامى بايدها و نبايدهاى اخلاقى و حقوقى و سياسى با آن 
اعتبار مى يابند. از اين رو آزادى نيز در اين جارجوب بايد قرار كيرد. آزادى ارزش ذاتى ندارد» ارزش اقتضايى دارد. مادامى كه 
آزادى بر محور عدالت و حق قائم بودء البته ارزشمند است. اما وقتى آزادى» موجب ظلم به خدا (شركك»» ظلم به نفس (كناه) و 
ظلم به مردم (ستم) شدء تبديل به ضد ارزش مى شود. نكته دوم كه در راستاى نكته نخست»ء در باب مطلوبيت و ارزش آزادى بايد 
در آن تأمل نمود. آن است كه: در غرب ريشه و منشأ آزادى را تمايلات و خواسته هاى انسان مى دانند» و جنانجه در مقاله «آزادى 
مخالفان سياسى حكومت على(عليه السلام)» نيز انعكاس يافته» تفاوتى ميان ميل و اراده قائل نيستند. جنين نيست كه؛ هرجه را كه 
انسان به دنبال تصور و تصديق مطلوبيت» شوق يافتء اراده مى كند و تصميم مى كيرد. هميشه اراده انسان تابع شوق و نفرت او 
نم افد عابنا حرق برا اراده مين كفده كد كافاة ١١‏ اله سر اضو شكدا قد ادق اسك علكره وق مزليااو خرزابيه ها 
منشأ وينياد ارزش آزادى دن عمل قرار كرفت و به كفمه عقاله«-عورد تقذ در ض 6١؟‏ اه ر كس دوست ذاره جسسش همانجايى باشد 
كه دلش هست)» نتيجه اين بنياد جيست؟ نتيجه آن است كه آزادى» خواسته هاى شخصى و در محدوده تمايلات خود فرد باشد و هر 
كس براق لذث جويى و تأمين غريزه هاى ختود آزاد اسك(تا آنجا كه به ديكران آسيب ترسائد): در نتيجه آزاذئ ابزارئ شواهد شد 
براى تأمين اميال و خواسته هاى شخصى و اين آزادى در واقع نوعى حيوانيت رها شده است. مشكل آزادى غربى در همين است كه 
به آزادى بيرونى انديشيده است ولى به آزادى درونى توجه لازم مبذول نشده است جرا كه به كفته استوارت ميل: آزادى غربى با 
فرد كرايئ رابطه اق تتكاتدكك ذارذ: لذا آزادى غربى عشونت راتمى جواهد امادر ذاث غنود دز مقابل ديكران ظالب عفونث 
است. زيرا آزادى را براى خود مى خواهد. بنابراين براى ارزش كذارى آزادىء و تحليل فيلسوفانه و انسان شناسانه آنء آنجه بايد 
بنيان قرار كيرد» توجه به فعل و انفعالات درونى انسان است كه در بستر آن شوقها و نفرتها و خواسته ها شكل مى كيرد. در درون 
انسان» دو نوع دروو كسك كانما در جدال به سر مى برند» نيروى شهوت و غضب و نيروى عقّل و وجدان اخلاقى. يس از تصور و 
ادراكك يكك شى ع اينكه جه نيرو و غريزه اى حكم به مطلوبيت آن مى كند؟ مسأله مهمى است كه براى بى بردن به آزادى واقعى 
بايد اين سؤال ياسخ داده شود. اكر در لايه هاى زيرين و بنيادين اراده» انسان تن بر خواسته ها و تمايلات داد و سودجويى و منفعت 
طلبى را ملاكك قرار داد و به آزادى هر خواسته و ميلى ياسخ مثبت ارائه نمود» در واقع قدرت عقل را در اسارت اميال و خواسته ها 
قرار داده و آن را به زنجير كشيده است و بروز اين فعل و انفعال درونى» استبداد بيرونى است هرجند نام خود را آزادى نهد. واكر 


برعكسء نيروى خواسته ها و تمايلات و شهوت و غضب در خدمت عقل قرار كيرد و فرعون درون تسليم موساى درون كردد. آنجا 
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است كه آزادى واقعى در درون متكون مى شود و شكوفايى و طراوت واقعى خود را در بيرون ارائه خواهد داد. آزاديبيرونى كلى 
است كه تنها در اين دشت و سرزمين رويش مى كند. سرزمينى كه در آن خردمندى و عقلانيت آزاد و قواى نفسانى و تمايلات در 
اسارت عقل به سر مى برند» سرزمينى كه در آن تفرعن» دست خود را به علامت تسليم در برابر يد بيضاى عقل بالا برده است. رشد 
و بالندكى آزادى سياسى را تنها در اين بستر مى توان انتظار كشيد. مشكل تحليل آزادى به صورت فردكرايانه آن است كه آزادى 
مطلق و بى رنكك و بو مورد ارزش ككذارى قرار مى كيرد» در حالى كه بايد آزادى را در درون مشخص نمود ودر درون براى آن 
رنكى قاقل شد يكن از دوؤرنكك را آزادى تكووى بابد بذيزا باشدء اكر ركف خداين» معنو غقلاتى كرفعه خره و عقل در 
درون رشد مى كند واز آن عدالت و حق طلبى و آزادى سياسى واقعى جوانه مى زند و جامعه را نيز زير سايه خويش كامروا مى 
كند و اكر رنكك شيطان و شهوت و غضب به خود كرفت و نيروى عقل را در استخدام خويش قرار داد» همه جيز را بايد در ياى آن 
فدا شده تلقى كرد. لذا هدف از بعثت انبياء» در بيرون انسانها اقامه عدالت و قسطء و در درون آنها تزكيه و تعليم است جرا كه بايد 
در درون» نفس اماره را خاموش كردء تا نفس لوامه و مطمئنه سر برآورد و آزادى واقعى محقق كردد. 4 ص7١75:‏ «جنانكه عنوان 
مقاله كوياست موضوع سخن «آزادى سياسى در حكومت على (عليه السلام) است.» شايد اشتباهى رخ داده است والا آنجه عنوان 
مقاله است: «آزادى مخالفان سياسى در حكومت على (عليه السلام) است واين دو تفاوت جوهرى با هم دارند). <٠‏ ص86١559-7:‏ 
«بثيانهاى آزادى سياسى در حكومت علوى» اصول شش كانه اى كه در اين جند صفحه به عنوان بثيانهاى آزادى سياسى از آنها ياد 
شده استء همككّى توصيه هايى اخلاقى است كه از ب بكك والى خوب و حاكم مردمىء انتظار مى رود؛ آنها را مراعات كند. ولى 
اينكه تكك تكك اين اصولء يايه و بنيانى براى آزادى سياسى باشد. منطقاً جنين جيزى اثباتش دشوار استه به ويزه در آزادى سياسى 
مبتنى بر فلسفه سياست مغرب زمين كه بد يبش از اين به آن اشاره شد. البته تنها بر اساس انديشه مردم سالارى دينى منعكس در آموزه 
هاى اسلامى» به جاى اين تفصيلات و طى اين راه طولانى» مى توان به اصل عدالت حاكم اسلامى استناد جست و در يرتو اين شرط 
به اين نتيجه رسيد كه جون حاكم موظف به رعايت دقيق قوانين شريعت است و تمامى حقوق راء اعم از حق الله و حق الناسء بايد با 
دقت هرجه تمامترء ادا نمايد» در بستر اين انجام وظيفه» آزادى سياسى تضمين مى شود و در بيرون تحقق عينى مى يابد. البته نه بدين 
معنا كه مبانى فكرى و فلسفى آزادى سياسىء عدالت حاكم باشد. بلكه مبانى آزادى سياسى و حدود و ثغور آن بايد با استفاده از 
عازف ذنى وقوانيخ شترعى شعيق كردده كام شاكسان سلماة بر اسان عدالق كه شرط شاكبية: ايشان اسك موظت من 
شوند» حقوق عمومى را طبق آنجه كتاب و سنت مقرر نموده اندء استيفا نمايند. اما اينكه در بنيان ششمء داورى و رضايت مردم 
ملاكك مشروعيت قرار كرفته است» كذشته از اشكال بالاء خود اين موضوع نيازمند توضيح و تبيين بيشترى است. جرا كه طبق اين 
ملاكك. حكومت آن حضرت را نمى توان مشروع دانست و آن را موفق ارزيابى نمود و اولين اشكال به خود آن حضرت است كه 
جرا شيوه اى را برنكريده كه مردم خود را راضى نككهدارد و در نهج البلاغه. نمونه هاى فراوانى از اين نارضايتى انعكاس يافته است. 
آنجا كه مى فرمايد: (يا اشباه الرجال و لا رجال» وو يا «قاتلكم اللهاو ياايها الناس» انى قد بثه < سدلح البواءط الع وعظ الالياديها 
السو انيت كسا ذه الاسام الى 12 مدهو يو 1 كك درط لد الخقيارا ديازو الجر فى عرزا لذ اه 
اتتوقعون اماماً غيرى؟(؟1) اى مردم من اندرزهاى يبامبران براى امت خويش را به شما كفتم و آنجه را اوصيا به امتها رساندندء با 
شما بازكو نمودم. شما را با تازيانه ادب كردمء ولى نتيجه نبخشيد و به وسيله هايى كه شما را از نافرمانى باز دارد» متوسل شدم, اما 
شما فراهم نشديد شما را به خداء آيا امامى جز مرا انتظار مى كشيد؟ «و يا در خطبه اى ديكر خطاب به مردم فرمود: «اتها الفرقة 
التى اذا امرثٌ لم تطع و اذا دعوت لم تجب؛ اى كروهى كه وقتى فرمان مى دهم, اطاعت نمى كند و هنكامى كه مى خوانم» ياسخ 
نمى دهد). جنانكه شهيد مطهرى نيز معتقد است؛ على (عليه السلام) مردى دشمن ساز و ناراضى ساز بود. اين يكى ديكر از 


افتخارات بزركك اوست. دشمنانش اككر از دوستانش بيشتر نبودند» كمتر هم نبودند. اكر شخصيت على امروز تحريف نشود, بسيارى 
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از مدعيان دوستى اش در رديف دشمنانش قرار خواهند كرفت. ييامبر(ص) در ياسخ شكايت كنند كان از او فرمود: «فوالله انه 
لاخشن فى ذات الله من ان يُشكى» به خدا سوكند او در راه خدا شديدتر ازاين است كه كسى در باره وى شكايت كند بنابراين 
كرجه رضايت توده مردم؛ در كنار رضايت الهى؛ امرى مطلوب استء ولى با توجه به اينكه عده اى رضايت مردم را حق مطلق 
ارزيابى مى كنند و همه جيز را مى خواهند به رأى بككذارند» بايد مشخص شود كه رضايت مردم, ملاك و شاخص ذاتى نيست. 
آنجه مهم استء انجام تكليف و فرمانبردارى از يرورد كار است و ازاين رو» نمى توان تنها به جلوه هاى جاذبه امام على (عليه 
السلام) تمسكك نمود واز جلوه هاى دافعه او يرهيز نمود. اسوه بودن آن حضرت به اين معنا است كه در جميع حركات و سكنات 
اوه به عنوان يكك بيكره مرتبط و متصل به همء بايد مورد بررسى قرار كيرد وايمان به بخشى و كفر نسبت به بخش ديكر قابل 
يذيرش نيست. على (عليه السلام) مرد خداءمرد عدالت و حق بود باحق حركت مى كرد واز سرزنشكران هيج واهمه اى نداشت. 
محو سنن خدا و رسول بود» قلبش در بهشت و جسمش در عمل بود. اكر مردم را هم مى خواستء مردم را براى خدا مى خواست» 
نه اينكه براى خود.ء از آنها دم زند. ١١‏ ص 779 -770: «ملاكك دانستن مقبوليت مردمى به عنوان ركن مشروعيت دينى نظام سياسى) 
مطالب ابراز شده در مقاله «آزادى مخالفان سياسى در حكومت على (عليه السلام)» بيرامون مشروعيت و تأثير عنصر مقبوليت مردمى 
به عنوان يايه مشروعيت نظام» مبحث كسترده و ييجيده اى است كه مجال يرداختن به آن در اين فرصت نيست. اما از آنجا كه اظهار 
نظرهاى بيان شده در مقاله در اين بابء به نظر مى رسدء فاقد شفافيت لازم است و مباحث كوناكونى كه مربوط به حوزه هاى 
كوناكون استء از قبيل نقش رأى مردم در تحقق نظام اسلامى يا در تداوم آن ويا در اجراى قوانين اسلامى و حتى مربوط به 
يذيرش اصل دين و آزادى در عقيده همكى يكجا طرح شده و به طور يكسان با همه آنها برخورد شده؛ مناسب است كه به 
صورت فشرده. برخى از اين حوزه ها از هم تفكيكك شود و به صورت مجزا مورد تأمل قرار كيرد و به نظر مى رسدء براى اجتناب 
از ابهام آفرينى» در سه مرحله به دخالت رأى مردم و مقبوليت اشاره شود. مرحله اول: نقش مقبوليت مردمى در تحقق و استقرار نظام 
اسلامى. مرحله دوم: نقش مقبوليت مردمى در تداوم نظام اسلامى. مرحله سوم: نقش مقبوليت مردمى در اجراى احكام دين توسط 
نظام اسلامى. اخ نويسنده:مصطفى جعفربيشه فرد 


آزادى سياسى 


آزادى سياسى اين مقاله, ابتدا آزادى سياسى را تعريف مى كند و براى اثبات آن در نظام اسلامى دو دليل كلى ميآورد. آن كاه 
هفت مورد از آزادى سياسى ذكرمى كند و براى هركدام, طبق مبانى انتصابى و انتخابى ولايت فقيه, دلايلى مطرح مى نمايد. يكك. 
تعريف ها براى آزادى سياسى تعريف هاى مختلف ارائه شده است از جمله: ١‏ آزادى سياسى اين نيست كه هركس هرجه دلش 
مى خواهد بكند, بلكه در جامعه و حكومتى كه قوانين حكمفرماست, آزادى معناى ديككرى دارد. آزادى آن است كه افراد آن جه 
را بايد بخواهند, بخواهند و بكنند و آن جه موظف به خواستن آن نيستند مجبور نباشند انجام دهند.١‏ 7 منظور از آزادى سياسى به 
طور ساده عبارت از آزادى انجام دادن انواع كارهاى مختلفى است كه حكومت مردمى اقتضا مى كند. اين كارها اصولا شامل 
آزاد اسعغادةه از ايرازهائى است كه از طريق آن .ها شهروند تواتك صداى غود را به كوقن ديكراق برساندو و دو حكوهت تاثير 
عملى داشته باشد.؟ ”7 آزادى سياسى حق فرد در مشاركت در كارهاى دولت است از طريق حق راى دادن و انتخاب شدن و آزادى 
بيان و روزنامه نكارى و اجتماع.” 5 آزادى سياسى قسمتى از حقوق افراد است كه به موجب آن مى توانند حق حاكميت داشته 
باشند, خواه به طور مستقيم و خواه از طريق انتخاب نمايندكان.؟ ه آزادى هاى عمومى آزادى هايى است كه وسيلهء مقاومت مردم 
در برابر تجاوزهاى دولت است. با تضمين اين آزادى ها دولت نمى تواند به حقوق افراد تجاوز كند و در صورت تجاوز, مردم با 


استفاده از اين حقوق به مقاومت بر مى خيزند. مهم ترين اقسام اين آزادى ها عبارت است از: آزادى مطبوعات و بيان, آزادى 
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تشكل حزب و جمعيت, آزادى تظاهرات, آزادى تشكيل سنديكاها و اتحاديه هاى صنفى, آزادى انتشار كتاب.0 8 آزادى سياسى 
آن است كه فرد بتواند در زندكى سياسى و اجتماعى كشور خود از راه انتخاب زمامداران و مقامات سياسى شركت جويد و يا در 
مجامع, آزادانه, عقايد و افكار خود را به نحو مقتضى ابراز نمايد.* در تعريف اول, جملهء آن جه افراد بايد بخواهند مبهم و محدود 
است و در تعريف جهارم, آزادى سياسى به حق حاكميت افراد منحصر شده است. تعريف هاى ديكر به نسبت, جامع است. به نظر 
فى وسك آأزادى ناس ازادى قرد دزا مق سياتتة و يبان ديكو قود قشان سياس اسك حكدرزانان, تنها محدوع كتند كا 
آزادى سياسى مردم اند و سعه و ضيق دايرهء آن, بسته به ميزان اعمال قدرت آنان مى باشد. اكر قدرتمندان سياسى, مردم را در 
مواجهه و مقابله با خود رها كنند, آزادى سياسى به طور مطلق بر قرار مى شود, و اكر به تضييق اين دايره بيردازند, آزادى سياسى 
محدود مى شود. با تعيين كسترهء آزادى مردم در بيان و عمل خويش و محدودهء مجاز اعمال قدرت حاكمان سياسى در حكومت 
اسلامى, قلمرو آزادى سياسى در نظام اسلامى مشخص مى شود. دو. دليل ها آيا آزادى سياسى در نظام اسلامى حق مردم است؟ و 
آيا در استفاده از آن موظفند؟ ياسخ به سوال اول وظيفهء حكومت اسلامى را مشخص مى كند, و ياسخ به يرسش بعدى, تكليف 
حكومت و مردم را مى نماياند. براى اين دو مى توان به دو دليل كلى تمسكك كرد: ١‏ اهتمام به امور مسلمانان/ امور مسلمانان 
مراتب مختلف دارد اهتمام به بعضى از آن ها مستحب است و اهتمام به امور مهم آنان از جمله اموال, اعراض و نفوس - واجب 
است. حكومت, كه عهده دار رسيدكى به اين امور مهم است, از اهم مسائل مسلمانان به شمار مى رود و اهتمام به آن واجب است. 
اهتمام به حكومت هم به معناى تشكيل آن است و هم استمرار مشروعيت و كارآمدى آن را در بر مى كيرد. لازمهء اين اهتمام, 
حضور مستمر مردم در صحنهء سياست و استفادهء درست از آزادى سياسى خويش است. دلايلى كه اصلاح امر مسلمانان را لازم 
مى شمارده نيز بيانكر اين است كه در بعضى از مراتب, اصلاح امور مسلمانان جز با بهره كيرى آنان از حق سياسى خود 
ميسرنيست. 7 مسئوليت حاكم در قبال مردم مسئول بودن حاكم يكك اصل از اصول قانونى كشور در عصر جديد است كه اسلام آن 
را ابداع كرده و كسى بر آن سبقت نككرفته است١‏ فرمائروا مسئول است و مسئوليت كامل قانونى داردو نه تنها در برابر اتتخاب 
كنند كان خود و كسانى كه با او بيعت كرده اند بلكه در برابر آحاد مردم. امام سجاد(ع) مى كويد:فرمانروا به خاطر مسئوليتى كه در 
برابر مردمش بر دوش دارد و انجام كارهاى واجبى كه بر اوست آزموده مى شود هم جنين مردم به وسيلهء فرمائروا آزمايش مى 
شوند, زيرا آنان بر فرمانروا حقوقى دارند كه ياسدارى از آنها لا-زم است. بنابراين هريك به وسيلهء ديكرى آزموده مى شود و 
سستى در هريكك از دو طرف, مايهء واكنش منفى در برابر ديكرى مى كردد.9 محمد بن ابابكر نيز كه از طرف حضرت امير(ع) 
والى مصر بود به مردم كفت: اكر ديديد كار كزارى ناحق و نادرست است او را به سوى من آوريد و مرا در مورد او سرزنش كنيد. 
همانا من به آن خوشحال مى شوم.١٠‏ اين سخن بيامبر(ص) كه همه شما راعى هستيد و همه شما در مقابل رعيت خود مسئول مى 
باشيد١١,‏ مسئوليت همه نسبت به همه را اثبات نمى كند, ولى بر مسئوليت هر راعى نسبت به رعيتش دلالت دارد كه مصداق بارز 
آن مسئوليت حاكم در قبال مردم است. جملهء (همهء شما راعى هستيد) نيز نمى تواند مسئوليت همكانى را ثابت كند جون همه 
نسبت به هم راعى نيستند يدر نسبت به فرزندانش راعى است و حاكم نسبت به مردم. طبق اين روايت, مسوليت هر راعى نسبت به 
رعيتش مطلق است يعنى هم خدا از او سوال مى كند كه آيا وظيفه ات را نسبت به رعيتت انجام داده اى؟ وهم رعيت و ديكران مى 
توانند از او بيرسند. بنابر مبناى ولايت انتخابى ميتوان كفت: مردم راعيان حقيقى, و حكمرانان رعيت و خدمتكزار واقعى مردم اند 
همان طور كه حاكم بايد وظايفش را نسبت به مردم انجام دهد, آنان نيز از جانب خدا, حاكم و ديكران مورد سوال قرارمى كيرند 
كه آيا مواظب حكومت بوده اند و وظيفشان را در قبال او انجام داده اند؟ اين مسئوليت, آزادى حضور مستمر مردم در صحنه 
سياست و نظارت و عملكرد مناسب در قبال حكومت را مى رساند. اكر سخن ييامبر(ص) جملهء اخبارى باشد بالملازمه بر آزادى 


سياسى مردم دلالت دارد و اكر انشا در قالب اخباراست مردم را به سوال از حاكم موظف مى كند. سه. آزادى ها ١‏ انتخاب از 
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ديد كاه ولايت انتصابى, مشروعيت حكومت ولى فقيه ناشى از نصب عام امامان(ع) است و مردم در تفويض ولايت به او هيج كونه 
اختيارى ندارند. اما در كارآ مدى حكومت نقش اصلى دارند. بيعت كرفتن ييامبر(ص) و امامان(ع) از مردم نيز براى كارآ مدكردن 
ولايتشان است, نه براى انتصاب آنان. در نامهء اميرمومنان(ع) به شيعيانش آمده است: ييامبر(ص) به من سفارش كرد و كفت: 
ولايت امت من با تواست اى فرزند ابى طالب, يس اكر در آسايش و آرامش, تو را به ولايت بركزيدند و با خرسندى بر تو توافق 
كردند, امر ايشان را به يا دار واككر بر تو اختلاف ورزيدند آنان رابا آن جه در آنند رها كن.؟١‏ در توضيح اين روايت كفته شده 
است: از اين روايت آشكار مى شود كه براى توليت مردم هم اثرى است, و كار, كار آن هاست. بنابراين توليت آنان در طول نص 
ودر رتبهء متاخر از آن است."1 اما به نظر مى رسد اككر منظور از توليت طولى همان كار مدى يا مشروعيت ثانويه است سخن 
فرسص اسك وكرته كي كتاندولايت منضوب كن تعب محدة از تحضيل خاضل اسكا مكر اين كه كنت شود عيب 
بيامبر(ص) كامل نمى شود جز با نصب مردم. هم جنين به نظر مى رسد سخن حضرت امير(ع) در روز بيعت نيز مربوط به كارآ مدى 
حكومت اوست نه مشروعيتش: اى مردم ‏ حاضران و شنوندكان - اين امر مربوط به شماست. كسى راو جز آن كه شما بر كماشتيد, 
در آن حقى نيست.؟١‏ دراين سخن حضرت امير(ع) كه كسى كه اطاعت نمى شود رايى ندارد.19, اككر منظور از نداشتن راى اين 
است كه حق فرمان دادن ندارد., حضرت به ولا-يت انتخابى نظر دارد و اكر منظور, عدم كارآيى و نفوذ كلمه است منظور, تاثير 
مقبوليت عامه در اجراست. و جون جملهء حضرت بيانكر وضعيت خود اوست بى شكك, منظور عدم كارآيى است. هم جنين در 
صلح نامهء امام حسن(ع) با معاويه آمده است : حكومت بعد از او ١:معاويه‏ بين مسلمانان به مشورت كذاشته مى شود.128 و امام 
رضا(ع) از ييامبر(ص) نقل مى كند كه: هركس از شما خواست بين جماعت مسلمين تفرقه ايجاد كند و امر ١:حكومت‏ مردم را 
غصب نمايد و بدون مشورت به ولايت برسد, او را بكشيد.7١‏ شرط كارآمدى حكومت, انتخاب آزادانهء حاكمان توسط مردم 
است. حضرت امير(ع) نيز كسى را به بيعت با خويش مجبور نكرد: ١وى‏ در نامه به طلحه و زبير نوشت: شما به اختيار خود با من 
بيعت كرده ايد. و همانا مردم به خاطر سلطهء غالب و يا به خاطر مالى آماده با من بيعت نكرده اند.8١‏ الكعب بن سور به مدينه آمد 
تادر مورد بيعت طلحه و زبير تحقيق كند كه آيا به ميل خود بيعت كرده اند يا با اكراه و حضرت امير(ع) راه تحقيق را بر او 
بازكذاشت.14 *الحضرت امير(ع) در مورد بيعت عبدالله بن عمر, به مالكك كفت: آن را به اكراه از او نمى خواهم, راه را بر او باز 
كذاريد. ٠١‏ طبق اين ديد كاه فقيهانى كه خود را واجد شرايط مى دانند يا بايد خود به تشكيل حكومت اقدام كنند ويا خود را در 
معرض انتخاب مردم بككذارند تا معلوم شود كه كدام يكك از مقبوليت بيش ترى برخوردارند جون بدون يذيرش مردم, ولى فقيه 
كارايى نخواهد داشت. و بنابراين كه يكى از اين فقيهان, منصوب است نه همهء آنان, براى كشف او, به راى مردم نياز است. يس با 
ديد نصب, انتخاب مردم يا براى كارآمد كردن ولايت است و يا براى كشف ولى منصوب. از ديد كاه ولايت انتخابى, مشروعيت 
حكومت ولى, ناشى از راى مردم به فرد واجد شرايط ذكرشده از جانب ائمه(ع) است, كه از آن مى توان به مشروعيت الهى مردمى 
تعبير كرد. صاحب تفسير شريف الميزان نيز در عصر غيبت, ولايت رااز طريق شورا محقق مى داند.١5‏ بنابراين نظر بر همهء كسانى 
كه خود را واجد شرايط مى دانند واجب كفايى است كه خود را در معرض انتخاب مردم بككذارند تا مردم به يكى از آنان ولايت را 
تفويض كنند. طبق قانون اساسى نيز: يس از مرجع عاليقدر١‏ امام خمينى ١‏ تعيين رهبر به عهدهء خب ركان منتخب مردم است. خب ركان 
رهبرى دربارهء همهء فقهاى واجدشرايط مذكور در اصل ينجم و يكصدونهم بررسى و مشورت مى كنند, هركاه يكى از آنان را 
اعلم به احكام و موضوعات فقهى و مسائل سياسى و اجتماعى يا داراى مقبوليت عامه يا واجد برجستكتى خاص در يكى از صفات 
مذكور در اصل يكصدونهم تشخيص دهند او را به رهبرى انتخاب مى كنند. حكومت, تنها با ولى منصوب يا منتخب اداره نمى 
شود و نيازمند كاركزاران فراوانى است. از منظر نخست, ولى فقيه منصوب است اما دليلى بر انتصاب ديكر كاركزاران حكومتى از 


جانب ائمه(ع) وجودندارد جز اين كه كفته شود ولى فقيه منصوب را بدون شرط بايد يذيرفت و او در انتخاب كاركزاران حكومتى 
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موظف به مشورت با مردم و عمل بر طبق خواست آنان نيست. دراين صورت ساير دست اند ركاران حكومتى, مثل خود ولى, 
مشروعيتشان را از نصب او مى كيرند ولى كارآمد بود نشان بسته به مقبوليت مردمى است. مرحوم امام كه به ولايت انتصابى معتقد 
بود در اين باره مى كويد: ه ركدام در هر جايى كه هستيد, مامورينى كه مى خواهيد بفرستيد به اطراف, اين مامورين را درست 
توجيه كنيد كه با ساخت مردم موافق باشند اينها با مردم همفكر باشند. 7١‏ ولى از منظر دوم, ديكر كاركزاران حكومتى نيزه مثل 
خود ولى, مشروعيتشان را از انتخاب مردم مى كيرند. طبق هردو ديد كاه هرجا كه مشروعيت يا كارآمدى حاكمان با راى مردم 
حاصل مى شود, همهء مردمى كه در كشور اسلامى زندكّى مى كنند از حق راى دادن برخوردارند و تفاوتى بين زن ومرد, مسلمان 
و غيرمسلمان نيست. البته بعضى از فقها. شركت زنان در انتخابات را جايز ندانسته اندو و بعضى آن را بر مبناى توكيل يذيرفته اند: 
زنان حق راى دادن دارند, زيرا انتخابات و راى دادن از قبيل توكيل است نه تفويض ولايت. و همين كه انسان عضو جامعه اى باشد 
وذن أن ماك باصق ذيكرى داشهه باشد سق توكيل دارة:* 8 نظارش يش از اتخابه ثويت يه تقلاوس: بن حكوهة فى رسد كه 
حق مردم است. يس از تشكيل حكومت انتصابى يا انتخابى, مردم موظف به حضور در صحنهء سياست و نظارت بر كار آن هستند. 
حضرت امير(ع) هنكام معرفى ابن عباس به مردم بصره كفت: به او كوش دهيد و فرمانش بريد تا آن جا كه اواز خدا و رسول 
اطاعت مى كند. يس اككر در ميان شما حادثه اى ١:بدعتى‏ ايجادكرد يا از حق منحرف شد بدانيد كه من او را از فرمانروايى بر شما 
عزل مى كنم.؟7 در اين حكم, مردم ناظر و داور بر عملكرد كاركزارى قرار داده شده اند كه خود, مفسر قرآن و آشنا به احكام 
دين بوده است. لازمهء اطاعت از دستور حضرت امير(ع) اين است كه مردم همواره بر ولى منصوب او نظارت داشته باشند تا اكر از 
حق منحرف شد اطاعتش نكنند. اكر نظارت نباشد هيج كاه نمى توان ثابت كرد كه او از مشروعيت ساقط شده است مككر اين كه 
خود بككويد. طبق اين سخن حضرت امير(ع) علت وجوب نظارت مردم بر حاكمان, احتمال خطاى آنان است كه آن را به خود نيز 
نسبت داده است: يس راز كفتن حق, يا راى زدن در عدالت باز مايستيد, كه من نه برتر از آنم كه خطا كنم, و نه در كار خويش از 
خطا ايمنم, مكر كه خدا مرا در كار نفس كفايت كند كه از من بر آن تواناتر است.8! و اككر مسىء بودم مرا سرزنش كنيد. البته 
اين سخن, جملهء شرطيه است و براى آن حضرت خطايى را ثابت نمى كند اما فلسفهء نظارت مردم بر حاكم را به وضوح مى 
رساند. بعضى, نظارت مردم بر حكومت را ضامن امنيت و حفظ حكومت دانسته اند: آكاهى و مشاركت و نظارت همكان بر 
حكومت خودشان, خود برترين ضمانت حفظ امنيت در جامعه مى باشد.18 و اكر مردم بخواهند جمهورى اسلامى را حفظ كنند, 
بايد مواظب باشند كه رئيس جمهور و نمايند كان مجلس انحراف بيدا نكنند از حيث قدرت طلبى و از حيث مال طلبى.1١‏ حضرت 
امير(ع) در سخنى ديكر, وضع حكومت را جنان ترسيم مى كند كه كويى شخص حاكم و برنامه ها و كارهاى حكومتى, به جز 
اسرار جنكى, بايد در معرض ديد و نظارت مردم باشد: بدانيد حق شماست بر من كه جيزى را از شما نبوشانم جز راز جنكك.18 واز 
بييامبر(ع) نقل شده است كه: هركس را خدا به ولا-يتى بر مسلمين برساند واو خود را در برابر حاجت آنان مخفى بدارد, خدا 
خودش را در برابر نيازمندى و فقر او در روز قيامت مخفى مى دارد.9؟ حضرت امير(ع) نيز به فرماندار مكه نوشت: بين تو و مردم 
هيج واسطه اى نباشد مككر زبانت و يرده اى نباشد مككر صورتت و مبادا نيازمندى را از ملاقات با او منع كنى. ١‏ طبق اصل اولى, 
مردم در نظارت بر ولى فقيه و كاركزاران حكومتى آزادند, اما با كسترش جامعهء اسلامى, به نظر مى رسد, نظارت عمومى دست 
كم - در بعضى موارد نظم عمومى را به هم زند ويا به علت كثرت اشتغال مردم, جامهءعمل به خود نيوشد ازاين رو مردم, كه 
ناظران مشروع بر حكومت اسلامى هستند, مى توانند راهكار تازه اى بيابند و از طريق آن نظارت كنند. يكى از راه هاى نظارت بر 
حكومت, از نظر قانون اساسى, نظارت مردم از طريق مجلس خب ركان است و بر طبق اصل صدويازده: هركاه رهبر از انجام وظايف 
قانونى خود ناتوان شود يا فاقد يكى از شرايط مذكور در اصول ينجم و يكصد و نهم كردد, يا معلوم شود از آغاز فاقد بعضى از 


شرايط بوده است, از مقام خود بركنار خواهدشد. تشخيص اين امر به عهدهء خب ركان مذكور در اصل يكصدوهشتم مى باشد. اين 
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اصل, اهميت جايكاه مجلس خب ركان و وظيفهء سنكين اعضاى آن ها را بيان مى كند. مردم براى انجام مسئوليت خود بايد به آنان 
رجوع كنند واز آنان بخواهند كه به وظيفهء خود عمل كنند. ”ل شكايت ياى بندى به حق نظارت مردم, ايجاب مى كند كه در 
حكومت اسلامى, فرد يا نهادى به عنوان مرجع رسيدكى به نتيجهء نظارت مردم و احيانا شكايت آنان وجود داشته باشد. حضرت 
امير(ع) علاوه بر آن كه مردم را به اين امر مهم تشويق مى كرد, خود نيز افرادى براى تحقيق بيرامون احوال شخصى و نحوهء ادارهء 
واليان مى فرستاد و در بعضى موارد با رسيدن كزارش اينان, به عزل يا توبيخ عاملان خود اقدام مى كرد. نامه هاى ٠و‏ 8# و88 و 
“8 و الا نهج البلاغه در همين موارد نوشته شده است. شكايت, همانند نظارت, از مقام هاى مختلف حكومتى در موارد شخصى و 
عمومى جايز است. و تساوى مردم در برابر قانون الهى و دادكاه, ايجاب مى كند كه اكر كسى دعواى شخصى در مورد دين وارث 
و با حاكم مسلمين دارد و يا ادعا مى كند كه حاكم حقوق عمومى را تضييع كرده است, بتواند آزادانه به مرجع قانونى مراجعه كند, 
و آنان نيز موظفند به طور مستقل عمل كنند و در مقام قضاوت, رئيس و مرئوس, رهبر و رهرو, غنى و فقير ورا به يكك نكاه بنكرند. 
ازاين جا مى توان به اين نكته بى برد كه قضاوت, هرجند از شئون حكومت است و قاضيان, منصوب حاكم هستند, اما اين نصب 
بايد به كونه اى باشد كه اولا: قاضيان مستقل و آزاد به كار كمارده شوند, ثانيا: حين قضاوت در مورد اين كونه شكايات, حاكم 
توان عزل آنان را نداشته باشد, والا نقض غرض مى شود. بعضى از علماى اهل سنت با استناد به آيهء فان تنازعتم فى شىء فردوه 
الى الله والرسول١7‏ كفته اند جون اولى الامر بعد از الرسول ذكر نشده است, يس اولى الامر هم جزء مردم به حساب آمده اند و مى 
شود مردم با آنان به تنازع برخيزند. 7" و مردم حق نزاع با حكام و حكومت دارند.7” بعضى ديكر نيز به همين كونه به آيه استدلال 
كرده اند: تكلمهء - فان تنازعتم - به خودى خود اجازهء اختلاف و رخصت و امكان تنازع را مى رساند. اختلاف و تنازعى كه به 
صورت عام موجه و مى تواند مابين مومنين و اولى الامرشان باشد يا ميان خودشان, جه دربارهء موضوعات مختلف حقه داخلى و 
جه دربارهء دستورات و شخص اولى الامر.ع” اين برداشت از آيه, اين جنين مورد ايراد قرار كرفته است: مخاطب در سخن خداى 
بزركك فان تنازعتم مومنانى هستند كه در صدر آيه مورد ندا قراركرفته اند و ظاهرا منظور از تنازع, تنازعى است كه بين خود اين 
مومنان واقع مى شود نه بين اينان و اولى الامر.ه" به نظر مى رسد برداشت دوم صحيح تراست, ولى آيه امكان نزاع بين مردم و 
اولى الا-مر را نفى نمى كند و ازاين نظر ساكت است. براى اين كه ببينيم آيا مى شود با ولى امر تنازع كرد يا نهو بايد به ادله ديكر 
رجوع كنيم. صدر آيه وجوب اطاعت از اولى الا-مر را مى رساند و اولى الا-مر هم همان طور كه بعضى كفته اند 78 منحصر در 
ائمه(ع) نيست و روايات در اين خصوص, بيانكر حصر اضافى است نه حقيقى. بنابراين, نظارت, تنازع و شكايت از حاكمان 
اسلامى, اكر با اطاعت مانعه الجمع است حرام است وكرنه دليلى بر حرمتش نداريم. و به نظر مى رسد مواردى از قبيل نصيحت, 
اعتراض و نظارت و تنازع و شكايت از حاكم, به ويزه حاكم غيرمعصوم, لازمهء رابطهء خالصانه با او و موجب تقويت كارآمدى 
حكومت است. البته از طريق مراجع قانونى و به كونه اى كه موجب هرج و مرج و تضعيف نظام نشود. 5 ارشاد كار عمدهء 
حكومت اسلامى اجراى احكام شرعى و حكومتى است, و براى اين كار نيازمند شناخت احكام اولى و ثانوى شرعى و تشخيص 
مصالح عمومى است. حكمرانان, اكر معصوم نباشند, در اين شناخت و تشخيص در معرض خطا هستند. از اين رو آكاهان همواره 
بايد مراقب باشند و آراى آنان را در ترازوى نقد كذارند واككر آن را خطا يافتند به ارشاد حاكمان بيردازند. ارشاد جاهل به حكم 
مستحب و مكروه, مستحب, و ارشاد جاهل به حكم واجب و حرام, واجب است, و ارشاد حاكم جاهل به قانون شرع و مصلحت از 
مهم ترين واجب ها مى باشد و به اين بهانه كه حاكم يا هيئت حاكم عهده دار و مسئول آن هستند نمى توان از خود سلب مسئوليت 
كرد. بايد از آن ها آ كاه شد و ناآ كاهان را نيز ارشادكرد. ارشاد جاهلان به موضوع, همانند تبليغ دين به جاهلان به احكام, كاهى 
واجب است. تنها در مواردى كه اسلام نخواسته است به خاطر آن ها مردم در فشار قرا ركيرند و بنا را بر مسامحه كذاشته است لاز 


قبيل طهارت و نجاست١‏ آكاه كردن ديكران به جيزى كه موضوع حكم شرعى قرارمى كيرد و فرد را به زحمت مى اندازد, رجحان 
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ندارد. اما آن جا كه به مردم نفعى مى رسد, بيان موضوع, راجح است و در باب دماء و اعراض و احتمالا اموال نيز ارشاد جاهلان 
واجب است. مسائلى كه مربوط به حقوق عموم مردم مى شود نيز از امور مهم است و جاهلان به آن را بايد آكاهانيد. لزوم حضور 
مسلمانان در صحنه هاى سياسى, اقتصادى, فرهنككى و و لزوم اظهارنظر آنان از همين باب است. وقتى براى اجراى يكك سياست 
اقتصادى و يا غير آن از سوى حكومت, منابع هنككفتى از بيت المال هزينه مى شود, از اشتباهى كه در يكك مسئله عرضى در مورد 
يك مسلمان رخ مى دهد كم اهميت تر نيست. هم جنين اكر حاكم تصميمى بكيرد كه به سبب آن, مثلا- آزادى مشروع عدهء 
زيادى از شهروندان جامعهء اسلامى مخدوش مى شوه, اين نيز از امور مهم است و براى جلوكيرى از تضييع حقوق مردم بايد سخن 
حق را اظهاركرد و كتمان آن كناهى بزركك است و رواياتى كه در مذمت كتمان علم وارد شده است, شامل اين موارد نيز مى شود. 
با مراجعه به تاريخ دوران حكومت ييامبر(ص) در مدينه و حضرت امير(ع) در كوفه, روشن مى شود كه با وجود حضور معصوم(ع) 
در راس حكومت, اصحاب آزادانه سياست كذارى هاى حكومتى و نحوهء تدبير امور مردم را مورد نقد قرار مى داده اند و نظرهاى 
خود را ابراز مى نموده اند و معصومان(ع) نيز از اظهارنظر آنان استقبال مى كرده اند. همين كه اصحاب در اظهارنظر خود, با 
مخالفت ائمه(ع) روبه رو نشده اند دليل بر تاييد كار آنان از جانب ائمه(ع) اسك حون | كر اظهارنظر در مقابل ائمه( ع) و يا اعلام 
نظر ابتدايى به آنان, شرعا مجاز نبود, ائمه(ع) آنان را نصيحت و يا نهى مى كردند. به جند نمونه از اظهارنظر مرشدانهء اصحاب 
توسه كنيدة ١‏ يكى_أز زنان استاد وان ييامبر(اضص) خواست كه برائ وتان وقت مشحهن فقراردهد/7 1 ١)‏ حباب بن متذر ذر سرك 
بدر, وقتى بيامبر(ص) مسلمين را در نزديكك ترين جاه بدر فرودآورد, جنين اظهارنظر كرد: اى رسول خدا آيا اين منزلى است كه 
خدا تو را در آن فرود آورده است و بنابراين: نبايد جلو يا عقب تراز آن برويم يا اين كه نظر تو و حيلهء جنككى است؟ ييامبر(ص) 
فرمود: نظر و حيلدء جنككى است. حباب كفت: اى رسول خدا همانا اين منزل مناسبى نيست, مردم را به ياى دار تا به جاه آبى كه به 
دشمن نزديكك تراست برسيم و فرودآبيم و حوض يرآبى بسازيم, آن كاه با آنان بجنكيم. در اين صورت ما آب خواهيم داشت و 
آنان تشنه مى مانند١‏ ييامبر(ص) كفت: اى حباب, نظرت را بيش نهادى. آن كاه مسلمانان همراه خود را حركت داد و كنار نزديكك 
ترين آب فرود امد و به آن جه حباب نظرداده بود عمل كرد.78 7 رسول خدا(ص) نزد آنان آمد و آنان ازاو خواهش كردند كه 
سمره بن جندب را حكم قراردهد.79 6 مالكك اشتر به حضرت امير(ع) ييشنهاد داد كه او را براى حكميت انتخاب كند. 50 و احنف 
يبشنهادكرد كه عضو على البدل باشد.١؟‏ ه مالكك اشتر وضعيت كمبود و كرانى آب را براى حضرت امير(ع) توصيف كرد و 
كفت: از تشنككى بميريم درحالى كه شمشيرهايمان به كمرمان بسته و نيزه هامان در دستمان است؟ 57 ع مالكك اشتر قبل از افتادن 
فرات به دست سياه شام به حضرت امير(ع) كفت: همانا آنان در رسيدن به آب و زمين هموار بر تو سبقت كرفته اند. اكر صلاح 
بدانى, بيش برويم نا از آنان بككذريم وبه روستايى رسيم كه از آن خارج شده اند.57 /- مالكك اشتر به حضرت امير(ع) كفت: به 
خدا قسم اى اميرمومنان اكر مرا به سوى معاويه فرستاده بودى, از اين شخص براى تو بهتر بودم.55 8١‏ ابن عباس و مغيره بن شعبه به 
حضرت امير(ع) در مورد ابقاى مقاويه و عمال عثمان اظهار نظر كردند, حضرت به آنان جنين ياسخ داد: اى ابن عباس تو نظرت را 
به من مى كويى و من ملا-حظه مى كنم, يس آن كاه كه از اجراى نظر تو سر باز زدم تواز من اطاعت مى كنى.8؟ حاكم براى 
دستيابى به نظرهاى مردم, مى تواند با آنان مكاتبه و مذاكره كند ويا به مشورت بنشيند. هركاه دايردء حكومت حاكم كسترش 
يافت و احتياجات و تكاليف زيادى متوجه او شد, قهرا نيازمند زياد كردن مشاوران و ايادى و عمال در دايره هاى مختلف حكومتى 
است. از مهم ترين دلايل ضرورت مشورت حاكم با مردم و آزادى در اظهارنظر خود, آيات و رواياتى است كه شان نزول و بيان 
آن هاء, حساس ترين مسائل مردم است. هرجند حتى نتيجهء مشورت, به لحاظ نظامى زيانبار بوده و راى بيامبر(ص) صائب بوده 
است, ولى براى اهميت بخشيدن به اين اصل بنيادى در روند ادارهء جامعه, بيامبر(ص) از نظر خود اغماض و به نظر جمع عمل كرده 


است.28؟ برخى كفته اند: آيهدء وشاورهم فى الا-مر وجوب مشورت بر ييامبر(ص) را مى رساند و به طريق اولى وجوب مشورت را 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاعل/إ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 7؟١١‏ از ار ددا 


براى جانشينان ييامبر(ص) ثابت مى كند./57 و بعضى مى كويند: خدا و ييامبر از مشورت بى نيازند و معصومان(ع) علم غيب دارند 
وازخطا هم مصون هستند, بنابراين در كشوردارى خطا نمى كنند تا اين كه براى بيشكيرى از آن مجبور به مشورت باشند. به نظر 
مى رسد آنان علم غيب دارند اما در اجراى احكام كلى شرعى و تشخيص مصالح عمومى موظف به استفاده از آن نبوده اند. از 
بيامبر(ص) نقل شده است كه: من جز بشر نيستم, شما دعوى نزد من آوريد و شايد بعضى از شما دليلش را بهتر از ديكرى تبيين 
كند ومن به نفع او حكم دهم. اكر به نفع كسى حكم كنم كه مستحق نيست, او نبايد آن را بككيرد كه جيزى جز يارهء تش 
نيست.588 علاوه بر آن, امر به مشاوره با مردم متوجه همهء حاكمان اسلامى است و به فرض كه ييامبر(ص)», به دليل روايت, مكلف 
به آن نباشد, ظهور امر در وجوب, براى حاكمان غيرمعصوم باقى است. و ييامبر( ص) مورد آيه نيست تا خروجش از تحت وجوب 
آيه, مستهجن باشد بلكه مخاطب آيه است. هرجند كفته اند ديكر امرهاى ذكرشده در آيه مستحبى است, اما با توجه به اين كه 
ظهور سياقى ضعيفترين ظهور است, نمى تواند بر ظهور لفظ امر در وجوب مقدم شود. ممكن است تصورشود كه امر در آيهو عقيب 
توهم خطر است و بيش از اباحه را نمى رساند ولى توهم حظر به خاطر اصل مشورت بيامبر(ص) با مردم نبوده بلكه جواز ييروى آن 
حضرت از راى اكثر مجاهدان مورد شكك بوده است. بعد از مشورت حاكم با مردم و شنيدن نظر آنان, حكم عملى به نتيجهء 
مشورت و تبعيت از آراى مردم مورد بحث قرار مى كيرد. دون شكك مردمى كه حكومت اسلامى را يذيرفته اند, نمى توانند به 
كنارنهادن حكم اسلام نظربدهند سخن خدا برترين سخن و بيش از هر حكمى, هم آهنكك با مصالح واقعى مردم مى باشد. اما در 
محدودهء تشخيص مصالح عمومى و كيفيت اجراى آن هاو بنابر نظريهء انتخاب, مردم مى توانند در آغاز توكيل, با حاكم شرطكنند 
كه بايد از نظر آنان بيروى كند و اين شرط خلاف شرع نيست. و بنابر نظريهء انتصاب نيز تشخيص مصالح عمومى شان فقيه نيست 
جون تشخيص موضوع است و به عهدهء عرف نهاده شده است. ممكن است كفته شود فقيه حاكم براى تشخيص مصالح نصب شده 
است و او عهده دار شناخت موضوع حكم و خود حكم مى باشد. ولى فقيه آراى متخصصان مسائل مختلف كشورى را مى شنود 
ولى نظر خودش, قانون است. هرجند اين استدلال, قوى به نظر مى رسد اما مى توان كفت همان كونه كه قاضى منصوب از جانب 
ائمه(ع) موظف است طبق بينه حكم كند, حاكم منصوب نيز بايد جنين كند و آراى آكاهان عادل به منزلهء بينه براى تشخيص 
موضوعات احكام حكومتى است. و در تعارض بينات, قوت و كثرت آن ها اطمينانا ورتر است. البته قاضى به علم خود نيز مى تواند 
عمل كند, به شرط اين كه هركس ديكرى هم كه در جاى او باشد و قرائن و شواهد را ملاحظه كند برايش قطع حاصل شود. به نظر 
مى رسد تشخيص موضوعات احكام حكومتى و تشخيص مصالح, بايد به عهدهء مجموعهء برجسته ترين آكاهان جامعه باشد تا 
مردم به آن اطمينان يبدا كنند و زمينهء يذيرش آنان فراهم شود و عقلا, كردن نهادن به قانون مصوب را نيكو شمارند. كارآ مدى 
حكومت فقيه منصوب يا منتخب در اين است كه حتى الامكان به آراى مردم عمل كند تا رضايت آنان را به دنبال داشته باشد. 
رضايت مردم از امور مهم سياسى است كه با ازبين رفتن آن, در بسيارى از موارد, حكومت به خطر مى افتد. حفظ نظام اسلامى 
ايجاب مى كند كه در مواردى كه جلب رضايت مردم مستلزم خلاف شرع نيست, حتى اككر به صلاحشان نمى باشد, به نظر آنان 
عمل شود. قرظه بن كعب يكى از واليان حضرت امير(ع), درنظر داشت براى مردم توسط خودشان نهرى حفر كند, مردم ‏ هرجند به 
نفع آنان بود - به اين كار راضى نبودند. قرظه براى جلب رضايت حضرت امير(ع), جند مامور بيش فرستاد. اميرمومنان (ع) جنين 
نوشت: ١اينان‏ از من خواستند به تو نامه بنويسم كه مردم را به حفر نهر به كار كيرى و من موافق نيستم كسى را كه به كارى مايل 
نيست مجبو ركنم.59 در جنكك صفين نيز وقتى مردم حضرت را براى يذيرش حكميت تحت فشار قراردادند, راى آنان را يذيرفت: 
من شما رااز حكومت حكمين نهى كردم يس شما امتناع كرده, مخالفت نموديد مانند مخالفين ييمان شكن تا اين كه به ميل و 
خواهش شما رفتا ركردم. 0٠‏ بدون شكك, صلاح مسلمانان در ادامهدء جنكك با معاويه بود, اما وقتى بسيارى از جنككجويان در مقابل 
امام(ع) ايستادند و تصميم به كشتن او كرفتند, مصلحت مسلمانان در يذيرش راى و جلب رضايت آنان قرا ركرفت. سكوت دردآور 
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بيست وينج سالهء آن حضرت نيز بدين كونه قابل توجيه است. رضايت مردم و توجه به نظر آنان آن قدر مهم است كه حضرت 
امير(ع) به مالكك سفارش مى كند: اككر رعيت به تو كمان ستمكرى بردند, عذر و دليلت را براى آنان آشكاركن و با اين كار, 
كمان هايشان را از خود دوركن, زيرا دراين كار رياضت و عادت دادن است به خود و مهربانى بر رعيت.١8‏ مرحوم امام خمينى, 
رجوع به ولى فقيه و كارشناسان امور كشورى و عمل به نظر آنان را از باب رجوع جاهل به عالم مى دانست: شما كارشناس اسلامى 
هستيد و قواعد اسلام را مى دانيد, لكن بعضى مسائل سياسى را شماها هم نمى توانيد حلش كنيد محتاج به اينها هستيد. "0 همو نيز 
كفت: هرجه هست ملت است. حكومت ها بايد بر طبق اميال ملت عمل بكنند. بر طبق مصالح ملت عمل بكنند. امروز مثل سابق 
نيست كه يكك دولتى بيايد و هر غلطى مى خواهد بكند. خير, بايد موافق اميال صحيح ملت عمل بكند. نوكر ملت بايد باشد, نه 
آقاى ملت."07 در قانون اساسى نيز, شورا از اركان ادارهء كشور و محور تصميم كيرى شناخته شده هرو در مسائل بسيار مهم 
اقتصادى, سياسى, اجتماعى و فرهنكى, همه يرسى و مراجعه مستقيم به آراى مردم, به عنوان راه حل مطرح شده است.88 بنابراين, 
در مواردى كه نظر ولى فقيه با نظر مردم متفاوت است, به جاى اين كه بر سخن خود به عنوان رئيس حكومت اصرار ورزد و به آن 
جامهء عمل ببوشاند, بايد با استدلال قوى خود, مردم را به يذيرش نظر خود متقاع د كند و با استفاده از ابزار تبليغى. مصلحت مردم را 
به آنان بشناساند و با جلب حمايت مردمى: قانون بنويسد. اكر مردم در عمل, به يكك يا جند حرام شرعى يافشارى كردند و مخالفت 
حكومت با آنان اثرى جز عدم رضايت آنان دربى نداشت, ظاهرا ازبياب عدم قدرت, تكليف, از حاكم ساقط مى شود. واكر 
نارضايتى آنان به كونه اى است كه نظام مسلمين به خطر مى افتد و اجراى بقيهء احكام شرعى نيز متوقف مى شود, از باب تزاحم و 
وجوب عمل به حكمى كه ملاكك قوى ترى دارد, بايد مردم را به حال خود كذاشت و تلاش كرد تا از طريق فرهنكى, نه اجبار, به 
اجراى احكام شرع, كه بهترين حكم هاست, رويآورند. ضعف حكومت ها آن كاه بروز مى كند كه به جاى تبليغ استدلال ها و 
تحليل هاى خود, به اجراى آمرانه نظرهاى خود كرايش بيدا كنند. حضرت امير(ع) قيس بن سعد را والى مصر كرد. قيس به مردم 
كفت: با آن حضرت بيعت كنيد. مردم خربتا كفتند: ما در حقانيت امارت حضرت شك داريم و نمى دانيم وضعيت قتل عثمان 
جطور بوده است. ما با تو مخالفتى نمى كنيم تا ببينيم نتيجهء تحقيقمان جه مى شود. حضرت به قيس نوشت: با اينان جنكك كن. او 
ياسخ داد كه جنك با اينان به صلاح نيست. از طرف ديككر, طرفداران معاويه شايع كردند كه قيس به معاويه ييوسته است. حضرت 
او را عزل كرد و محمدبن ابى بكر را به ولايت مصر كمارد. قيس نزد حضرت آمد و موقعيت آن جا را توضيح داد. حضرت امير(ع) 
اورا تصديق كرد و بنا به نل يعقوبى, قبل از جنكك صفين, قيس را به عنوان استاندار جديد آذربايجان بركزيد. اما بنابر نقل 
بلاذرق, اتاب قبس بعد اذ يحدكة صضفين وده است: 88 و يس :ال كشتة شدن مسدية اى بكرب حضرتث كفك براق مصر. كن 
جز يكى از اين دونفر مناسب نيست: ياور ما كه از مصر عزلش كرديم يعنى قيس يا مالك بن حارث يعنى اشتر./01 ابوعبيدهء 
سلمانى, با اين كه ثقه و از اولياى على ١‏ است088 در جنكك صفين شركت نكرد و كفت: در حقانيت آن شكك داريم به منطقه ميآييم 
وجدا خيمه مى زنيم تا حق بر ما روشن شود. امام(ع) كفت: آفرين, اين فهم در دين است هركس به اين راضى نشود جائر و خائن 
است.84 ربيع بن خثيم نيز كه از زهاد ثمانيه بود, نتوانست حقانيت حضرت امير(ع) را در جنكك صفين درك كند واز حضرت 
خواست كه او را به منطقهء ديكرى بفرستد كه موقع جنكك در اين منطقه نباشد و حضرت(م) نيز جنين كرد. 8*٠‏ هل نصيحت 
نصيحت, در لغت, به معناى اخلاص و صداقت 2١‏ و خير خواهى 27 و اطاعت”27 [مده است. معناى سوم در كتاب هاى معتبر و 
قديمى نيامده و با اين روايت حضرت امير(ع) نيز سازكار نيست: حق شما بر من نصيحت كردن من به شماست.86 اكر نصيحت, به 
معناى اطاعت باشد بايد كفت اطاعت حضرت از مردم و جلب رضايت آنان در بعضى از موارد لازم است. معناى دوم نيز با النصيحه 
للههء و النصيحه لكتاب الله كه در روايت آمده است سازكار نمى باشد, جون خيرخواه خدا و كتاب خدابودن معناى روشنى ندارد, 
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روايات فوق نيز سازكّار است. نصيحت به خدا و قرآن و حاكمان و مسلمانان, يعنى خالص بودن در براير خدا و ييامبر(ص) و 
حاكمان و كتاب خدا و مردم. همان كونه كه انسان بايد نسبت به خدا خالص باشد و ظاهر و باطن كار و عبادتش يكى باشد, در 
برابر ييامبر(ص) و حاكمان و مردم نيز بايد جنين باشد. برخورد خالصانه با ييامبر((ص) و حاكم, يعنى مواجهه بدون ريا و نفاق و 
غش. يكك مسلمان, آن كونه با اينان رفتار مى كند كه در دل دارد و به آن معتقد استو, نه اين كه در ظاهر از آنان تعريف كند و 
اطاعت نشان دهد, اما در دل به آن راضى نباشد. برخورد خالصانه و صادقانه با حاكم نه به معناى طرفدارى محض از اوست و نه به 
معناى مخالفت مطلق با او بلكه بدين معناست كه اككر آنان را عادل و اطاعتشان را لازم مى داند, اطاعت كند. همان كونه كه بعد از 
آن كه كميل با عبدالرحمن بن اشيم جنكيد, حضرت امير(ع) به او نوشت: امامت را نصيحت كردى26, و اكر آنان را كناهكار يا 
خطاكار مى بيند, به آنان تذكردهد: هركس عيب تو را به تو بنماياند تو را نصيحت كرده است./ا5 و هركس نصيحت نكرد, دوستى 
اش را خالص نكرده است.288 به كار كيرى كلمهء غش در مقابل نصيحت در بعضى از روايات نيز معناى اول را تاييد مى كند.89 
ممكن است به نظر برسد نصحت له با نصحته فرق دارد, اولى به معناى اطاعت است همانند النصيحه لائمه المسلمين و دومى به 
معناى يند و اندرزدادن اما با توجه به لغت و كاربرد نصيحت در روايات معلوم مى شود كه بين اين دو فرقى نيست. در روايات هم 
النصيحه لائمه المسلمين به كار رفته است و هم واما حقكم على, فالنصيحه لكم و نصحتكك امامكك. طبق روايتى از حضرت امير(ع), 
كسى را در حضور مردم نبايد نصيحت كرد جون باعث كوبيدن شخصيت اوست. ١/از‏ طرف ديكر, بنا به سخن امام سجاد(ع), 
نصيحت شونده بايد بالش را براى نصيحت كننده نرم كند و به او كوش فرادهد/. نصيحتش را بيذيرد7", او را از همه بيش تر 
دوست بدارد.7 در تاريخ حكومت اسلامى, مواردى كه مردم به حاكمان نصيحت كرده اند كم نيست از جمله: نصيحت ابوالاسود 
دولى ؟/ و احنف بن قيس 8 به حضرت امير(ع), و نصيحت قيس بن سعد به محمدبن ابى بكر78 و نصيحت زنى به عمر/اا و 
نصيحت حضرت امير(ع)8/ و عمارياسر به عثمان.4, البته نصيحت بايد به كونه اى باشد كه موجب تضعيف نظام نشود. ع امر و 
نهى كسى كه به حكمى جاهل است ارشاد مى شود, و كسى كه مى داند سخن و يا عملش خلاف است مورد امرونهى قرار مى 
كيرد. اكثر حاكم اسلامى مشروعيتش را از دست داد و هم جنان غاصبانه به حكومت ادامه مى دهد, امرونهى او بر همككان واجب 
كفايى است واكر در عين حقانيت, در مواردى, به حكم خدا عمل نمى كند و مرتكب حرام مى شود, اكر جاهل به حكم شرع 
است, بايد او را ارشاد كرد و اكر عالم است نهى او واجب مى باشد. البته عمل نكردن او به احكام خدا اكر به كونه اى است كه 
منجر به فسق او مى شود, خود به خود از حكومت ساقط مى شود, جون عدالت, شرط قطعى حاكم اسلامى است اما ممكن است 
كفته شود خطاهاى حاكمى كه, از آغاز حكومتش مشروع بوده است, اكر جزئى و شخصى باشد و ضررى به كرامت اسلام و 
مسلمين نزند, حكم به انعزال او يا جواز خروج بر او مشكل است, بلكه - بنا براين كه عدالت ملكه است - شايد انجام آن, او را از 
عدالت خارج نكند. و به فرض كه از عدالت خارج شود, بايد اورا نصيحت و ارشادكرد, و جدا بعيد است كه در مورد جنين 
حاكمى نوبت به خروج براو و راه انداختن جنكك مساحانه بشود. 6١‏ بنابراين كه عموم مردم, مخاطب آيهء امربه معروف ١‏ هستند, 
در غير از مجروح كردن و كشتن, همه بايد مستقيما به اين وظيفهء مهم عمل كنند و نيازمند اجازهء حاكم نيستند. و اكر وظيفه شان 
خروج بر حاكم است كه منجر به جرح و قتل او مى شود, بايد از حاكم مشروع اجازه بككيرند يعنى ابتدا بايد حاكم مشروع معين 
شود و رهبرى خروج بر حاكم غاصب را به عهده بكيرد. بعضى كفته اند: مسئول كل و مرجع اصلى و مخاطب به برقرارى معروف و 
قلع منكر به هر وسيلهء ممكن, امام امت است لكن مردم بايد مشاركت داشته باشند 187 و اضافه كرده اند كه: ائمه(ع) اجازهء امربه 
معروف براى عموم را صادر فرموده اند حتى در روايت, بر دورى كردن و مقدارى تنبيه بدنى هم تصريح شده است.”8 يس طبق 
مبناى دوم هم, امرونهى كردن حاكم, به اجازهء او نيست. مسئوليت ادارهء صحيح جامعه و بريايى قسط, تنها بر دوش حكومت 


نيست خدا رسولا-نش را فرستاده است تا مردم براى بريايى قسط بياخيزند.85 و طبق قانون اساسى: در جمهورى اسلامى ايران, 
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دعوت به خير, امربه معروف و نهى ازمنكر وظيفه اى است همككانى و متقابل, بر عهدهء مردم نسبت به يكديكر, دولت نسبت به 
مردم و مردم نسبت به دولت.88 كاهى امرونهى در مورد نظام سياسى اسلامى است. در اين صورت مى توان كفت: بر اين فرض كه 
در عصر غيبت, هركونه نظامى مى تواند مشروع باشد و با اجراى احكام الهى, عنوان حكومت اسلامى بر آن صدق مى كند, 
اظهارنظر ارزشى و بيان قضاياى انشايى در مخالفت با نظام موجود, و طرفدارى از نظام بهتر اسلامى, اكر به اختلال امور مسلمين 
منجرنشود, مجازاست و مى توان از حاكمان خواست كه به تغيير نظام بيردازند. اما بر اين مبنا كه در عصر غيبت نيز تنهار شكل 
حكومت مبتنى بر ولايت فقيه مشروع است جنين امر و نهى مجاز نيست عبدالله بن ابى, بعد از جنكك بنى المصطلق كفت: ما عزيزان 
كنونى مدينه راااز شهر خارج مى كنيم و ذليلا-ن و كنارزده شد كان را به عزت مى رسانيم.88 طلحه و زبير و ايادى آنان نيز در 
دايردء حكومت حضرت امير(ع) بودند و حاكميت آن حضرت را قبول نداشتند خوارج نيزه در حروراء براى خود امام الصلوه و امام 
الحرب معين كردند و نظام امامت را منكرشدند اما هيج كدام قبل از اين كه در مقابل عامهء مسلمين صفآرايى كنند, با مقابله و 
مقاتلهء حضرت امير(ع) مواجه نشدند. امرونهى حكومت به قصد تغييردادن حاكم نيز, اكر حكومت در شخص او متعين نيست, به 
شرط عدم تضييع حقوق عمومى, در محدودهء بيان جايز است. كَاهى امرونهى حكومت متوجه عملكرد حاكم است. حاكم در 
معرض خطاست و علاوه بر ارشاد و نصيحت او مى توان در مواردى بايد _او را امرونهى كرد. از امام حسن(ع) نقل شده است كه: 
سياست اين است كه حقوق خدا و زند كان و مردكان را رعايت كنى... واما حقوق زندكان اين است كه... ه ركاه ولى امر از راه 
راست منحرف شد با صداى بلند به او اعتراض كنى.87 در تاريخ حكومت اسلامى به موارد زيادى برمى خوريم كه مردم به انتقاد 
از عملكرد حاكمان زبان كشوده اند و به آنان امرونهى كرده اند. ازجمله: الف. اعتراض به عملكرد نظامى: ١-اعتراض‏ عمر به 
بيامبر(ص) در صلح حديبيه88, و در مورد انتخاب اسامه.84 1 اعتراض معتب بن قشير به ييامبر(ص) روز جنكك احد. 40 ”7 اعتراض 
هاى متعدد به حضرت امير(ع) در جنكك صفين 41 و جكمكل !9 و يس از آن و جنكك با معاويه97, و جنكك با خوارج.*9 6 
اعتراض هاى متعدد به امام حسن(ع) در مورد صلح با معاويه.40 ب. اعتراض به عملكرد سياسى: ١‏ جند اعتراض مالكك اشتر به 
حضرت امير(ع)48 7 اعتراض محمدبن ابى بكر به حضرت امير(ع) 917 7 اعتراض و برائت جويى عفان بن شرحبيل از حضرت 
امير(ع).48 ج. اعتراض به عملكرد اقتصادى: ١‏ اعتراض بعضى به ييامبر(ص) در مورد نحوهء تقسيم غنائم 49 7 اعتراض مالكك به 
حضرت امير(ع) ”- اعتراض بعضى به حضرت امير(ع) در مورد عدم تقسيم اموال بغاه جمل. ٠٠١‏ د. اعتراض به عملكرد قضايى: 
اعتراض يمنى ها به حضرت امير(ع) در مورد اجراى حد به نجاشى١١٠‏ در مواردى, اعتراض به عملكرد خلفا نيز كزارش شده 
اسث. ١١!‏ البته امروزه اين كونه حقوق جايكاه قانونى يبدا كرده و از طرق ويه اعمال مى شود. در مثل در قاثون اساسى جمهورى 
اسلامى ايران اين امر به عهدهء مجلس خب ركان نهاده شده, جنانكه نظارت بر رئيس جمهورى بر عهدهء مجلس شوراى اسلامى 
است. و نيز نهادهايى ديككر جون سازمان بازرسى عملكرد ساير مسوولان را زير نظر دارد. حضور مستمر در صحنهء اجتماع بدان 
است كه با اين نهادها و سازمانها ارتباط بيشترى داشته باشند كرجه كاهى حضور مستقيم خود آنان و استفاده از اين حق لازم است. 
مخالفت آنجه به اجمال مى توان بيان داشت اينست كه, بايد به حكم حاكم عمل شود"١٠‏ و دستورات حكومتى وى مراعات 
كردد. واين يكك اصل است, از سوى ديكر اين اصل فراتر از اصول مسلم شريعت نيست. امير مومنان(ع) فرمود: بر امام فرض است 
كه به ما انزل الله حكم كند و امانت راادا نمايد. يس هركاه جنين كرد, بر مردم واجب است كه از او بشنوند؟١٠‏ جنانجه در بحث 
قبل كفته آمد امروزه اعمال اين امور مجارى قانونى بيدا كرده و ضمن نهادهاى قانونى بيش بينى شده است. كفتنى است كه اين 
مساله مجال بحث و تحقيق كسترده ترى را طلب مى كند كه اميدوارم توفيق يار كردد تا بدان به يردازم. سخن يايانى اين مقاله اين 
است كه به طور كلى در مواردى كه حقوق مردم تضبيع نشود و به اختلاللل نظام مسلمين منجرنكردد, مردم آزادى سياسى دارند. 
مردم و حكومت بايد بكوشند تا حقوق يكديكر را بشناسند و ياسدار آن باشند. محدود شدن دايرهء آزادى سياسى مردم در بعضى 
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موارد. ريشه در صفات نايسند اخلاقى حاكمان و يا عمل آنان, و در بعضى موارد ناشى از عقيده و عمل نادرست مردم است, كه 
اسلام با مذمت اين عوامل محدود كنندهء آزادى, زمينهء توسعهء صحيح آن را فراهم كرده است: ١‏ صفات نايسند اخلاقى 
حاكمان: ضيق صدرو,ه١٠‏ غضب,8١٠‏ ازخود راضى بودن,/١٠‏ ارزش قائل نشدن براى مردم,8١٠,‏ طمعكار بودن9١٠‏ قدرت طلبى, 
استبداد به راى, ٠١١‏ احساس ضعف و عدم اعتماد به نفس, دلبستكى به حكومت؛١١1‏ احساس استغنا.؟١١ ١‏ عمل نادرست 
حاكمان: از بين بردن مساوات, اجازه دادن حاكم به مردم كه او را مدح و ستايش كنند و براى تعظيم او خود را تحقير نمايند, ١117‏ 
مبارزه طلبى با كروهى از مردم جامعه و يا با ملل ديكر به جز در مورد جهاد ابتدايى,١١‏ روى كارآ مدن افراد ضعيف و نالايق,8١١‏ 
عدم ارتباط مستقيم با مردم.8١١‏ 7 عقيده و عمل نادرست مردم: اعتقاد مردم به معصوم بودن حاكم به طور مطلق, اعتقاد به رفع 
خطا از حاكم, اعتقاد به تاييد حتمى همهء كارهاى حاكم از جانب امام عصر(ع), اعتقاد به اين كه اعتراض به حاكم, از قدرت او 
مى كاهد واو را در ادارهء امور كشورى ناتوان مى كند, و. بنابر آن جه كذشت, آزادى سياسى, آزادى مردم در صحنهء سياست و 
يا نبود فشار سياسى است. و به دليل( لزوم اهتمام به امور مسلمانان) و( مسئوليت حاكم در قبال رعيت), مردم در نظام اسلامى بايد 
در صحنه سياست حاضرباشند و با استفاده از آزادى سياسى, حضور سياسى خود را تقويت نمايند. مردم آزادند كه حاكمان واجد 
شرايط را بركزينند و بر حكومت اسلامى نظارت كنند و اكر به جهل يا خطاى او بى بردند, اورا_به تناسب ارشاد, نصيحت, 
امرونهى نمايند و ازاو نزد مرجع مستقل قضايى شكايت كنند, و در مواردى به مخالفت با او بيردازند. حضور مستمر مردم و نظارت 
دقيق بر كار حاكمان و نصيحت و اعتراض به آنان, با كار روزمرهء مردم سازكار نيست و ممكن است رها شود و ياو در بعضى از 
موارد, با نظم عمومى منافات داشته باشد و به مصلحت جامعهء اسلامى نباشد از اين رو مردم مى توانند استفاده از اين آزادى ها را 
قانون مند كنند و افراد يا نهادهايى, نظير مجلس شورا و خب ركان, را براى انجام اين وظيفهء مهم انتخاب كنند. بى نوشت ها: .١‏ 
منتسكيو, روح القوانين. ص 197. ”. كارل كوهن, دموكراسى, ترجمهء فريبرز مجيدى, ص 185. ". كريم يوسف احمد كشاكش, 
الحريات العامه فى الانظمه السياسيه المعاصره. ص .6١‏ ؟. جعفرى لنكرودى, ترمينولوزى حقوق, ص .”"١‏ 0. مصطفى رحيمى, قانون 
اساسى ايران و اصول دموكراسى, ص .١15١‏ #. طباطبايى موتمنى, آزاديهاى عمومى و حقوق بشر, ص48. . علامهء مجلسى, 
بحارالانوار (جاب اسلاميه) ج5/, ص/الالاو18١١.‏ عن النبى(ص): من اصبح ولم يهتم بامور المسلمين فليس بمسلم. نيز به همين 
مضمون ص78 و 779. 8. نظير سخن خدا: واصلحوا ذات بينكم. و سخن يبامبر(ص): اصلاح ذات البين از اقامهء نماز و دادن 
زكات فراتر است. 4. حسن سيدعلى القبانجى, شرح رساله الحقوق ج, ص8/". .٠١‏ تاريخ طبرى (دارالكتب العلميه, بيروت) ج", 
ص:58 وان رايتم عاملا عمل غير الحق زائغا, فارفعوه الى وعاتبونى فيه. فانى بذلكك اسعد, وانتم بذلكك جديرون .١١‏ علامهء 
مجلسى, بحارالانوار (بيروت) ج ”/, ص 78. عن النبى(ص»: كلكم راع وكلكم مسوول عن رعيته. ؟1. ابن طاووس, كشف المحجه, 
ص .١7 .18١‏ حسينعلى منتظرى, ولايه الفقيه ج. ص 08١ه. .١15‏ ابن الا-ثير. الكامل (دار صادر, بيروت) ج", ص:"197 فغشى الناس عليا 
فقالوا: نبايتعك, فقد ترى ما نزل بالاسلام وما ابتلينا من بين القرى. فقال على(ع): دعونى والتمسوا غيرى فانا مستقبلون امرا له وجوه 
وله الوان لاتقدم به القلوب ولاتثبت عليه العقول. ولما اجتمعوا يوم البيعه وهو يوم الجمعه حضر الناس المسجد وجاء على(ع) فصعد 
المنبر وقال: ايها الناس عن ملا واذن ان هذا امركم ليس لاحدكك فيه حق الا من امرتم وقد افترقنا بالامس على امر وكنت كارها 
لامركم فابيتم الا ان اكون عليكم الا وانه ليس لى دونكم الا مفاتيح مالكم, معى وليس لى ان آخذ درهما دونكم. .١8‏ نهج البلاغه, 
صبحى صالح, خطبهء:1؟ ولكن لاراى لمن لايطاع. .١8‏ علامهء مجلسى, بحارالانوار, ج55 ص:28 ١وليس‏ لمعاويه بن ابى سفيان ان 
يعهد الى احد من بعده عهدا بل يكون الامر من بعده شورى بين المسلمين .١17‏ عيون اخبارالرضا, ج 7و ص ”27. 18. نهج البلاغه, 
نامهء:ه ١وانكما‏ ممن ارادنى وبايعنى وان العامه لم تبايعنى لسلطان غالب ولا لعرض حاضر. 19. تنقيح المقال: ج, ص 188 الكامل, 
ج", ص:18١7‏ وسار كعب بن سور الى اهل المدينه يسالهم. فلما قدمها اجتمع الناس اليه, وكان يوم جمعه, فقام وقال: يا اهل المدينه, 
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انا رسول اهل البصره, نسالكم هل اكره طلحه والزبير على بيعه على ام اتياها طائعين؟ .٠١‏ مالكك الاشتر. ص:7218 فامر على(ع) 
باحضار عبدالله بن عمر, فقال له: بايع, قال: لاابايع حتى يبايع جميع الناس. فقال له على(ع): فاعطنى حميلا ان لاتبرح. قال: ولااعطيكك 
حميلا. فقال الاشتر: يااميرالمومنين ان هذا رجل قد امن سوطكك وسيفكك فدعنى اضرب عنقه. فقال(ع): لست اريد ذلك منه على 
كره, خلوا سبيله. ١؟.‏ علامهء طباطبايى, الميزان, ج؟, ذيل بحث تكوين اجتماع. ؟؟. امام خمينى, صحيفهء نور, ج0١,‏ ص .5١18‏ 77. 
مجلهء ييام زنه سال اولو ش#, مقالهء زن و سياست از شهيد مطهرى. 5". شيخ مفيد, مصنفات الشيخ المفيد: ج, ص: 573١‏ يامعشر 
الناس! قداستخلفت عليكم عبدالله بن العباس, فاسمعوا له واطيعوا امره مااطاع الله ورسوله, فان احدث فيكم او زاغ عن الحق 
فكاعلمونى اعز له عنكم فانى ارجو ان اجده عفيفا تقيا ورعا, وانى لم ادله عليكم الا-وانا اظن ذلك به غفرالله لنا ولكم. 0" نهج 
البلاغه, خطبهء:12١7‏ فلا-تكفوا عن مقاله بحق او مشوره بعدل, فانى لست فى نفسى ثبوت ان اخطى ولا آمن ذلكك من فعلى, الا ان 
يكفى الله من نفسى ماهو املكك به منى. 12. امام خمينى, صحيفهء نور, ج؟, ص 104. 71. همان, ج18١,‏ ص ”". 18. نهج البلاغه, 
نامهء: 5٠‏ الا-وان لكم عندى اكلا احتجز دونكم سرا الافى حرب. 19. مسند احمدبن حنبل, جه, ص:719 قال رسول اللهى(ص): من 
ولى من امرالناس شيئا فاحتجب عن اولى الضعفه والحاجه, احتجب الله عنه يوم القيامه. .٠‏ نهج البلاغه, نامهء/21. ."١‏ نساء(©) 
يه:04 ياايها الذين آمنوا اطيعوا الله واطيعوا الرسول واولى الا-مر منكم, فان تنازعتم فى شىءكك فردوه الى الله والرسول ان كنتم 
تومنون بالله واليوم الآخر 7". ر.كك. محمدالبهى, الدين والدوله, ص 57هو/ا0. “7. خلافت و ملوكيت, ص 5". ". مهدى بازركان, 
بازيابى ارزشها, ص .77١‏ 0". حسينعلى منتظرى, ولاديه الفقيه, ج, ص 678. #. همان. /9. محمديوسف مصطفى, حريه الراى فى 
الاسلام, ص .4١‏ 8. همان, ص24 نيز ر.كك: سيوطى, الدرالمنثور, ج7, ص .4١‏ 4". تاريخ يعقوبى, ترجمهء آيتى, ج. ص878. .6١‏ 
منقرى, وقعه صفين, ص .6١ .50١‏ تاريخ طبرى, جا ص .٠١"‏ ”6. مالكك الاشتر. ص 177. "ا5. همان, ص .171١‏ 8©. همان, ص 182. 
هع. تاريخ طبرى, ج ”, ص 7١6:‏ (فقال ابن عباس: فقلت لعلى: اما اول ما اشار به عليكك فقد نصحكك واما الآخر فغشكك وانا اشير 
عليك بان تثبت معاويه فان بايع لكك فعلى ان اقلعه من منزله. قال على(ع): لا والله لااعطيه الا السيف. فقلت: يا اميرالمومنين: انت 
رجل شجاع لست بارب بالحرب, اما سمعت رسول الله(ص) يقول: الحرب خدعه؟ فقال على(ع): بلى١‏ يابن عباس من هنيئاتكك 
وهنيئات معاويه فى شى ء, تشير على وارى فاذا عصيتكك فاطعنى. قال: فقلت: افعل ان ايسر مالكك عندى الطاعه.) 62. ييامبر(ص) در 
جنكك بدر به مردم كفت: اشيروا على ايهاالناس (المغازى, ج, ص288) و در جنكك احد با تكرار همين جمله, از راى خود به سود 
ديكران صرف نظر كرد. لا5. باقر حكيم, الحكم الاسلامى بين النظريه والتطبيق, ص7١1.‏ . وسائل الشيعه, ج18, ص 189, 
حديث:7 (قال رسول الله(ص): انما اقضى بينكم بالبينات والايمان, وبعضكم الحن بحجته من بعض. فايما رجل قطعت له من مال 
اخيه شيئا فانما قطعت له به قطعه من النار.) نيز حديث سوم. 64. بلاذرى, انساب الاشراف, تحقيق محمودى, ج 7 ص:187 (اما بعد 
فان قوما من اهل عملكك اتونى فذكروا ان لهم نهرا قدعفا ودرس., وانهم ان حفروه واستخرجوه عمرت بلا-دهم وقروا على كل 
خراجهم وزاد فىء المسلمين قبلهم وسالونى الكتاب اليك لتاخذهم بعمله وتجمعهم لحفره والانفاق عليه. ولست ارى ان اجبر احدا 
على عمل يكرهه, فادعهم اليكك فان كان الامر فى النهر على ما وصفوا فمن احب ان يعمل فمره بالعمل, والنهر لمن عمله دون من 
كرهه, ولان يعمروا ويقووا احب الى من ان يضعفوا والسلام.) .2١‏ نهج البلاغه, خطبهء:2"( وقدكنت نهيتكم عن هذه الحكومه, فابيتم 
على اباء المنابذين, حتى صرفت رايى الى هواكم. ) ١ه.‏ همان, نامهء: 97( وان ظنت الرعيه بكك حيفا فاصحر لهم بعذرك, واعدل 
عنكك ظنونهم باصحاركك, فان فى ذلكك رياضه منكك لنفسكك و رفقا برعيتكك. ) 7ه. امام خمينى, صحيفهء نور ج؟, ص "97. “07. 
همان, ج5١,‏ ص 158. 06. قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران, اصل /او١٠٠.‏ 0ه. همان, اصل 29. 08. على اكبر ذاكرى, سيماى 
كار كزاران على بن ابى طالب, ص/6#1. /1ه. تاريخ الطبرى, ج", ص 178. 8. معجم الرجال , ج١,‏ ص:48 عبيده السلمانى من 
اصحاب على(ع), رجال الشيخ. وعده البرقى من اولياء اميرالمومنين عليه السلام. 09. وقعه صفين.ص ,١١8‏ اخبارالطوال,ص .١188‏ 20. 
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وقعه صفين, ص ,١١5‏ شرح نهج البلاغه, ابن ابى الحديد, ج”, ص 188. .2١‏ مصباح المنير: الاخلاص والصدق والمشوره والعمل. 
لسان العرب: الناصح: الخالص. نصحت له نصيحتى اى اخلصت له وصدقت. مفردات راغب: نصحت له الرد اى اخلصته: ناصح العسل 
خالصه. التعريفات: النصح: اخلاص العمل عن شوائب الفساد. نهايه: اصل النصح فى اللغه الخلوص. :20 نهايه: النصيحه: كلمه يعبر بها 
عن جمله هى اراده الخير للمنصوح له. تاج العروس: النصيحه: الارشاد الى ما فيه صلاح المنصوح له. 5. مجمع البحرين: النصيحه 
لائمه المسلمين هى شده المحبه لهم وعدم الشكك فيهم وشده متابعتهم فى قبول قولهم وفعلهم وبذل جهدهم ومجهودهم فى ذلك. 
. نهج البلاغه. صبحى صالح, خطبهء:6” واما حقكم على فالنصيحه لكم. 28. الدين, النصيحه لله ولرسوله ولائمه المومنين. 88. 
مجلهء نور علم. ش؟7١,‏ ص 0ث, مقالهء احمدى ميانجى: وقداحسنت النظر للمسلمين ونصحت امامكك /8. غررالحكم و دررالكلم, 
جم, ص ١81:‏ من بصرك عيبكك, فقد نصحكك. 8. همان, ج, ص:8/ مااخلص الموده من لم ينصح. 88. برقى, المحاسن: ج؟, 
ص :205 عن ابى جعفر(ع): اتبع من يبكييك وهو لكك ناصح ولا-نتبع من يضحككك وهو لكك غاش. نيز غرر و درره ج 2 ص ١1:‏ 
مراره النصح انفع من حلاوه الغش. نيز حضرت امير(ع), نهج البلاغه. صبحى صالح, خطبه:118 فاعينونى بمناصحه كك خليه من 
الغش سليمه من الريب. .١‏ غرر و درره جه ص:77١‏ نصحكك بين الملا تقريع. .١‏ شيخ صدوق, الامالى, ص08". 07. تحف 
العقول,(موسسه النشر الاسلامى), ص:581 وقال الامام الجواد(ع): المومن يحتاج الى توفيق من الله وواعظ من نفسه وقبول ممن 
ينصحه. /. بحارالانوار بيروت, ج/, ص:587 قال الصادق(ع): احب اخوانى الى من اهدى عيوبى الى. /. شيخ محمد تقى تسترى, 
قاموس الرجال, ج*, ص:6”6( فكتب ابوالا-سود الى على(ع): اما بعد, فان الله جل وعلا جعلكك واليا موتمنا وراعيا مستوليا, وقد 
بلوناكك فوجدناك عظيم الامانه ناصحا للرعيه توفر لهم فيئهم وتظلف نفسكك عن دنياهم, فلاتاكل اموالهم ولاترتشى فى احكامهم 
وان ابن عمكك قداكل ما تحت يديه بغير علمك, فلم يسعنى كتمانكك ذلك. فانظر ‏ رحمكك الله فى ماهناكك واكتب الى برايكك فى 
ما احببت, انته اليه والسلام. ) فكتب اليه على(ع): (اما بعد, فمثلك نصح الامام والامه وادى الامانه ودل على الحق. وقدكتبت الى 
صاحبكك فى ما كتبت الى فيه من امره ولم اعلمه انكك كتبت, فلاتدع اعلامى بما يكون بحضرتكك مما النظر فيه للامه صلاح, فانكك 
بذلك جدير, وهو حق واجب عليكك.) ه/. تاريخ طبرى, ج", ص .١108‏ 2/. همان ص:718١(‏ لما حدث قيس بن سعد بمجىء 
محمدبن ابى بكر, وانه قادم عليه اميرا, تلقاه وخلا به وناجاه. فقال: انكك جئت من عند امرء لاراى لهو وليس عزلكم اياى بمانعى اى 
انصح لكم, وانا من امركم هذا على بصره, واتى فى ذلكك على الذى كنت اكايد به معاويه وعمرا واهل خربتا. فكايدهم به, فانكك ان 
تكايدهم بغيره تهلكك. ووصف قيس بن سعد المكابده التى كان يكايدهم بها. واغتشه محمدبن ابى بكر وخالف كل شىء امره به. 
فلما قدم محمدبن ابى بكر وخرج قيس قبل المدينه, بعث محمد اهل مصر الى خربتا, فاقتتلوا, فهزم محمدبن ابى بكر. فبلغ ذلكك 
معاويه وعمرا. فسار باهل الشام حتى افتتحا مصر وقتلوا محمدبن ابى بكر ولم تزل فى حيز معاويه, حتى ظهر وقدم قيس بن سعد 
المدينه - فقدم ابن سعد على على(ع), فلما باثه الحديث وجاءهم قتل محمدبن ابى بكر عرف ان قبس بن سعد كان يوازى امورا 
عظاما من المكايده, وان من كان يشير عليه بعزل فقيس بن سعد لم ينصح له مبلغ عليا وثوب اهل مصر على محمدبن ابى بكر 
واعتمادهم اياه. فقال: ما لمصر الا احد الرجلين! صاحبنا الذى عزلناه عنها ‏ يعنى قيسا او مالكك بن الحارث - يعنى الاشتر. ) /الا. 
محمديوسف مصطفى, حريه الراى فى الاسلام. ص 97. 8/. عبدالرزاق, المصنف, ج١,‏ ص 778. 14. مجلهء قضايى و حقوقى 
داد كسترى, ش", ص 18, مقاله محمدحسن مرعشى. ٠١‏ حسينعلى منتظرى, ولاديه الفقيه, ج. ص218. .8١‏ آل عمران() آيه:©١٠‏ 
ولتكن منكم امه يدعون الى الخير, يامرون بالمعروف وينهون عن المنكر. 87. احمد آذرى قمى, ولايت فقيه, ج 7؟, ص//ا1. 87. 
همان. *8. حديد(087) آيه:10( لقد ارسلنا رسلنا بالبينات وانزلنا معهم الكتاب والميزان ليقوم الناس بالقسط وانزلنا الحديد فيه باس 
شديد ومنافع للناس وليعلم الله من ينصره ورسله بالغيب, ان الله قوى عزيز.) 80. قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران. اصل8. 88. 


تفسير نمونه, ج؟7, ص .١188‏ 817. هاشم معروف الحسنى, سيره الائمه الاثنى عشر, ج, ص 270. 88. ابن هشام, السيره النبويه, ج", 
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ص: (17١‏ ثم اتيعمر رسول الله«(ص) فقال: يارسول الله: الستكك برسول الله؟ قال: بلى قال:او لسنا بالمسلمين؟ قال:بلى قال:او ليسوا 
بالمشركين؟ قال:بلى قال: فكعكلامك نعطى الدنيه فى ديننا؟ قال: انا عبدالله ورسول, لن اخاف امره, ولن يضيعنى! قال:فكان عمر 
يقول:مازلت اتصدق واصوم واصلى واعتق من الذى صنعت يومئذ! مخافه كلامى الذى تكلمت به حتى رجوت ان يكون خيرا. 84. 
همان, ج5, ص:7”00 ان رسول الله«اص) استبطا الناس فى بعث اسامه بن زيد, وهو فى وجعه, فخرج عاصبا راسه حتى جلس على 
المنبره وقدكان الناس قالوا فى امره اسامه: امر غلاما حدثا على جله المهاجرين والانصار. فحمدالله واثنى عليه بما هو له اهل ثم قال: 
ايهاالناس, انفذوا بعث اسامه فلعمرى لثن قلتم فى امارته لقد قلتم فى اماره ابيه من قبله وانه لخليق للاماره وان كان ابوه لخليقا لها. .0١‏ 
همان, ج ؟, ص:188 ومعتب الذى قال يوم احد: لو كان لنا من الامر شىء ما قتلنا هيهنا. فانزل الله تعالى فى ذلكك من قوله١‏ وهو الذى 
قال يوم الاحزاب: كان محمد يعدنا ان ناكل كنوز كسرى وقيصر, واحدنا لايامن ان يكذهب الى الغائط, فانزل الله عزوجل فيه: واذ 
يقول المنافقون والذين فى قلوبهم مرض ما وعدنا الله ورسوله الا غرورا.) .4١‏ ييكار صفين, ص ١٠و 18١‏ و 121 تاريخ طبرى, ج", 
ص: ٠١7‏ (فقال الاشعث واولئكك الذين صاروا خوارج بعد: فانا قد رضينا بابى موسى الاشعرى. قال على(ع): فانكم قدعصيتمونى فى 
اول الامر فلا-تعصونى الا-ن. انى لاارى ان اولى اباموسى. فقال الاشعث و.... لانرضى به...). 47. مالكك الاشتر, ص /71/1, طبرسى, 
الاحتجاج, ج, ص 168 نهج البلا-غه, قصارالحكم, ش 787 تاريخ طبرى, ج”, ص:82( ثم اقبل على الا-حنف فقال: تربصت فقال: 
ماكنت ارانى الا قداحسنت, وبامركك كان ماكان يااميرالمومنين. فارفق فان طريقكك الذى سلكت بعيد وانت الى غدا احرج منكك 
امس, فاعرف احسانى واستصف مودتى لغد, ولاتقولن مثل هذا, فانى لم ازل لكك ناصحا.) ابن ابى الحديد, شرح نهج البلاغه: ج؟, 
ص 98 قاموس الرجال, ج", ص ١78‏ طبرسى, الاحتجاج, ج, ص .17١‏ 47. الامامه والسياسه, ج, ص:188 (فقال الناس يااميرالمومنين 
تدع هولاء القوم وراءنا يخلفوننا فى عيالنا واموالنا؟ سربنا اليهم فاذا فرغنا منهم نهضنا الى عدونا من اهل الشام., سيماى كار كزاران 
على بن ابى طالب اميرالمومنين), ج, ص 188. 45. ابن ابى الحديد, شرح نهج البلاغه, ج7, ص:١1‏ (فلما دخل منزله ودخل عليه 
وجوه اصحابه, قال لهم: اشيروا على برجل صليب ناصح, يحشر الناس من السواء. فقال له سعيدبن قيس: يااميرالمومنين, اشير عليكك 
بالناصح الاريب الشجاع الصليب, معقل بن قيس التميمى. قال: نعم....) 40. بحارالانوار (بيروت), ج؟, ص:58( ثم ان سعدبن مسعود 
اتاه(ع) بطبيب وقام عليه حتى برا وحوله الى بيض المدائن فمن الذى يرجو السلامه بالمقام بين اظهر هولاء القوم. فضلا على النصره 
والمعونه. وقد اجاب(ع) حجربن عدى الكندى لما قال له: سودت وجوه المومنين. فقال(ع): ما كل احد يحب ما تحب ولارايه 
كرايكك, وانما فعلت ما فعلت ابقاء عليكم. ) 48. تاريخ طبرى, ج”, ص:١72(...فقال‏ الا-شتر لعلى: قدكنت نهيتكك ان تبعث جريرا 
واخبرتكك بعداوته وغشه ولو كنت بعثتنى كان خيرا من هذا الذى اقام عنده حتى لم يدع بابا يرجوا فتحه الا فتحه ولا بايا يخاف منه 
الا اغلقه. فقال جرير: لو كنت ثم لقتلوكك... فقال الاشتر: ...لواطاعنى فيكك امي رالمومنين لحبسكك واشباهك فى محبس لاتخرجون منه 
حتى تستقيم هذه الامور.) 47. تاريخ طبرى, ص:7١1‏ (ولما بلغ محمدبن ابى بكر ان عليا قد بعث الاشتر شق عليه. فكتب على الى 
محمدبن ابى بكر عند مهلكك الاشتر وذلكك حين بلغه موجده محمدبن ابى بكر لقدوم الاشتر عليه: بسم الله الرحمن الرحيم من عبد الله 
على امي رالمومنين الى محمدبن ابى بكر سلام عليك فقد بلغنى موجدتكك من تسريحى الاشتر الى عملكك وانى لم افعل ذلكك استبطاء 
لكك فى الجهاد....) 98. سيماى كار كزاران على بن ابى طالب, ج, ص08١6.‏ 49. ابن هشام, السيره النبويه, ج5, ص:157( لما اعطى 
رسول الله(ص) ما اعطى من تلكك العطايا فى قريش وفى قبائل العرب, ولم يكن فى الانصار منها شىء , وجد هذا الحى من الانصار 
فى انفسهم, حتى كثرت منهم القاله....) نيز ص:16( واعطى رسول الله(ص) عباس بن مرداس... فسخطها, فعاتب فيها رسول 
اللئ(ص», فقال عباس بن مرداس يعاتب رسول الله(ص):...فقال رسول الله(ص): اذهبوابه , فاقطعواعنى لسانه. فاعطوه حتى رضى, 
فكان ذلكك قطع لسانه الذى امر به رسول الله«(ص) .٠٠١‏ تاريخ طبرى, ج", ص:24( كان من سيره على ان لايقتل مدبرا ولايذفف 
على جريح ولا-يكشف سترا ولاياخذ مالا فقال قوم يومئذ يوم الجمل: مايحل دماءهم ويحرم علينا اموالهم؟ فقال على(ع): القوم 
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امثالكم, من صفح عنا فهو منا ونحن منه ومن لج حتى يضاب فقتاله منى على الصدر والنحر وان لكم فى خمسه لغنى. فيومئذ تكلمت 
الخوارج. ) .٠١1‏ محمدرضا حكيمى و ديكران: الحياه, ج ؟. ص:/ا67( ان عليا(ع) لما حد النجاشى غضب اليمانيه. فدخل طارق بن 
عبدالله عليه فقال: يااميرالمومنين! ما كنا نرى ان اهل المعصيه والطاعه واهل الفرقه والجماعه عند ولاه العدل ومعادن الفضل سيان فى 
الجزاء, حتى راينا ماكان من صنيعكك باخى الحرث, فاوغرت صدورنا وشتت امورنا, وحملتنا على الجاره التى كنا نرى ان سبيل من 
ركبها النار. فقال: وانها لكبيره الا على الخاشعين. يااخانهد! وهل هو الا رجل من المسلمين؟ انتهككث حرمه ما حرم الله فاكقمنا عليه 
حدا كان كفارته. ان الله تعالى قال: ولا-يجر منكم شتآن قوم على الا تعدلوا, اعدلوا هو اقرب للتقوى. فلما جنه الليل همس هو 
والنجاشى الى معاويه....) ؟١٠.‏ محمديوسف مصطفى., حريه الراى فى الاسلام, ص ءو8؟ نهج البلاغه, عبده, ج؟, ص 32١‏ الغدير, 
ج4, ص 7١‏ نهج البلاغه, صبحى صالح, نامهء ١‏ مالكك الاشتره ص 7١8‏ الامامه والسياسه, ج. ص ٠١١‏ تاريخ طبرى, ج "ا ص 79/8 
سيدقطب, عدالت اجتماعى در اسلام. ص07" و 77 تاريخ يعقوبى, ترجمه آيتى, ج ؟, ص #ه حريه الراى فى الاسلام. ص ؟37و42. 
٠٠‏ . به دليل اين آيه ها: نساء(6) آيه4ه احزاب(7”) آيه2” نساء(©) آيهه2. و جندين طايفه از روايات: ١‏ - رواياتى كه براى اثبات 
نصب حاكمان اسلامى و اطاعت از آنان مورد استدلال قرار كرفته است. ١‏ - رواياتى كه دلالت دارد بر اين كه مناصب قضات عامه 
براى قضات شيعه قرارداده شده است. 7- رواياتى كه دلالمت دارد براين كه اكر حكم, با موازين قضايى صادر شده باشد, حق 
محكوم عليه ساقط مى شود. ؟- رواياتى كه بر حرمت نقض حكم حاكم دلالت دارد. 0 - رواياتى كه بر وجوب حفظ نظام دلالت 
مى كند. 6 روايات دال بر لزوم همراهى با جماعت مسلمين و حرمت شكستن بيعت با امام /-فحواى رواياتى كه به اطاعت از 
حكام جور امر مى كند 8 - رواياتى كه امامت و حكومت را نظام مسلمين مى داند 4 روايات مختلف ديككر. .٠١*‏ كنزالعمال. ج0, 
ص ١28لا .1١8‏ غررالحكم ودررالكلم: ج, ص :19( آله الرياسه سعه الصدر.) .٠١8‏ همان, ج؟, ص:788 (اياكك والغضب ذفاوله 
جنون وآخره ندم.) .٠١7‏ نهج البلاغه, حكمت :2( ومن رضى عن نفسه كثر الساخط عليه. ) .٠١‏ همان نامهء: ٠/8‏ (سع الناس 
بوجهكك ومجلسكك وحكمكك.) ٠١9‏ . همان. حكمت:١18‏ (الطمع رق موبد.) .٠١١‏ همان, حكمت:17/4 (اللجاجه تسل الراى.) 
و:١28١‏ (من استبد برايه هلكك.) .١١١‏ همان, نامهء: (0٠0‏ فان حقا على الوالى الا يغيره على رعيته فضل ناله ولا طول خص به.) .١١7‏ 
علق(48) آيه:2( كلا ان الانسان ليطغى ان رآه استغنى.) .1١7‏ نهج البلاغه.ى حكمت:2١١‏ (كم من مستدرج بالاحسان اليه ومغرور 
الى الله سبحانه واليكم من التقيه فى حقوق لم افرغ من ادائها وفرائض لابد من امضائها, فلاتكلمونى بما تكلكم به الحيابره ولاتتحفظوا 
منى بما يتحفظ به عند اهل البادره ولاتخالطونى بالمصانعه..... .١١*‏ همان, حكمت:177( لاتدعون الى مبارزه. وان دعيت اليها 
فاجب. فان الداعلى اليها باغ والباغى مصروع. ) .١1١0‏ همان, حكمت:7١٠‏ .(...فعند ذلكك يكون السلطان بمشوره النساء واماره 
الصبيان وتدبير الخصبيان. ) .١١2‏ همان, نامهء: 07( فلا تطولن احتجابكك عن رعيتكك فان احتجاب الولاه عن الرعيه شعبه من الضيق 
وقله علم بالامور.) منبع:حكومت اسلامى شماره " نويسنده:مهدى منتظر قائم 


آزادى 


آزادى آزادى از اصولى است كه هر انسانى در نهاد خود با آن مانوس است. و يس از حيات از برترين نعمت هاى خداوند به شمار 
مى رود. امروزه يزوهش و تحقيق در آزادى در صدر يزوهشهاى كلامى و سياسى قرار دارد. دراين حوزه, مباحث فراوانى هست 
كه نياز به كاوش و تامل دارد از جمله مفهوم آزادى, رابطهء آزادى و عدالت, رابطه آزادى و قدرت, قلمرو آزادى و...... در اين 


نوشتار به اختصار به موضوع زندكى و آزادى نظر شده است. نخست از حق حيات به عنوان مقدمهء سخن رفته و در ادامه, اصل 


آزادى از نككاه منابع دينى به بحث كذارده شده است. اميد است توفيق يار كردد تا به عرصهء هاى ديكر آن نيز يرداخته شود. حق 
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حيات حيات انسائى, نعمت الهى اسنت كه بايذ در حفظ آن كوشيد. در شريعت اسلامى كشتن انسان از كناهان بزركك است. در اين 
دستور انسان ديندار و بى دين برابرند. در اين جا شواهدى جند بر اين مطلب ايراد مى كردد: الف. حرمت كشتن انسان: خدا مى 
كويد: هريكك از شما مومنى را به عمد بكشد, جهنم سزاى اوست. ١‏ و ييامبر(اص) كفت: ....ه ركس لااله الاالله كفت مال و جان او 
از جانب من مصون است" وامام صادق(ع) كفت: ... تا زمانى كه ذمى به جزيه ايمان دارد و آن را مى بردازد و با آن به جحد و 
انكار نيرداخته است بر مسلمان حرام است كه او را بكشد." " حرمت كشتن انسان بى دين: الف حرمت كشتن انسان به طور 
مطلق: خدا مى كويد: ...هركس انسانى راو نه به خاطر قصاص و يا فساد بر روى زمين, بكشد مثل اين است كه همهء مردم را كشته 
است.5 و ييامبر(ص) هركس را كه در مدينه حادثه اى بيافريند يا به جنين كسى يناه دهد لعنت كرد. راوى مى كويد كفتم: حادثه 
جيست؟ كفت: كشتن.ه در اين باره, در صورتى مى توان به سخن ييامبر(ص) استناد كرد كه اولا: مدينه خصوصيتى نداشته است و 
دست كم, حكم ييامبر(ص) شامل قلمرو حكومت اسلامى بشود. ثانيا: حكومتى بودن بيان حضرت, اثبات نشود. ثالثا: اطلاق كشتن 
با ادعاى انصراف به مسلمانان و يا وجود قدر متيقن در مقام تخاطب متزلزل نشود. نقل شده است كه امام صادق(ع) در يكى از 
مسافرت ها مردى را مشاهده كرد كه در كوشه اى افتاده. به يار همسفرش كفت: كمان مى كنم اين مرد تشنه باشد او را سيراب 
كند. وى به بالين او آمد و ناكهان بن كشت حضرت كفت: سمزانشن كردى؟ ياسخ داد: نهى مردى يهودى است. امام صادق(ع) از 
شنيدن اين سخن حالش دكركون شد و به حالت خشم فرمود: باشد, مككر انسان نيست؟!. © رواياتى كه حرمت خودكشى انسان را 
بيان كرده است " نيز مى تواند دليل مطلب باشد مككر اين كه اثبات شود: مخاطب آيات و روايات هميشه مسلمانان هستند و حرمت 
خودكشى انسان, از بى دينان انصراف دارد. ممكن است كفته شود از روايت ذيل مى توان جوازكشتن بى دينان را به دست آورد: 
خدابه موسى وحى كرد: قسم به عزتم اى موسى اككر انسانى كه كشتى يكك لحظه اقرار كرده بود كه من خالق و رازق هستم, طعم 
عذابم را به تو مى جشاندم همانا از تو كذشتم فقط بدين خاطر كه او يكك لحظه اقرار نكرده بود كه من خالق و رازق هستم./ به نظر 
مى رسد ازاين حديث, آن جواز به دست نميا يد جون اولا: مورد روايت, كشتن عمدى نيست و موضوع اين مقاله ممنوعيت قتل 
عمد است. ثانيا: ..از جملهء از تو كذشتم مى توان فهميد كه حتى كشتن غيرعمدى انسان بى دين نيز ابتدائا مجاز نيست ولى مورد 
عفو خداست. ب - لازمهء آزادى دينى: خدا مى كويد: اجبارى در دين نيست.4 اكر منظور از دين عقيدهء دينى است, نفى اجبار در 
آن به معناى عدم امكان آن است و نهى از اجبار در آن به معناى نكنيد كه نمى شود يعنى نهى از كارى كه نشدنى است. به نظر 
مى رسد نهى از امر مكحال درست نيست و اكر دين به معناى اعتقاد قلبى باشد بايد عدم اجبار در آن را به معناى نفى كرفت. اما 
اكر منظور از دين اظهار عقيدهء دينى است, نفى اجبار در آن يعنى, اظهار اعتقاد دينى در دايرهء شريعت اجبارى نيست و نهى از 
اجبار در آن يعنى, كسى را به اظهار اعتقاد دينى مجبور نكنيد. به نظر مى رسد اككر منظور از دين اظهار عقيدهء دينى باشد, نفى و 
نهى از اجبار آن به هم نزديكك مى شود و مى توان كفت كه سخن خدا, جه اخبارى باشد و جه انشايى, بيانكر ممنوعيت اجبار در 
اظهار عقيدهء دينى است, كه لا-زمه اش حرمت كشتن انسان به طور مطلق است. وقتى مى كويد اقرار به ديندارى را بر او تحميل 
نكنيد يعنى زندكى اش را به رسميت بشناسيد. نمى توان كفت بى دين يا بايد ايمان بياورد ويا كشته شود. اكر اجباركردن او به 
اعتراف به توحيد جايز نيست جكّونه مى توان او را به دليل بى دينى كشت؟ ج -فرمان حضرت امير(ع) به والى مصر: حضرت 
على(ع) به محمدبن ابى بكر امركرد كه زنديقانى كه ادعاى اسلام مى كرده اند بكشد و بقيه زنديقان را به حال خود واكذارد كه 
هرجه مى خواهند بيرستند. ٠١‏ در صورتى مى توان به اين حديث استنادكرد كه احتمال حكومتى بودن فرمان حضرت, و عقيب 
توهم خطر بودن آن اثبات نشود. به نظر مى رسد اثبات اين دو احتمال مخالف با اصول, كار آسانى نباشد. د وجود مشركك در 
زمان حكومت حضرت بيامبر(اص) و حضرت امير(ع): در عصر خلافت اميرالمومنين(ع) قطعا در بلاد اسلامى مثل عراق و ايران و 


مصر., كفار غير اهل كتاب و مجوس , زياد يافت مى شده است و معهود نبوده است كه حضرت امير(ع) به عمالش ام ركند كه آنان 
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را به يذيرش اسلام يا قتل مجبوركنند؟١١‏ در زمان حكومت حضرت رسول(ص) در مدينه نيز بت يرستان بوده اند: كفار قريش به 
عبدالله بن ابى سلال و كسانى از اوس و خزرج كه با او بودند نامه نوشتند. ييامبر(ص) آن زمان در مدينه بود.؟١‏ مردم مكه نير 
مشرك بودند و با ورود ييامبراص) بسيارى از آنان مسلمان شدند اما دليلى نداريم كه همهء مردم مسلمان شده باشند. ه ‏ روايات 
دال بر لزوم اخذ جزيه از مشركان: حضرت رسول(ص) به مردم يمن نوشت: هركس نماز مى كزارد و به قبلهء ما رويمي آورد و 
ذبيحهء ما را مى خورد مسلمان است. ذمهء خدا و رسول براى اوست و هركس اباكند بايد جزيه بدهد.١مردم‏ يمن طبق بعضى از 
رؤايت ها؟١‏ اعل كناب بودة اند ولى وجود مشركة دراهيان آثان نف تشده استث. هميدين طبق بعضس از روايات18 از:مشركان 
عرب نبايد جزيه كرفت نه از همهء مش ركان. شافعى آيهء جزيه*1 را به اين معنا كرفته است كه بايد با يهود و نصارى جنكيد كه يا 
كشته شوند و ياجزيه دعند .و يا اسلامآ ورتد./ا١‏ كشتن كافرائى كه .در حال جنك با مسلمانان هعد واجب:است اما دليلى برجواز 
كشتن مشركان نداريم. جنين نيست كه مردم يا بايد مسلمان باشند و يا ذمى, بلكه ممكن است معاهد8 1, مستامن19, مهادن١7,‏ 
مصالح 5١‏ و يا بى طرف؟١١7‏ باشند كه با همهء اينان بر اساس قرارداد و با حفظ اصول انسانى رفتار مى شود جون اكرجه برادر دينى 
مسلمانان نيستند انسان هستند. 17 اصطلاح كافر حربى نيز ويزهء كافرانى نيست كه الزاما در حال جنكك با مسلمانان هستند بلكه 
ممكن است هم حربى باشند و هم طبق قرارداد, جزء يكى از كروه هاى فوق به حساب آيند. ممكن است كفته شود جهاد ابتدايى و 
آيات و روايات دربارهء جهاد و قتال بر لزوم كشتن مشركان دلالت دارد. اما در مورد جهاد ابتدايى بايد توجه داشت كه بعضى از 
علماى اهل سنت و شيعه منكر آن شده و كفته اند: شروع جنكك از ناحيهء مسلمين به دليل آيات 140-195 سورهء بقره جايز 
نيست75, جهاد ابتدايى جايز نيست به دليل اين كه ييامبر در جنكك ها بعضى را مى كشت, بعضى را اسير مى كرد و بعضى را فدا, 
والا مى بايست همه را بكشد.0؟ و بعضى كفته اند: جهاد ابتدايى براى دعوت به توحيد مانعى ندارد ولى بيامبر(ص) از جنين شيوه 
اى استفاده نكرده است و همهء جنكك هاى بيامبر(ص) دفاعى بوده است78 جنكك بدر نيز ابتدايى نبوده استو, از همان آغازى كه 
بيامبر(ص) به مدينه آمد مورد هجوم قرارداشت, مسلمين امنيت جانى و مالى نداشتند, كرزبن جابر الفهرى مواشى اطراف مدينه را 
به غارت بردو به ييامبر(ص) خبر رسيد, ايشان تا منطقهء بدر به دنبالش رفت و او فراركرد. اين غزوه يس از ده روز از غزوهء عشيره 
اتفاق افتاد. و بعد ازاين بدر كبرا واقع شد. قبل از بدر كبرا حداقل بنج حادثه از اين قبيل اتفاق افتاده است. بعضى ديكر جهاد 
ابتدايى را يذيرفته ولى مجازا اسم آن را دفاع كذاشته اند: مى توان به كونه اى مجازكويى جهاد ابتدايى را نيز در جهاد دفاعى 
مندرج كنيم, جون جهاد ابتدايى درحقيقت دفاع از حقوق خدا و حقوق انسان است.... جهاد ابتدايى درحقيقت دفاع از توحيد و 
قسط و عدالت است, تو كويى دفاع از انسانيت است.1” بعضى از كسانى كه جهاد ابتدايى را مجاز دانسته اند هدف آن را قتل 
مشركان و ازبين بردن شركك برشمرهده اند: بنابه نظر قرطبى, شركك, علت قتال است78 و به نظر بعضى, اين آيه ناسخ آيات دال بر 
موعظهء حسنه, صلح, نفى اكراه, نفى سيطره, همزيستى مسالمتا ميزه تقيه, صبر بر اذيت دشمن نمى باشد.74 به نظر بعضى علت 
جنكك ابتدايى, وجود فتنه. يعنى شركك و كفر, است و اككر الحاد از بين برود و همهء مردم ايمان بياورند وجوب جهاد ساقط مى 
شود. از بعضى روايات نيز استفاده كرده اند كه كسى جز مسلمان و ذمى حق حيات ندارد. از جملهء روايت اسياف ٠*"او‏ روايت 
ديكرى از ييامبر(ص): من مامورم كه با مردم بجنككم نا اين كه لاله الالله بكويند, يس هركس لاله الاالله كفت مال و جانش مصون 
است.١؟‏ مرحوم علامه طباطبائى مى كويد: انسان عاقل زيرك از اين جا مى فهمد كه سزاوار است كه اسلام براى ياكك كردن زمين 
از يليدى مطلق شرك و حكم دفاعى داشته باشد, جنككى كه اين آيات, از آن سخن مى كويد همانا براى ميراندن شركك است 17 
به نظر مى رسد لازمهء اعتقاد به حقانيت توحيد تلاش براى ياكك كردن زمين از شركك و كفر مى باشد ولى اين كه از جه راهى بايد 
به اين هدف مقدس رسيد قابل تامل است. بدون شكك در مقابله با بعضى از كافران و مشركان بايد به جنكك با آنان يرداخت. اما 


اين آخرين راه است نه اولين راه. درست است كه شركك ظلم است و ظلم به حكم عقل قبيح است, اما حكم عقل به قبح ظلم غير از 
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حكم به حسن قتل مشرك است. آيا هر ظالمى را به جرم اين كه دست از ظلم خود برنمى دارد بايد كشت؟ روشن است كه اين 
حكم از بداهت عقل برخوردار نيست و نمى توان استدلال عقلى بر آن اقامه كرد. هيج يكك از آيات و روايات قتال با كافران و 
مشر كان وااذله ححهاه القدابى» علق مشروظية حكه راس نات تدافقة آنان تمن داند. كان اول يامير(ضن) دعوت به توسيد بود 
نه اغلقن حشكه باامش ركاة, وا همان اغات سيار اذ مشركاق, ازادى بافبرلاض) راسلب كردند وووهيدة اثنين ردن او 
برآمدند, و الف و لامى كه در آيات جهاد بر سر كفار و مشركين آمده است الف و لام عهد است نه استغراق, بنابراين شامل مطلق 
آنان نمى شود و نمى توان كفت كه, لشكركشى به همهء كافران و مخي ركردن آنان بين اسلام و جزيه و قتل, از نظر شارع مشروع و 
يسنديده ويا مورد امر است, بلكه ادامهدء حيات آنان از نظر اسلام مجاز است مككر اين كه به كشور اسلامى حمله كنند ويا به 
شهروندان خود ظلم روادارند كه در اين صورت مى توان يكك جنكك بازدارنده را آغازكرد. علاوه بر اين, به فرض كه اين آيات 
اطلاق داشته باشد, دوازده ابهء ديكر وجوددارد كه آن اطلاقات را قيد مى زند.7” بنابراين براى قتل مش ركان به طور مطلق نه تنها 
از جانب شرع دستورى نرسيده است, بلكه سخنى كه بر جواز آن نيز دلالت كند به نظر نمى رسد و قتل آنان مشروع نيست. اكر 
ادلهء جواز اخذ جزيه از آنان تمام باشد حاكم بايد با آنان نيز ييمان جزيه ببندد و اكر كرفتن جزيه از آنان مقرر نشده باشد, به طور 
طبيعى امر آنان به دست حاكم مسلمين مى افتد كه طبق بيمانى ديكر, شرايط زندكى آنان در كشور اسلامى را بر طبق مصالح 
مسلمين تعيين كند و آنان در صورت يذيرش, در جمع مسلمين مى مانند والا كوج مى كنند. حضرت امير(ع) به مالكك نوشت: اكر 
بين خود ودشمنت بيمانى و عقدى بستى يا لباس ذمه بر او يوشاندى... ”اين عبارت ظهور در اين دارد كه با مطلق دشمن (البته 
كنت كه ذر هال حدكه ادافين نشت ) من كران بساة مش وكذللك تندارد كذاين عقد و يدان راامتحصيرا كر موود كفار 
خارج از مرزهاى كشور اسلامى به كار بريم با دشمنانى كه در حال جنكك با مسلمين نيستند, جه در داخل و جه در خارج, مى توان 
ييمان بست و اكر اهل كتاب باشند مى توان قرارداد ذمه منعقدكرد. آزادى خدا انسان را آفريد و برايش شريعت فرستاد. شريعت 
مجموعه اى از قوانين است و شارع در آن, همانند قانون كذار, به بيان امر و نهى و محدودكردن فعاليت انسان يرداخته است. بناى 
عقلا در قانون كذارى نيز جنين است و اكر يبامبران الهى در بيان شريعت خود شيوهء ديكرى داشتند بيان مى كردند و آن مسير 
ابتكارى را به مخاطبان خود نشان مى دادند, همين عدم ابلاغ, دليل بر سلوكك آنان بر سيرهء عقلاست. از زبان هيج ييامبرى شنيده 
نشده است كه نخدا به مردم اجازهء استفاده از نعمت هاى خود را نداده است و هركس در هر كارى بايد از او اجازه بكيرد وكرنه 
بايد كفت كه مثلا حضرت آدم تا كه خلق شد تا قبل از اجازهء خدا نه مجاز بود جشمش را ببندد و نه مجاز بود آن را بازكند .... 
ييامبر اسلام(ص) نيز از آغاز به بيان محدوديت آزادى انسان يرداخت و او را به سخن توحيد دعوت كرد. يس اصل اباحه نيازمند 
جعل شارع نيست. انسان به فرمان حجت باطنى خود استفاده از امكانات خدادادى را نيكو مى شمارد و با يذيرش شريعت, به سراغ 
بايدها و نبايدهاى آن مى رود. بعضى كفته اند: اصل در تصرف در مال غير و تسلط بر آن خطر و منع و عدم جواز تصرف است و 
اين شامل اموال خدا نيز مى شود. دليل اين اصل حكم صريح عقل به آن است مادامى كه از جانب مالكك اجازه و ترخيص وارد 
نشده باشد. يس ترخيص با جعل شارع صورت مى كيرد و حادث مى شود. به نظر مى رسد حكم عقل در عدم جواز تصرف در 
اموال غير در محدودهء مالكيت هاى اعتبارى است و نمى توان آن را در مورد مالكيت حقيقى خدا نيز سريان داد. تصرف در ملكك 
مردم بدون اذن آنان غصب است و مصداق ظلم مى باشد اما تصرف انسان مختار در نعمت هاى الهى نه تنها عقلا مذموم نيست كه 
نيكو نيز هست. در هر صورت, جه به اصاله الاباحه معتقد باشيم و جه اصاله الحظر را بيذيريم در محدودهء آزادى انسان تفاوتى 
بروز نمى كند جون معتقدان به اصاله الحظر هم مى كويند هرجند كه اصل اولى, به حكم عقل, آزاد نبودن انسان است, اما خدا به 
حكم اطلاق ها و عموم هاى شرعى, به انسان اجازهء تصرف در هماهء اشيا را داده و او را در انجام هر كارى آزاد دانسته و بايدها و 
نبايدهاى شرعى مقيد و مخصص آن هاست. علالوه بر اصل اولى آزادى (اباحه), ه ركاه انسان نسبت به تكليفى شكك كرد و به 
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درستى ندانست كه آيا آزادى او را محدود مى كند, به حكم اصل برائت, آن حكم مشكوك را كنار مى كذارد. تنها امرونهى 
قطعى الهى, سزاوار سلب آزادى اولى انسانى است. اين اصل كه بيانكر يكك حكم ظاهرى است شامل همهء مواردى كه شكك انسان 
(اعم از وهم, شكك وظن) به حكم, ناشى از فقدان نص يا احمال نص يا تعارض دو نص است مى شود و دايرهء وسيعى از رفتار و 
كفتار زندكى اشان را دربر مى كيرد. و طبق سخن حضرت امير(ع) انسان از يرسش هاى بى موردى كه ياسخ به آن ها بر تكليف 
مى افزايد, نهى شده است: خدا جيزهايى را نه از روى فراموشى - بيان نكرده است شما نيز در مورد آن ها خود رابه زحمت 
نيندازيد.0" در تشخيص احكام كلى, اصل بر آزادى انسان از تكليف است. علالوه بر آن, تكاليفى كه آزادى ابتدايى انسان را 
محدود مى كند و او را به حرج مى اندازد, نيز از دايرهدء شريعت سهل ييامبر(ص) بيرون است و در تمامى فقهو سهولت نوع انسانى 
درنظر كرفته شده است و دين بايد به ككونه اى تفسير شود كه با زندكى اجتماعى مردم ناسازكار نيفتد و مردم بين زند كى و 
ديندارى احساس تزاحم نكنند و احكامى كه براى تسهيل, تشريع شده است نبايد جنان در يبج وخم تضييق افكنده شود كه فلسفهء 
تشريع آن محو ويا كم رنكك شود. اصل يا قاعدهء لاضرر نيز جنان حاكم يا وارد بر احكام كلى فقهى است كه جايى براى هيج 
حكم ضررى نمى كذارد. در تشخيص احكام جزيى نيز قاعده هاى لاضرر و لاحرج راهنماى دينداران است كه هيج كاه مجبور 
نيستند به ضرر و حرج شخصى تن دهند و تكاليفى كه بر ايشان ضرر دارد يا آنان را به مشقت مى اندازد, انجام دهند. به علاوه, 
شناخت موضوع هاى احكام نيز به عهدهء خود فرد كذاشته شده و اصل اباحه دست انسان را در ارتكاب مشتبهات در شبهات 
موضوعيه نيز باز كذاشته است. آزادى انسان در برابر انسان آن جه كذشت بيانكر آزادى انسان در براير خدا و انسان بود. علاوه بر 
آن در مورد آزادى انسان در برابر هم نوع خود نيز به اين دليل ها مى توان دست يازيد: ١‏ نهى از اتخاذ ارباب: خدا خواسته است 
كه مردم بعضى از خود را ارباب خود نككيرند. تنها خدا رب است و هيج كس حق ندارد خود را به عنوان رب ديكرى بر او تحميل 
كند. مردم نه مربوب ديكرانند ونه تحت سلطه و سيطرهء آنان. بكو اى اهل كتاب, بياييد از آن كلمه اى كه يذيرفتهء ما و شماست 
بيرويكنيم: آن كه جز خداى را نيرستيم و هيج جيز را شريكك او نسازيم و بعضى از ما بعضى ديكر را سواى خدا به بيرستش نكيرد. 
اكر آنان رويكردان شدند بككو: شاهد باشيد كه ما مسلمان هستيم. از حضرت امير(ع) نيز نقل شده است كه: بندهء غير خود مباش 
كه خدا تورا آزاد آفريده است. 7 1 لزوم رفع موانع آزادى مردم: خدا هدف بعثت بيامبر(ص) را رفع موانع آزادى مردم دانسته 
است: آنان كه ازاين رسول, اين بيامبر امى كه نامش را در تورات و انجيل خود نوشته مى يابند, بيروى مى كنند آن كه به نيكى 
فرمانشان مى دهد واز ناشايست بازشان مى دارد و جيزهاى ياكيزه را بر آن ها حلالل مى كند و جيزهاى ناياك را حرام و بار 
كرانشان را از دوششان برمى دارد و بند و زنجيرشان را مى كشايد....8” فقر و جهل و تبعيض و استبداد, كه از جانب بعضى از 
مستوليان جامعه بر مردم تحميل مى شود از مصاديق اصر و اغلال است و ييامبران آمده اند تااين زنجيرهاى تحميلى رااز كردن 
انسان فرونهند و به او طعم رهايى بجشانند. حضرت امير(ع) نيز به مالكك اشتر دستورداد كه: محدوديت و فشار رااز مردم 
دوركن.794 ذر مقدمهء قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران نيز آمده است: با توجه به ماهيت اين نهضت بز ركك, قانون اساسى 
تضمين كر نفى هركونه استبداد فكرى و اجتماعى و انحصار اقتصادى مى باشد, و در كسستن از سيستم استبدادى در سيردن 
سرنوشت مردم به دست خودشان تلاش مى كند: ويضع عنهم اصرهم والاغلال التى كانت عليهم. بنابراين حاكم مشروع هم مجاز 
نيست مردم را محدودكند و در فشار قراردهد آزادى مردم بايد تا حد ممكن محفوظ بماند. از ييامبر(ص) نيز نقل شده است كه: 
خدايا هركس ولايتدار امت من شد و بر آنان سخت كرفت, براو سخت خواهم كرفت.50 7 نفى سلطه غير بر فرد: قاعدهء سلطنت 
بر اموال١5‏ به طريق اولى تسلط مردم بر آبرو و جان خود را نيز مى رساند. اكر مردم بر اموال خود مسلط هستند و ديكرى مجاز 
نيست در آن ها تصرف كند, يس حتما بر خود نيز مسلط هستند و هرجه بخواهند مى توانند بكنند. انسان مالكك خويش است و هيج 


كس نمى تواند اين ملكيت و سلطهء فرد بر خود را محدود كند و او رااز تصرفاتش بازدارد. خداى سبحان, انسان را مالكك خود و 
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افعال خود ساخته و به او ملكيت مطلق داده است.57 لازمهء اين قاعده, به وضوح نفى سلطهء غير بر فرد است. بعضى عدم ولايت 
انسان بر انسان و اين آزادى طبيعى را بدين كونه بيان كرده اند: انسان بالطبع براى خود به آزادى تشريعى, در مقابل اختيار تكوينى 
اش. قائل است. يس آزاد است كه آن جه مى خواهد, انجام دهد و آن جه نمى خواهد تركك كند بدون اين كه هيج كس از بنيادم 
حق داشته باشد كه او را وادار به كارى نمايد يا از كارى بازدارد جون آنان, همه, امثال او هستند و در معناى انسانيت جيزى اضافه 
براو ندارند و به هيج وجه مالكك او نيستند واين است معناى آزادى طبيعى انسان. 7 5 لزوم وجود امنيت در جامعهء اسلامى: ايجاد 
امنيت اجتماعى و سياسى وظيفهء همهء مردم به ويه حاكمان اسلامى است. حضرت امير(ع) اين نكته را جنين بيان مى كند: خدايا 
تو مى دانى كه.... خواستيم در شهرهاى تو اصلاح را علنى كنيم تا بندكان مظلوم تو در امنيت به سر برند.8* هدف از برقرارى 
امنيت در جامعه اين است كه مردم بتوانند با آرامش خاطر از همهء آزاديهاى خود استفاده كنند. امنيت با آزادى رابطهء تنكاتنكك 
دارد. آزادى در جامعه اى برقرار است كه استفاده از آن جرم به حساب نيايد و استفاده از آزادى و آرامش فردى و اجتماعى را به 
هم نزند. ناامنى و اضطراب ارمغان سلب آزادى مشروع انسانى است.58 يى نوشت ها: .١‏ نساء(؟) آيه:”947 ومن يقتل مومنا متعمدا 
فجزاوه جهنم خالدا فيها وغضب الله عليه ولعنه واعد له عذابا عظيما. ؟. بيهقى, السئن الكبرى. ج4, ص:187 ان رسول الله(ص) قال: 
امرت ان اقاتل الناس حتى يقولوا: لا-اله الا-الله فمن قال: لاله الاالله, فقد عصم منى ماله ونفسه الا بحقه, وحسابه على الله. *. وسائل 
الشيعه. ج19, ص:87١‏ محمدبن الحسن باسناده وعن ابن محبوب عن ابى ايوب عن سماعه قال: سالت اباعبدالله(ع) عن مسلم قتل 
ذميا. فقال: هذا شىء شديد لايحتمله الناس فليعط اهله ديه المسلم حتى ينكل عن قتل اهل السواد وعن قتل الذمى. ثم قال: لو ان 
مسلما غضب على ذمى فاراد ان يقتله وياخذ ارضه ويودى الى اهله ثمانماه درهم اذا يكثر القتل فى الذميين, ومن قتل ذميا ظلما فانه 
ليحرم على المسلم ان يقتل ذميا حراما ما آمن بالجزيه واداها ولم يجحدها. . مائده(0) آيه:"7 من اجل ذلكك كتبنا على بنى اسرائيل 
انه من قتل نفسا بغير نفس او فساد فى الا-رض فكانما قتل الناس جميعا ومن احياها فكانما احيى الناس جميعا ولقد جائتهم رسلنا 
بالبينات ثم ان كثيرا منهم بعد ذلكك فى الارض لمسرفون. ه. وسائل الشيعه, ج19, ص:8١‏ محمدبن يعقوب عن ابى على الاشعرى عن 
محمدبن عبدالجبار عن صفوان بن جميل عن ابى عبدالله(ع), قال: سمعته يقول: لعن رسول اللهك(ص) من احدث بالمدينه حدثا او آوى 
محدثا. قلت: ما الحدث؟ قال: القتل. *. عميد زنجانى, اسلام و همزيستى مسالمتاميز. ص7١1.‏ /. ر.كث: وسائل الشيعه (جاب اهل 
البيت) 7/59/١او؟,‏ 5/971/18, 19/18/19. 8. وسائل الشيعه ١7/١0/59:‏ وفى (العلل) عن ابيه, عن محمدبن يحيى (عن احمدبن 
محمد) عن محمدبن احمد عن محمدبن عيسى عن على بن الحسين بن جعفر الضبى عن ابيه عن بعض مشايخه قال: اوحى الله الى 
موسى بن عمران: وعزتى ياموسى لو ان النفس التى قتلت اقرت لى طرفه عين انى لها خالق ورازق اذقتك طعم العذاب وانما عفوت 
عنكك امرها لانها لم تقر لى طرفه عين انى لها خالق ورازق. 4. بقره(1) آيه:89؟ لااكراه فى الدين قدتبين الرشد من الغى فمن يكفر 
بالطاغوت ويومن بالله فقد استمسكك بالعروه الوثقى لاانفصام لها والله سميع عليم. .٠١‏ وسائل الشيعه. ج18, ص:18١5‏ بعث على(ع) 
محمدبن ابى بكر اميرا على مصر فكتب الى على(ع) يساله عن رجل مسلم فجر بامراه نصرانيه ولمن زنادقه فيهم من يعبد الشمس 
والقمر وفيهم من يعبد غير ذلك وفيهم مرتد عن الاسلام وكتب ساله عن مكاتب مات وتركك مالا وولدا. فكتب اليه على(ع) ان اقم 
الحد فيهم على المسلم الذى فجر بالنصرانيه وادفع النصرانيه الى النصارى يقضون فيها ماشاووا. وامره فى الزنادقه ان يقتل من كان 
يدعى الاسلام ويتركك سائرهم يعبدون ما شاووا. .١١‏ حسينعلى منتظرى, ولايه الفقيه, ج", ص7817. 17. محمد حميدالله. مجموعه 
الوثائق السياسيه, ص:28 ان كفار قريش كتبوا الى عبدالله بن ابى بن سلول ومن كان يعبد معه الاوثان من الاوس والخزرج, ورسول 
الل(ص) يومئذ بالمدينه قبل وقعه بدر: انكم آويتم صاحبنا, (وانكم اكثر اهل المدينه عددا الزياده عن عبدالرزاق», وانا نقسم بالله 
لتقتلنه, او لتخرجنه 00 .١1‏ احمدى ميانجى, مكاتيب الرسول, ج", ص :”7/7 من صلى صلاتنا واستقبل قبلتنا واكل ذبيحتنا فذلكم 
المسلم له ذمه الله وذمه رسوله ومن ابى فعليه الجزيه. ؟١.‏ بيهقى, السنن الكبرى, ج4, ص:147 عن معاذبن جبل قال: بعثنى رسول 
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اللى(ص) الى اليمن وامرنى ان آخذ من كل حالم دينارا او عدله معافر. قال يحيى بن آدم: وانما هذه الجزيه على اهل اليمن وهم قوم 
عرب لا-نهم اهل كتاب الا ترى انه قال: لايفتن يهودى عن يهوديته. الاموال, ص:19؟ وكتب الى اهل اليمن: من محمد رسول الله«(اص) 
الى اهل اليمن -برساله فيها: وانه من اسلم من يهودى او نصرانى فانه من المومنين له ما لهم وعليه ما عليهم. ومن كان على يهوديته او 
نصرانيه فانه لايفتن عنها وعليه الجزيه. .١0‏ وسائل الشيعه, ج١,‏ ص:/917 عن الشيخ بسنده عن ابى بصير قال: سالت اباعبدالله(ع) عن 
الجزيه فقال: انما حرم الله الجزيه من مشركى العرب. .١18‏ توبه(4) آيه:9؟ قاتلوا الذين لايومنون بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرمون ما 
حرم الله ورسوله ولايدينون دين الحق من الذين اوتوا الكتاب حتى يعطوا الجزيه عن يد وهم صاغرون. .١7‏ الامام الشافعى, الام, ج*, 
ص:7"8” فمن غزا منهم اى المشركين اهل الاوثان ومن عبد ما استحسن من غير اهل الكتاب من كانوا فليس له ان ياخذ منهم الجزيه 
ويقاتلهم اذا قوى عليهم حتى يقتلهم او يسلموا وذلكك لقول الله عزوجل: فاذا انسلخ الاشهر الحرم.... ولقول رسول الله«(ص) امرت ان 
اقاتل الناس حتى يقولوا لاداله الا.الله فاذا قالوا عصموا منى دمائهم واموالهم الا بحقها وحسابهم على الله. 18. به دليل سخن خدا در 
سورهء توبه, آيه:5 الا الذين عاهدتم من المشركين ثم لم ينقصدكم شيئا ولم يظاهروا عليكم احدا فاتموا اليهم عهدهم الى مدتهم ان 
الله يحب المتقين. نيز توبه(4) آيه/ وسائل الشيعه, ج14, ص 1794. 14. به دليل سخن خدا در سورهء توبه(4) آيه:8 وان احد من 
المشركين استجارك فاجره حتى يسمع كلام الله ثم ابلغه مامنه ذلكك بانهم قوم لايعلمون. نيز وسائل الشيعه, ج١,‏ ص 54 تفسير 
نورالثقلين. ج؟, ص188-187. سخن خدا مطلق يناهآ ورندكان به حكومت اسلامى را شامل مى شود و از انككيزهء استيجار آنان 
صحبتى نمى كند. مش ركان جه براى تحقيق از اسلام و يا براى تجارت و جه براى ادامهء زندكى هر جند اصلا قصد تحقيق از اسلام 
و انككيزدء حتى يسمع كلام الله معمول فاجره است - جنان كه بصريان در باب تنازع, معمول واحد را به عامل دومى نسبت مى دهند - 
جون با وجود يكك قيد در جمله, يقين داريم كه فعل نزديكك تر به آن قيد خورده است اما نسبت به مقيدبودن فعل اولى شكك داريم. 
ثانيا: صرف اين كه كلمه اى در يكك جمله مى تواند معمول دو عامل واقع شود دليل بر تنازع آن دو عامل بر سر اين كلمه 
نخواهدبود. ثالثا: به فرض كه حتى يسمع طبق نظر كوفيان و سخن ابى السعود (ر.كك. محمد رشيدرضار تفسير المناره ج ,٠١‏ ص 178) 
به استجاركك هم تعلق داشته باشد با توجه به فرق بين سمع و استماع روشن مى شود كه به مشرك امان داده مى شود تا سخن خدا 
را بشنود يعنى بين مردم مسلمان زندكى كند و كلام خدا به كوش او بخورد نه اين كه الزاما بايد انكيزهء تحقيق و استماع كلام خدا 
داشته باشد. رابعا: از ابن عباس نقل شده است كه كفت: مردى از مشركان به على بن ابى طالب(ع) كفت: اككر بخواهيم بعد از يايان 
اين مهلت بيش رسول(ص) آييم براى شنيدن كلا.م خدا ويا براى حاجتى ديكر, بس آيا كشته مى شويم؟ بس كفت: نه, همانا 
خداى متعال كفت: واكر يكى از مش ركان از تو يناه خواست يس به او يناه بده. (امام فخر رازى, التفسير الكبيره ج8١,‏ ص 078. 
مرحوم علامه در يكك قول, احراز مصلحت را در صحت قرارداد امان شرطه دانسته است (ر. كث: تذكره الفقهاء, ج١,‏ ص 215) و در 
قولى ديكر مى كويد: در مشروعيت قرارداد امان همين مقدار كافى است كه ضرر به اسلام و مسلمين نداشته باشد ولى مصلحت 
داشتن براى اسلام و يا مسلمين در آن شرط نيست. (تذكره الفقهاء, ج١,‏ ص8١6)‏ و در جاى ديكر مى كويد: ......از سفير وهم 
جنين كسانى كه جهت تحقيق وارد كشور اسلامى مى شوند نمى توان ماليات كرفت, زيرا ورود آنان بدون اذن امام نيز بلامانع 
است ولى براى اثبات ادعاى خود بايد اقامهء دليل نمايند. (تذكره الفقهاء, ج١,‏ ص 658). صحت عقّد امان مشروط به ذكر زمان نيز 
نيست, مرحوم صاحب جواهر مى كويد: در القواعد آمده است كه: عقد امان براى بيش از يكك سال بسته نمى شود., ولى دليلى بر 
اين محدوديت زمانى عقد امان به خاطرم نمى رسد, بلكه روايات در اين باره مطلق است. (جواهرالكلام: ج", ص )٠١"‏ اكر عقد 
امان مدت دار بود ويا كافر, اسلام را نيذيرفت و به قرارداد ذمه نيز تن نداد نمى توان او را كشت و يا به اسارت كرفت بلكه بايد او 
را به جايكاه امنش رساند: امام صادق(ع) كفت: ييامبر(ص) هركاه مى خواست كروهى را براى جنكك بفرستد آنان را فرامى خواند 


ودر حضور خود مى نشاند, آن كاه مى كفت: ١اكر‏ از شما تبعيت كرد يس برادر دينى شماست و اككر اباورزيد يس او را به جاى 
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امنش برسانيد و از خدا عليه او كمكك بخواهيد. (تفسير نورالثقلين. ج 7" ص187) يس از امر ابلغه نمى توان استفاده كرد كه مستامن 
يس از شنيدن كلام خدا حتما زود بايد به كشورش بركردانده شود بلكه با توجه به سخن ييامبر(ص) بعد از اظهار مى كفت بايد او 
را ب ركرداند. با توجه به آيات آغازين سورهء توبه روشن مى شود كه سخن خدا دربارهء مقابلهدء مسلمانان با كسانى است كه در 
حال جنكك با آنان هستند و آيهء امان مخصص آن آيات اسث. اكر يكى از اين مش ركان در حال جنكك با مسلمائان امان خواست 
بايد به او امان داده شود واكر اباكرد به محلش رسانده شود, جون وقتى اباكرد يعنى بر شيوهء ييشين خود باقى ماند. و از همين 
روست كه طبق روايت, بايد عليه او از خدا كمكك خواست. اما اكر از جانب او ابايى صورت نككرفت همجنان در حكومت اسلامى 
مى ماند تااين كه خود بركردد. در تفسير على بن ابراهيم آمده است كه: ١كفت:‏ بر او بخوان و به او بشناسان, آن كاه متعرض او 
نشو تااين كه خود به جاى امنش بركردد. ( تفسير نورالثقلين, ج؟, ص188) .3١‏ كروه يا دولتى كه با حكومت اسلامى متاركه 
جنكك كرده و طى قرارداد مشخص جنكك بين آنان براى مدتى ممنوع اعلام مى شود. واتموا عهدهم الى مدتهم (توبه(9) آيه١6)‏ فما 
استقاموا لكم فاستقيموا لهم (همان, آيه7) قرارداد مهادنه برقرارى آتش بس به نظر فقها در مورد اهل كتاب و مشركان قابل انعقاد 
است (ر.ككث: جواهرالكلا.م, ج؟, ص195) و زمان آن نيز موكول به نظر امام است. (ر.كك: جواهرالكلا-م, ج؟, ص 194) .1١‏ يعنى 
كسى كه با او قرارداد صلح بسته مى شود. ولاتدفعن صلحا دعاكك اليه عدوكك ولله فيه رضى فان فى الصلح دعه لجنودكك وراحه من 
همومكك وامنا لبلادك ولكن الحذر كل الحذر من عدوك بعد صلحه فان العدو ربما قارب ليتغفل فخذ بالحزم واتهم فى ذلك 
حسن بالظن وان عقدت بينكك وبين عدوكك عقده او البته منكك ذمه فحط عهدك بالوفاء .... (نهج البلاغه, نامهء )0١‏ ؟75. به دليل 
سخن خدا: فان اعتزلوكم فلم يقاتلوكم والقوا اليكم السلم فماجعل الله لكم عليهم سبيلا (نساء(؟) آيه )4١‏ اينان اكر دست از بى طرفى 
بردارند و به كمكك دشمنان در حال جنكك با مسلمانان رويآورند جنكك با آنان مجاز است: فان لم يعتزلوكم ويلقوا اليكم السلم 
ويكفوا ايديهم فخذوهم واقتلوهم حيث ثقفتموهم واولئكم جعلنا لكم عليهم سبيلا (نساء(؟) آيه١4).‏ قبيلهء بنوغنم در جنكك موته بى 
طرف بودند (ر.كك: السيره النبويه. ج؟, ص )1١‏ و قبيلهء بنوضمره با ييامبر(ص) قرارداد طرفينى بى طرفى امضا كردند. (ر.ككث: طبقات 
ابن سعد, ج 7, ص 8) حكومت اسلامى نسبت به حبشه نيز بى طرف بود و متعرض آن نشد. (ركك: وسائل الشيعه, ج2, ص 67 بدايه 
المجتهد, ج١.‏ ص )78١‏ *77. حضرت امير(ع) به مالكك اشتر دستورداد: واشعر قلبكك الرحمه للرعيه والمحبه لهم واللطف بهم 
ولاءتكونن عليهم سبعا ضاريا تغتنم اكلهم فانهم صنفان اما اخ لكك فى الدين او نظير لكك فى الخلق ......(نهج البلاغه, نامه01) ©7. 
ر.كك: به نظر محمد عبده در تفسير المنار, ص717-708. 18. ر.كك: به نظر ابن تيميه در العلاقات الدوليه فى الاسلام, ص17178-177. 
*". ر.كك: به نظر محمدجواد بلاغى, الرحله المدرسيه, ص7١5.‏ /ا7. حسينعلى منتظرى, ولايه الفقيه, ج١,‏ ص .١١18‏ /1. ر.كك: تفسير 
قرطبى, ج/, ص ف١7.‏ 19. ر.كك: تفسير ابوالفتوح, ج8, ص 7١15١‏ ابن متوج, الناسخ والمنسوخ, ص 164. ."١‏ وسائل الشيعه, ج١١,‏ 
ص18١. ."١‏ سئن ابى داوود, ج", ص 66. ا. علامه طباطبايى, تفسير الميزان, ج؟, ص 28. “ا". بقره(؟) آيه: 190 وقاتلوا فى سبيل الله 
الذين يقاتلونكم ولاتعتدوا ان الله لايحب المعتدين. همان, آيه:191 ....فان قاتلوكم فاقتلوهم كذلك جزاء الكافرين. همان, آيه:97١‏ 
فان انتهوا فان الله غفور رحيم. همان, آيه:”197 وقاتلوهم حتى لاتكون فتنه ويكون الدين لله فان انتهوا فلا عدوان الا على الظالمين. 
نساء(6) آيه:0 ومالكم لاتقاتلون فى سبيل الله والمستضعفين من الرجال والنساء والولدان الذين يقولون ربنا اخرجنا من هذه القريه 
الظالم اهلها واجعل لنا من لدنكك وليا واجعل لنا من لدنكك نصيرا. همان, آيه: 50 ... فان تولكوا فخذوهم واقتلوهم حيث وجدتموهم 
ولاتتخذوا منهم وليا ولانصيرا. الا الذين يصلون الى قوم بينكم وبينهم ميثاق او جاووكم حصرت صدورهم ان يقاتلوكم او يقاتلوا 
قومهم ولو شاءالله لسلطهم عليكم فلقاتلوكم فان اعتزلوكم فلم يقاتلوكم والقوا اليكم السلم فما جعل الله لكم عليهم سبيلا. همان, 
آيه:41 ستجدون آخرين يريدون ان يامنوكم ويامنوا قومهم كل ماردوا الى الفتنه اركسوا فيها فان لم يعتزلوكم ويلقوا اليكم السلم 
ويكفوا ايديهم فخذوهم واقتلوهم حيث ثقفتموهم واولئكم جعلنا لكم عليهم سلطانا مبينا. توبه(9) آيه:؟١‏ وان نكثوا ايمانهم من بعد 
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عهدهم وطعنوا فى دينكم فقاتلوا ائمه الكفر انهم لاايمان لهم لعلهم ينتهون. همان, آيه:"1 الا تقاتلون قوما نكثوا ايمانهم وهموا 
باخراج الرسول وهم بدووكم اول مره اتخشونهم فالله احق ان تخشوه ان كنتم مومنين. همان, آيه:2" ... وقاتلوا المشركين كافه كما 
يقاتلونكم كافه واعلموا ان الله مع المتقين. حج(؟07) آيه:9؟ اذن للذين يقاتلون بانهم ظلموا وان الله على نصرهم لقدير. حجرات(6584) 
آيه:9 وان طائفتان من المومنين اقتتلوا فاصلحوا بينهما فان بغت احديهما على الا-خرى فقاتلوا التى تبغى حتى تفىء الى امرالله, فان 
فاءت فاصلحوا بينهما بالعدل واقسطوا ان الله يحب المقسطين. ". نهج البلاغه, نامهء 7ه. ه". همان, حكمت5١٠.‏ 8". آل عمران(*) 
آيهعا©. لاا. نهج البلاغه, نامه 4.1 اعراف(/) آيه181. 9. نهج البلاغه, نامهء٠ه. .6٠‏ صحيح المسلم, بشرح الامام النووى, ج7١,‏ 
ص .5١ .7١7‏ الناس مسلطون على اموالهم بحارالانوار. ج ١و‏ ص 185. 57. تفسير الميزان, ج12, ص88. 5. همان, ص/817. 6. نهج 
البلاغه, (صبحى صالح) خطبهء .1١‏ هع. لزوم وجود امنيت در جامعه اسلامى را مى توان به دلايل زير اثبات نمود: الف قاعده 
فقهى برائت مردم از جرم: از بيامبر(ص) نقل شده است كه:... همهء مردم امت من مورد عفو هستند مكر آنان كه علنى مرتكب خطا 
مى شوند. (صحيح البخارى, كتاب الادب, حديث ,2٠‏ صحيح مسلم, كتاب الزهد, حديث087) و حضرت امير(ع) كفت: بدترين 
واليان كسى است كه انسان بى كناه ازاو مى ترسد. (غرر و درر (ارموى) ج*, ص1892) در اصل 77 قانون اساسى جمهورى اسلامى 
ايران نيز آمده است: اصل, برائت است و هيج كس از نظر قانون مجرم شناخته نمى شود مككر اين كه جرم او در دادكاه صالح ثابت 
كردد. ب - قاعدهء فقهى صحت عمل غير: (سيد محمد كاظم مصطفوى, القواعد, ص *18) از ييامبر(ص) نقل شده است كه: همانا 
حاكم هركاه به مردم مشكوكك شود آنان را فاسد مى كند. (بيهقى, السنن الكبرى, ج8/, ص 777 مسند احمد حنبل, ج8, ص ؟) نهى 
قرآن از كمان بد بردن به افراد, نيز براى ايجاد امنيت اجتماعى است: از بسيارى از كمان ها بيرهيزيد, همانا بعضى از كمان ها كناه 
انه (هيرات(5) ل.؟١)‏ #حرميت عمس # حرمت متحازات قره يسبب مفجازات ديكران: ه.:مساوات در برابر قانون. اكر 
همه مردم يكك جامعه در برابر قانون با هم مساوى نباشند, هركس همواره در اين اضطراب خواهدبود كه آيا با او جككونه رفتار 
خواهد شد, و صاحبان زر و زور هميشه خواهندتوانست از تسهيلات قانونى و غيرقانونى به نفع خويش استفاده كنند و امنيت 
اجتماعى مردم رااز بين ببرند. حضرت امير(ع) در نامه اى به اسودبن قطبه رئيس سياه حلوان, دستورداد: بين مردم آن جا در جلسه 
ات مساوات برقراركن و بايد دور و نزديكك در نزد تو نسبت به حق با هم مساوى باشند.... (نهج البلاغه. صبحى صالح, نامهء29) در 
اصل نوزدهم قانون اساسى نيز آمده است: مردم ايران از هر قوم و قبيله كه باشند از حقوق مساوى برخوردارند و رنكك, نزاد, زبان و 
مانند اين ها سبب امتياز نخواهدبود. و در اصل بيستم مى كويد: همهء افراد ملت اعم از زن و مرد يكسان در حمايت قانون قراردارند 
وازهمه حقوق انسانى, سياسى, اقتصادى, اجتماعى و فرهنككى با رعايت موازين اسلام برخوردارند. *. لزوم اخلااص در عمل. 
لا-زمهء تاكيد اسلام بر عمل مخلصانه و اين كه جز آن مورد يذيرش الهى نيست, آزادكذاشتن مردم در بسيارى از اعمال خويش 
است. در مورد كفار خدا خواسته است اكر به عقيدهء اسلامى رويميآ ورند مخلصانه باشد نه رياكارانه و منافقانه, كه مرز نفاق از 
كفر و شرك در جامعه اسلامى بيشتر است. و در مورد مسلمانان خدا خواسته است كه در عملى كه انجام مى دهند دوجهره نباشند 
قصد قربت و اخلاص در عمل با كار اجبارى سازكارى ندارد. هرجند كه در كارهاى تعبدى كه با تركك آن حق الناس هم تضييع 
مى شود, مردم يا حكومت مى توانند به زور حق خود را بككيرند ودر عين حال بر فرد هم لازم است كه قصد قربت كند اما روح 
تعبديات با آزادى انسان ساز كار است. كار مخلصانه و عقيدهء صادقانه تنها در يرتو وجود امنيت و آزادى در جامعه قابل تحقق 
است. منبع :فصلنامه حكومت اسلامى شماره ؟ نويسنده:مهدى منتظر قائم 


آزادى مخالفان سياسى در حكومت على(ع) 


آزادى مخالفان سياسى در حكومت على(ع) آزادى سياسى و بنيانهاى آن مقاله حاضر درصدد است به جكونكى آزادى مخالفان 
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سياسى در حكومت على(ع) بيردازد. بدون شكك بحث «آزادى سياسى» از جمله عناوينى است كه در جامعه و جهان امروز مورد 
شك محا آرا و شاراك كر فا كرة عقا مسدادي ادس سق دن الى حاي اي يديا ابنضاد دسي لبر اناقخيى كه اسوة و 
مقتداى ما در همه زمينه هايند» مى تواند در عين روشن ساختن محل نزاع سرانجامى فرخنده داشته و به بسيارى از يرسشهايى كه 
تاكنون بى جواب يا در ابهام مانده اند ياسخ دهد. در اين مقاله» نكارنده كوشيده است دريافتهاى خود را كاملا روان و ساده و بى 
تكلف ارائه نمايد. بديهى است جنان كه در مقدمه مقاله بيش كفتيم طبيعت جنين مباحثى طرح ديد كاههاى مختلف را مى طلبد و 
برواضح است كه آنجه در اين دست مقالاءت ارائه مى كردد لزوماً به معناى ديدكاه مجله نيست و نقادى ها و ايرادات اهل نظر و 
شبهات و يرسشهاى خوانند كان كرامى مى تواند به حكك و اصلاح ديد كاههاء كشوده شدن بابهاى جديد و افزودن بر غناى فكرى و 
تحقيقاى جامعه علمى كشورمان بباتجامد. ابن توشعه به خاطر مفضل بوذ ودريرةاشفن مقدمات تسيا طولاتىء از تحتجمى بيقن از 
آنجه مناسب ويه نامه مى باشد برخوردار است و طبعاً تقطيع كرديده و در دو قسمت تقديم خواهد شد. از جهت ييوستكى مطالب» 
تاجمع بندى نهايى در قسمت بعد احتياج به حوصله اى درخور دارد.«مجله حكومت اسلامى» ييشكفتار موضوع آزادى يكى از 
محورهاى اساسى مورد بحث در جامعه ى ماست. نويسنده نيز از مدت ها بيش علاقه مند به بحث و فحص و تحقيق درباره ى 
آزادى و حدود و ثغور آن به ويزه از منظر منابع دينى و سيره ى معصومين (عليهم السلام) بوده استء تا اين كه فرصتى و زمينه اى 
بيش آمد تابه بررسى آزادى هاى مشروع در دولت علوى بيردازم. اقرار مى كنم كه وقتى از اين منظر به تاريخ زندكى 
اميرالمؤمنين(ع) و حوادث دوران كوتاه حكومت آن حضرت نككّاه كردم؛ دانستم كه فرضيه اى كه تا به حال در ذهن داشته ام با 
آنجه كه اكنون بدان رسيده ام زاويه اى بس بزركك دارد. وجوه كوناكون و ابعاد متعدد و عمق كلام و رفتار مولا(ع) جنان كسترده 
واؤرف و عيرت انكبز اث كديا كان فردى :زو دن زمان كوقام قاب كاوش و وسترسى نبسة: تكارتده اكر تمهندى تسيرده بوه و 
وعده اى نداده بود قطعاً از ارائه ى اين نوشته, لااقل در اين فرصت كوتاه و تنكك خود دارى مى كرد. بايد از روح بلند مولى 
الموحدين ‏ كه عمق فكرى و تعالى روحى او را جز با مقام ولى اللهى اش نمى توان توجيه كرد مدد بجوييم تا امكان دست يابى 
به كوشه اى از درياى حكمت بيكرانش نصيبمان كردد. على(ع) انسان كاملى است كه اوج همه ارزش ها را يكجا در خود كرد 
آورده است. او الكوى تام و تمام آزادى خواهى وآزادى بخشى است. بدون شكك على(ع) در موضوع «أزادى» تا انتهاى تاريخ» 
حرف آخر را خواهد زد. نه تنها ديكتاتورها و مستبدّان ازدرك حقيقت على(ع) عاجزندء بلكه آزادى خواهان جهان نيز تا وصول 
به قله ى آزادى و آزادكى و جوانمردى اوء راه زيادى دارند. بايد قرون متمادى بر بشر بككذرد و جامعهى انسانى هر جه بيشتر 
ييشرفت كند و تجربه هاى سياسى زيادى بيندوزد و عرصه ها و وادى هاى آزادى را با ياى انديشه و عمل خود ببيمايد تا قدرت 
تحليل سيره ى نظرى و عملى اميرمؤمنان(ع) را به دست آورد و آن كاه بالعيان ببيند كه باز هم على(ع) جلو دار بى بديل آزادى 
است. ّنك ِدِرٌ عَنّى التريل و لايرقى الىّ الطير؛(1) سيلاب از قله ى بلندم ريزان است و مرغ از يريدن به ستيغمء ناتوان.» بايد بسيار 
متأسف باشيم و از محضر اميرالمؤمنين(ع) يوزش بخواهيم كه ما مدعيان تشيع اوييم و خود را دنباله رو حضرتش مى دانيم ولى 
انديشه» كردار» اخلاق و سياست ما از فرهنكك و تعاليم نورانى او فاصله ى بسيار دارد. بيشنهاد مشخص نككارنده به جامعه ى علمى 
كشورمان اين است كه موضوع «آزادى در دولت علوى؛ را جمعى از محمّقان و انديشمندان در اولويت كار خود قرار دهند؛ 
يزوهش كران عالمى كه از نظر شخصى انسان هايى سليم النفس» با شخصيتء متين» بردبار» داراى سعه ى صدرء با سداد(7))؛ رشيدء 
مدير و مدبّر باشند. اككر براى سال كفتكوى فرهنكك ها و تمدن ها كه زمينه ى مناسبى براى ديالوكك بين ملت هاست» شخصيت 
على بن ابى طالب(ع) رااز همه ى جهات به ويزه از منظر «آزادى» و «شيوه ى حكومت دارى» به جهان معرفى كنيم و زير يايه هاى 
اعتقادى آن را تشريح نماييم» بى ترديد ورودى زبردستانه به عرصه هاى جهانى خواهيم داشت و اين بركك برنده اى براى اسلام و 
مسلمانان خواهد بود زيرا حكومت ينج ساله ى آن حضرت از افتخارات بزركك عالم بشريت و از مختصات جهان اسلام استء 
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حكومتى كه در ٠015‏ سال قبل جنان الككويى را از آزادى سياسى به اجرا درآورد كه جهانيان هركز نمونه اى براى آن نخواهند 
يافت. بخش اول مفهوم آزادى و انواع آن ١‏ - تعريف آزادى ارائه ى تعريف واحد و روشن از آزادى» كارى سهل و ممتنع است. تا 
كنون تعاريف متعددى از آزادى كفته شده اما در عين بديهى بودن و وضوحى كه مفهوم آزادى دارد محل مناقشه و مباحثه ى 
فراوانى واقع شده است. شايد تا كنون حدود ٠07‏ معنا براى وازه ى آزادى ذكر شده است(). احتمالاً دليل مناقشات فراوان را بتوان 
ذوآيخ دانست كه كلمه ى آزادى جيوى در حد يك مشت ركف افظى است و بااين كه كلمهى آزادى ضرفا با تعييخ متعلق آن اسث 
كه معنا و مفهوم روشنى مى يابد. به تعبير ديكر بايد معلوم كرد كه آزادى از جه جيزى و براى جه جيزى. به تعبير موريس 
ل ا ل ل ل ال 
منتقل شود بلكه مانند وازه ى «تصميم) » است. داستانى در مورد يكى از شاكردان آلمانى مارتين هايدكر كفته اند كه از استادش 
اهميت تصميم را آموخته بود اما نمى دانست به جه جيزى مصمم است و با وقار تمام؛ اعلام داشت: «من مصمم هستم, اما نمى دانم 
به جه جيز!» آزادى ها به تنوع قيود, موانع و بارها كوناكون و متنوع اند. بنابراين استفاده از عنوان «آزادى» و بحث كردن درباره ى 
آن بدون مشخص كردن متعلق آن (از جه و براى جه) كارى نادرست استء همجنان كه وقتى دو كشتى كير داراى يكك اسم اند 
هيج كزارش كرى به اين يايه از ابلهى نمى رسد كه از هر دو به همان اسم مشتركك ياد كند, بلكه نام كوجكشان را كه موجب تميز 
آن دو ازهم مى شود؛ محور قرار مى دهد. لذا فيلسوفان و سياست مدارانى هم كه در مورد آزادى مى نويسند دقيقاً بايد اين نكته را 
رعايت كنند(2). اما «آزادى» به نحو مطلق» نقطه ى مقابل محدوديت و اسارت و به معناى نبودن مانع در برابر اراده و انتخاب آدمى 
ابض 9 1( انقن مكيلا وو عور قود والقوينا فلس كناريق الت امل والسفقه الاق امك بد كان من ورذ و ]1 الاعدية كنك 
معناى عرفى است و حقيقت شرعيه اى نيست كه توسط شارع وضع شده باشد سؤال از معناى شرعى و دينى آزادى يرسشى 
نابجاست؛ بلكه صرفاً تعيين حدود و ثغور و ملاك هاى آزادى در عرصه هاى مختلف را مى توان از شرع تقاضا كرد. ؟ ‏ اقسام 
آزادى همان طور كه اشاره شد از «آزادى» به تبع متعلقى كه براى آن در نظر كرفته مى شود معانى كوناكونى را مى توان قصد 
كرد. اكنون به برخى از اقسام آزادى كه در حوزه هاى مختلفء بيشتر محل توجه و بحث است اشاره مى كنيم و براى روشن تر 
شدن مرز ميان هر يككء با استفاده از منابع دينى» درباره ى هر كدام داورى اجمالى و كوتاهى خواهيم كرد. ١-١‏ آزادى انسان در 
برابر اراده ى خداوند (رهايى از خد!!) انسان در كسترهى يهناور عالم هستى» يكى از مخلوقات خداوند است و همانند ساير 
موجودات» تحت سيطره ى كامل خدا قرار دارد. هستى همه در دست اوست. ذات انسان در نسبت با خداوندء فقر و نياز محض 
است و مستقل از اوء هيج نيست و هيج ندارد. احدى در مقابل اراده ى يرورد كار از كوجكك ترين اختيار و اراده اى برخوردار 
نيست و كسى در برابر او هويت و وجود مستقلى ندارد كه بتواند در برابر او عرض اندام كند يا حركتى بر خلاف مشيت او انجام 
دهد. هر تصميمى كه بخواهد در مورد مخلوقاتش مى تواند بكيرد و كسى را ياراى مقاومت در برابر او نيست. و هيج امكانى براى 
خروج از سيطره ى حكومت الهى وجود ندارد. اوَهُوَ لامر قَوقَ عباده و هُوَ الحكيمٌ الحرُ؛(/0 و او (خداوند) كمال اقتدار و توانايى 
را بر بندكانش دارد واو حكيم و آكاه است.) وهر 1ف كتد و غلك قود كماوعوث در كه ولابفكق القراة مخ كرغ َك 04 
فرمان توء 1 شكار و قهرت» غالب و قدرتت,. نافذ است و كريز از سيطره ى حكومت تو ممكن نيست» ون أَهْلَكتنى فَمَنْ الى 
كرض لكم قى حك امتفالكك ك1 الذروو قاو كم ادكه كن نمه كدو م اقواقك نايز اوبارى تصسعيس كردن مزر كاده 
ات كرفته اى» معارضه نمايد و يا از وضع او يرسش كند؟!) اككر خداوند انسان را نيافريده بود واو را حق زيستن و امكان شناخت و 
انتخاب نداده بود و در مقام سؤال و كفتكو و محاجه با خويش ننشانده بود» احدى قدرت تخطى از امر او را نداشت. تمامى انديشه 
هايى كه در كير كرايش هاى اومانيستى افراطى اند و در سوداى نشاندن انسان به جاى خدايند جز در وادى خيالات و اوهام خويش 


طرفى نمى بندند. بنابراين انسان در برابر اراده ى خداوند از كمترين آزادى و اختيارى برخوردار نيست. ؟ -7 - آزادى تكوينى 
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انسان در نظام هستى انسان براساس خواست خداوند» در جارجوب قوانين و سنن حاكم بر جهان آزاد است؛ يعنى قدرت و حق و 
اختيار شكستن جارجوب ها و نقض قانون مندى هايى را كه بر عالم هستى» طبيعت» جامعه و انسان حكومت مى كندء ندارد اما در 
قالب آنها و با استفاده از آنها مى تواند تصميم كيرى و اقدام كند. بنابه تعبير امام صادق(ع) كه اعتقاد شيعه نيز بر يايه ى آن شكل 
كرفته است: «لاجَبرَ ولا تَفُويض ولكن أَمْر بين الآمْرَئْن؛(١00)‏ نه جبر بر زندكى انسان حاكم است و نه سر رشته ى همه ى امور به او 
سيردة شده يلكه جيزي» بين ابن دو اسث»ان بر انق نايف آزادى انسان .در دستكاه افرش » آزادئ مشروط و مقبدى است كه انساة 
در محدوده ى قدرت و توان خود و با استفاده از امكاناتى كه خداوند مسحّر او ساخته و نيز با شناخت و بهره كيرى از سنت هاى 
ثابت الهى» مى تواند اقدام كند و نتيجه ى حاصله. برايند انتخاب و عمل او در بستر قوانين و فرمول ها و عوامل غير قابل حذف و 
تبديلى است كه لحاظ يا عدم لحاظ انسان تغييرى در اصل آنها به وجود نمى آورد. دو محور ياد شده (1زادى انسان در برابر اراده 
ى خداوند ‏ آزادى تكوينى انسان در نظام هستى) مربوط به حوزه ى مباحث هستى شناسىء فلسفهء كلام و انسان شناسى است. 1 
؟ -آزادى معنوى (رهايى از بند نفس) انسان موجودى است مركب كه داراى قوا و غرايز كوناكونى است مانند: شهوت» غضب» 
حرصء طمع؛ عقل» فطرت» وجدان اخلاقى و ... و كرايش هاى انسان محصول تحركك و غلبه ى هر يكك از قواى درونى اوست. 
آدمى مى تواند عنان اختيار خود را به دست تمنيات» شهوات و ابعاد سفلى و حيوانى وجودش بسيارد و جنان خود را اسير تعلقات 
مادى و جسمانى و دنيوى سازد كه در مقابل مشتهيات نفسانى از كوجكك ترين عزم واراده اى برخوردار نباشد و حتى اكر عقل و 
وجدان و فطرت انسانى اش هم از درون به او نهيب زندء ديككر قدرت اراده و تصميمى برايش باقى نمانده باشد. در اين صورت 
هواى نفس مانند زنجيرى است كه نابيدا بر كردن و دست و ياى او افكنده شده و بى اختيار به هر سو مى كشاندش. آزادى معنوى 
يعنى آزادى از درون» آزادى از حصارهاى حيوانى» رهايى از قيد شيطان و هواى نفس و خروج از بندكى جاه و مقام ودرهم و 
دينار. فاش مى كويم و از كفته ى خود دلشادم بنده ى عشقم و از هر دو جهان آزادم نيست بر لوح دلم جز الف قامت يار جه كنم 
حرف دكر ياد نداد استادم «حافظ» آزادى معنوى يعنى اين كه راه اراده و تصميم انسان را حيوانيت او نبندد بلكه آنجه مانع او مى 
شود تنها مقتضيات شأن والاى انسانى او و اهداف متعالى اش باشد. به قول استاد شهيد مرتضى مطهرى: «آزادى كامل معنوى يعنى 
استقلال» و وابستكى به عقيده و ايمان و ايدئولوزى)(١١)‏ و: «فرد تكامل يافته يعنى وارسته از محكوميت محيط بيرونى و درونى و 
وابسته به عقيده و ايمان)(؟1١)‏ «جنانجه يكى از فلسفه هاى زهدء آزادى و آزادكى است. ميان زهد و آزادكّى ييوندى كهن و 
انسدق برقرار است. نياز و احتياج» ملاءك «روبه مزاجى» است و بى نيازى ملا-كك «آزادى). آزاد كان جهان كه سبكبارى و 
سبكبالى و قابليت تحرك و يرواز» اصلى ترين آرزوى آنهاست,ء از آن جهت زهد و قناعت را بيشه مى سازند كه نيازها را تقليل 
دهند و به نسبت تقليل نيازهاء خويش را از قيد اسارت اشيا و اشخاص رها سازند)(؟1) غلا-م همت آنم كه زير جرخ كبود زهر جه 
رنكك تعلق يذيرد آزاد است مكر تعلق خاطر به ماه رخسارى كه خاطر از همه غم ها به مهر او شاد است «حافظ؛ و مفهوم اخرًا در 
اين كلا-م على(ع) نيز بدين معناست: «آلا- حر وَدَعٌ هذه اللْماظةً لأمْلها؟ نه يس نيكم نَمَنّ اله الجنّةَ فَلاتَيعُوها إلابها؛(؟1) آيا 
آزاده اى نيست كه اين رده طعام مانده در كام دنيا ‏ را بيفكند و براى آنان كه درخورش هستندء نهد؟ جان هاى شما را بهايى 
نيست جز بهشت جاودان» يس مفروشيدش جز بدان.» جنان كه مشهود است آزادى معنوى» وصفى است كه فقط فرد بدان متصف 
مى شود و لذا يكك بحث عرفانى است و نيز به حوزه ى روان شناسى و اخلاق مربوط مى باشد. 7-5 - آزادى به معناى نفى بردكى 
از جمله مفاهيم «آزادى)»» حرٌ بودن و آزاد بودنى است كه در مقابل بردكى و ملكك غير بودن قرار دارد. در كذشته مرسوم بوده كه 
انسان ها را در جنكك ها به اسارت مى كرفته اند و يا از طريق هجوم مى ربوده اند و وجود آنان را به عنوان بخشى از اموال خود 
تحت اختيار كرفته و يا به ديكرى انتقال مى دادند. معمولا برد كان از اختيارات و حقوق اوليه ى انسانى محروم مى ماندند و بسيارى 


از آنان در اثر شرايط بد زندكى و زير فشار كارهاى طاقت فرسا جان خود را از دست مى دادند. اسلام با وضع سلسله قوانينى» 
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برخى راه هاى بردكّى را ممنوع و موجبات آزادى تدريجى برد كان را به وجود آورد. با رشد جوامع بشرى خوشبختانه» حت مالكيت 
بر ديكرى و خريد و فروش انسان به شكل خاص آنء از ميان برداشته شده است. لازم به ذكر است كه اين آزادى و دو قسم ديكرى 
كه بعد از اين خواهد آمدء از منظر جامعه شناسىء فقه» حقوق و سياست قابل مطالعه است. 0 > آزادى به معناى بى بندوبارى 
(رهايى از قانون) يكى از اقسام «آزادى)», آزادى انسان يا جامعه از قيد قانون است كه در هر زمينه اى كه تحقق يابد به هرج و مرج 
مى انجامد. عدم ضابطه و كنترل در زمينه هاى اقتصادىء اجتماعى» سياسىء اخلاقى» روابط جنسى و ... موجب بر هم خوردن نظم 
جامعه مى شود. اكر هر كسى صرفاً براساس اميال و خواسته هاى خود و بدون لحاظ منافع ديكران و مصالح كلان جامعه ‏ كه قانون 
و اخلاق حكايت كننده ى آن است ‏ حركت كند مسلماً اصطكاكك هاء تزاحم ها و مفاسد فراوانى بيش مى آيد كه كمتر كسى از 
اين وضعيت سود مى برد. به همين دليل اصل لزوم حكومت و اهميت نظم و قانون» امرى است كه عقل به ضرورت آن حكم مى 
كند و كمتر كسى با آن مخالف است. مخالفت با آنارشى و هرج و مرج به معناى نفى بى بند و بارى مردم و لزوم ياى بندى آنان به 
قانون است. بى بندوبارىء قانون كريزى و قانون ستيزى» وصفى است كه هم فرد مى تواند بدان متّصف شود وهم جامعه. 37-8 
آزادى سياسى آزادى سياسى» نوع خاصى از آزادى اجتماعى است كه در رابطه ى ميان دولت و ملت معنا مى يابد براى تميز 
آزادى سياسى از ساير سطوح آزادى اجتماعى به تقسيم بندى ياسيرس توجه كنيد: «در سطح جامعه شناختى تمايز آزادى فردى» 
مدنى و سياسى (امكان دارد)؛ آزادى فردى در اداره كردن امور خود فرد ظاهر مى شود. كه با وجود ابزارهاى اقتصادى كافى» مى 
تواند در كنار فقدان آزادى مدنى و سياسى وجود داشته باشد (به عنوان مثال در روسيه ى تزارى)؛ آزادى مدنى مى تواند در لواى 
امنيت قانونى» به رغم فقدان آزادى سياسى توسعه يابد (در اميراطورى آلمان)؛ و آزادى سياسى كه هر شهروندى در آن حق اظهار 
نظر درباره ى انتخاب رهبر را دارد (در اياللات متحده)(00). اين نوع آزادى به معناى رهايى از قانون و شرع و اخلاق نيست و به 
هيج عنوان با قانون مندى و منضبط بودن انسان و جامعه منافاتى ندارد. بنابراين آزادى سياسى را نبايد نقطهى مقابل حاكميت دين» 
قانون و ارزش ها بر جامعه دانست بلكه مى توان كفت اين كونه آزادى» وضع متعادلى است كه در ميانه ى دو وضع افراطى (هرج 
و مرج) و تفريطى (استبداد و ديكتاتورى) ايستاده است. احترام به آزادى هاى سياسى به معناى نفى بى بندوبارى و بى مهارى 
حاكمان و لزوم ياى بندى آنان به قانون» عدالت و حقوق مردم است. مخالفت و ضديت با اين نوع از آزادى نيز صرفاً به منزله ى 
دفاع از سلطه و ديكتاتورى جدّارانه است نه دفاع از حاكميت قانون يا شرع. براى روشن تر شدن مفهوم آزادى سياسىء» توجه به 
معناى استبداد و برخى ويزكى هاى آن از باب ١تُعْرَفُ‏ الاشْياءٌ بأ دادها» مى تواند مفيد باشد. جملات زير راز سيد عبدالرحمن 
كواكبى بخوانيد: «استبداد در لغت آن است كه شخصى در كارى كه شايسته ى مشورت است بر رأى خويش اكتفا كند ... ودر 
اصطلاح سياسيون مراد از استبداد» تصرف كردن يكك نفر يا جمعى است در حقوق ملتى بدون ترس از باز خواست)(19) «منشأ 
استبداد آن است كه حكمران مكلف نيست تا تصرفات خود را با شريعت يا بر قانون يا بر اراده ى ملت مطابق سازد)(17) «صفت 
استبداد همجنان كه شامل سلطنت و حكمرانى فرد مطلق العنانى است كه با غلبه يا به ارث» متولى سلطنت كرديده» همجنين شامل 
حكمرانى فرد مقيد است كه به ارث يا به اتتخاب» سلطنت يافته اما كسى از او حساب نخواهد)(18) «حكمران مستبدء ... ياشنه ى 
خويش بر دهان ميليون ها نفوس كذارد كه دهان ايشان بسته ماند و سخن كفتن از روى حق يا مطالبه ى حق نتوانند»(19) آزادى 
كه ضد ديكتاتورى و استبداد است يعنى امور را از منظر حق مردم ديدن؛ يعنى در برابر آنجه كه حق انسان است ايجاد مانع نكردن؛ 
يعنى نفى سلطه و سيطره ى انسانى بر انسان ديكر؛ يعنى سليقه اى نبودن خطوط قرمز؛ يعنى تبود فرد و اراده ى فوق قانون؛ يعنى 
برابرى همكان با هر درجه و اعتبار اجتماعى در بيشكاه قانون؛ يعنى عدم وجود حق يكك طرفه (حق بدون وظيفه)؛ يعنى عدم انتظار 
اطاعت بى قيد و شرط؛ يعنى حق نظارت مردم بر قدرت؛ يعنى دخالت و مشاركت مردم در سرنوشت جامعه و رسميت نداشتن 


جيزى جز اين؛ يعنى ياسخكو بودن همه ى مسؤولا-ن بر طبق قانون در برابر مردم؛ يعنى وجود امنيت براى استفاده از حق و مطالبه 
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حق؛ يعنى عدم تهديد در مسير زندكى و فعاليت در جارجوب قانون. ١ 6- ١‏ - آزادى يعنى آزادى مخالف و آزادى مخالفت 
بديهى است كه اكر «آزادى موافقان حكومت» يا به تعبير بهتر «آزادى موافقت با حكومت» را ملاكك آزادى قرار دهيم و با اين قيد 
بخواهيم نظام هاى مستبد را از نظام هاى آزادء جدا كنيم» همه ى حكومت هاى جائر در تحت عنوان «آزادى» باقى خواهند ماندء 
جرا كه مستبدترين حكومت ها نيزنه تنها منعى در برابر فعاليت موافقانشان ايجاد نمى كنند بلكه از آنان حمايت هم مى كنند و 
اتفاقاً مجازترين فعاليت ها نيز همين كار استء حتى اكر بر خلاف قانون باشد(١ )7‏ خصوصاً اين كه سياسى بودن مردم و مشاركت 
آنان در حكومت را فقط به همين معنا مى دانند؛ يعنى مشاركت در تبعيت از اوامر حاكمان -اين كونه آزادى بيشتر به يكك شوخى 
شبيه است. بنابراين آزادى سياسى فقط آن كاه مصداق مى يابد كه «مخالف» امكان مخالفت و عرض اندام و فعاليت داشته باشد. 
حدود آزادى مخالف, شيوه هاى مجاز مخالفت و موضوعات قابل نقد و جالش از جمله محورهايى هستند كه مباحث مربوط به 
آزادى سياسى حول كم و كيف آنها شكل مى كيرد. 7 نسبت ميان آزادى سياسى و ساير آزادى ها نوع اول (امتناع رهايى از 
حكومت خدا) و نوع دوم (امتناع خروج از قوانين و سنن هستى)؛ جون امورى لايتغيّر و تكوينى و عمومى اند و غير قابل حذف و 
اضافه اند از موضوع اين بحث خارج اند. آزاد بودن به معناى نفى برد كى را نيز جون مورد ابتلا نيست مورد مقايسه قرار نمى دهيم. 
اما توجه به امورى در زمينه ى رابطه ى ميان آزادى سياسى با دو قسم ديكر آزادى لا-زم است. از اين ميان به دو نكته اى كه با 
موضوع اين مقاله مرتبط است اشاره مى شود: ١‏ -- عدم تلازم و تضاد ميان آزادى سياسى و آزادى معنوى آزادى سياسى و 
آزادى معنوى نه لازم و ملزوم يكديكرند ونه با هم غير قابل جمع اند؛ بلكه هم مى توانند با هم تحقق يابند» هم تنهاء هم هيج 
كدان ولا اق كولة نسيكة كداهر كني كدذازاى ازادئ مطوى المع لزوما إز واد شاه تر ابهزه نتد ياف الج اسان واريقه 
از تعلقات و قيود» مادى و دنيوى و وابسته به عقيده و ايمان هركز ترس و طمعى نسبت به كسى يا جيزى ندارد و طبعاً دليلى ندارد 
كه عنوة را ذليل سائهه واثن به سلطدى اسعداد بدهدء اما آزاد كى دروت او بدين معنا نبست كه در بيرون نيز اووا آزاد يكذارند. 
بلكه بر عكسء معمولاً اين خصلتء عدم يذيرش ستم و اعتراض به ظالم را در بى دارد كه موجبات اذيت و آزار و ايجاد محدوديت 
از سوى سلطه جويان را فراهم مى آورد. امام حسين(ع) در عين حريت كامل و برخوردارى از عالى ترين مدارج آزادى معنوىء از 
حداقل آزادى هاى سياسى نيز بى بهره بود» جرا كه در جامعه اى با حاكميتى زندكَى مى كرد كه او را به خاطر عقايدش و به خاطر 
عدم تأييد حكومت, محكوم به مركك كرده بودند. امام كاظم(ع) نيز از آزادى سياسى به طور كامل محروم بود اما درون زندان از 
نظر معنوى صد در صد آزاد و رها بود. ثانياً وجود آزادى سياسى نيز بدون آزادى معنوى ممكن است يعنى فردى كه از نظر روحى 
بد وس تي با لشم و كام كار ند تعلقاف ماد اسك عن زاند د جاه اق تدك كن كيدان الافى سياس به شكال 
كوناكون آن برخوردار واز امكان نقد قدرت و اظهار ديدكاه ها و فعاليت سياسى به طور كامل بهره مند باشد. حاكم سلطه جويى 
كه از قيد قانون رهاست اما نمى تواند دل از قدرت بكند» آزادى سياسى براى خودش دارد و ازاين جهت منعى در برابر خود نمى 
بيند (يعنى در برابر اراده ى معطوف به قدرت خويش وهر نوع فعاليت سياسىء مانعى نمى شناسد) اما از قيد قدرت طلبى و هواى 
نفس خود آزاد نيست. ثالشاً جمع بين آزادى معنوى و آزادى سياسى نيز امكان دارد. مى شود فرد مهذّبء با ايمان و وارسته در 
جامعه اى آزاد زندكى كند كه در آن مردم اجازه ى نقادى و اظهار نظر و مشاركت سياسى داشته باشند و حكومتء آنان را ازاين 
حق خدا دادى محروم نساخته باشد. عكس اين مورد نيز مصداق دارد (شكل جهارم) كه آن هم زندكى انسان كرفتار هواى نفس و 
دنيا طلب در جامعه ى بسته و خفقان زده است. " 7 عدم رابطه ى ضرورى ميان آزادى سياسى با بى بندوبارى آزادى سياسى و 
بى بندوبارى نيز هم مى تواندد توأم با يكديكر باشند و هم مى تواند يكى باشد و ديكرى نباشد و هم ممكن است هيج كدام 
نباشند. براى نمونه به مورد آشكارى كه بيشتر مطرح است يعنى آزادى جنسى - كه ما به حق آن را كريز از معيارهاى معقول انسانى 


ويكى از مصاديق بى بندوبارى مى دانيم ‏ اشاره مى كنيم: مثلاً در برخى جوامع آزاد از يكك سو آزادى فعاليت سياسى در قالب 
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احزاب و تشكل هاى سياسى و آزادى بيان و نقد در قالب رسائه ها و مطبوعات و ... وجود دارد: و از ديكر سو يسيارى از آزادئق 
هايى كه ما آنها را غير مجاز و نامشروع مى دانيم - البته بعضاً از نظر خود آنها قبيح و غير قانونى نيست ‏ مجاز شمرده شده و رايج 
است. متقابلا در برخى از كشورها نه اين وجود دارد و نه آن؛ يعنى نه روابط جنسى خارج از جارجوب رسمى خانواده مجاز شمرده 
مى شود ونه كسى حق سخن كفتن دارد. در برخى از كشورهاى ديككر هم نه تنها روابط آزاد جنسى و فساد و فحشا از نظر 
حكومت منعى ندارد بلكه بر عكسء. دولت سعى مى كند هر جه بيشتر به اين امور دامن بزند ولى نقطه ى مقابل آن؛ عرصه هاى 
سياسى است كه بيشترين انسداد و محدوديت در آنء اعمال مى شود. شكل جهارم كه به نظر مى رسد هم مطلوب وهم ممكن 
استء وجود آزادى هاى سياسى در كنار مراعات ارزش هاى اخلاقى و معيارهاى دينى است. بدين معنا كه در عرصه هاى اجتماعى 
و فرهنككّى» روابط جنسىء اختلاط زن و مرد و ... جيزى بيش از حدود شرعى و معيارهاى اخلاقى اجازه نيابد ‏ و البته محدوديت 
هاى سليقه اى فراتر از قانون نيز اعمال نشود و در عرصه هاى سياسى نيز سدى در برابر به كاركيرى حداكثر ظرفيت مجاز و 
استفاده ى هر جه بيشتر مردم از حقوق خودشان در نظارت بر دولت» مشاركت در امورء تغيير حاكمان و ... وجود نداشته باشد. 
مخالفان آزادى سعى مى كنتد با ابهام آفرينى در مفهوم آزادى و خلط متعلق آن» آزادى تصميم كيرى و تعيين سرئوشت راء آزادى 
براق ولكاري: ساف قانون شكتئء كنا سلب امنيث و ... معرفئ كتند و آزادى از سلطه ى ازادهى جبازانة و آمريت سياسى را 
آزادى از دين» قانون» اخلاق و ... بنامند. بى توجهى ملت ها در برابر اين كونه سفسطه ها معمولاً به بهاى از دست دادن آزادى تمام 
مى شود. ؟ - مطلوبيت و ارزش آزادى عزيز بودن آزادى و ارزش آن امرى محرز و بى نياز از استدلال است و شايد به همين دليل 
است كه حتى دشمنان آزادى هم جرأت مخالفت صريح با آن را ندارند. علت اين امر را مى توان در فرايند درونى توليد رفتار 
ارادى انسان جستجو كرد. در ريشه يابى مقدمات فعل اختيارى مشاهده مى كنيم كه ابتدا به هر دليل» تصورى از شىء در ذهن 
فاعل شكل مى كيرد. يس از آن وارد مرحله ى ارزشداورى و تعيين مطلوبيت يا عدم مطلوبيت آن مى كرددء سيبس تصديق مطلوب 
(متضمن لذت يا نفع) بودن يا نامطلوب (متضمن رنج يا زيان) بودن حاصل مى شود. و در نتيجه اشوق و طمع) يا انفرت و ترس) در 
درون انسان شكل مى كيرد. جنانجه اين شوق يا نفرت شدت بككيرد و به حد مؤكد خود برسد تبديل به اراده مى شود ودر نهايت» 
ازاد به عمل مين الجامدج كائيسة عمل انساة عه دن ادراكك و المناس :ا واقداشمه باقد يعت از انتداق مسير قوق الذكر كا مرحله ى 
اراده و تصميم در جاى ديكرى شكل بكيرد» طبعاً انككيزه و تمايل درونى براى اقدام وجود نخواهد داشت زيرا جسم تابع درون 
است وهر كسى دوست دارد جسمش همان جايى باشد كه دلش هست. اكر به اين عدم تمايل به انجام فعل» اجبار و اكراه و تحميل 
خارجى ضميمه شود. نتيجه ى آن ايجاد نفرت و بيزارى نسبت به خود فعل و مصدر فشار و تحميل آن خواهد بود. جرا كه الزام و 
وادار كردن افراد به آنجه كه دوست ندارند و نمى خواهندء؛ آنان را در مركز دو كشش متضاد قرار مى دهد واين تنافر جسم و 
روح؛ جيزى شبيه به دوشقّه كردن وجود جامع انسان است.به همين دليل» آزادى فطرتاً براى انسان مطلوب و آرامش بخش و دوست 
داشتنى است و سلب آزادى و تحميل و فشار از طرف هر مرجعى كه باشد ناخوشايند است. علاوه بر اين» انديشه و احساس جزء 
برتر وجود آدمى و هويت اصيل و ماندكار اوست و جسم., جزء خاكى و نايايدار هستى اوست. از همين رو هر كسى از مورد بى 
اعتنايى واقع شدن انديشه و احساسشء احساس حقارت مى كند و وسيله شدن براى عقل و دل ديكرى را جنبه ى ابزارى يافتن خود 
وتبديل شدن به شىء تلقى مى كند. ناكفته نماند كه اقدام به اجراى منويات ديككرى در صورتى كه او مورد اطمينان و علاقه ى 
اأقمى 'اندى ويطعا تخسن :و اسقالدكن نيو موزرد فول و باون اكه اذ نان ذوى مستعناسهه زيرا بااانه توصت تشهردن :ارام عاذ 
براى فاعل» درونى مى شود و اراده اى مبتنى بر اين مقبوليت و اشتياق در وجود وى شكل مى كيرد. اين كه در هر كروه و اجتماعى 
برخى بيشتر عهده دار برنامه ريزى و مديريت و هدايت جمع باشند و عمدتاً نقش مغز را ايفا كنند و برخى ديكر نقش عمده شان 


ايفاى وظيفه ى دست و ساير اعضا باشد به خودى خود مذموم و قابل انتقاد نيست. آنجه كه مى تواند مورد انتقاد باشد تخفيف عقل 
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افراد و سلب استقلال فكرى و هويتى آنان است. «اطاعت» فى حد ذاته» كلمه ى نامطلوب و داراى بار معنايى منفى نيستء بلكه 
آنجه كه مى تواند به «اطاعت» معناى ارزشى يا ضد ارزشى بدهد زيرساخت ها وعوامل مؤثر در شكل كيرى آن است. كلمه ى 
«طوع) در برابر دكره» است كه به معناى دنباله روى و يذيرش انتخابى و دلخواه در برابر دنباله روى اجبارى و ناخواسته و بى اختيار 
است. اما كاهى كردن نهادن به خواست ديكرى مبتنى بر استخفافء يعنى تضعيف عقل و تخفيف شخصيت فرد است و كاهى 
اطاعتء مبتنى بر هدايت و امامت است كه جيزى جز انتقال دادن آكاهى و عقل برتر براى همفكر و همسو ساختن فرد در دنبال 
كردن يكك انديشه و آرمان با حفظ فرديت او نيست. جلب اطاعت با مبانى غلط» مخالف با اصل آزادى انسان است و همان كارى 
است كه نظام هاى طاغوتى انجام مى دهند. به فرموده ى قرآن كريم اطاعت قوم فرعون مبتنى بر استخفاف بوده است: «قائمَحَفٌ 
قَوْمَهُ فَأَطاعُوُ؛(1؟) يس (فرعون) قوم خويش را سبكك مغز و حقير كرد تا ازاو يبروى كردند.» اما اطاعت صحيح كه مبتنى بر 
آكاهى و بر اساس احترام به حق انتخاب و استقلال متقابل انسان ها صورت مى كيرد اطاعتى است كه منافاتى با كرامت نفس آدمى 
ندارد با آزادى نيز در ستيز نيست و طبعاً آثار سوء تربيتى در مطيع و مطاع ايجاد نمى كند. شايد منظور اريكك فروم نيز از آنجه كه 
وى آن را آزادى مثبت يا خود انكيختكى مى نامد همين باشد. وى آزادى مثبت را عبارت از «فعاليت خود انككيخته ى(1؟) مجموع 
تماميت يافته ى شخصيت» مى داند. بدين معنا كه انسان به جاى اين كه براى اجتناب از تنهايى و ناتوانى» تسليم ديكران شود و زمام 
اعمار رد راد رق انث ارصدههها عاتم ريت عم رست وي حياس اي كنب كرمونا ا عدو و كار ادق 
خود انككيخته» با جهان و جهانيان مرتبط شود و در عين حال كه به موجوديت آنان به ديده ى احترام مى نككرد» فرديت خويش را نيز 
از دست ندهد. فعاليت خود انككيخته به جاى سركوب اجزاى نفسء به هدايت همه جانبه ى آن تعلق مى كيرد و كيفيت آفريننده اى 
است كه مى تواند هم در تجربه هاى هيجانى» فكرى و حسى آدمى وهم در ارادات وى وارد عمل شود. بزركك ترين عنصر تشكيل 
ذهندائ غود اتكيشكى: عشق اسث كه دز ذات غود نقطهى مقابل مجورق ووسواس ناشى ان تنهانى و ثاتواتىءى تبديل شدن :نه 
ابزار و ماشينى شدن (يعنى اختيار كردن ناسنجيده ى امور القا شده از خارج) مى باشد. 0 جلوه هاى كوناكون آزادى سياسى جنان 
كه عنوان مقاله كوياست موضوع سخن «آزادى سياسى در حكومت على (ع» است. محور بحث صرفاً آزادى سياسى است و برخى 
ديكر از اقسام آزادى از آن روء مورد اشاره قرار كرفته است كه جايكاه «آزادى سياسى» در جغرافياى كلان مبحث «آزادى» روشن 
كردد تا شايد خلط هاى عمدى و غير عمدى و آشكار و ينهانى را كه در اين زمينه به وجود آمده است برطرف نمايد. ضرورتى كه 
نكارنده را بر آن داشت تا مقدمات كذشته را-هر جند به خودى خود كاملاً واضح و آشكار است و هيج سخن تازه اى در آن 
وجود ندارد ‏ نسبتاً به تفصيل بيان كند مشاهده ى همين خلط مبحث هاستء آن هم نه از عوام بلكه از برخى نويسند كان و 
كويفد كاف كه اسعمال مايه يخاو تاورسنت هق كات لتظى» تامدخ نا مكاقك على وساف آناق تاساز كان اسك بيه هر يهال 
آنجه كه از ميان آزادى هاى كوناكون» مورد نظر و موضوع ابن قال امك ضرفا «آزادى سياسى» است. «قدرت در جامعه) موضوع 
«سياست» است وهر آنجه كه به كسب قدرتء نقد يا تأييد قدرت و جالش با آن مربوط باشد حتى در سطوح بنيانى و مبانى 
اعتقادى و اخلاقى آن - در حوزه ى موضوعى اين بحث وارد مى شود. از اين رو آزادى سياسى را مى توان در عرصه هاى زير جلوه 
كر و متجلى دانست: آزادى انديشه و تفكر آزادى عقيده آزادى بيان آزادى عمل. بخش دوم بنيانهاى آزادى سياسى در حكومت 
علوى على(ع) برجسته ترين و بزركك ترين يبرو ييامبر كرامى اسلام و برترين و جامع ترين سر مشق زندكى براى رهروان راه 
محمد( ص) است. دوران حكومت اميرالمؤمنين(ع) در عين كوتاهىء با همه ى تلخ و شيرين و فراز و نشيبشء متن ماند كارى است 
كه از طريق مطالعه ى دقيق و كاوش معانى آن مى توان براى يرسش هاى انسان تشنه ى معرفت» معنويت و عدالت در همه ى 
اعصار و امصارء ياسخى درخور يافت. سيره ى قولى و عملى آن حضرت سرمايه ى كرانقدرى است كه جنانجه مورد تجزيه و 


تحليل و استنباط قرار كيرد مى تواند مبانى فلسفىء روان شناختى, جامعه شناختى» اخلاقى و سياسى اسلام را كه يايه ى موضع 
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كيرى هاى على(ع) است به دست دهد. شناخت اين يايه هاء ما را در دركك بهتر و تفسير عميق تر رفتار امام(ع) مدد مى رساند. در 
اين كفتار نيز ما ابتدا به طرح محورهايى بركرفته از كلمات على(ع) مى يردازيم كه بيان كر يايه هاى خط مشى كلان آن حضرت 
مى باشد. آزادى» ارزشى است كه تحقق عملى آن.» جز در سايه ى باور عميق دولتمردان و برخوردارى آنان از وي كى هاى تربيتى 
و روحى خاصى ميسر نخواهد شدء زيرا احترام به حق آزادى مردم امرى نيست كه با هر طرز تفكر و هر روحيه و اخلاقى سازكار 
باشد. همان طور كه خصلت هايى مانند: ظلم؛ مردم آزارى» قساوت و بى رحمى در بستر ويكى هاى شخصيتى خاصى امكان بروز 
و رشد مى يابد» دركك روح آزادىء آزادى خواهى و احترام به حق آزادى مردم نيز زمينه هاى خاص خود را در درون حاكمان و 
حكومت شوندكان نيازمند است. بدون تحقق اين بيش نيازهاء آزادى شكل واقعى خود را هيج كاه به دست نمى آورد و نهادينه 
نخواهد شد. حضرت على(ع) به نكاتى در نسبت ميان مردم و حكومت و نككاه حاكمان به قدرت اشاره كرده اند كه حاصل آنها 
تحكيم مبانى آزادى سياسى است و همين مبانى است كه شيوه ى حكومت دارى و رفتار خاص و استثنايى آن حضرت را نيز توجيه 
مى كند: -١‏ نفى كبر و خود برتربينى از جمله خصال منفى و مضرى كه موجب فساد روحى انسان و ايجاد اختلالل در روابط 
الماع وق عن شوق كبرو كوف ورر كه بر اسعته كبر ضباق اث كلاريفه دو ديناقة تفن وعحعشقارت ذاتى ادن 
دارد(7). كبر منشاء استكبار و استبداد است و خصوصيتى است كه حتى براى انبيا و اولياى خمدا ‏ كه فى الواقع و ثبوتاً از ديكران 
برترند - نيز جايز شمرده نشده است: اقَلّو رَخَصٌ اللَهُ فى الكثر لآحَدٍ مِنْ عِباده لَرَخص فيه لِخاصّة نْيبائه و أؤلِيائه. و لكنّهُ ش بحائة كر 
اليه التَكابْرَ وَ رَضِىَ لَهُمُ النّواضع؛(76) اككر خدا رخصت كبر ورزيدن را به يكى از بندكانش مى دادء به يقين جنين اجازه اى را به 
بيامبران بركزيده و دوستانش مى داد» ليكن خداى سبحان بزركى فروختن را بر آنان نايسند ديد و فروتنى شان را يسنديد.» تكبر و 
علاقة يدير ترى بز فكي فروشتى حالق أت كه ان خمكان الستد است وال قدرنخدان وح ا كنان تكوهييده ترادو إن هن أله تن 
حالات الؤّْلاهْ عِنْدَ صالتح الناس أن يُظَنَّ بهم حب المَخْرِ وَ يُوضَعَ أَمْرْهُمْ عَلَى الكبر؛(10) و در ديدهى مردم يارسا زشت ترين خوى 
والناف ابن اسك كه ر موود انان كيان فت لومش اوور فوشي روداو كار قالح ساب كر واعر د هران قد 
اين روايت جنين فهميده مى شود كه والى بايد به حدى از تواضع و فروتنى برخوردار باشد و جنان ساده و بى آلا-يش با مردم 
زندكى كند كه حتى كمان تفاخر و كبر نيز در مورد او منتفى باشد زيرا اميرالمؤمنين(ع) به وجود آمدن جنين شائبه و ظَنْى را در 
ذهن مردم» جزو سخيف ترين حالات حاكمان دانسته است. جنان كه خود حضرت نيز به كونه اى عمل مى كرد كه نه تنها اثرى از 
خود خواهى و تكبر نداشت و كسى وى را به اين وصف متصف نمى ساخت بلكه بر عكس در نظر بعضى مردم ظاهر بين به نوعى 
از كوتاهى و ضعف نيز متهم كرديده بود. اكر حاكم به بيمارى خود يسندى و خود بزركك بينى مبتلا باشدء طبعاً خود را تافته اى 
جدا بافته و داراى حقوق و اختيارات ويره و فرا قانونى مى يندارد» به طورى كه كويا او تنها كسى است كه مى تواند ضامن ييشرفت 
جامعه و حافظ دين و ارزش ها و مصالح مردم باشد و اكر او برود اساس جامعه و همه ى بنيان هاى خير وازكون خواهد شد. نتيجه 
ى عملى اين طرز فكر تلاش هر جه بيشتر براى حفظ قدرت و يرهيز از واكذاردن آن به غير است. كبر از جمله صفاتى است كه 
خود موجب احتجاب و يوشيدكى آن بر صاحبش مى شود. انسان متكبر و معجب به نفسء به دليل خود بينى و خود يسندى از 
مشاهده ى معايب خويش غافل و ناتوان مى ماند و اين آسيب عقلى موجب مى شود كه حتى متكبرترين افراد در عين حال خود را 
متواضع ترين و متخلّق ترين انسان ها ببندارند. راه درمان اين درد كه متوجه ساختن بيمار به عظمت خداوند. حقوق و توانايى هاى 
ديكران و ضعف هاى فردى خويش است,ء به دست ديككران و بر عهده ى مردم است. از اين رو اميرالمؤمنين(ع) در موضع درمان 
كوق انها وال رس كرس اذ اده طن الاك امدنع ترما عد رو اها ادك لكم ما انك دين شق لطائك ني اذفكلا الطوالى 
عل للك الله فو كبو قذ تيه بنك على مالا كفلل علورين تيرك اذ 5لكك تطايق المكدبرة طبايدكة ووكل فنك ون طريك 
وَيْفى ء لَك بما عَرَبَ عَنْك مِنْ عَفْيْك؛(19) و اكر قدرتى كه از آن برخوردارىء برايت عظمت و بزركى يا كبر و خود يسندى 
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يديد آوردء به بزركى يادشاهى خدا كه فوق توست و به توانايى او نسبت به خود وبه آنجه اززجانب خويش توانا نيستى بنكر كه 
اين نككريستنء كبر و سركشى تو را فرو مى نشاند و كردن فرازى را از تو باز مى دارد» و عقل و خردى كه از تو دور كشته بسويت 
بر مى كردد.) و براى منع از نخوت و برترى جويى» همه ى دولتمردان و قدرتمندان را به عاقبت اين كار كه ذلت و خوارى است 
هشدار مى دهد: رباك و مُساماةً الله فى عَطَمَتهِ وَالتَسيهَ به فى حَروْيِهِ فَإنَّ ال مَل كُلَّ جار و بَهِينٌ كُلَّ مُختال؛(00) رعق از براي 
داشتن خود با خدا در عظمت و بز ركيش و مانند قرار دادن خود با او در جبروت و تواناييش كه خدا هر س ركشى را خوار مى سازد 
وهر خود بينى را بى مقدار.» مجموعهى توصيه هايى كه در مورد خفض جناح, تواضع در برابر مردم و آثار اين كار در تنظيم 
روابط اجتماعى از على(ع) صادر شده استء قابل ملاحظه و ير اهميت است. البته تحقق اين مطلوب را نبايد تنها از خصايص روحى 
و فضايل معنوى حاكمان انتظار داشت بلكه در كنار اين خصوصيت و حتى جايكزين آن مى تواند نظارت مردم بر حكومت و 
همكانى شدن يرسش كرى و مؤاخذه و يرهيز از جايلوسى و تأكيد بر نقد صريح قدرت قرار كيرد كه اين عامل حتى در صورت بى 
بهره يا كم بهره بودن دولتمردان از فضايل اخلاقى بهترين راه براى جلو كيرى از ايجاد كبر و نخوت و الزام آنان به كرنش و فروتنى 
در برابر مردم است.  "‏ ضرورت توجه حاكمان به نايايدار بودن قدرت بينش صحيح و واقع بينانه اى كه مانع استبداد و استكبار 
حاكمان مى شود توجه آنان به مستعجل بودن دولت و كذرا بودن حكومتشان است. حكومت خانه يدري هيج كس نيست. هر 
كس كه قدرت را به دست مى كيرد سرنشين قطارى است كه مسافرانش را حتى بر خلاف ميل خودشان يياده كرده و خواهد كرد و 
به زودى يرده از هر خوب و بدى كنار مى رود و عملكرد همه ى دولتمردان در معرض قضاوت مردم قرار مى كيرد و با كارنامه ى 
كذشتكان مقايسه مى شود: ثم اْلّمْ يا ماإتكك أنَى قد وَجَهْمَك إلى بلاادٍ قد جرَث عَليِها دُوَلَ قبلَك مِنْ ع دل وَ جر و إنَّ اناس 
بَنْطروْنَ مِنْ أموْ رك فى مِغْل ماكْت تَْطْرْفيه مِنْ أموْر الْوُلاهٍ قَبلَك و يَقوّلوّنَ فيك ماكنْتٌ تََوُلُ فيهغ18(4) اى مالك بدان كه من تو 
را به شهرهايى فرستادم كه بيش از تو حكمرانان عادل و يا ظالم در آنها بوده و مردم به كارهاى تو همان كونه مى نككرند كه تو به 
كارهاى حكمرانان ييش از خود مى نككرى و دربارهى تو همانى را مى كويند كه تو درباره ى حاكمان ييش از خود مى كويى.) 
اكر اين نككاه تاريخ مند به قدرت و حكومت در نهاد متوليان امور شكل بككيرد و رسوخ يابد» هم انككيزه و حرص آنان به كسب 
قدرت را تعديل مى كند و هم اين كه انتقال قدرت و رها كردن آنء ديكر يكك فاجعه تلقى نمى شود بلكه به عنوان امرى طبيعى و 
مورد اننظار كه بايد آماده ى يذيرش آن بود در دستكاه فكرى و محاسبات آثان كتنجانيده مى شود. تضور روزئ كه انسان بايد 
بدون اقتدار و فاقد همه ى اعتبارات ناشى از آن در ميان مردم زندكى كند ملاحظاتى را در ذهن او يديد مى آورد كه به موجب 
آنها از زوركويى و خود رأيى و خراب كردن تمامى يل هاى يشت سر خود» برهيز مى كند. 7 خودت را به جاى ديكران بككذار 
معيار مهم و فراكيرى كه حضرت على (ع) براى تنظيم ارتباط هر كسى با ديكران ارائه و مكرراً به آن اشاره مى كند عبارت از اين 
است كه در برقرارى روابط با ديكران» خود را معيار و ميزان قرار بده و كارى را كه دوست ندارى در حق خودت انجام شود در 
مورد ديكرى انجام مده. از جمله»اين قاعده را در نامه اى به فرزند كراميش حسن بن على(ع) بيان مى كند كه: «يا بُنيَ اجعَلٌ نَفْسَك 
ميزاناً فيما ينك و بِينَ غي كك فَأَحْب لِعَي رك ما تحِبٌ لِتفيِك و اكرَة لَهُ ما تَكرَةُ لّها و لا تَظْلِمْ كما لا تُحبٌّ آن تُظْلَمَ و أَحْسِئْ كما 
حب آن يَحْسَنَ إلبك و ا تفخ من نَفسِك ما تَنمَفْحَ مِن غَي رك وَارْض من الئاس بما تَرضاه لَهُمْ من نفيك ولا نَقْل ما لا تَعْلَمُ و 
ان قَلَّ ما تَعْلَمُ ولا تَقُلْ ما لا تحب آن يُقَالٌ لكك؛(19) فرزندم! در رابطه ى ميان خود و ديكرى» خودت را ميزان قرار بده. براى غير 
خود همان را بيسند كه براى خود مى خواهى و همان را كه براى خود نمى خواهى براى ديكرى نيز مخواه» و ستم مككن جنان كه 
دوست ندارى مورد ستم واقع شوى و نيكى كن همان طور كه دوست دارى به تو نيكى شود. همان راز خودت قبيح بدان كه از 
ديكرى قبيح مى شمارى و از مردم به همان جيزى كه خودت در حق آنان خرسندىء راضى باش و آنجه را كه نمى دانى مكو هر 


جند آنجه مى دانى اندكك باشد. و سخنى را كه دوست ندارى به خودت كفته شودء مكو.) مبناى فكرى و زير بناى نظرى جنين ايده 
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اى» اعتقاد به اصل تساوى انسان هاست. توجه به يكسان بودن آدميان در حق و برخوردارى آنان از حقوق فطرى و طبيعى و وجود 
احساس مشتركك ميان انسان ها و قائل نبودن به امتيازنات خاص براى خود, اقتضا مى كند هر آنجه را كه براى خود نمى يسنديم 
براى ديكرى نيز نيسنديم. اميرالمؤمنين(ع) اين نكته را خطاب به محمد بن ابى بكر نيز مورد اشاره قرار داده است(0”) و همجنين به 
عنوان يكك قاعدهى كلى فرموده است: «من عق الرّاعى أن بَحْتارَ لِرَعيّهِ ما يَحْتارُةُ لنفسِه؛(1”) از وظايف حاكم اين است كه همان 
جيزى را براى مردم بخواهد كه براى خود برمى كزيند.» هر انسان با اراده و با شخصيتى برخورد قيم مابانه ديكرى و صغير و محجور 
به حساب آمدن خود را نمى يسندد و حاكميت جدارانه ى يكك فرد يا كروه را بر نمى تابد و برخورد دوكانه و مستثنى بودن 
قدرتمندان و حاكمان از شمول قانونى كه عليه او اعمال مى شود را صحيح نمى داند و محدوديت هاى سليقه اى» غير قانونى و 
تعيض الود راظلن درق خود عن شمارة» بس تقابلا مكاس كه قدريه ذر سك .وى قرا من كبرد بابد عن اناس زادر 
ديكران محترم بشمارد واز اعمال جنين رفتارى در حق آنان بيرهيزد. رابطه از موضع نابرابر» نه تنها در ميان دولت و ملت نامطلوب 
است بلكه ايجاد يا يذيرش جنين رابطه اى در دوستى و همنشينى فردى هم شايسته نيست. انسان حتى الامكان بايد از معاشرت با 
كسى كه خود را برتر و داراى امتيازات ويزه مى داند اجتناب نمايد. امام صادق(ع) مى فرمايد: «الْنَاسٌ سَواءٌ كآسنانٍ المُشْطِ وَ المَوءٌ 
كثيرٌ بأ خيه وَ لاير فى صحْحةُ مَنْ لَمْ يَرلَك مِثلّ الى يَرى لنّفسِه؛(؟) مردم مانند دندانه هاى شانه با هم برابرند و انسان به وسيله ى 
دوستان و برادرانش از تنهايى و فرديت خارج مى شود و در همنشينى با كسى كه همانند آنجه را كه (از شئون و حقوق) براى خود 
قائل است براى تو قائل نيست» هيج خيرى وجود ندارد.» ؟ ‏ خوش بينى» محبت و اهميت دادن حاكم به مردم مردم در نظر على(ع) 
از مهم ترين جايككاه ممكن برخوردارند. توجه و اهميتى كه آن حضرت براى مردم و حقوق آنان قائل است در لا به لاى كلمات 
وى آشكار است. نامه هاى على(ع) خطاب به واليان و فرماندهان» به ويه عهدنامه ى مالك اشتر» سراسر كوشزد كردن حقوق مردم 
و لزوم مراعات آنء مسؤوليت والى در قبال مردم» ضرورت جلب رضايت عامّه» مدارا با مردم» جانبدارى از توده ى مردم در برابر 
خواصء زورمداران و وابستكان به قدرت و نهى از زوركويى و برخورد آمرانه» و وجوب يرهيز از خشونت و عيبجويى است. 
على(ع) به جاريةٌ بن قدامه ‏ هنكامى كه با سياه خويش براى جل وكيرى از آشوب و تاراج بُسر بن ارطاهً روانه ى بصره و حجاز بود 
سفارش مى كند كه: «مبادا مسلمان يا معاهدى را خوار بشمارى و مباد كه مال كسى يا فرزند كسى يا ستور كسى را به زور بستانى» 
هر جند برهنه ياى يا يباده باشى7*(0”) از نظر امام(ع)» قدرت و مكنت دولتمردان نه تنها نبايد موجب بى توجهى و بد رفتارى نسبت 
به مردم شود بلكه بايد بر نزديكى و تقرب آنان به بندكان خدا و مهربانى شان در حق مردم بيفزايد(”). رحمت و محبت و مهربانى 
به مردم يوششى است كه حاكمان بايد برخود بيوشانند تا هركز اجازه ى خشونت ورزى و درنده ى خويى را حتى در خيال خود نيز 
لكافبائيدة ا وأشير فلبكك الما للاعية و النسكا ليع و اللحلت يهو و لا تكركع غليهم نحا غارب كشن أكلير0(4ه) يدل غود لبان 
رحمت بر مردمان و دوستى و مهربانى بر آنان را بيوشان و هركز مانند جانورى شكارى مباش كه خوردن آنان را غنيمت شمارى.» 
على(ع) هنكامى كه شريح بن هانى را به عنوان امير دستهى مقدّم لشكر خود به شام مى فرستدء به او سفارش مى كند كه: «جلوى 
اق تددو لكلو رو بالود شدي :لاوا يوبن كل انرو ددرا دريل كام اقبت الزن الك بون طاقالبائن ادو رسا 
ديكر قدرت غلبه بر خشم خويش و خوددارى از خشونت را در كرو دين دارى و معنويت و خدا ترسى و ياد آخرت مى داند: 
اتاكنا كينا افك و فور شلك ووو بتاكم را غرف اناكم كرس ين كل لكي كت الاقر 4« أعير المارة مسن ود" 

غَضَّ بك كتملك الإختيار وَلَن تَحكم ذلك ين نفسك حتّى تُكثر هُمُومَكك يبذكر المعاد الى رَتِكك؛(/7©) به هنكام خشم خويشتن دار 
باش و تندى و سركشى ات را بازدار و دست قهر خويش را نككه دار و تيزى زبان بكذار و ازاين جمله. خوددارى كن با يرهيز از 
سخن نسنجيده و تأخير در قهر تا خشمت آرام شود وعنان اختيار به دستت آيد و «جنين قدرتى بر خود نيابى مككر آن كه انديشه و 


يادت را فراوان به بازكشت به سوى خدا مشغول دارى».» خوش بينى و حسن ظَنّ والى به مردم نعمتى است كه دشوارى ها و سختى 
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هاى بسيارى رااز دوش حكومت بر مى دارد و نيز موجبات آسايش و عزت مردم را فراهم مى آورد. على(ع) مهم ترين زمينه هاى 
حورش بتي جاكم وا عربو جا واوا دعه يسحرة او و عطكردتى عي دائده يعي كن كرد 0 بدعرقمة سك كردن باو تادبو خردداري 
از زوركويى و تحميل خواسته هاى غير قانونى بركرده ى مردم: «وَاعلم أله ليس شَى ء بأدعى إلى مسن ظنّ راع يرَعيته يبن إحسانه 
اليهم و تخفيفه الّمؤوناتٍ عليهم و تر اسيكراهه اراهُم على ما ليس له قبلهُم. ُليكن منكك فى ذلك أمر يجتمعٌ لكك به مسن الظنّ 
برَغيتكك فَإنّ سن الظَنّْ يَقطعٌ نك تصَباً طويلاً؛(8) و بدان كه هيج جيز به اندازه ى نيكى كردن حاكم به مردم و سبكك كردن بار 
الوا برهر از تاخورش داقسن ايفان بدخاط حقى كدير انيد تدارهة بوب لس كن وق يه انان نتن شرك بس بابد زفاز 3 
خصوصيات تو در اين زمينه جنان باشد كه خوش بينى به مردم را برايت فراهم آورد» زيرا حسن ظنء رنجى طولا-نى رااز تو مى 
زدايد.» مراجعه به سخنان آن حضرت از جمله به نامه هاى 10؛ 72 و٠7‏ نهج البلاغه نمونه هاى فراوانى از تأكيد بر خوش بينى به 
مردم و يرهيز از اكراه و اجبار و رنجاندن آنان» ضرورت فروتنى و برخورد محترمانه و حفظ شخصيت و كرامت شهروندان» حمل بر 
صحت كردن اعمال آنان و يرهيز از تكذيب ايشان» نرم خويى و رفق و مدارا با مردم» توجه به خواسته هاى آنها و جلب رضايتشان 
و ... را به دست مى دهد. 8 طبيعى دانستن اشتباهات مردم و يرهيز از عيبجويى يكى از لا-زمه هاى آزادى» ديده ى خطا بوش 
حكومت است و متقابلآً از جمله زمينه هاى سلب آزادى حساسيت نشان دادن نسبت به زندكى و رفتار مردم به قصد عيبجويى از 
امار حي أب كد اويا تيور الجا كا سرحي باد كار [ ار و جروا جار اسار سام 
ل ل ل ا ل ل 5000 مِنهُم الزّللَ وَ تَعرض لَهُم العلل و 
ُؤتى عَلى يديهم فى العمدٍ وَ الحَطَأ َأعطهم من عَفْوِك و صَفحجك مثْلّ اذى تُحِبٌ أن يليك اللَهُ مِن عَفْوهِ و صفحه04(4) از ايشان 
- مردم - لغزش هايى سر مى زند و اشكالاتى , بر آنها عارض مى شود و خواسته و ناخواسته خطايى بر دستشان مى رود. يس آنان را 
مشمول عفو و كذشت خود سازء همان كونه كه دوست دارى خداوند تو را از عفو و بخشش خويش بهره مند كند.» ميدان دادن 
حكومت به سعايت كنند كان و تجويز زير نظر كرفتن مردم و ترويج عيبجويى وارزش تلقى كردن افشاكرى و جوسازى سبب يديد 
آمدن بى اعتمادى اجتماعى و در نهايت جوٌ رعب و وحشت در ميان مردم مى شود وامنيت و آزادى شهروندان به واسطه ى 
عملكرد بعضى افراد در معرض خطر قرار مى كيرد. شايد بتوان كفت كه بدترين خطرى كه يكك جامعه را از اساس تهديد مى كند 
وآن را مورد هرج و مرج و آنارشى قرار مى دهد همين خصوصيت باشد و لذا امام على(ع) روحيه ى جستجوى خطا و مشروع تلقى 
كردن كشف خصوصيات ينهان مردم را نفى مى كند و جنين كارى را به هيج وجه فعاليتى خير خواهانه واز سر خسن نيت نمى 
عمارة:إذ ابزح .زو حكرمكدوا عوطت يه وقكه تمرك نوسي اين كزتهانز ال يماو هى :داند افك 12 زعسكه ركه درت 
عندكك أَطْلََهُم عايب الّاس فَأْنَّ في النّاس عُيوبالوالى أحقٌ من سترها فَلاتَكشِفَنَ عَمَا غات عَنكك منها فَأنّما عَليِك نَطهيرٌ ما طَهَرلَك 
َ ليحك على ماغاب تدك فاسترالقورةً ما استَطعت يستراللهُ ينكك ما تُحبُ سَترهُ من وعيتكك, أطلق عن الناس عُشْدَةٌ كل قد 
وَاقْطَعْ تنكك مربت كل وتر وَنَغاَ عن كل ما لا يضح لكك كاري اس ل الغا لاتير جد عر 06 
و بايد دورترين مردم و نامطلوب نرين آنا .در نزد تو آن كسى باشد كه يبشتردر بى معايب ديكران است. جرا كه در مردم عيوبى 
هست كه والى از هر كس به يوشاندن آنها سزاوارتر است. يس هركز عيوبى را كه از تو ينهان است آشكار مساز جرا كه بر توست 
كه آنجه را برايت ييداست ياكك كردانى و خدا بر ينهانى ها حاكم است. يس زشتى را تا مى توانى بيوشان كه خدا نيز آنجه را كه 
تو دوست دارى از حسم مردم ينهان بماند برايت بيوشاند. كره هر كينه را از مردم بككشا و رشته ى هر دشمنى را ياره كن و خود را 
از آنجه كه برايت واضح نيست ناآ كاه كير و هر كز در تصديق بد كوى و سخن جين شتاب مكن زيرا كه سعايت كننده؛ خيانتكار 
است هر جند خود را جون خير خواهان نشان دهد.» 8 ملاك قرار دادن داورى و رضايت مردم سياست و عملكرد حكومت علاوه 


براين كه نتايج خود را در وضعيت جامعه و زندكى مردم به جا مى كذارد در عين حال به عنوان يكك «موضوع) در منظر عموم قرار 
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مى كيرد كه حكم و داورى آنان را در يى دارد. يس از اين داورى است كه رضايت و عدم رضايت عامّه مطرح مى شود. مسأله ى 
«جلب رضايت توده ى مردم) امرى است كه در كنار «رضايت خداوند» دو شاخه ى مهم موفقيت دولت دينى را تشكيل مى دهد. 
فاصله كرفتن از هر يكك از اين دوء يايه هاى مشروعيت دينى و سياسى حكومت را متزلزل مى سازد؛ بدين معنا كه يكى از يايه هاى 
رضايت الهى» خرسندى مردم از حاكم و موجه دانستن سياست ها و فعاليت هاى اوست. جنان كه حضرت على(ع) رضايت «خدا» را 
در داشتن عذر واضح نزد «او) و نزد «مردم) مى داند: «وَأَنَا أَسألُ اللّهَ ... أن و واتاكك لما فيه رضاة مِنّ الْأقَامَةُ عَلى الغذر الواضح 
«إلّيه) و «إلى خلقهِ مع سن النَّداءِ في العبادٍ وَ جميل الاثر في البلادٍ )2 و من از خداوند مى خواهم ... من و تو را موفق اد 
براى آنجه كه رضاى اوست و آن عبارت است از ارائه ى عذرى آشكار به دركاه او و به بيشكاه خلق اوء همراه با نام نيكك در ميان 
بند كان و آثار خوب در شهرها ...) حاكم مجاز نيست كه باور و سليقه ى خودش را با قطع نظر از قبول و رضايت مردم و به صورت 
بكك طرفه؛ ملاكك عمل قرار دهد ويا صحت و سقم اعمالش را صرفاً در بوته ى داورى هاى شخصى و حزبى خودش بيازمايد. 
كسى كه قدرت را در دست دارد نمى تواند بدون ملاك مورد توافق بككويد اين خوب است و آن بد» من جنينم و شما جنان» من 
اين حق را دارم و شما آن وظيفه راء و آن كاه بدون هيج كونه متن مرجع و قرائت مورد وفاق از آن ويا تفاهم بر اصول و معيارهاى 
خاصء ملاءك هاى مورد قبول خود را اعمال كند و از مردم انتظار انقياد و يذيرش داشته باشد. جنين كارى فارغ از حق يا باطل 
بودن محتواى آن. همان استبداد رأى و خودكامكى است كه از نظر شرع انور» نامطلوب و غير مجاز شمرده شده است. جنان كه 
كذشت اميرالمؤمنين(ع) اين نكته را به مالكك اشتر يادآورى مى كند كه لاجرم مردم دركارهاى تو نظاره مى كنند و درباره ات به 
داورى مى بردازند؛ آن كاه در ادامه مى فرمايد: «إنّما دل ع الضّ الِحينَ يما يجْرى الله لهم على ألشن عباده؛(7©) وهمانا 
شاسككان و درسكاراة ب«اواسطهدى سين و ثناى كه عداوتد كدربارةى اتازابر زبان ند كانقن جارق :من سارزذ #كاهابى مى 
شوند.» حتى درباره ى مؤمنين» ظَنّ و كمان آنان را نيز مى بايست ملاكك دانست و لذا حكومت بايد سوء ظن آنان را نيز قابل تأمّل 
بداند و كارى نكند كه موجب بد كمانى و ترديد آنان كردد. حكومتى كه داعيه دار حق وعدالت است از بد كمانى مؤمنان به 
ضرورت بازنكرى و تجديد نظر در مبانى و روش هاى خود بى مى برد: «نّوا ون المؤمنينء فَأنَ الله تَعالى جك اليحقٌّ عَلى 
ألسِتّتتهم؛(7©) از ظن و بدكمانى مؤمنان ببرهيزيد» زيرا خداى تعالى حق را بر زبان هاى آنان قرار داده است.» البته مفهوم ايمان فارغ 
از ملاك هاى حكومتى سنجيده مى شود و نبايد در تشخيص مؤمن از غير مؤمن و نظر آنان درباره ى حكومت دجار دور شد؛ بدين 
معنا كه حكومت معيار مؤمن بودن را موافقت با خودش قرار دهد كه هر كس با آن موافق باشد مؤمن است وهر كس مخالفت 
نمايد از دين خارج و عامل دشمن است. جنين استدلالى حتى اكر ثبوتاً هم صحيح باشد نبايد ملاكك عمل قرار كيرد همان طورى 
كه على(ع) نيز دربارهى رابطه ى ملت با دولت علوى جنين ملا-زمه اى را مورد ادعا و ملا-كك عمل قرار نداده است. على(ع) در 
كنار ياى بندى به حق و عدلء ملا-كك ديكرى را براى سياست كذارى هاى دولت و رفتار حكومت ارائه مى دهد و آن جلب 
رضايت مردم است: نوَليِكن حب الأمؤراليكك أوسرطها فى الْحقَّ وَ أَعَمَها فى الْعَدلٍ وَأَجِمَعها لِرضّى الَْعيُّو(؟6) و بايد محبوب ترين 
كارها در نزد تو كارهايى باشد كه در متن حق و قانون قرار كيرد و عدالت را فراكيرتر سازد و رضايت مردمان را بيشتر جلب كند.) 
و نيز ياسخ كويى به مردم و توضيح و تبيين عملكردهاء وظيفه ى ديكرى است كه بر عهده ى حكومت است خصوصاً كه اين كار 
اكر حكومت در مسير حق و عدالت باشد ‏ هيج ضررى براى آن ندارد و بلكه موجب استوارى مردم بر مدار حق و تقويت يايه هاى 
دولت خواهد شد: «وّ إن طَدَّتِ الوعِيةٌ يك عيفاً أصجر لَهُم درك و اعدل عَنكك ظَنُوَهم بإصحارَك فَإِنَّ فى ذلك رِياضَّهُ ينك 
نفيك وَرفقاً يرَعئتك وَإعذاراً بم به حاجتك من تَفُوِمهِمْ عَلَى الحَقَّ؛(60) و اكر رعيت بر تو كمان ستم و نا به جايى برده عذر 
خود را آشكارا با آنان در ميان كذار و بدين طريق بدكمانى آنان را از خود برطرف نماء زيرا دراين كار آمادكى و تمرينى است 


براى نفست و همراهى و مدارايى است در حق مردمان و عذرى آورده اى كه به سبب آن به خواسته ى خود. كه استوارى مردم در 
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مسير حق استء رسيده اى.» /1 ملا-كك دانستن مقبوليت مردمى به عنوان ركن مشروعيت دينى نظام سياسى توجه به اركان 
مشروعيت سياسى از ضروريات بحث در موضوع آزادى است كه نتيجه ى آن در تعيين حدود و ثغور آزادى تأثير مستقيم دارد. قبل 
از آن كه وارد اصل بحث شويم اشارهى كوتاهى به مفهوم مشروعيت سياسى ضرورى استء زيرا كاهى از آنجه در برخى افواه 
مطرح است برمى آيد كه معناى خاص اين اصطلاح كه در متون سياسى و جامعه شناسى به كار مى رود مورد توجه قرار نكرفته و 
معناى لفظى مشروعيت را با معناى اصطلاحى آن خلط مى كنند. مشروعيت به دو اعتبار قابل طرح است و در دو زمينه ى متفاوت 
استعمال مى كردد: الف مشروعيت به معناى انطباق با شريعت و امورى كه شارع وضع كرده است. ب مشروعيت به معناى محق 
بودن» مجوّز داشتن, معتبر بودن و توجيه داشتن حاكميت. معناى دوم» مفهوم اصطلاحى مورد نظر ماست. «مشروعيت» در درون 
خودياكر دووص هقاب اسك يكن عق سكتومفك براق ساكمان وذيكرى شتاسانى و يديرك امه سق اشترف مكريت 
شوندكان. مسأله ى مشروعيت عبارت از اين است كه جه اشخاصى محقند به عنوان نمايند كان قدرت سياسى عمل كنند؛ جه جيزى 
حكومت يا اعمال قدرت يكك حكومت را مشروع يا بر حق مى سازد؛ جه جيزى مردم را به مشروعيت يكك حكومت معتقد مى 
سازد؛ جه جيزى تعبين كننده ى قانونى قدرت مشروع يا جانشينى مشروع و بر حق قدرت است؟ به طور كلى قدرتى كه اعمال مى 
شود اكر حقى براى اعمال آن وجود نداشته باشدء نامشروع است واكر براى اعمال آن حقى وجود داشته باشد. مشروع و بر حق 
است(28). «غصب» نقطه ى مقابل «مشروعيت» است كه ملاحظه ى معناى آن به دركك دقيق تر مفهوم مشروعيت مدد مى رساند. از 
آنجا كه دوام و قوام حاكميت ها بسته به مشروعيت آنان است؛ حكومت هاى غاصب و غير مشروع نيز در تلاشند تا به شكلى 
حاكميت خود را با نوعى از مشروعيت و لو كاذب ببارايند. به قول روسو: «مقتدرترين فرد هم هيج كاه تا بدان حد قوى نيست كه 
بتواند براى هميشه آقا و فرمانروا باشد مككر اين كه «زور» را به «حق» بدل كند.» مشروعيت و مشروعيت يابى مى تواند «قدرت"» 
وحشى و عريان را به «اقتدارى» مقبول و متفاهم مبدل كند. اعمال قدرت و تمكين در برابر آن مستازم يكك يشتوانه ى معنايى است 
كه محتواى «مجوز) حاكم براى حكومت و «توجيه) مردم براى اطاعت را مشخص مى سازد(297). براين اساسء درباره ى هر دولتى» 
دو محور جداكانه مورد نظر قرار مى كيرد: نخست اين كه اين حكومت بر جه يايه اى استوار است؟ به جه جيزى تكيه دارد و حق 
حاكميت خود رااز كجا كسب كرده است؟ دوم اين كه جه مى كند؟ و جامعه را به جه سويى مى برد؟ اين دو يرسش كاملا از 
يكديكر مجزا هستند. يرسش اول كه يكك امر بيشينى استء مفهوم مشروعيت سياسى دولت را روشن مى كند و مى تواند ياسخ 
هايى مانند خداء مردم» زور و ... داشته باشد؛ اما سؤال دوم يكك يرسش يسينى است كه بعد از تشكيل دولت» مفهوم مى يابد و ناظر 
به جكونكى رفتار و صحت و سقم راهبردهاء سياست ها و برنامه هاى آن است. اين محور كر جه در تقويت يا تضعيف مبانى 
مشروعيت نظام سياسى مؤثر مى افتد اما به خودى خود ربطى به مشروعيت آن ندارد و مى تواند به صورت مستقل مورد ارزيابى و 
قضاوت قرار كيرد. ممكن است كسى به مشروعيت نظام سياسى كشورى اعتقاد داشته باشد و در عين حال صد در صد با آن 
مخالف و حتى در بى تغيبر رزيم و برانداختن آن باشد؛ مثلاً فردى كه مشروعيت حكومت را وابسته به رأى و نظر مردم مى دانده 
هنكامى كه مردم» كسانى را به حكومت كمارده اند كه او آنان و طريقه و مشى سياسى شان را قبول ندارد» طبعاً جنين فردى به 
دليل اين باور سياسىء حاكمان موجود را باطل و مسيرشان را غلط و طبعاً تغيير و حذف آنان را صحيح مى شمارد. اما به دليل اين 
كه مقبوليت حكومت و ابتناى برخواست مردم را ملا-كك مشروعيت مى داند براى تحقق د كر كونى مطلوبء راهى جز تغيير دادن 
رأى مردم را مجاز نمى شمارد. فلذا مى كوشد كه با بركرداندن نظر جامعه» رزيم موجود را از يشتوانه هاى مشروعيت خود محروم 
و آن كاه قابل سقوط سازد(68). بنابراين اعتقاد به مشروعيت نظام لزوماً به معناى يذيرفتن حقانيت و صحت محتواى آن نيست» 
همان طور كه حقانيت محتوايى و شأنى نيز شرط كافى مشروعيت نمى باشد. جنان كه معلوم است حقء معيارهاى ثابت و خاصى 


دارد كه در نزد خداوند به عنوان مبدأ و منشأ حق محفوظ است و ييامبران و اولياى الهى نيز در صدد بوده اند با بيدار كردن فطرت 
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واحياى عقول مردم و ارائه ى دستاوردهاى وحيانى» حق خالص را در موضوعات نظرى و عملى هر جه بيشتر در دسترس مردم و 
مورد عمل آنان قران «خشد؛ براساس اين ملاكقه كب كه با موازيق حق و عدل سازكارى مطلق داشعه باشل عتدالله شاستكى ذر 
دست كرفتن قدرت را دارد و اراده ى تشريعى و رضاى الهى بر ولا-ءيت و سريرستى او تعلق كرفته و هم اوست كه مورد تأييد و 
توثيق خداوند قرار دارد. اين ملاكك صرفاً درباره ى انبيا و اولياى الهى كه از مقام علم و عصمت ويزه برخوردار بوده اند و نيز 
حضرت بقيه الله الاعظم ‏ ارواحنافداه ‏ مصداق دارد. در شرايطى كه دسترسى به اين شخصيت ها ممكن نيست كسانى به صورت 
فى الجمله از اين حق و تأييد برخوردارند كه بالنسبه نزديكك ترين جايكاه را نسبت به معصومين(ع) داشته و تالى تلو آنان باشند. 
حمايت و اطاعت از بيشوايان حق» يكك تكليف شرعى است. كسانى كه حكومت و ولا-يت آنان را بيذي رند و آن را حمايت و 
تقويت كنند فرمان الهى را كردن نهاده اند واز ولي حق ييروى كرده اند و عمل آنان مورد رضايت خدا ودر نزد او مأجور است. 
اما كسانى كه از اين حكومت به هر شكلء تخطى و سربيجى كنند ويا در راه آن مانع ايجاد كنند سروكارشان با خداى احكم 
الحاكمين است كه اكر بخواهد آنان را علاسوه بر ترتب آثار وضعى و بيامدهاى تكوينى كارشانء به عذاب دنيوى يا اخروى نيز 
كرفتار مى سازد. اما نكته ى قابل توجه اين است كه در اين عرصه. اجر و ياداش و توبيخ و مجازات فقط بر عهده ى خداوند است 
و كسى جزاو صاحب اختيار مردم نيست. در اين زمينه ‏ يعنى يذيرش يا عدم يذيرش ولى حق ‏ اجازه ى تحميل كردن به مردم يا 
تنبيه آنان به احدى داده نشده و حتى ييامبران الهى (عليهم السلام) و خاتم انبيااص) نيز سيطره اى بر مردم ندارند(599) و وظيفه ى 
آنان صرقاً ابلاغ ييام و تعليم و تهذيب(20) مردم و ارائه ى كتاب و ميزان به منظور ايجاد آمادكى و برانكيختن خود آنان به اقامه ى 
قسط(١2)‏ و بريا داشتن حكومت عدل و دين است و هيج كس حق ندارد به جاى خدا نشسته واز موضع خدايى با بندكان برخورد 
كند. زندكى» عرصه ى اختيار و انتخاب انسان هاست كه خداوند با وجود عقل و ادراكى كه به بشر ارزانى داشته و از راه لطف و 
كرم خودء بيامبرانى براى راهنمايى او فرستاده اما هيج كاه او را مجبور نساخته و حق تعيين سرنوشت و انتخاب راه را همواره براى او 
محفوظ داشته است.(81) اين حق همان كونه كه در شئون فردى انسان محترم شمرده شده» در مورد شئون اجتماعى و مسائل كلان 
زندكى انسان ها نيز جريان دارد» كه مهم ترين آنها انتخاب نوع حكومت و تعيين حاكمان است. مهم ترين ويكى انسان اختيار و 
مسؤوليت اوست و نيز جوهر دين و فلسفه ى ثواب و عقاب الهى با اجبار و اكراه ناسازكار است. مولاى متقيان على(ع) اين امر را به 
عنوان حكمتى كه اراده ى خداوند به آن تعلق كرفته» بيان فرموده است؛ حكمتى كه مفهوم امتحان الهى و جزا و ياداش و ييام هاى 
آسمانى و معانى بسيارى از اسما و وا كان در كروى آن است. حكيده ى اين مضمون عبارت از اين است كه خداوند بيامبرانش را 
از قوت درونى و معنوى بهره مند ساخت و آنان را از جنبه هاى ظاهرى و مادى ضعيف و كم مايه قرار داد؛ قناعتى دلنواز و جشم 
بركن و درويشئى :اف قائل تغيل. اكر انااداراض روي مفرنامة ير وها قن بامدان يودقد ىو حكرمس +اشعدد كه ري فمكان زاية 
خود جلب و جملككى را بسوى خود مى كشاند» در اين صورت» خلق آسان تر عبرت مى يذيرفتند و كمتر راه استكبار و كردن كشى 
بيش مى كرفتند و به خاطر ترس يا طمع ايمان مى آوردند اما خداوند اراده كرده است كه يبروى از ييامبران و تصديق كتب 
آسمانى و خشوع در برابر او و يذيرش فرمان و كردن نهادن به اطاعتشء كارهايى خاصٌ او باشد كه از دل خيزد و با هيج شائبه اى 
در نياميزد(8). وقتى كه اساس يذيرش دين و ايمان آوردن به آن و كردن نهادن به حكم انبيا و فرمان خدا اجبار بردار نيست(26)» 
طبيعتاً تحميل عملى و اجرايى احكام دين يعنى تشكيل حكومت دينى بدون خواست و رضايت مردم نيز نه ممكن استء نه 
سودمند و نه مجاز. البته اين بدان معنا نيست كه در جامعه ى متدينين كه اسلام را يذيرفته و آن را به عنوان آيين خود بركزيده اند 
نبايد احكام دين و قوانين شرع به عنوان نظم مورد قبول آنان يياده شود. در جامعه اى كه اكثريت آنان را مسلمانان تشكيل مى دهند 
- يعنى جامعه ى اسلامى - هر كس كه قدرت را در دست بككيرد موظف به حفظ ارزش هاى دينى و اجراى احكام شريعت استء 


لكن بحث ما صرفا بر سر شروطى است كه مصيحح تصدى امر و مجوّز حكومت كردن بر مردم است. يعنى اقامه ى حدود الهى و 
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اجراى دستورات دينى ‏ كه شكل كامل آن تشكيل حكومت است - بر هر دين دار دين شناس مبسوط اليدى واجب مى باشد. اما 
روحىء ذهنى و اجتماعى براى يذيرش حكومت دينى - تعن مى يابد. از اين رو» كسى حق ندارد راه مردم را ببندد و حق انتخاب و 
تصميم آنان راء هر جند بر خلاف مصالحشان باشد سلب كند. جنين جيزى بر خلاف حكمت الهى و به معناى خالى كردن بسيارى 
حقايق عالم از مفهوم واقعى خويش است و خداوند اجازهى جنين كارى را به احدى حتى ييامبرانش نداده است. يس مى توان 
كفت كه اجبار و اكراه مردم و دخالت در سرنوشت آنان بدون اذن و رضايتشان فى حد ذاته يكى از عناوين محرّمه اى است كه 
هيج كس شرعاً مجاز به انجام آن نيست و هر كسى به جنين كارى اقدام كندء هر جند در واقع صلاحيت اداره ى امور را داشته باشد 
حتى اكر شايسته ترين فرد براى اين سِممت باشد و هيج قصد و انككّيزه اى جز تحقق منافع و مصالح و خير مردمان در وجود وى يافت 
نشود» در عين حال مرتكب كناه و فعل حرام شده است. اككر مردم امر خود را به كسى كه اولى و احق است نسيارند و به ولايت و 
تصدى او رضايت ندهند او صرفا وظيفه ى ارشاد و هدايت مردم و امر به معروف و نهى از منكر و انكار ظلم و بيدار كرى را بر 
عهده دارد» اما نسبت به معطل ماندن ساير احكام الهى معذور استء ولى مردمى كه از او فاصله كرفته اند زيانكارند و در نزد خدا 
مؤاحَذْ و معاقّب. اما اكر همين فرد به اجبار بر مردم مسلط شود و رأى و حكم خود راء ولو آن كه حق محض و عين حكم الله باشد 
در ميان آنان به قهر و غلبه جارى كند او نيز مرتكب حرام شده و تصرفاتش نامشروع خواهد بود. دلايل اين بحث فراوان است كه به 
برخى از آنها در مباحث آينده مى يردازيم. اجمالا مى توان كفت كه مقبوليت ) مردمى و رضايت عامه يكى از اركان مشروعيت 
نظام سياسى از ديد كاه على (ع) است و نه صرفاً شرط تكوينى تحقق حكومت اسلامى -هر جند اككر خواست و رضايت مردم را 
صرفاً شرط تحقق حكومت بدانيم با انتفاء شرط مشروط نيز منتفى مى شود و فرضاً اكر از زيان هاى «كسب و حفظ قدرت برخلاف 
خواست مردم)(00) نيز صرف نظر كنيم باز هم حداقل اين است كه جنين كارى لغو و به منزله ى آب در غربال جمع كردن بوده؛ بر 
خلاف عقل است وؤهان اكر مومشد بابد از آن اعراقن كسئزءة) غلا در اين زمته به ذكر دلايلى كدغينا ال كباب الوسعهن 
سياسى از ديدكاه امام على(ع)) نقل مى شود بسنده مى كنيم: «١‏ امام بيعت را يكك تعهد شرعى و قانونى مى داند كه رعايت آن 
واجب و تخلف از آن حرام است. كسى كه با كاهى و سنجيدن شرايط» عقد بيعت كرده و بعد آن را بشكند از جمع مسلمانان 
خارج و جرم سنكينى را مرتكب شده است.(81) امام(ع) در موارد فراوانى از جمله: اثبات حقانيت خود. احقاق حقوقء اجراى 
برنامه هاى اصلاحى و اجتماعى» ياسخ كويى به دشمنان» سرزنش مردم و ... به انتخاب خود و رضايت مردم بر اين انتخاب استناد 
مى كردند.(088) جنين استدلال و استنادهاى قوى نمى تواند به جيزى باشد كه امام(ع) به آن اعتقاد ندارد. هنكامى كه مردم براى 
بيعت بيش امام(ع) آمدندء حضرت فرمود: «مرا واكذاريد و ديككرى را به رهبرى انتخاب كنيد و من از شما در مقابل او مطيع تر 
خواهم بود.(89) يس امام در ابتدا بايد «حق انتخاب رهبر) را براى مردم قائل باشد تا بفرمايد حكومت خود را به كس ديكرى 
بسبارند. (و خود نيز اطاعت او را يذيراباشد). با شناختى كه از شخصيت على(ع) داريم امام(ع) به هيج قيمتى حاضر نبود از راه 
صحيح منحرف شده يا سنت غلطى را مشروعيت بخشد و تأييد كند ويا به امرى احتجاج ورزد كه آن را قبول ندارد. امام(ع) در 
حكومت خود هر امرى را كه صلاح نمى دانست با قاطعيت تمام آن را رد مى كردء حتى اكر همه مخالف بودند. نقش مردم در 
انتخاب رهبر و مشروعيت مردمى رهبرء اكر مورد تأييد امام(ع) نبود» او هيج كاه آن روش غلط را تأييد و به آن استناد نمى كرد تا 
بعدها هم مورد استناد ديكران قرار نككيرد. - هنكامى كه امام(ع) فرماندار يا استاندارى تعيين مى كردند ضمن ارائه ى معرفى نامه 
براى قرائت بين مردمء به او مى فرمود كه نظر مردم را بخواه. اككر به ماندن و حاكميت تو رضايت دادند» مشغول كار شو واكر 


موافق نبودند به مركز حكومت باز كرد.(20) در صورتى كه امام مى توانست به عنوان رهبر مسلمين استاندارى را معرفى كرده و 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهاى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إأ ماع13 6. الالالالالا صفحه 11199 6ه ناا 


موافقت مردم هم شرط نباشد.)(21) /- حكمران يعنى خدمتكزار و امانت دار مردم نه مالكك و متسلط بر آنان جه در كذشته و جه 
در قرون اخير» افكار اشتباه و كمراه كننده اى در مورد شأن و جايكاه حاكم و رابطه ى او با مردم مطرح شده است كه مضمون آن 
جيزى جز حاكم را به منزله ى «جويان) و مردم را به منزله ى ١«كوسفندان(27))‏ تلقى كردن و يا مناسبات آنها را رابطه ى آقا و ارباب 
با غلامان خود دانستن» نيست. از اين منظر مردم صرفاً وظيفه ى اطاعت و فرمانبردارى دارند و از هيج حقَّى جز آنجه كه حكومت به 
آنان تفضّل كندء برخوردار نيستند. اين طرز فكر يكى از اساسى ترين مبانى توجيه كر سلب آزادى هاى مشروع مردم و استيلا و 
بلط ركف اثلا بر سايعه اسك نازؤقرين وج اسعداة اين اسك كه انان شافقط مكاققد و عاض عق فته نو :د يكرا نايك ير 
آنها حكومت كنند. متقابلاً- زير يايه ى آزادى و ركن ركين آنء اعتراف به حق مردم است. بسيار تفاوت مى كند كه حكومت» 
مردم را به جشم انسان هاى متساوى الحقوق و مخدوم ببيند يا ابزارهايى بى جان و فاقد احساس كه هر رفتارى با آنها در راستاى 
اهداف حكومت مجاز است ويا آنها را حيوان هاى شيردهى بداند كه اكر به آنها رسيدكى مى شود تنها به منظور دستيابى هر جه 
بيشتر حاكمان به منافع خودشان است. استاد شهيد آيت الله مطهرى در اين باره مى نويسد: «يكى از جيزهايى كه رضايت عموم به 
آن بستككى دارد اين است كه حكومت با جه ديده اى به تودهى مردم و به خودش نكناه مى كند؛ با اين جشم كه آنها برده و 
مملوكك و خود, مالكك و صاحب اختيار است؟ و يا با اين جشم كه آنها صاحب حتق اند و او خود تنها وكيل و امين و نماينده است؟ 
در صورت اول هر خدمتى انجام دهد از نوع تيمارى است كه مالكك يكك حيوان براى حيوان خويش انجام مى دهد؛ و در صورت 
دوم از نوع خدمتى است كه يكك امين صالح انجام مى دهد.27(0) آزادى؛ روح حاكم بر انديشه ى سياسى على(ع) است. او همه ى 
امور را از منظر «حق مردم) مى نككرد وهم اوست كه در دل دوران سياه به حاشيه رانده شدن مردم و مدار حق وانمود شدن 
حاكمان. توده ى جامعه را به حقوقى كه در برابر حكومت دارند توجه مى دهدء, هر جند به خوبى مى داند كه اين اذعان به حق 
مردم و احترام به آزادى و انتخاب آنان» دولت وى را با مشكلات عديده اى مواجه خواهد كرد. وي كى حكومت على(ع) اين است 
كه در ميانه ى مقطعى از تاريخ درخشيد كه يس از يبامبر اكرم(ص) عده اى با قطع نظر از انتتخاب الهى و معرفى رسول اللّهداص) و 
فارغ از رأى مردم و تشخيص نخبكان و اهل حل و عقد كرد هم آمده. ملاك هاى قبيله اى را به ميان كشيده و با بى اعتبار ساختن 
ملاك علمء تقوا و مديريت» قدرت را حق اختصاصى قريش معرفى كردند. اين زاويه به مرور زمان» شكاف واقعى خود را هر جه 
بيشتر عيان ساخت تا جايى كه: «زمام دارى از قريش به مداخله ى تيره ى اموى و زمام دارى اموى به سلطنت موروثى و سلطنت 
موروثى به استبداد مطلق كشيد شد. حقى مداخله ى مردم در كارها از آنان سلب كرديد» جنان كه در بيست سال آخر اين ينجاه 
سال» ديكر سكن ذراين بود كه زمامدار بابد جه كقد؟ غادل باشد يا نه* اكر بر ختللاق عدالتث رقت بابد بدو هشدار دغتد يا نه؟ 
آنجه در اين سال ها مهم مى نمود اين بود كه جه بايد كرد تا زمام دار را راضى نككاه داشت.(2) على (ع) در بطن جنين فضايىء از 
حقوق متقابل والى و رعيت سخن مى كويد و ضمن برشمردن حقوق و وظايف حكومت و مردم به عنوان امورى متزايد و نسبى؛ 
حرم كسان ويدوه وار عراسة را از انان فى كردم رو عرص ردكي وار ارااية كني عار إر ابن عنصي تررصيتت عي كلا 
كا يعدا د كالسق د سَعٌ الاشياء فى اللواق قرو افركيا فى اقناشف لأ جرى انكل الاجر عليه وَلا يجرى عَليهِ الا جرى لَه 2000 
همانا حق براى كفتن» وسيع ترين ميدان ها و براى عمل كردن و انصاف دادنء تنكك ترين ميدان هاست. حق به سود كسى جريان 
نبى ياد مكر أن كيه زيان او كز جارى من كردد وتعقى اد ذيكراة بر عهدة اشن ثابث من شود ير زيان كسى جمارى نمى شود 
وكشي اميد نتن كد مكراد ين كه به سود او نيز جارى مى كردد و ديككران را دربارهى او متعهد مى كند. از نككاه على(ع) 
نخست والى بايد وظيفه ى خود را در قبال مردم انجام دهد و اكر از عهدهى آن بر آمد و شايستككى خود رادر خدمت به مردم 
عع يديت 2 كادي اترائك ا امرض الطاو عمرا هي و لاسا انيه بالياه لزعي لاضع ب مداو بعك جا و الالو ١حَق‏ عَلَى 
الإمام أن حك بما أَنزّلَ الله وَ أن بوَدىَ الأمانةً اذا عل ذلك قحي عَلَى اناس أ مغر اللو أن تطفواو أن يُجِيبُوا اذا دُعُوا؛(22) 
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بر امام لازم است كه آنجنان در ميان مردم حكومت كند كه خداوند دستور آن را فرود آورده است و امانتى را كه خداوند به او 
سيرده است ادا كند. هركاه جنين كندء بر مردم است كه فرمان خدا را بشنوند و اطاعتش را بيذيرند و دعوتش را اجابت كنند.) و نيز 
آن حضرت در نامه اى خطاب به فرماندهان سياهش» يس از اشاره به برخى وظايف حاكم, مى نويسد: «قَإذا فلت ذلك وَجَمت لْلَهِ 
غليكع اللغفة وى عليكم الطاقة.61/(4) يسن .متكاتى كةامن وظايك غوة زا در قال سما انجام دادم آن كاه عق عست وكات غنذا 
و نيز اطاعت من بر شما واجب مى شود ...(28) برخلا-ف ملاكك هاى دنيا يرستان و زور مداران» على(ع) براى رياست و قدرت 
مفهومى جز خدمت كزارى قائل نيست. شايد تعجب برانكيز باشد كه در سراسر دستورالعملى كه امام على(ع) براى مالكك اشتر به 
عنوان والى مصر صادر كرده اند جيزى جز تأكيد همه جانبه بر حقوق مردم و راهكارهاى حفظ و مراعات دقيق آن و خود را در 
إزائ و داوق بو عردم تسيك بابق حقرق وول «البعو !قي توانا افك مع لذ نتن وي كبعاين كدبراى قاع #رماندهن 
لشكر به ذهن مى رسد هيبت» جذبه؛ قاطعيت» سرسختى و درشتى است اما على(ع) - اين شير جنكك آور ميدان ها شرايطى را در 
اؤلوية يرن شدره كسالك اينات غالى اسان واختصال شر دؤسعاته اشقة ويس از سياعان عرد كبى براه مسؤوليث 
بكمار كه وى را براى خحدا و رسول او و امام خود خيرخواه تر مى دانى» كسى كه دامن او ياكك تر و بردباريش برتر؛ كه ديرتر به 
خشم آيد و عذر آسان تر يذيرد» وبر ضعيفان رحمت آورد ودر برابر قدرتمندان بايستد» آن كسى كه درشتى او را برنينكيزد و 
ناتوانى او را بر جاى ننشاند واز آنان كه كوهرى نيكك دارند وو از خاندانى يارسايند و از سابقتى نيكو برخوردار. يس دليران و رزم 
آوران و بخشندكان و جوانمردانء كه اينان فراهم آمده اى از بزركوارى و شعبه هايى از نيكويى اند ... و بايد كزيده ترين سران 
سياه نزد تو آن بُوَد كه در كارش با سياهيان يار باشد و از امكانات خود به حدّى به آنها بدهد كه خود و خانواده شان در وسعت 
قرار كيرند تا عزم و همتشان صرفاً معطوف به جهاد با دشمن باشد.(99)) در نظر على(ع) ابزار رياست سعهى صدر و بخشندكى 


و 


است و ملاكك سيادت و سرورىء بردبارى و سخت كوشى و ككذشت است؛(١07)‏ جنان كه ييامبر اكرم(ص) نيز فرموده است: «سَييِدٌ 
القّوم خادِمُهُمِ؛(0/1) سالار هر قومى» خادم آنان است.» و اين همان تفاوت بينشى است كه نظام هاى مردم سالار را از نظام هاى قيم 
اتن وس اورت بجا نعو حراق اق :قت نوكا ون يك انارق مرزااين الروك مدلقاة و لاسيطدوة دوي افك و قير 1 وله كرام اقتناف زوق 
است كه موجب طغيان و سر كشى انسان مى شود. از نظر اسلام همه ى افراد ‏ شريف و وضيعء قوى و ضعيفء حاكم و غير حاكم - 
فزيرابن قنانوة جا يكديكر ساو اند ال'آتها كدسكرفية الاق بةامتتاق جما كسب ازاده فى تريس تسد وقاتوت الهى انه 
طبيعتاً هر فردى كه در جايكاه حكومت قرار كيرد نقش مجرى قانون را خواهد داشت و در جايى كه قانون الهى ساكت است وظيفه 
ى وى كام برداشتن در مسير خواست مردم و تحقق اراده ى عمومى است. يكى از اركان آزادى»عدم وجود عنصر فراقانون است. 
آزادى وقتى واقعى و نهادينه است كه تخلف از قانون توسط هر كروه و هر مقامى كه صورت كرفت بتوان از او به يكك نهاد مستقل 
شكايت برد و وى را محاكمه كرد. حاكم همان طور كه در طرح دعاوى شخصى مى بايست مثل ساير شهروندان عمل كند» در 
رفتار حكومتى خود نيز بايد كاملا ملتزم به حدود و اختياراتش باشد و از آن تخطى نكند. به عبارت ديكر» شأن و مسؤوليت خاص 
دولتمردان» شخصيت حقيقى و فردى آنان رااز شمول قانون خارج نمى كند بلكه آنان» جه در ضرورت ياى بندى به قوانين و جه 
در طرح دعاوى و يا دفاع از خويشء به منزله ى يكى از افراد جامعه اند. جنان كه داستان اختلاف حضرت على(ع) و آن مرد اهل 
كتاب دربارهى زره و داورى شريح قاضى به سود آن مرد را همه شنيده و خوانده اند كه دراين صحنهء حضرت على(ع) حتى 
ولخوره متفاوكة تاقسى بانظرظية بو انساز ذاذ اانا يحمي تن وامصل تن كد 0107 اننا سخصي» لقوق و ولعيردان وريه تير 
ديكر جايكاه سازمانى آنان» هر يكك به خودى خود داراى حقوق و وظايفى است كه اين حقوق و وظايفء متوازن و همسنكك با 
يكديكرند يعنى هر موقعيت شغلىء فراخور حال خود از اختياراتى برخوردار است كه هر كس آن را بر عهده مى كيرد در قبال آن 
بايد ياسخ كو نيز باشد. آنجه كه به عنوان تكاليف دستكاه حاكمه و زير مجموعه ها و نهادهاى وابسته به آن مطرح مى شود همكّى 
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جزو حقوق مردم است يعنى مردم در جارجوب اين قوانين ن آزادند و حكومتء حق محدود كردن و منع آنان را ندارد. واقعيت اين 
است كه در نظامات مادى هر جه مقام و مرتبه سياسى بالاتر باشد محدوديت ها و تقيدها كمتر و متقابلاً امتيازات و برخوردارى ها 
بيشتر است اما در نظام سياسى اسلام» تصدى امر حكومت, بار مسؤوليت انسان را در برابر خحدا و مردم سنكين مى كند. حاكمان 
بايد بيش از ديككران به ارزش هاى معنوى ياى بند باشند و از تمتعات مادىء كمتر از ديكران بهره كير ند و خود را بيش و بيش از 
ديكران مكلف بدانند» و وابستكان به آنان نيز نه تنها از حقوق ويزه برخوردار نيستند بلكه بايد شأن خاص زمام دارى مسلمين و 
حاثير [تعخر نحت جام وا بزورد و ل لظا نراعات لزأ فطلي رع نمه ف سباكم و بوكر عرمباتعيوا قيرف اراي 
امر خندا و اقامة ى جدود الهى مى داند: (نَهُ لس عَلى الإمام الا ما حمل م من أمر رَبَه؛ لابلا فى الموعظةٌ و الإجتهادٌ فى النّصيِحَة و 
الأحياء لِلشُنّه وَ إقامَة الْحَدُودٍ عَلى مُستَحقيها وَ إصدارٌ الشّهمانٍ عَلى أهلها؛(7) همانا بر امام نيست جز آنجه از امر يروردكار بر عهده 
ى او واكذار شده؛ كوتاهى نكردن در موعظت و كوشيدن در نصيحت و زنده كردن سنتء جارى ساختن حدود بر مستحقان و 
رساندن سهم هاى ببت المال به اهلش. و نيز فرموده است: َلك علا امل يكاب اللِ تعالى وير وسول الله ص ى الله عليه و 
آله و القِيامٌ بِحَفَّهِ وَ النَعشٌ لِسَنّته؛(0/) و شما را , بر ماحق عمل به كتاب مدا و سيرث رسول:خداسث وعقوق او را كزارةن و سنث 
اورا بر يادائث شتن.) امام حسين(ع) نيز در نامه اى به اهل كوفه؛ امام و رهبر جامعه را جنين توصيف كرده است: ملعُمرى مَالَِمام إِنَا 
الحاكمُ بالكتاب ألقائم بالقسط ألدَّائنٌ بدين لد الحابسٌ نَفسَهُ عَلى ذلك للّه؛(/0 سوكند به جان خودم, امام كسى نيست جز آن 
كه براساس كتاب خدا حكم كند و عدالت را بر يا دارد و ياى بند به دين حق باشد و براى خدا خود را به آن مقتيد كند.» على(ع) از 
حكومت راززدايى كرده و با وجود اين كه حضرتش به لحاظ شخصى از وي كى هاى ممتاز و خدادادى برخوردار است و در واقع 
بركزيده ى خدا و داراى مقام عصمت مى باشد ولى در عين حال با قطع نظر ازاين خصوصيات وارد عرصه ى حكومت مى شود و 
از موضع يكك فرد عادى به تعامل با جامعه خويش مى بردازد: افَلاتَكفُوا من مَقالَة بحن أَُومَشُورَة تعدل كَنَى لَسْتٌ فى كفسى يفوق أن 
أخولى ءَ وَلا آمَنُ ذلك من فعلى إلا أن يكف الله من تفسى ما مُوَ ملك به مِّى. فَانّما أنَاوَ أَكُم بيد َمل وكؤن لِرَبْ لارَبٌ غَيزه؛(//0 
يسء از كفتن حق يا راى زنى در عدالت باز مايستيد كه من به خودى خود نه برتراز آنم كه خطا كنم و نه خود را در كار خويش 
از خطا ايمن مى دانم مككر كه خداوند از نفس من آنجه را كه خود بدان تواناتر و مسلط تراز من است كفايت كند. جز اين نيست 
كه ما و شماء بندكان و مملوكك يرورد كاريم كه جز او يروردكارى نيست.» نكته ى قابل اعتنا اين است كه فرو كاستن صدر كلام 
ياد شده در حد يكك سخن صرفاً اخلاقى و متواضعانه يا تعارف آلود و كمرنكك كردن بعد سياسى و تهى كردن آن از جنبه ى 
حقوقى؛ امرى نادرست است. همان طور كه نمى توان ذيل كلام حضرت كه مى فرمايد: «فأنّما انا و انتم عبيد مملوكون لرب لارب 
غيره» را نيز صرفاً داراى مضمون هستى شناسانه دانست؛ بلكه اين فراز هم, كاملا جنبه ى حقوقى دارد و بر تساوى همه ى انسان ها 
اعم از حاكم و مردمان در برابر خدا و قانون الهى دلالت مى كند. هيج كس حبق ندارد كه مقام ربوبيت براى خود قائل شود؛ خود 
را مجاز به تصرف بدون اذن در شئون بندكان بداند و از ديكران انتظار اطاعت بى قيد و شرط داشته باشد. و كسى هم مجاز نيست 
عبد و سر سيرده انسانى ديكر شود. جرا كه رب» يكى است و همه عبد و مملوكك اويند. اميرالمؤمنين(ع) خود را كاملاً ملتزم به 
كتاب خدا و سنت رسول اللّهد(ص) مى دانست. قانون را در مورد دوست و دشمن محترم مى شمرد و براى هر موضع كيرى و تصميم 
خودء حجتى داشت. از جمله در مناظره با خوارج؛ احتجاجات حضرت,. جملكى مستند به آيات قرآن و سيره ى بيامبر(اص) 
است.(008 اين قاعده را به مالكك اشتر تر نيز كوشزد مى كند كه در دشوارى ها و اختلافات» جه در روابط ميان مردم و جه در مناسبات 
جاو عردم و حكريت هرايد بداب دوسوت رجوع كرد و اردد إلَى اللو وَسْولِِ ما يُضلعكك مِنّ الحطوْبٍ و يَسْتبهُ عَليكك م من الأموّر 
قد قال الله تَعالى لقوم أَحبٌ إرشادهم: دياايّها الَذينَ 7 مَنوًا أطيعدًا الله وَ أطِيعوًا الرَسْلَ وَ أولى الأَر نكم فَإن تارتم فى كه 00 
رده إِلَى الله َ السول»؛ قَالوَة لَى الله الأحدٌ بممحكم كتايه وَالَدُ إلى الرسُولٍ الأخدٌ بريه الجاوترؤ غَير المفرّقة(4/) و آنجا كه 
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كارها بر تو كران و دشوار مى شود و حقيقت امور بر تو مشتبه مى كردد به خمدا و رسولش بازكرد. جه خداى تعالى به مردمى كه 
دوستدار راهنمايى شان بوده» كفته است: «اى كسانى كه ايمان آورديد خدا را اطاعت كنيد و ييامبر و كسانى از خودتان را كه 
عهده دار امرندء بيروى كنيد؛ يس اكر در جيزى با يكديكر خصومت ورزيديد آن رابه خدا ورسولش باز كردانيد)»؛ يبس 
بازكرداندن به خداء كرفتن محكم كتاب او و باز كرداندن به رسول» كرفتن سنت جامع و يكك يارجه ى اوست.» ٠١‏ - مردم وحق 
نظارت بر قدرت احترام به حق نظارت مردم بر قدرت» يكى از يايه هاى آزادى سياسى است. محروم كردن مردم از اطلاعات 
صحيح و ممانعت از دخالت آنان در امور سياسى و حكومتى موجب انحصار تصميم كيرى ها در دست عده اى خاص و در يشت 
درهاى بسته خواهد شد. نامحرم شمردن مردم و ايجاد مانع در مسير جريان آزاد اطلاعات» حاكى از سوء ظن حاكمان به مردم است 
و به تدريج به انعقاد توده هاى بدخيم قدرت مى انجامد كه نهايتاً جا را بر سلول هاى بيكر اجتماع تنكك كرده و حيات جامعه را با 
خطر مواجه مى سازد. لازمه ى جل وكيرى از فساد قدرتء باز بودن فضا و نظارت مردم بر آن مى باشد. استاد شهيد مطهرى در تأييد 
اين نكته كه تنها ساز وكار نظارتى مردم مى تواند مانع بروز استبداد شودء مى نويسد: «كواكبى مانند سيد جمال» آكاهى سياسى را 
براى مسلمانان واجب و لا-زم مى شمرد و معتقد بود «رزيم سياسى» كه مثلاً مشروطه باشد يا جيز ديكر» به تنهايى قادر نيست كه 
جلوق اسسيداة را يكيرة» هرارة من 'ممكن اث شك اسقدادديدا كنك در ثيايث ابن افع من ترائد جلزى اسعناة زا يكزة شعوو 
و آكاهى سياسى و اجتماعى مردم و نظارت آنها بر كار حاكم است. وقتى كه جنين شعور و جنين احساس و جنين 1 كاهى در توده 
ى مردم بيدا شدء آنوقت است كه ازدهاى سياه استبداد در بند كشيده مى شود و البته اين بدان معنا نيست كه نبايد به رزيم كار 
داشت و رزيم هركونه بودء بود, بلكه به اين معنى است كه رزيم خوب آن كاه مفيد است كه سطح شعور سياسى مردم بالا 
رود.(60) امام على(ع) معمولاً حوادث و مسايل مهم جامعه را براى مردم تشريح مى كرده و برخوردارى مردم از اطلاعات صحيح 
و شفاف را حق آنان مى دانسته است: «ألا و إِنَّ كم عندى أن لا أحتجرٌ دُوتَكم سِرَا ِل فى حرب وَلا أطوى دُونكم أمراًإنَا فى حكم؛ 
(81) بدانيد كه شما اين حق را نزد من داريد كه جز اسرار جنكك را بر شما نبوشانم و كارى جز حكم شرع را بى مشورت شما انجام 
ندهم.) همان كونه كه قبلا اشاره شد اميرالمؤمنين(ع) والى را موظف مى داند كه در برابر افكار عمومى ياسخ كو باشد» به طورى 
كه اككر مردم نسبت به عملكرد او شبهه و اشكالى داشتند بايد براى آنها توضيح بدهد واين كار را موجب آمادكى حاكم و 
همكامى او با مردم و استوارى جامعه در مسير حق مى داند. بدون شكك جنين وظيفه اى به منزله ى محترم شمردن حق نظارت مردم 
و حق سؤال و انتقاد است. ١١‏ -از موضع حقانيت مطلق و غير قابل نقد برخورد نكردن از جمله عناوينى كه مى توان آن را جزو 
مبانى اساسى آزادى سياسى شمرد اين است كه حكومت نبايد خود را تجلى عينى و منحصر به فرد حق تلقى كند. نتيجه ى طبيعى 
مطلق دانستن خود. اين است كه به هر اختلاف و انتقادى ييشاييش عنوان «مقابله با حق)» داده شده و به باطل بودن آن حكم مى 
شود. اين» يكك بحث صرفاً روشى (متدلوزيكك) است نه بحث محتوايى. مى توان كفت كه در واقعيت بيرون از ذهن» بينش هاء 
آرمان هاء سياست هاء عملكردها و ادعاهاى كوناكون در قياس با يكديكر نسبتى رامى سازند كه نمودار واقعى أن فقط در ترد 
كسى است كه «عالم بما كان و ما يكون و ما هو كائن» مى باشد. اما همه ى انسان ها از منظرى خاص و از زاويه ى ديد خود به 
واقعيث نكاه مى كتنند و بخش ها و لابه هايى از آن را مى شئاسند» سيس آن را به محكك ارزش ها و مطلوب هاى خود مى زنند» 
سيس داورى نهايى خود را از آن به دست مى دهند كه مجموعه اى از هست و نيستء خوب و بد و بايد و نبايد را تشكيل مى دهد. 
عرصهى زندكّى و حيات اجتماعى بشر انباشته از اين كونه مجموعه هاى ريز و درشت است كه از سوى افراد» مكتب هاء اديان و 
مذاهب مختلف ارائه شده و مى شود. هر كسى نظر خود را صائب مى داند و حتى كسانى هم كه خودشان به بطلان انديشه ها و 
فساد اغراض خود واقفند نيز از ادعاى صحت و حقانيت ديدكاه ها و رهنمودهايشان اندكى كوتاه نمى آيند. بنابراين حقانيت» 


ادعايى نيست كه صرفاً منحصر به حق واقعى باشد. احتياجى به توضيح ندارد. اما براى برهيز از سوء تفاهم باز هم اشاره مى كنيم كه 
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اين مسئله به هيج وجه مستلزم شكك در باورهاى خود يا اعتقاد به نسبيت حقيقت يا ترديد در ديد كاه ها و اصول ثابتى كه به حكم 
عقل قطعى يا متخذ از وحى است نمى باشد بلكه به معناى اجازه دادن به برخوردهاى علمىء التزام به منطق و متابعت از دليل و 
يرهيز از روش هاى غير علمى است كه رسميت و عموميت يافتن آنها به معناى بر هم زدن هر نظم و قاعده اى مى باشد. طبيعى است 
كه در تضارب روشمند آرا آنجه كه حق است تبيين و تحكيم مى شود و نادرستى باطل نيز بر ملا مى كردد. بنابراين كسى كه در 
ادعاى خود صادق و يا در يى كشف حقيقت باشد از اين شيوه هراسى ندارد. اين» مربوط به بعد نظرى قضيه است و به جنبه ى 
عملى آن نيز در مباحث آينده اشاره خواهد شد. على(ع) اين موضوع را نه به عنوان يكك رفتار اخلاقى و متواضعانه و نه از سر 
ضعف و ناجارى بلكه به عنوان يكك اصل ضرورى و يايه اى مورد نظر داشته است و بانككاه كلان» وسيعء همه جانبه و آينده نككراز 
اتكاء به حقانيت خويش در عرصه ى سياسى خوددارى كرده و روشى را كه تالى فاسدهاى بى شمارى در يى دارد مشروعيت 
نبخشيده است. آن حضرت با آن كه معصوم از خطا بود وازعلمى بهره داشت كه او را از دانش ديكران بى نياز مى ساخت و در 
حقانيت كامل خود ذرّه اى ترديد نداشت و جيزهايى را مى ديد كه ديكران از آن غافل بودند» در عين حال امتيازات خخدادادى و 
خاص خود را در معادلات سياسى داخل نمى ساخت و در جايكاه حكومتء از موضع انسان زمينى و كاملا عادى برخورد مى كرد. 
مشى اميرالمؤمنين دقيقاً نقطه ى مقابل قدرت طلبان و دنيا يرستان است كه مستقيماً يا از طريق توجيه كنندكان و فضيلت بافان و 
مبلغانشان مى كوشند تا براى خود مقام قدسى و ماورايى بتراشند و حتى با تمسكك به اين كه از شرايط جنين منصبى تقوا و عدم 
بيروى از هواى نفس است خود را فوق خطا و اشتباه و غير قابل نقد و واجب الاتباع ‏ حتى در مواضع نظرى ‏ معرفى كنند. على(ع) 
حتى در بحرانى ترين شرايط» حق تشخيص و انتخاب آزادانه ى مردم را محترم مى شمارد. عنوان هايى مانند ضرورت حفظ دين» 
حفظ نظامء حقانيت محض على(ع) و تكيه بر تعهدى كه مردم دارند و . .. را هركز موجب سلب اين حق از آنان نمى داند. او به 
عنوان حاكم» خود و شهروندانش را در يكك تراز به معرض داورى افراد مستقل و بى طرف مى كذارد و تن دادن به نتيجه ى اين 
جوري ااال جد تحير جر ار تي الحا ريد قر كوي ار جه يي كا يو اوكا ورور 117 روقك ار وروت راض ووااتيا قال 
جره يواسي عل أو رار ةا حري لاي روي «وَقد رَعَمتّما أن قَعذْت حُثمانٌ قيبنى و تينكما من تَكَلَُ عَنَى و نكما ون أهل 
الْمَدِينٌ : مقلم كل الزضن د بشة و ها الكفل :0 عنما سد افعد دمن يسنان رآ كنس رس مانا من واقدما كس ل ثردم مدينه 
داورى كند كه سر از بيعت من بر تافته و همراه شما هم نباشد. آن كاه هر كسى را بدان اندازه كه در كار داخل بوده بركردن آيد و 
از عهده ى آن بر آيد.» امام(ع) هنككامى كه از مدينه به سوى بصره در حركت بود نامه اى به اهالى كوفه نوشته و ضمن آن مردم را 
به بى تفاوت نبودن در مقابل اين جبهه بندى (على(ع) و اصحاب جمل) و در نظر كرفتن خمدا فرامى خواند و قضاوت و تشخيص 
حق و باطل را بر عهده ى خود آنان مى كذارد: «أمَا بَعدُ كََنّى حَرَجِتٌ مِن حيّى هذا إِمَا ظالماً وَ إِمَا مظلوماً و إِمَا باغياً وَ إمَا مَبِعْتَاً عَليه 
وَأنّى 2د الله قن بلق كتابى هذا لها تقر إل أن كدت محيس أعاى و أن كنك فسيا كفن 6( اما بعده من ال جايكاه ختود 
بيرون شدمء ستمكارم يا ستمديده. نافرمانم يا مردم از فرمانم س ركشيده. من خدا را به ياد كسى مى آورم كه اين نامه ام بدو 
برسدء تا به سوى من كوج كند: اكر نكو كار بودم ياريم كند واكر كناهكار بودم از من بخواهد تا به حق باز كردم.» و باز در نامه 
اى كه به ابوموسى اشعرى مى نويسدء او را به حضور در صحنه و يرهيز از بى تفاوتى و آن كاه تصميم كيرى آكاهانه و سنجيده فرا 
مى عنوائد. هتكامن كه يسان شكنان (ناكين) ان سجازيه عراق رققد و ؤارد بصره شدتد امرالموه: منين(ع) در بى آنان رفت. 
ابوموسى كه از جانب او حكومت كوفه را بر عهده داشت با تمسكك به روايتى كه خود, راوى آن بودء مى كفت: فتنه اى يديد 
آمده و مسلمانان بايد در خانه ى خود بنشينند ودر به روى خود ببندند و لذا مردم را به كناره كيرى ترغيب مى كرد.(65) امام(ع) 
ضمن تأكيد بر موضع حق خود و اعلام نتايج بى تفاوتى و عدم حمايت از حقء او را در تشخيص فردى و البته نه به عنوان كار كزار 
و مأمور دولتى كه موف به انجام مأموريت هاى خويش است آزاد مى كذارد: «وَ اوج مِن مجخرك وَ اندب مَن مَك فَإن 
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خَنقة 01 


6 حَفَقتٌ قَانفُد و أن تَفَشَّلتَ قَابعُد؛(40) و از سوراخ خود ياى بيرون كذار و كسانى را كه با توآند فراهم آرء اككر حق را ديدى بيذير و 
اكر دودل ماندى كناره كير.» خوارج كروهى بودند كه ويزكى بارز آنان برخورد از موضع حق مطلق بود و با همين جزميت در 
معادلات فكرى و سياسى حضور مى يافتند. فلذا هر كسى كه با انديشه ى آنان مخالف بود به كفر و ارتداد متهم مى شد و مورد 
الو 0 
كه: جرا در جريان حكميت به حكمين كفتى به كتاب خدا نظر كنيد واكر مرا از معاويه برتر يافتيد در خلافت تثبيت نماييد. يس 
معلوم است كه تو به خودت شكك دارى و اككر جنين است ما بيشتر شكك مى كنيم. امام(ع) فرمود: «من انصاف را رعايت كردم و 
اكر مى كفتم به نفع من حكم كنيد و معاويه را رها سازيد يذيرفته نمى شد و قابل قبول نبود. جنان كه اكر ييامبر صلى الله عليه و 
آله نيز به نصاراى نجران كه نزد او آمده بودند مى فرمود بياييد مباهله كنيم تا لعنت خدا را بر شما قرار دهم آنان راضى نمى شدند. 
ولى ييامبر(ص) در مورد آنان انصاف را مراعات كرد و خود را در موضع برابر با آنان قرار داد همان كونه كه خدا براو امر كرده 
بود. يس فرمود: «فنجعل لعنة الله على الكاذبين» يعنى لعنت خدا را بر دروغكويان قرار دهيم. يس من هم جنين كردم.(47)) شواهد 
ياد شده نشان مى دهد كه قوانين و اصول لازم الا-جرا در روابط انسانى» معيارهاى ثابت و عامى هستند كه همكان با قطع نظر از 
حقانيتى كه براى خود قائلند بايد آنها را محترم شمارند واز آنها تخطى نكنند. بديهى است كه اين سخن به معناى نفى اعتقاد به 
حقانيت باورها و دريافت هاى نظرى خود و يا منع از طرح اين ادعا و احتجاج به نفع آن و تلاش براى اثبات آن و نقد و رد ديدكاه 
هاى مخالف نيستء بلكه منظور فقط اين است كه نبايد با تكيه بر حق بودن و آن كاه تعريف حقوق و امتيازات ويزه براى خود» در 
موضعى نابرابر با ديكران بايستيم و حقوق انسانى و اجتماعى آنان را ناديده انكاريم؛ حقوق و آزادى هايى كه اكر جاى افراد عوض 
شود و مابه جاى رقيب قرار كيريم مراعات آنها را در حق خودمان انتظار داريم و بى توجهى و زيريا نهادن آنها از سوى رقيب را 
ستم و بى عدالتى تلقى و تقبيح مى كنيم. قسمت يايانى مقاله را در دومين شماره ويزه نامه حكومت علوى خواهيم خواند. ان شاء 
الله. بى نوشتها: -١‏ نهج البلاغه» خطبه ى #. 1- ابومحمد الحسن بن على بن شعبة الحرانى» تحف العقول عن آل الرسول» مؤسسة 
النشر الاسلامى؛ “12 ص 78؟. سئل عن الحسن بن على (ع): ما السداد؟ قال: دفع المنكر بالمعروف. از امام حسن(ع) سؤال شد. 
سداد جيست؟ فرمود: با خوبى» جلوى بدى را كرفتن. 7- محمد تقى فاضل ميبدىء دين و آزادى در تقابل يا تعامل» در: رابطه ى 
دين و آزادى (مجموعه مقالا-ت»» تهران» مؤسسه ى نشر و تحقيقات ذكر» ص .١177‏ 5- ر.كك. موريس كرنستونء تحليلى نوين از 
آزادى» ترجمه ى جلالل الدين اعلم؛ تهران» امي ركبير» جاب سوم, /01, ص 175 و 15. ه- ر.كك. موريس كرنستون, همان» ص 
. #- شهيد مطهرى مى كويد: «آزادى يعنى جه؟ يعنى جلوى راهش را نككيرند ... يعنى نبودن مانع»» آزادى معنوىء تهران 
اتتشارات صدراء جاب نوزدهم؛ 179/8 ص 18. /ا- انعام -18 - آيه قبل جنين است: «ان يَممّسكك الله بضِرٌ فلا كاشف له الا هووان 
يمسسكك بخير فهو على كل شى قدير). 4- حاج شيخ عباس قمىء مفاتيح الجنان» قسمتى از دعاى كميل بن زياد از على (ع) به نقل 
از مصباح المتهجد شيخ طوسى. 4- حاج شيخ عباس قمىء مفاتيح الجنان» قسمتى از دعاى شب جمعه و شب عرفه از على (ع) به 
نقل از مصباح المتهجد شيخ طوسى. -٠١‏ محمد باقر مجلسىء بحارالانوار» ج هء ص 17. -١١‏ مرتضى مطهرىء انسان و ايمان. تهران» 
انتشارات صدراء جاب دوازدهم. 1718 ص 17. 17- همانء ص 18. *1- مرتضى مطهرىء سيرى در نهج البلاغه؛ تهران؛ انتشارات 
صدراء جاب يانزدهم, 31/2 ص 757. 18- نهج البلاغه» كلمات قصار؛ شماره ى 682. -١0‏ به نقل از: فرانس روزنتال» مفهوم 
آزادى از ديدكاه مسلمانان» ترجمه ى منصور ميراحمدى» قم انتشارات دفتر تبليغات اسلامى» حوزه ى علميه ى قم» 7334 ص 19. 
7 سيد عبدالرحمن كواكبى»؛ طبيعت استبداد» ترجمه ى عبدالحسين ميرزاى قاجار» نقد و تصحيح محمد جواد صاحبى. قم, 
انتشارات دفتر تبليغات اسلامى» حوزه ى علميه ى قم» حاب اول» 17797 ص .6١‏ /ا١1-‏ همان» ص ؟55. 18- همان؛. ص ”57. -١9‏ 


همان» ص 88. 7١‏ البته بايد حكومت اميرالمؤمنين(ع) را از اين بُعدء در ميان نوع حكومت هاى جهان و تاريخ يديده اى استثنايى 
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دانست» جرا كه اجازه ى موافقت و حمايت نامشروع و غير اخلاقى از دولت خويش را به هيج وجه به احدى نداده و بعضاً با توبيخ 
شديد و حتى اجراى حد شرعى با اين كار مقابله كرده است. جلو كيرى آن حضرت از برخورد خشن هوادارانش بابيعت شكنان و يا 
توهين كنندكان به حضرت و يا منع از فحاشى نسبت به محاربان (اهل صفين) در صحنه ى جنكك و حتى اجراى حد در مورد دو تن 
كه يس از واقعه ى صفين به عايشه دشنام كفته بودند را مى توان از اين قبيل دانست. ١؟7-‏ زخرف - 25. براى دركك بهتر شيوه ى 
استخفاف, آيات قبل را كه در آن به نمونه اى از عكس العمل فرعون در برابر حضرت موسى(ع) و تلاش او براى توجيه قومش 
اشاره شده استء مطالعه فرماييد. 7- رءكك. اريكك فرومء كريز از آزادى؛ ترجمه ى عزت الله فولادوند» تهران انتشارات مرواريدء 
جاب هفتمء 2١110‏ ص 1815. مترجم در ياورقى توضيح مى دهد كه «خود انكليخته) معادلى است كه براى 5 بركزيده ايم. ريشه ى 
لغوى آن در زبان لاتين 5 به معنى «بالاختيار» يا «بالاراده» است. 57- قال الصادق(ع): مامن رجل تكبر او تجبر الالذله و جدها فى 
نفسه. محمد محمدى رى شهرىء ميزان الحكمه. مكتب الاعلام الاسلامى؛ جاب اول 172#, ج لك ص ١ا"ا0.‏ ش 1887. 16- نهج 
البلاغه» خطبه ى 197. 10- همان خطبه ى 8١؟.‏ 8؟- همان نامه ى "٠ه.‏ /71- همان. 18- همان» حضرت امير(ع) در قسمت ديكرى 
از عهدنامه ى مالكك اشتر نيز به اين نكته اشاره مى كند» بدين مضمون كه: «عماقليل تنكشف عنكك اغطية الامور و ينتتصف منكك 
للمظلوم». بزودى يرده ى كارها از ييش ديده ات بردارند و داد از تو بستانند و به ستمديده رسانند. 59- نهج البلاغه نامه ى .5١‏ 
آنجه را كه براى خود و خاندانت مى خواهى براى همه ى رعيت نيز همان را بخواه و آنجه براى خود و خاندانت نايسنددارى 
براى آنان هم نايسند انكار. ابن هلال ثقفى» الغارات» ترجمه ى عبدالمحمد آيتى» تهران» سازمان جاب و انتشارات وزارت فرهنكك 
وارشاد اسلامى» جاب اولء يابيز 371/١‏ ص -7"١ .4١‏ عبدالواحد آمدى. غررالحكم و دررالكلم» شماره ى 97”80. 37- تتحف 
العقول» ص 28". 7“- الغارات» ص 58١؟.‏ ©7- ر.ككث. نهج البلاغه نامه ى ٠8‏ (به فرماندهان جنكك). ه"- نهج البلاغه نامه ى .0٠‏ 
ع"- فكن لنفسكك مانعاً رادعاً و لتزوتكك عند الْحَفِيظَةُ واقماً قامعاً. نهج البلاغه. نامه ى 8ه. /ا#- نهج البلاغه, نامه *3. 7- همان. 
9 همان. -©٠‏ همان. -5١‏ همان. 57- همان. 57- نهج البلاغه» كلمات قصارء شماره 30. 8 نهج البلاغه. نامه ى 8*. مع- 
همان. 68- على آقا بخشى و مينو افشارى راد» فرهنكك علوم سياسىء تهران» مركز اطلاعات و مداركك علمى ايران» جاب دوم, بهار 
عوباء عن 718 لالد رك على رضا شجاعى زنده مشروعيث دينى دولت :و اقتدار سياسى دين» تهراة: مؤمسه فرهكى انتشاراتى 
تبيان» تهران» جاب اولء 9/8 ص ١ه‏ و نيزنكك: سعيد حجاريان.» نكاهى به مسأله مشروعيتء؛ فصلنامه راهبرد» شماره *: بهار 
ع#بم1. ااين مال شايد برائ قريب ذهن متاسب باشل اكر كسى مرتكن زثا شود خخداوئد مى توائد او را به صرف واقعيث اين 
جرم مورد عاب قرار دهد, اما هيج انسانى بدون اقرار زانى يا شهادت شهود با شرايط و ضوابط خاصى كه براى اقرار يا شهادت 
مقرر شده است - نمى تواند حد بر او جارى نمايد» هر جند او در واقع مرتكب جرمى شده است كه موجب حد است. حال اكر اقرار 
يا بينه وافى به اثبات جرم موجود نباشد همجنان استحقاق حد موجود است اما اجراى آن قانونيت ندارد وو از مجوز لازم برخوردار 
نيست. در اينجا ممكن است كسى محكمه ‏ حاكم و حكم صادره را مشروع و طريق و قالب آن را قانونى بداند اما محتواى آن - 
برائت - را مطابق حق نداند. جنين فردى اكر در جهت ابطال حكم و جلو كيرى از اجراى آن اقدام كند طبيعى استء اما از جه طريق؟ 
از طريق تلاش براى كردآورى و تكميل شهود يا ايجاد و تكميل اقرار محكمه يسندى كه نهايتاً به اصلاح و تغيير حكم قاضى 
بيانجامد. لكن تلاش در جهت مراجعه به قاضى ديكر يا اجراى خود سرانه حد و كارهايى از اين دست نشانه نامشروع دانستن اساس 
حكم و حاكم است. شكل اول مخالف در عين باور به مشروعيت است و شكل دوم, مخالفت همراه با نفى مشروعيت. 58- فذ كر 
انما انت مذكرء لست عليهم بمصيطرء الا من تولى و كفرء فيعذبه الله العذاب الاكبرء ان الينا ايابهم؛ ثم ان علينا حسابهم. غاشيه ‏ ١؟‏ تا 
2. يس ياد آورى كنء جز اين نيست كه تو ياد آورنده اى» بر آنها سيطره و تسلط ندارى» جز آن كه هر كس كه يشت كند و كفر 


ورزد خداوند او را به عذابى بزركك تر تنبيه مى كند. همانا باز كشتشان به سوى ماستء آن كاه حسابشان هم بر عهدهى ماست. 
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١ه-‏ هوالذى بعث فى الاميين رسولامنهم يَنْلوٌاعليهم آياته و يزكيهم و يعلمهم الكتاب و الحكمة و ان كانوا من قبل لفى ضلال مبين. 
جمعه ‏ ".او كسى است كه در ميان مردم امّى ييامبرى از خودشان فرستاد كه آيات الهى را بر آنان بخواند و ياكشان سازد و كتاب 
وحكمت به آنها بياموزد» هر جند از كذشته در كمراهى آشكارى بودند. -١‏ لقد ارسلنا رسلنا بالبينات و انزلنا معهم الكتاب و 
الميزان ليقوم الناس بالقسط ... حديد ‏ 8. به تحقيق رسولا-ن خود را با دلايل آشكار فرستاديم و همراه آنان كتاب و ميزان نازل 
كرديم تا مردم عدالت و قسط را بريا دارند. 27- انا خلقنا الانسان من نطفة امشاج نبتليه فجعلناه سميعاً بصيراً انا هديناه السبيل اما 
ذاكرا واانا كقورل انا اعسدها للكائر ين ليل واغلؤلا وسصيراء او الابراد باتريوف مق كأبن كات هزاجها كاقررا ...انبا 10م 
همانا ما انسان رااز نطفه اى به هم آميخته آفريديم كه اورا آزموديم يس شنوا و بينايش كردانيديم. همانا راه را به او نمايانديم» 
خواه سباسكزار باشد يا ناسياس. به تحقيق براى كافران زنجيرها و غل ها و آتشى سوزان فراهم آورده ايم. همانا نيكان از جامى مى 
نوشند كه طبعش كافور است. 7ه- ر.كك. نهج البلاغه؛ خطبه ى 137. ابتداى متن اين است: ولو اراد اللّه سبحانه بأنبيائه حيث بعثهم 
.... 6ه- لااكراه فى الدين قد تبين الرشد من الغى. بقره ‏ 88؟. در دين اجبار و اكراهى نيستء راه هدايت از كمراهى روشن كرديده 
است. 0ه- به بخش انتهايى همين مقاله؛ زيان هاى وارده به دين و شخصيت مردم از جانب استبداد مراجعه فرماييد. 8ه- قد افلح 
المؤمنون» الذين هم فى صلاتهم خاشعون, و الذين هم عن اللغو معرضون. به تحقيق مؤمنان رستكارند» آنان كه در نمازشان فروتنند 
و آنان كه از كار بيهوده و بى ثمر رويكردانند. مؤمنون  ١‏ تا ”. /اه- ر.ك. سيد جعفر شهيدىء نهج البلاغه» تهران» آموزش انقلاب 
اسلامى؛ 01/١‏ نامه ى /ا ص 778 و نامه ى 8 ص 718 و نامه ى اص ١١‏ و شيخ محمد باقر محمودى, نهج السعادة فى مستدركك 
نهج البلاغه؛ لبنان» بيروت مؤسسه الاعلمى للمطبوعات» 1780 ه ق»ء ج ا صص 191 -198. و محمد بن محمد بن النعمان الشيخ 
المفيد» الارشادء حاج سيد هاشم رسولى محلاتى» تهران» انتشارات علميه اسلاميه» ص /771. /8- ر.كك. سيد جعفر شهيدى» نهج 
البلاغه. نامه ى 2 ص 776, و نامه ى 6ه ص "6١‏ و نامه ى "اص ١١‏ و نامه هاى ديككر على(ع) خطاب به معاويه. طلحه و زبير. 84- 
ر.ك. همان خطبه» ص 88 و محمد بن جرير طبرى» تاريخ الطبرى» بيروت» مؤسسه الاعلمى للمطبوعات» 191/8. م ج 76 ص .٠58‏ 
:*- «فان ولوك فى عافيةٌ و اجمعوا عليكك بالرضا فقم فى امر هم, و ان اختلفوا عليكك فدعهم و ما هم فيه) جرج جرداق» امام 
على(ع)؛ صوت العدالة الانسانيه» بيروت» دارمكتبة الحياة /0191م, ج 7 ص 188. 21- على اكبر عليخانى» توسعهى سياسى از 
ديد كاه امام على(ع)» تهران» شركت جاب و نشر سازمان تبليغات اسلامى؛ 171/78 صص 17/8 - 179. 27 كاهى ممكن است از 
تعبير اراعى) و «رعيت» كه در مورد «حاكم) و «مردم) استعمال شده است اين كونه برداشت شود كه در روايات اسلامى رابطه ى 
حكومت با مردم به رابطه ى ميان جويان و كوسفندان تشبيه شده است و در نتيجه ريشه ى اين طرز فكر را به متون دينى منتسب 
سازند. لكن اين نكته شايان توجه است كه بسيارى از مفاهيم غير محسوسء معنوىء معقول و انسانى از نظر لغوى ريشه در 
محسوسات دارند و در وضع لغات براى اين مفاهيم به دليل برخى مشابهت ها از همان وازكان محسوس الهام كرفته شده است. اين 
موضوع نبايد موجب اشتباه معانى با يكديكر شود. مثلا كلمه ى عقل به معناى بستن ريسمان و ابزارى است كه براى مهار شتر به 
دست و ياى حيوان مى بندند و بدين وسيله آن را مهار مى كنند. وضع ديكر «عقل» براى همان نيروى معنوى و نور روحانى است 
كه ما به الامتياز انسان از حيوان» و مٌُردركك كليات مى باشد و آنجه را كه با حواس قابل شناسايى نيست ادراكك مى كند .البته يكك 
كاركرد مشابه ميان اين دو وضع يا دو استعمال وجود دارد و آن اين كه هر دو مانع تورّط در مهالكك مى شوند. اما اين غلط است 
كه به خاطر اين وجه شبه و به دليل ملهم بودن اين وازه از آن تعبير» هر جا كه به كلمه ى «عقل» بر مى خوريم همه ى قرائن حاليه و 
مقاليه اى را كه دلا-لت بر عامل مهار درونى و معنوى انسان مى كند ناديده بككيريم و «عقل» را «ياى بند شتر) معنا كنيم. در مورد 
راعى و رعيت نيز همين بحث مطرح است. يكك وضع يا استعمال «رعى» حفظ و نككهدارى و لو بالمعنى الاخص يعنى رسيدكى به 
حيوان است اما جعل يا استعمال ديكرى هم دارد كه هر جند با معناى اول مشابه است اما تعميم يافته و غير مقيد همان معنا و جه بسا 
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اختصاص يافته به انسان است. معجم مقائيس اللغه (قرن جهارم. ه . ق) مى نويسد: رعى: الراء والعين و الحرف المعتل اصلان احد 
هما المراقبه و الحفظ و الآدخر الرجوع. فالاول رَعَيتٌ الشى ء: رقبتّه؛ و رَكَيته» اذا لاحظته. والراعى: الوالى. رعى دو ريشه دارد: يكى 
مراقبت و نككهدارى و ديكرى باز كشت. در اصطلاح اول رعيتٌ الشى يعنى از آن نككهدارى كردم و رعيتّه هنكامى كفته مى شود 
ل وي ير 0 
الحيوان ... وججعل الرّعى و الرّعاءٌ للحفظ و السياسه. قال تعالى «فمارَعَؤْها حق رعايتهاا ا اى ما حفظواعليها حق المحافظه و يسمى كل 
ساكس لنفسه او لغيه واعيا :.: رفن در اصضل تكيددازق وان اسك ب وارقى و وضاء براي على تكيهدارع عا تندواسث: 
خداوند فرموده است «فمارعوها حق رعايتها» يعنى بر آن آنجنان كه حق نككهدارى آن است نككهبانى نكردند. و هر سياست كذار و 
كرداننده ى خود يا ديكرى راعى خوانده مى شود. در تاج العروس مى خوانيم: الرّعى بالكسر الكلاء ... و الراعى كل من ولى امر 
١‏ لشو عر يي ا بز اد او بلي عر ا 
عق فلفزاب زاعى يع هر كسى كةغهدة داز امر تكيدارق وادارة فى قوس ابيك؛ سيط هر كد كريرس ادازةاق غود 
را بر عهده دارد «راعى» ناميده مى شود و از جمله استعمال در اين معنا حديث «كلكم راع و كلكم مسؤول عن رعيته) است. در 
المنجد نيز يس از ذكر معناى جريدن و مراقبت آمده است: رعى يرعى رعاية الاميرٌ رعيتّه: ساسها و تدبر شئونها... الراعى ج زُعاهٌ و 
رُعيان و رُعاء م راعيه. ج رواع: كل من ولى امر قوم كالاسقف و البطريرك و غيرهما... الرعيه ج رعايا: القوم/عامة الناس الذين 
عليهم راع .... رعى الأمير رعيته يعنى فرمانروا مردم را اداره كرد و امورشان را كرداند ... راعى هر كسى است كه عهده دار و 
سريرست كار جامعه اى مانند اسقف و اسقف اعظم و غيراينها .. رعيت كه جمع آن رعايا است يعنى قوم, جامعه و توده ى مردمى 
كه كسى سريرست آنهاست. شهيد مطهرى (ره) در كتاب سيرى در نهج البلاغه ص ١7‏ مى نويسد: وازه ى «رعيت» على رغم 
مفهوم منفورى كه تدريجاً در زبان فارسى به خود كرفته استء مفهومى زيبا و انسانى داشته است. استعمال كلمهى «راعى» را در 
مورد «حكمران» و كلمه ى «رعيت» رادر مورد «تودهى محكوم) اولين مرتبه در كلمات رسول اكرم (ص) و سيس به وفور در 
كلمات على (ع) مى بينيم. اين لغت از ماده ى «رعى» است كه به معنى حفظ و نككهبانى جان و مال و حقوق و آزادى هاى آنهاست. 
با توجه به آنجه كذشت وازكان «راعى» و «رعيت» را به جويان و كله ترجمه كردن و خصوصاً مناسبات حاكم و مردم با استناد به 
ركه كر ابن كلعاف در شو معاساة نو مانيو كر سقتران قرو كاسع هنا لاسر ان تاقرست ابت كديكاة بالعقل ما عد نه 
الرحمن) ارااين كونه معنا كنيم كه «بستن ياى * شع وى اسك كديا ا معدا رحمان وسس من ره خصوضا ابد كه 
كا ركردهاى عقل را در حد كاركرد عقال (ياى بند شتر) تنزل دهيم. 87- مرتضى مطهرىء سيرى درنهج البلاغه. تهران» انتشارات 
صدراء جاب يانزدهم. 171/8 ص 177. 88- ر.كث. سيد جعفر شهيدىء» قيام حسين عليه السلام» تهران» دفتر نشر فرهنكك اسلامى» 
جاب سيزدهمء 01 ص 7". 80- نهج البلاغه. خطبه 7١18‏ 88- مرتضى مطهرىء سيرى در نهج البلاغه» ص ١68‏ به نقل از تفسير 
العواة ديل ايه زيانانها النذيخ اموا اطبعرا اللو اطهوا الرسول و اولى الامر منكم»» به نقل از على(ع). /ا5- نهج البلاغه؛ نامه ى .٠0‏ 
8 در ترجمه هاى نهج البلاغه از جمله ى فيض الاسلام و دكتر شهيدى جمله «وجب لله عليكم النعمه) را اين كونه ترجمه كرده 
اند: «بر خداست كه نعمت را بر شما تمام كند» يا «نعمت دادن شما بر خداست» در حالى كه اكر جنين معنايى در نظر مى بود» جاى 
«لام) و «على» با يكديكر عوض مى شد. لذا به نظر مى رسد كه معناى النعمه «الصنيعة و المنّه)» باشد الَهُ عَلَّى نعمة) و «له علي منُّ) به 
معناى اين است كه حق نعمت برعهده ى من است. 28- نهج البلاغه. نامه ى 87. 7١‏ از جمله به روايات زير توجه كنيد: آله 
الرياسه سعةٌ الصدرء بحار الانوار. ج 8 ص 81. من بذل معروفه استحق الرئاسه» غرر الحكم. من علم ساد و من تفهم ازداد» بحار 
الانوار» ج /ا/ا. ص 179. السيد من تحمل المؤونة و جاد بالمعونه» غرر الحكم. السيد من تحمل اثقال اخوانه و احسن مجاورة جيرانه» 
غررالحكم. مااكمل السيادةً من لم يسمحء غرر الحكم. -١‏ علاء الدين المتقى بن حسام الدين الهندى» كنز العمال فى سنن الاقوال و 
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الافعال» مؤسسة الرسالة» 40٠+‏ هجرى قمرى. ج #. ص ال0. شماره ى 17817. 17- ابن هلال ثقفى» الغارات» ص /5. “/ا- دراين 
باره به سوره هاى مزَّمَلء آيات ١‏ تالى اسراء 4؛ نساء *ى احزاب ٠"‏ و نيز به نهج البلاغه. خطبه ى 407 و حكمت 775 مراجعه 
فرماييد. 6/- نهج البلاغه. خطبه ى .20١‏ /- همان» خطبه ى 1894. 8/!- محمد باقر مجلسىء» بحارالانوار» ج 58 ص 6". /اا- نهج 
البلاغه» خطبه ى 718. 1/8- ر.ك. محمد باقر مجلسىء بحارالانوار. ج *, ص 48" و ابن ابى الحديد. شرح نهج البلاغه دار احياء 
الكتب العربيه» الطبعة الثانيه» ١141‏ هق, ج 7 ص 71/8. 4/- نهج البلاغه؛ نامه ى 07. -8١‏ مرتضى مطهرىء بررسى اجمالى نهضت 
هاى اسلامى در صد سالهى اخير» تهران» انتشارات صدراء جاب بيست و ينجمء 171/8 ص -8١ .٠5‏ نهج البلاغه» نامه ى 00. 417- 
نهج البلاغه. نامه ى 06. 87- نهج البلاغه؛ نامه ى ه. 4- ر.ك. سيد جعفر شهيدىء ترجمه ى نهج البلا-غه. تهران» شركت 
انتشارات علمى و فرهنككى» جاب دهم 19/8 ص 2777. 80- نهج البلاغه؛ نامه ى “2. 88 خوارج كروهى به شدت ياى بند به حق 
بودند اما عيب آنها در اين بود كه هر جه را به ذهنشان مى رسيد و باورشان را تسخير مى كرد جزماً حق محض مى ينداشتند و همان 
را به قاطع ترين وجه و خشن ترين صورت قابل تحميل به ديكران مى دانستند. يعنى خود را مجاز مى دانستند كه فارغ از همه ى 
اصول متفاهم انسانى» فقط و فقط رأى و تشخيص خود را در حق ديكران ملاك عمل قرار دهند. به طورى كه براى جان و مال و 
حيثيات كسى كه مورد يسندشان نبود و عقيده ى آنان را نمى يذيرفت» كمترين بهابى قائل نبودند. اشاره به داستان قتل عبدالله بن 
خباب براى نشان دادن روحيه آنان بجاست كه: كروهى از خوارج با عبدالله بن خباب در حالى كه قرآنى در كردنش بود و همراه 
همسر حامله اش بر الاغى سوار بود» مواجه شدند. به او كفتند: قرآنى كه در كردن توست به ما امر مى كند تو را بكشيم. در همين 
اثنا يكى از آنها خرمايى را كه از درخت افتاده بود برداشت و در دهان كذاشتء همككى بر سرش فرياد زدند واواز باب احتياط آن 
را ببرون انداخت. يكى ديكر ضوكى را هدق قرار ذاد ناز ديكران بهاو اعتراض كردقد كه اين افساد فى الارضن است و كار او را 
زشت شمردند سيس عقايد ابن خباب را درباره ى موضوعات مختلف يرسيدند و جون جواب هايش را نيسنديدند به او كفتند: تو 
ييرو هدايت نيستى و از افراد بر اساس اسم و رسمشان ييروى مى كنىء آن كاه او را به كنار نهر برده» خواباندند و سر از بدنش جدا 
كردند. سيس به نزد مرد نصرانى صاحب نخل رقته او را وادار كردند كه دانه خرما را به آنها بفروشد. مرد كفت مال خودتان. 
كفتند ما هركز آن را بدون يرداخت بهايش نمى خواهيم. كفت شكفتا كه شما از كشتن انسانى جون عبداللّه بن خباب بن ارت 
واهمه نداريد اما خوردن ميوه ى درختى را كه صاحبش اجازه داده استء جايز نمى دانيد! به نقل از: ابن ابى الحديد. شرح نهج 
البلاغه. ج ١‏ ص .58١‏ /1- محمد باقر مجلسىء بحار الانوار» ج 7 ص 91" منبع:فصلنامه حكومت اسلامى نويسنده: محمد حسن 


سعيدى 
آزادى انديشه 


آزادى انديشه حكيده اين مقاله سه مورد براى آزادى انديشه مطرح مى كند: ١‏ انتخاب انديشه 7 كتمان انديشه  "‏ اظهار و تبليغ 
انديشه. ودر بحث از مورد سوم, انديشه دينى, ضددينى و غيردينى را مورد بررسى قرار مى دهد. براى انديشه ضددينى, جهار مورد 
ذكر مى كند: ١‏ -اظهار كفر ” افترا به خدا و رهبران دينى 7 اظهار ارتداد ؟ -اضلال. براى ممنوع بودن اضلال, هفت دليل عقلى 
و هشت دليل نقلى نقل مى كند و به بررسى آن ها مى يردازد, و با يكك تذكار در مورد راه هاى جلو كيرى از اضلال, اين بحث را 
تمام مى كند, و انديشه غير دينى را مورد بحث قرار مى دهد. يايان اين مقاله سخنى در باب اظهارات ممنوع است كه به سه مورد 
انديشه مذل, مضل و مخل اشاره مى كند. آزادى, اساسى ترين حق بشر است و در ميان انواع آزادى هار (آزادى فردى), و در بين 
آزادى هاى فردى آزادى انديشه براى دست يابى به كمال انسانى, ضرورى ترين وسيله است. (آزادى انديشه) به معناى آزادى در 


انتخاب و داشتن هر نوع انديشه است اما كتمان و اظهار آن نيز به طور معمول در همين بحث مطرح مى شود.١‏ به نظر برخى, آزادى 
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انديشه از فرهنكك ارويا و غرب كرفته شده است.! و منشأ افراط اروياييان در اين مسئله دو جيز است: ١(‏ برخورد كليسا با عقايد 
مردم در محاكم تفتيش عقايد. -١‏ نظر بعضى از فلاسفه غرب در مورد مذهب كه معتقدند مذهب يكك سركرمى لازم براى بشر 
است و براى آن حقيقتى قائل نيستند و به همين دليل مى كويند انسان هر عقيده اى را بركزيند آزاد است.)” همان كونه كه آزادى 
مطلق, عملى نيست ,آزادى هر انديشه نيز در عمل, به سلب خود مى انجامد. از اين رو هر جامعه اى آزادى انديشه را به كونه اى 
محدود كرده است. به نظر مى رسد اسلام به آزادى فردى قائل است و بنابر (اصل آزادى)؟, انسان در عقيده, كفتار و رفتار خود 
آزاد است و نمى توان كسى را ملزم كرد كه عقيده اى را ببذيرد يا انديشه اش را اظهار كند و يا مخفى بدارد. اين اصل بدون شكك 
در مواردى قيد خورده است و دراين مقاله يس از بيان كستره موارد آزادى انديشه به قيود آن نيز اشاره مى شود. موارد آزادى 
انديشه ١‏ انتخاب انديشه اسلام, مثل هر دين ديككر ‏ به نظر بيروانش ‏ خود را بهترين دين مى داند ولى به آزادى مردم در انتخاب 
يا عدم انتخاب آن احترام مى كذارد و كسى را به يذيرش اسلام مجبور نمى كند. آيه (لااكراه فى الدين)0 دليل بر اين سخن است 
واكر إخبارى باشد حاكى از اين است كه يذيرش عقيده دينى قابل اجبار نيست. (عقيده عمل اختيارى نيست تا اين كه منع يا تجويز 
به آن تعلق بككيرد.)* و اككر إخبار در مقام انشا باشد به معناى عدم جواز تحميل آن بر مردم است. (لااكراه فى الدين يكك حقيقت 
تشريعى است كه متكى به حقيقت تكوينى است و از قبيل احكام ارشادى است ويعنى كسى را مجبور به يذيرفتن دين حق نكنيد جه 
اين كه ممكن نيست از راه اجبار به مقصود رسيد.», البته هر كس بايد تلاش كند كه دين حق را بشناسد و آن را انتخاب نمايد و 
(هركس دينى جز اسلام اختيار كند از او يذيرفته نمى شود.)8 ولى اين, به معناى مجبور كردن مردم به يذيرش آن نيست. خدا مردم 
را آزاد كذاشته است كه هر دينى بخواهند انتخاب كنند ولى او تنها دين حق را مى يذيرد. البته اكثر كفار نيز در قيامت از رحمت 
الهى برخوردارند. (اينان جون به صبحت مذهب خود و بطلان ساير مذاهب قطع دارند معذورند و كناه كار و عصيان كر نمى باشند, 
حتى اكثر علماى آنان نيز جون در محيط كفر بزركك شده اند, به مذاهب باطلشان اعتقاد يقينى بيدا كرده اند و هر دليل عليه انديشه 
خود را رد مى كنند. اما آنان كه احتمال مى دهند مذهبشان باطل است و از روى لجاجت, از مطالعه ادله اديان ديكر سر باز مى 
زنند, مقضر هستند و مستحق عذاب الهى مى باشند.)9 بعضى, آزادى عقيده به معناى آزادى فكر كردن, را مجاز دانسته اند و كفته 
اند: (اعتقادهايى كه كوجكك ترين ريشه فكرى ندارد و فقط با يكك انعقاد و يكك انجماد روحى است كه از نسلى به نسلى آمده 
ابت و فين اسارث'است و سكيد برا از نين بردة ابن عقيد» هااتضكه در زاه أزادى يقر است نه كك عليه آزاذى يشر )1 و 
(عقايدى كه بر مبناهاى وراثتى و تقليدى و از روى جهالت به خاطر فكر نكردن و تسليم شدن در مقابل عوامل ضد فكر در انسان 
بيدا شده است, اين ها را هركز اسلام به نام آزادى عقيده نمى يذيرد.)١‏ ١و‏ (اكر عقيده اى از مبناى صحيح و منطقى به دور باشد 
اجبار بر تركك آن جايز است.) ١١‏ بعضى ديكر كفته اند: (توحيد حق انسانى است ...و براى برقرارى آن اكر به زور هم متوسل 
شديم نه تنها اشكال ندارد كه لازم نيز هست.)1 و (جنككى كه آيات جهاد از آن سخن مى كويد براى ميراندن شركك است ...دفاع 
از حق فطرى انسانيت موجب مى شود كه آنان به يذيرش دين حق مجبور شوند.)؟1 به نظر مى رسد: ١‏ درست است كه عقيده اى 
كه منشأ خرافى دارد و از مبناى صحيح و منطقى برخوردار نيست, از نظر اسلام عقيده موجه نيست, اما جكونه مى توان در بحث 
هاى نظرى, مبانى صحيح و منطقى را از غير آن تميز داد؟ هر صاحب نظرى به كونه اى استدلال مى كند و به نتيجه اى مى رسد و 
آن را مبتنى بر بديهيات مى داند. كر كسى در مقام بحث و مطالعه به اشتباه بودن اعتقاد خود بى رد مى تواند از آن دست بردارد 
اما جككونه مى توان با زور يقين او را از بين برد؟ اعتقاد امر قلبى است و زمانى از بين مى رود كه مردم آن عقيده را نخواهند. توسل 
به اجبار در صورتى لازم است كه مؤثر باشد اما اعتقاد به توحيد در فضاى باز و هدايت كر حاصل مى شود نه در جوٌ زور. عقيده 
جون ايمان و محبت8١‏ غيرقابل تحميل است. 1١‏ توحيد حق انسانى است, اما به جه دليل مردم را مى توان مجبور كرد كه از حق 


طبيعى خود بهره مند شوند؟ واز طرف ديككر, آزادى در انتخاب عقيده نيز از اوّلى ترين حقوقٍ اساسى انسانى است. علاوه بر آن, 
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عدم اعتقاد به توحيد ظلم به نفس است و به حكم عقل بايد از آن جلوكيرى كرد اما نه از راه اجبار. ٠‏ - ميراندن شركك, مطلوب 
دين توحيدى است اما راه آن ارائه برهان و جدال احسن است نه جنكك. آيات و روايات جهاد در مقام بيانِ دفاع در مقابل كافران 
جنكك جو و فتنه كر و ظالم و بيمان شكن و متجاوز است18#, نه جنكك عليه عقيده. (بديهى است اككر منظور اسلام از جنكك, تحميل 
عقيده بود معنا نداشت جهاد تنها در مورد جنكك جويان متجاوز تجويز شود واز جنكك با رهبانان و زنان و اطفال و افرادى كه قادر 
به جنكك نيستند وايا سلاح با خود همراه نداشته اند ويا يشت به مسلمين نموده اند نهى كردد. ...از آن جا كه براى انتشار دعوت 
اسلام در ميان ملت ها تأمين امتيت و آزادى فكرى ضرورى بود, لذا مسلمانان مجبور بودند براى تأمين اين منظور حكومت هايى را 
كه مانع از ارتباط مستقيم مسلمين با توده هاى مردم بودند از ميان بردارند ...روى همين اصل بود كه مسلمانان به شهادت تاريخ و 
كواهى بيكانكان در تمامى اين فتوحات يس از برجيدن دستككاه ظلم حكم رانان, مردم را به حال خود وا مى كذاشتند تا آن جه را 
كه در محيط امن و آزاد به عقل و فهم خود درك مى نمودند اختيار كنند ...يس از فتح سرزمين هاى شامات و روم و ايران و نقاط 
مجاور ديكر توده هاى وسيعى از مردمان آن به همان آيين سابق خود باقى ماندند و نيز قسمت عمده آن هايى كه به اسلام كرويدند 
با مرور زمان به طور تدريج مسلمان شدند.)17 بنابراين غير مسلمان هيج كاه مجبور نمى شود كه از عقيده اش دست بردارد و اسلام 
را بيذيرد. ولى به حكم خرد موظف است براى انتخاب دين بهتر تلاش كند. جمود و لجاجت در آيين شريعت نيز مجاز نيست. 
مسلمان نيز مجاز نيست كفر اختيار كند و مرتد شود ولى اين انتخاب او تا به مرحله اظهار نرسيده و آثار سوء به بار نياورده است 
مؤاخذه و مجازاتى در يى ندارد. هر جند كه اكّر در محيطى قرار دارد و يا به كتابى دست رسى دارد كه, با اطمينان او را از دين 
منحرف مى كند بايد او رااز حضور در آن محيط و يا مطالعه آن كتاب منع كرد. در اين مبحث آن جه مهم است انتخاب كفر و يا 
دينى غير از اسلام است كه مورد بحث قرار كرفت. اما انتخاب عقايد غيردينى (فلسفى, علمى و) ...به طور مطلق مجاز است و مادام 
كه با عقايد ضرورى اسلامى اصطكاك نداشته باشد و موجب ارتداد نشود, دليلى بر ممنوعيت آن ها وجود ندارد. ١‏ كتمان انديشه 
اكر كسى مجبور شود انديشه خود را اظهار كند به همان اندازه از او سلب آزادى شده است كه اجازه اظهار انديشه به او داده نشود. 
تجتّد.س و تفتيش به دلالت قرآن18 و روايات9١‏ به طور مطلق حرام است و لالزمه اين حرمت, آزادى مردم در كتمان هر كونه 
انديشه دينى, فلسفى, علمى, سياسى و ...است. قرآن براى نهى از تجبّد س, مؤمنان را مخاطب و مكلف قرار داده و تجبه س از 
يكديكر را براى آنان حرام دانسته است ولى از آن جا كه كفارى كه در يناه حكومت اسلامى هستند در اين كونه حقوق فردى و 
اجتماعى با مسلمين برابرند, تجسّ.س مسلمين از آنان نيز جايز نيست. علاوه بر آن, تفتيش عقيده تجاوز به حقوق مردم است و به 
متظلور هندابت انان نو قن تران به «دروتشان راديافت. ع اكر كسو و به يقيقوثقاق :د يكرى رامن داند نم واد اونا مجبور 
كند كه به اعتقاد كفر آميزش اعتراف كند. افراد را به اداى شهادت هم نمى توان مجبور كرد. ٠١‏ متهمان يا مجرمان را نيز نمى توان 
به اعتراف وادار كرد. (و ظاهراً زدن و تعزير متهم براى كشف احتمالى يكك خبر ظلم به حق اوست و با حكم وجدان و تسلط مردم 
بر خود و اصل برائت از انّهام ها مخالف است.)١7؟‏ و (اكر در بعضى از موارد حاكم مى داند كه فردى اطلاعات مهمى دارد كه 
حفظ جامعه مسلمين به اظهار آن ها وابسته است مى تواند از باب تزاحم واجب اهم با حرام مهم فرد را با تعزير وادار به اعتراف 
كند, اما ازاين اعتراف ها فقط مى تواند استفاده اطلاعاتى كند نه اين كه در قضاوت عليه فرد به آن ها استناد نمايد.) 7١‏ و 
(تشخيص موارد وجوب اخبار و اعلاسم, به كونه اى كه تعزير را مجاز مى شمارد, از امور دقيقى است كه جز به كسى كه واجد 
شرايط واهل 'تخخص است تعن نوات سيرة وكرته طفيان و انجاوز يروز مى كنند ودر تهايت براق دولة وملت فاجعه من 
آفريند.)7 حاكم اسلامى نه تنها نبايد مفدّش عقايد و اعمال مردم باشد بلكه بايد عيوب آنان را بيوشاند. حضرت امير(ع) مالكك 
اشتر را جنين راهنمايى مى كند: (كسانى كه بيش از ديكران در جست وجوي عيوب مردم اند بايد دورترين مردم از تو و يست ترين 


آنان نزد تو باشند. به راستى مردم عيوبى دارند كه حاكم در يوشيدن آن ها از همه سزاوارتر است.)؟؟ در باب نصيحت, رواياتى 
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وارد شده است كه ابتدا ممكن است به ذهن برسد كه براى نصيحت كردن مردم, تجسّس و آكاه شدن از عيوب آنان جايز است. از 
جمله: (هركس عيب تواز تو بيوشاند دشمن توست)18 و (هركس عيب تو را به تو بنماياند تورا نصيحت كرده است.)12١‏ روشن 
است كه با توجه به حرمت تج س, اين روايات شامل عيوب مخفى و يا احتمالى فرد نمى شود. دوست آن است كه عيوب علنى 
فرد را برايش توجيه نكند بلكه اورا نسبت به آن بينا سازد, ودر حضور ديكران نيز به نتصيحت او نيردازد.77”  "‏ اظهار و تبليغ 
انديشه اكر انديشه را در رابطه با دين بسنجيم, يا دينى و ضددينى است و يا غير دينى: ١‏ انديشه دينى: منظور از اظهار انديشه 
دينى: بيان نظريه هاى مختلف عقيدتى, اخلا.قى و فقهى است كه مى تواند به عنوان نظريه اسلامى مطرح شود و ممكن است با 
معارف و احكام واقعى اسلام مطابق باشد. هر كس آزاد است در اين دايره وسيع سخن بككويد و در رساندن آن به ديكران بكوشد. 
بخش كوجكى از معتقدات دينى از بداهت عقلا-نى, صراحت قرآنى و يا تواتر روايى برخوردار است و بخش اعظم آن مستند به 
ظواهر ظنى الدلاله قرآنى و يا اخبار ظنى الصدور است. در طول تاريخ اسلام در اين دايره وسيع, مردم نظرهاى موافق و مخالف, 
متضاد و متناقض ابراز كرده اند, كه بدون شكك در بين آن هاه به دليل محال بودن ارتفاع نقيضين, رأى صحيح و مطابق با واقع 
وود دازة افنا به روشتى نمى توان آن را تشان دافا بات الجتياد و ثلاش غلم باز استث ثا شركسن دز اية ذايرة يؤر كك دفاور 
توان خود نظر دهد و بى هيج دغدغه آن را به صححه تبليغ و تعليم بياورد. اين كار نه سر از تشريع در مى آورد ونه بدعت است. 
امروزه مردم به خوبى با آراى مختلف صاحب نظران دينى, به ويزه فقيهان, آشنا شده اند و بيش از بيش مى دانند كه هر نظريه دينى 
از مقدار فهم صاحب آن نظر از قرآن و سنّت خبر مى دهد, نه اين كه به يقين سخن دين باشد. البته مراجع تقليد تا به صححت نظريه 
اى اطمينان نداشته باشند نمى توانند به آن فتوا دهند, جون فتواى آنان دستورالعمل به مردم است و نبايد مردم را در عمل به دنبال 
شكك و ظن غير معتبر خود بكشانند, اما خودشان مى دانند كه اغلب آرائشان مى تواند در معرض تجديد نظر قرار بككيرد و فهم آنان 
وحى مُنَرل نيست. به هر حال اظهار نظر در مسائل دينى در انحصار مراجع و مجتهدان در اصول و فروع دينى نيست. هر نظريه اى كه 
مخالف با ضروريات دين نباشد و سر از كفر و تبليغ الحاد و اضلال مؤمنان در نياورد, مى تواند اظهار, تبليغ و تعليم شود. و نظريه 
هاى دينى, جون ممكن است مطابق با واقع باشد, نه ضلال است و نه مُضل و صاحبش را نمى توان لعنت و يا تكفير كرد. از 
حضرت امير(ع) نقل شده است كه (هركاه حديثى مى نويسيد اسنادش را نيز ذكر كنيد. كر سخن حقى است شما در اجر آن 
شريكك هستيد واكر باطل باشد كناه آن براى ناقل اولى است.)78(كه حديث را به دروغ به ما نسبت داده است.) كروهى از اهل 
سنت نيز معتقدند كه (هيج مسلمانى با كفتن سخنى در اعتقاد يا فتوا به كفر و فسق كشانده نمى شود و هر كه در اين زمينه اجتهادى 
كند و نظر خود را حق بداند به هر حال مأجور خواهد بود. اين سخن ابن ابى ليلى و ابوحنيفه و شافعى و سفيان ثورى و داوود بن 
على و سخن همه صحابه اى است كه دانسته ايم در اين زمينه نظرى دارند و به هيج روى در ميان آن ها اختلالغى ديده نمى 
شود.)9 البته تفسير قرآن به رأى مذموم است به عبارت ديكر, تفسير قرآن با قياس و استحسان و ترجيح ظنى و ميل نفس به هوا و 
هوس ,"٠‏ جايز نيست و بايد جلو آن كرفته شود اما جكونه مى توان اثبات كرد كه مفسرى, به رأي مذموم خود تفسير مى كند؟ 
هركس كه نظرش را به قرآن مستند مى كند, به صححت احتمالى تفسير خود معتقد است و نمى توان او را از آن بازداشت مكر اين 
كه ضروريات دين را رد كند ويا به اشتباه بودن نظرش معتقد شود و اعتراف نمايد ولى باز از تكرار آن ابا نكند. غير از ضروريات 
دين را نبايد به طور قطع به خحدا استناد داد, اما به صورت احتمال جايز است. با توجه به اين دو روايت: (آن جه نمى دانى نكو, هر 
جند آن جه مى دانى كم باشد.) "١1‏ و (اظهار نظر را درباره آن جه نمى دانى رها كن) 77 ممكن است كفته شود جز سخن يقينى 
نبايد بر زبان جارى ساخت ولى به نظر مى رسد منظور اين است كه سخن ظنى را به صورت يقينى نبايد مطرح كرد: آن جه نمى 
دانى يقينى است به عنوان سخن يقينى نكو و اظهار نظر قطعى در مورد آن جه قطع ندارى رها كن. مردم سخنان ظنى خود را با 


درصدى از احتمال خطا بيان مى كنند واين دو روايت نمى تواند رادع اين سيره باشد. رادع, با قوت سيره بايد متناسب باش د" 
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وكرنه بايد بين آن دو جمع كرد. در يكك جامعه اسلامى كه افراد از مذاهب مختلف اسلامى زندكى مى كنند, نه تنها همه در بيان 
عقايد مذهب خود براى ييروان آن مذهب آزادند بلكه حكومت شيعى نيز در بيان آن ها به آنان كمكك مى كند. امام صادق(ع) به 
ابان بن تغلب, كه به دستور امام در مسجد مدينه فتوا صادر مى كرد, مى فرمايد: (به آن جه از نظر آنان (مذاهب كوناكون) آكاهى 
دارى به ايشان خبر بده) و امام صادق(ع) به مسلم بن معاذ هروى فرمود: به من خبر رسيده كه تودر مسجد مى نشينى و براى مردم 
فتوا صادر مى كنى. وى عرض كرد: آرى و مى خواستم به شما عرض كنم كه كاهى فردى به من مراجعه مى كند و من براساس 
نظر شما براى او فتوا صادر مى كنم و كاهى فردى نزد من مى آيد و مى بينم كه جز مذهب شما را دارد لذا براساس مذهب خودش 
براى او فتوا صادر مى كنم. كاهى نيز شخصى به من مراجعه مى كند كه از مذهبش آكاهى ندارم, لذا اقوال ائمه, از جمله اقوال 
شما را براى او باز مى كويم. در اين هنكام جهره امام جعفرصادق(ع) درخشيد و فرمود: (آفرين, آفرين, من نيز جنين مى كنم.) 6" 
؟ -انديشه ضددينى: انديشه ضد دينى به كونه هاى زير اظهار مى شود: الف اظهار كفر اظهار كفر توسط كافران و مشركانى كه 
تابع نظام اسلامى اند آزاد است. اهل كتاب حتى مى توانند در محل كار يا سكونت خود با نصب علامتى اعلام دارند كه جزء اقليت 
هاى دينى جامعه اسلامى اند, و يا اين كه لباس هم كون و هم رنكك بيوشند. بيان استدلال هاى كفار و مشركان نيز اكر همراه با نقد 
ورد باشد و يابه كونه اى باشد كه موجب تضعيف دين مردم نشود و به ضلالت آنان منجر نككردد آزاد است. ب - افترا به خدا, 
دين و رهبران دينى دروغ بستن به خداه", ييامبر(ص) و ائمه حرام است. و امر غيردينى را آكاهانه, جزء دين معرفى كردن (:بدعت 
و تشريع) نيز جايز نيست: (بدعت كارى است كه فردى بدون دليل و مدرك شرعى آن را براى ديكران به عنوان يكك عمل شرعى 
قلمداد كند, نظير آن جه خلفاى جور از ييش خود در دين داخل مى كردند مثل اذان سوم در روز جمعه .)2 در بعضى از روايات, 
بدعت در مقابل سنت بكار رفته است. سنت يعنى عملى كه بيامبر(ص) بر آن مواظبت مى كرده و آن را بنيان كذاشته است, و 
بدعت طريقه اى است كه غير شارع آن را به نام دين رواج دهد. بعضى تشريع را نيز مترادف با بدعت دانسته و كفته اند: (تشريع 
يعنى وارد كردن جيزى كه جزء دين نيست در دين, يا از سوى عالم به عدم مشروعيت آن يا از جانب جاهل غير معذور.)/1” و بعضى 
در فرق بين اين دو كفته اند: (تشريع عملى است كه شارع آن را اراده نكرده است و بدعت عملى است كه شارع عدم آن را اراده 
اكرذه انما لعج ريط انق :دادع للا اران القرانيه خا وممعضونا لاع ) طون ار فيه اب لاق افده قوع ل لقا 
نشر افترا خوددارى كنند. واكر كسى, ناآ كاهانه, به تحريف قرآن, سخنان ائمه يا ضروريات دينى يرداخت و يس از انتشار 
سخنانش, به طور مثال در روزنامه, از كذب آن ها آكاه شد, بايد رد آن ها را نيز در همان سطح منتشر نمايد و توزيع كنندكان و 
فروشند كان آن اككر به اين دروغ يقين ييدا كردند بايد به مشتريان آن روزنامه اعلام نمايند وكرنه فروش آن ها نيز به ظاهره در 
حكم نقل كذب است و جايز نيست هر جند كه معامله صحيح است. اهانت به مقدسات مذهبى و دشنام دادن به معصومان(ع) نيز 
همين حكم را دارد. ج اظهار ارتداد حكومت اسلامى بايد زمينه دين دارى را به كونه اى فراهم آورد كه مردم مشتاقانه به اسلام 
روى آورند و مسلمانان صادقانه در حفظ و تعالى دين خود بكوشند, ولى حكومت نمى تواند مردم را به حفظ دين خود مجبور 
كند, زيرا عقيده مستمر, مثل اعتقاد ابتدايى, قابل اكراه و تحميل نيست و اككر دين آورى منافقانه بدتر از كفر است, دين دارى دو 
رويانه بهتر از كفر نيست. حكومت اسلامى مسئول حفظ آزادى كافران و مسلمانان در عقيده خودشان است. و اكر مسلمانى به دليل 
شرايط اجتماعى و شخصى, در يكك بحران روحى و فكرى قرار كرفت و در مقابل شبهه هاى دينى توان ياسخ كويى نداشت و 
برترى اسلام را بر اديان ديكر ويا بر بى دينى مشكوك دانست و در حوزه بحث و تحقيق نيز راه به جايى نبرد و مرتدد شد, نمى 
توان او را به دين دارى مجبور كرد. اجبار او به دين دارى و اظهار آن, جيزى جز انداختن او در وادى نفاق نيست و مجازات اش نيز 
جز بر ارتدادش نمى افزايد. او جاهل قاصر است و تنها راه خدمت به وى ارائه ياسخ مناسب به شبهات اش مى باشد. اما اكر 


مسلمانى, بدون استناد به شبهه, براى تضعيف دين دارى مردم و تضييع حقوق آنان از دين بركشت و يا باعث اضلال ديكران شد 
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مستحق مجازات است :همانند كروهى از اهل كتاب كه مى كفتند (در آغاز روز به آن جه بر آنان كه ايمان آوردند فرو فرستاده 
شد ايمان آوريد و در يايان روز بدان كافر شويد, شايد آنان بركردند.) 59 به نظر مى رسد حرمت اظهار ارتداد از باب حرمت 
اعانت به انحراف عقيدتى است و مجازات آن از باب قلع ماده فساد است. د اضلال ضلالت در مقابل هدايت است. 65١‏ قرآن نيز در 
جند مورد اين مقابله را بيان كرده است.١5‏ ضلالت در قرآن , بيش تر در مورد انحراف عقيدتى به كار رفته است7؟,ولى معصيت 
خدا و رسول نيز ضلالت به حساب آمده است.”5 قرآن در مواردى به معرفى مضلان نيز يرداخته است و هواى نفس, مفتريان بر 
خدا, مشركان, شيطان, كفار و كروهى از اهل كتاب را كمراه كننده دانسته است.58 به نظر مى رسد ضلالت اعم از انحراف 
عقيدتى است و كمراهى در اخلاق و عمل را نيز در بر مى كيرد. هركونه عقيده, خصلت و يا عملى كه به روشنى مخالف مسلمات 
دينى است باطل و ضلالت است. در فقه براى اثبات حرمت نكمّه دارى, اظهار و نشر سخن ضلال به اين دلايل عقلى ونقلى تمسكك 
شده است: الف. دلايل عقلى ١‏ حسن قطع ماده فساد: به نظر مى رسد حسن قطع ماده فساد به معناى حسن از بين بردن هر جيز 
مفسد است و بيان ضلالت در صورتى كه مضل باشد مفسد است و به كونه اى بايد جلو آن را كرفت.  ”‏ وهن حق و احياء باطل: 
وهن حق و احياى باطل نيز در صورتى محقق مى شود كه افرادى از دين منحرف و يا مرتكب معصيت شوند. 1 مفسده ضلالت: 
مفسده ضلالت در جايى مترتب مى شود كه ضلالت تحقق يابد. هرجا, به يقين يا اطمينان, با سخنى يا كارى مردم در وادى ضلالت 
مى افتند بايد جلو آن كرفته شود. ؟ -دفع ضرر محتمل: اكر كسى احتمال عقلايى مى دهد كه با انجام كارى زمينه وقوع در ضرر 
اخروى (يعنى معصيت يا انحراف عقيدتى) براى او فراهم مى شود و از ارتكاب حرام كريزى نخواهد داشت نبايد انجام دهد. و اكر 
فرد ديككرى درباره او جنين احتمالى مى دهد نيز بايد جلوش را بككيرد. البته اين حكم عقل,به فرض اثبات, در مورد مقدمه هاى بعيد 
نيست و بيش از مقدمه هايى كه قدر متيقن است شامل نمى شود. احتمال عقلايى, مقدمه بى واسطه انجام كناه را در بر مى كيرد 
ولى صدق حكم عقل در موارد ديكر مشكوك است. 8 حسن دفع منكر: نهى از منكر, به نظر اكثر متكلمان حسن عقلى ندارد اما 
بسيارى از فقها آن را يكك حكم عقلى مى دانند و بعضى از آنان بين رفع و دفع منكر فرقى قائل نيستند, زيرا لازمه قبح ظلم لزوم 
جلو كيرى از وقوع آن است كه با جل وكيرى از استمرار آن نيز تحقق مى يابد. يس نهى از منكر يعنى دفع و رفع آن. اكر علم داشتيم 
كه كسى اراده ايجاد حرام دارد و به آن همّت كماشته و به انجام مقدماتش مشغول شده, واجب است او را نهى كنيم. عقل بين 
وجود اراده معصيت به طور بالفعل و بين تجدد آن و بين اين كه انككيزه فرد, به كناه كشاندن ديكران يا كناه كردن خودش باشد 
فرقى نمى كذارد.58 بنابراين اكر علم داريم كسى اكنون مرتكب معصيت مى شود بايد او را نهى كنيم و اكر او را مشغول انجام 
دادن مقدمه اى مى بينيم كه سبب ارتكاب كناه است و بعد از آن, كناه, بدون واسطه انجام مى شود, نهى كردن او از انجام آن 
مقدمه واجب است. اما اكر كسى را مشغول مقدمات با واسطه و غير سببى مى بينيم نهى كردن او از انجام آن مقدمات جايز نيست. 
البته اكر مى دانيم قصد انجام كناه دارد و يا در او يديد خواهد آمد نصيحت و نهى كردن او از ارتكاب كناه واجب است ولى حق 
ندارى م او را جنان محدود و مقيد كنيم كه از ارتكاب كناه عاجز, و از او سلب اختيار شود. 8 القاء غير در حرام: اككر فرد با انجام 
كارى سبب وقوع غير در حرام شود و آن فرد قصد اين القا را داشته باشد و يا به سبيت كارش بر اين القا علم داشته باشد قطعاً 
مرتكب حرام شده است. 1 قبح كمكك به كناه و انحراف عقيدتى: كمكك به كسى در انجام كناه به نظر بسيارى قبح عقلى دارد, 
ولى در مورد جكونكى تحقق آن اختلا.ف نظر زيادى وجود دارد. هر نظريه يكك يا جند تا ازاين شرايط را لا-زمه تحقق اعانت 
دانسته و به كونه اى آن را تعريف كرده است: ١‏ انجام مقدمه اى از مقدمات حرام توسط كمكك كننده ١‏ قصد ياري كمكك 
كننده به كمكك شونده در انجام كناه ٠‏ وقوع كناه توسط كمكك شونده *- صدق عرفى كمكك به كمكك شونده در انجام كناه 0 
ايجاد بعضى از مقدمه هاى نزديكك كناه براى كمكك شونده 8 علم يا ظن كمكك كننده به تحقق كناه توسط كمكك شونده 1 علم 
ياظن كمكك كننده به دخالت و تأثير كار او در تحقق كناه توسط كمكك شونده 4 قصد كمكك شونده به انجام كناه و علم كمكك 
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كننده به وجود آن قصد 4 -علم كمكك كننده به ييدايش قصد ارتكاب كناه در كمككث شونده ٠‏ - تخيّل كمكك كننده به وجود 
كنونى قصد كناه در كمكك شونده يا بيدايش بعدى آن ١١‏ انجام مقدمه بى واسطه كناه كمكك شونده توسط كمكك كننده ١7‏ 
انجام مقدمه اى كه در انحراف عقيدتى كمكك شونده مؤثر باشد ١١‏ علم اجمالى كمكك كننده به دخالت و تأثير كار او در تحقق 
كناه از فرد يا افرادى نامعين در ميان يكك جمع محدود 15 انجام مقدمه اى كه با تركك آن, كمكك شونده نتواند مرتكب كناه شود. 
به نظر مى رسد شرايط ١‏ و7 و8 و © براى تحقق كمكك به حرام لازم است, جون اولاً: بدون انجام مقدمه اى از مقدمات حرام 
توسط كمكك كننده, كارى صورت نكرفته است تا حكم حرمت, به آن تعلق بككيرد. ثانياً: قصد كمكك كننده به ارتكاب كناه توسط 
كمكك شونده ويا علم او به آن نيز شرط كمكك حرام است, زيرا اطاعت و عصيان, بر قصد و علم افراد مترتب مى شود و در بعضى 
از موارد با وجود علم, قصد نيز به طور قهرى حاصل مى شود. ثالثاً: با كمكك به انجام مقدمات كناه, بدون تحقق آن در خارج, 
عنوان (اعانت به كناه) محقق نمى شود (هر جند انجام آن مقدمات با قصد تحقق كناه همراه باشد. علاوه بر آن با توجه به تعريف 
هاى مختلفى كه براى كمكك به حرام شده است, به نظر مى رسد بتوان كفت مفهوم (كمك) مجمل است و تا به حصول آن يقين 
حاصل نشود موضوع حكم حرمت قرار نمى كيرد. بنابراين بعيد نيست بعضى از شرايط ديكر نيز در تحقق كمكك به حرام سهيم و 
لازم باشد, از جمله: علم يا ظن كمكك كننده به دخالت و تأثير كار او در تحقق كناه توسط كمكك شونده, قصد كمكك شونده به 
انجام كناه و علم كمكك كننده به وجود فعلى و يا ييدايش بعدى آن قصد, انجام مقدمه بى واسطه كناه توسط كمكك شونده, علم 
اجمالى كمكك كننده به دخالت و تأثير كار او در تحقق كناه از فرد يا افرادى نامعين در ميان يكك جمع محدود, انجام مقدمه اى كه 
با ترك آن, فرد نتواند مرتكب كناه بشود. قبح كمكك به كناه, حكم عقل است, و حرمت آن, حكم شرع و مخض ص اصل اباحه 
نمقي وهر ضووه حمل برؤة نكرو ندرا تزرنعة بوط زان اقول قارو ]كت العنتالاتر ييا عام 21ل باد الك علال) سرايقا 
البى "تدر نو تر رودي كد تداك رتوم ماكر كك الستت ره ااذه ايعان لسك تدر ددا ارا يقلن )حرمت كدي كان 
بعضى در توضيح آيه (لاتعاونوا على الاثم والعدوان», (تعاون) را با (اعانه) به يكك معنا كرفته اند و به مناسبت حكم و موضوع و 
قريئه بودن عغدوانو اين أيه را دال .ير حرمت اعانه يه كناه داسعه اند بعضى ذيكر نهن دز آبه را هزيهى 'دانسقة اندو و برشى بين 
اعانه و تعاون فرق قائل شده اند و آيه را دال بر حرمت مشاركت دو يا جند نفر در انجام معصيت دانسته اند و نه حرمت كمكك به 
انجام معصيت. به نظر مى رسد هيئتٍ باب تفاعل براى مشاركت طرفينى و اجتماع آنان بر انجام كار به طور حقيقى به كار مى رود و 
در آيه قرينه كافى بر استعمال آن به معناى باب افعال وجود ندارد و نمى توان اثبات كرد كه خدا معناى لاتعينوا را در قالب لاتعاونوا 
بيان كرده است. و به فرض دلالت آيه بر حرمت شرعى كمكك به حرام, اين آيه ارشاد به حكم عقل است, جون قبح كمكك به كناه 
يك حكم عقلى است. در اين صورت, طبق اين آيه, هر جا موضوع اعانه محقق شد حكم حرمت شامل آن مى شود ودر مورد 
شناخت مفهوم اعانه, همان اختلاف نظرها به ميان مى آيد. بعضى از روايات نيز مردم را به طور كلى از كمكك به قتل و ظلم نهى 
كرده است.52 اين روايات مطابق حكم عقل به قبح كمكك به كناه است و منظور آن ها كمكك به ديكرى در ارتكاب قتل يا ظلم 
است به كونه اى كه همه شرايط كمكك به كناه را دربرداشته باشد و موضوع اعانه محرز باشد. هم جنين ممكن است اين روايات 
بيان كر وجوب نهى از منكر باشد. روايات متعددى, بعضى از مقدمات كار حرام غير را نام برده و آن ها را جايز شمرده است, از 
جمله: فروش انككورا5 يا خرماة؟ به كسى كه مى دانيم أل الفاظر انتوم ال ه:ة* فروش أن الكرر يه كبيس كدمي خواهة إل آنا 
شراب بسازد 20 و فروش جوب به كسى كه از آن آلاءت لهو مى سازد.٠ه‏ به نظر مى رسد اين روايات بيان كر مواردى است كه 
موضوع كمك به كناءٍ كمكك شونده محقق نشده است. به طور مثال فروش انككور يا آب انككور, به قصد كمكك به شراب سازى 
عزرت 51 فا وجيوة يعمد واسظه إرككاق كقاشردة اسع طلم به ازانكان كناد يوسي 1ن قضد تو بذ ججال تداسق 


است. در مقابل اين رواياتٍ مستفيض, سه روايت قرار كرفته است: يكك روايت, ده طايفه دست اند ركار شراب را مورد لعنت 
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قرارداده 07 و دو روايت, از فروش جوب به كسى كه صليب يا بت درست مى كند نهى كرده است.07 درياره جمع بين اين دو دسته 
رواياتٍ مجوّز و مانع وجوه ارزنده اى بيان شده است.86 به نظر مى رسد اين سه روايت, به فرض اين كه حرمت را برساند, براى از 
بين بردن ماده فساد است و در يكك موقعيت استثنايى, كه از رواج شراب خوارى و صليب سازى براى جامعه مسلمين احساس خطر 
مى شده, بيان شده است. بنابراين در وضعيت عادى, فروش انككور و آب انككور و خرما به كسى كه شراب مى سازد و فروش جوب 
به كسى كه صليب يا بت مى سازد كمكك به كناه نيست و حرمت ندارد, ولى اكر در جامعه اسلامى يكك معصيت و يا انحراف 
عقيدتى جنان كسترش يابد كه هيج راهى جز بستن همه راه هاى وقوع آن وجود نداشته باشد بايد از انجام مقدمات بعيد آن نيز 
جلو كيرى كرد. حكومت ها كاه به صلاح مردم مى بينند كه براى ريشه كن كردن يكك منكر در جامعه ازاين شيوه استفاده كنند. 
ييامبر(ص) موقع نزول آيه حرمت شراب, دستور داد مردم ظرف هاى شراب را بياورند و آن ها را شكست. روايت لعنت به ده طايفه 
دست اند ركار شراب نيز از يبامبر(ص) است و شايد در همان موقعتت بيان شده باشد. طبق اين نظره سه روايت مانع, بيان كر حكم 
مصلحتى است. اكر اين وجه را نيذيريم به نظر مى رسد (بهترين وجه جمع اين است كه, به شهادت صحيحه ابن اذينه. بين فروش 
جوب به كسى كه صليب يا بت مى سازد و فروش انكور به كسى كه شراب مى سازد فرق بككذاريم واكر بتوانيم ملاكك اين حرمت 
و حاتت را به دست آوريم بكوييم هركونه كمكك به انحراف عقيدتي افراد حرام است, جون از امور مهم است و مفسده اش قوى 
است, اما كمكك به افراد در ارتكاب معاصى اكر همه شرايط كمكك به كناه را نداشته باشد جايز است.)98 البته با يذيرش اين نظريه 
مشكل روايت لعنت به ده طايفه دست اندركار شراب هم جنان باقى مى ماند مكر اين كه لعنت ييامبر(ص) را دال بر حرمت ندانيم. 
از آن جه كذشت مى توا ن نتيجه كرفت كه: ١‏ -_اظهار انديشه اى كه به واسطه آن انحراف عقيدتى و يا ارتكاب معصيت صورت 
نكيرد, هر جند با قصد اضلال و يا تخئل به تحقق آن اظهار شود, به دليل عدم حرمت تجرّى جايز است. 7'-اكر كسى با قصد ايجاد 
انحراف عقيدتى يا ارتكاب معصيت به وسيله ديكرى, با او صحبت كند و يا او را به خواندن كتابى ضددينى و يا در وصف معاصى 
وادارد و بداند يا اطمينان داشته باشد و يا احتمال بدهد كه در او انكيزه ارتكاب معصيت و يا احتمال بطلان انديشه دينى اش بيدا 
مى شود و ممكن است بعد مرتكب معصيت شود و يا منحرف كردد,كار او كمكك به انجام كناه است و جايز نيست. و اكر بدون 
قصد جنين كند, باز هم ممكن است كارش مصداق كمكك به كناه باشد. "-اكر كسى انككيزه ارتكاب كناه دارد و به دنبال شناخت 
راه آن است, و ديكرى با علم به آن انككيزه, او را بدان راه نمايى كند, به كونه اى كه اكر او را راه نمايى نكند او نمى تواند مرتكب 
كناه شودو و يا به كونه اى او را كمكك كند كه كمكك او مقدمه بى واسطه ارتكاب كناه باشد, اين راه نمايى و كمكك, اكر جه 
بدون قصد اضلال باشد, كمكك به كناه است و جايز نيست. زيرا در اين مورد, قصد به طور قهرى حاصل مى شود. ؟-اكر كسى به 
قصد اضلال ديكران بر ضد عقايد دينى و يا در وصف معاصى كتابى منتشر نمود و يا سخن رانى كرد و علم يا اطمينان داشت و يا 
احتمال داد كه در ميان مخاطبان اش بعضى از افراد كمراه مى شوند و يا انككيزه انجام كناه در آنان يديد مى آيد و مرتكب آن مى 
شوند, مخاطبان اش محدود باشند يا نامحدود, نوشتن و نشر اين كتاب و يا ايراد سخن رانى, مصداقٍ كمكك به كناه است و جايز 
نيست. و اكر بدون قصد اضلال جنين كرد و علم او به كونه اى نبود كه به طور قهرى در او قصد اضلال يبدا شود, شايد كمكك به 
كناه بر آن صادق نباشد. اظهار بعضى از انديشه هاى دينى و يا غير دينى مفيد, در ميان جمعى كه به علت قصور فهم منجر به 
كمراهى شان مى شود, نيز جايز نيست ,اما به صرف اين كه بعضى از مردم, اين سخن درست و حق را نمى توانند بفهمند و يااز 
آن سوء استفاده خواهند كرد نمى توان از نشر آن در جامعه جل و كيرى كرد و عموم مردم رااز حقّ مسلّمشان بازداشت, هر جند كه 
آن افراد موظف اند در استفاده از انديشه هاو وضعيّت علمى و روحى خود را در نظر كيرند. 4 در فرض هاى بالاو نوشتن كتاب, 
جاب و انتشار آن, سخن رانى, ضبط و تكثير و يخش آن, نوشتن فيلم نامه, اجرا و به نمايش درآوردن آن و ...يكك حكم دارد. 37- 


وجوب جهاد با اهل ضلال و تضعيف آنان به هر وسيله ممكن: در توضيح اين دليل كفته شده است: (روشن است كه وجوب جهاد 
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با آنان به خاطر از بين بردن مذهب آنان است به وسيله از بين بردن خودشان, يس آن جه باعث قوّت آنان مى شود به طريق اولى 8 
بايد از بين برده شود.)89 جنين بر مى آيد كه جهاد با كفار, در ابتداء براى برطرف كردن موانع تبليغ اسلام و يا رفع ظلم است نه از 
بين بردن مذهب آنان هر جند, در نهايت, براى كسترش اسلام در همه جا كمكك مى كند. در هر صورت, اكر اظهار انديشه اى 
باعث تقويت كفار شود و شرايط كمكك به تقويت كفر آنان را دارا باشد جايز نيست. 7 وجوب اجتناب از سخن زور, به دليل 
سخن خدا ...: (و از سخن زور بيرهيزيد.)/01 به نظر مى رسد سخن زور مصداقى از سخن منهي عنه است88 نه اين كه بيان كر 
حرافى دو كنار محرمات ديكر ياشند وعتوان تازه اى بر محرمات قولى بيقزابك بتابراين دلالتى بر حرمت سكن غبلال ندارد 8د 
وجوب اجتناب از سخن لهو, به دليل سخن خدا: (و از ميان آدميان كسى هست كه داستان بيهوده را مى خرد تا بدون اين كه دانشى 
داشته باشد مردم را از راه خدا بلغزاند و آيات خدا را به مسخره كيرد, اين ها هستند كه عذابى خواركننده دارند.)04 به نظر مى 
رسد طبق اين آيه در صورتى اشتراى سخن لهو حرام است كه براى كمراه كردن ديككران از راه خدا باشد. بدين معنا كه يا به قصد 
اضلالٍ مردم صورت كيرد و يا منجر به اضلال شود. و جون مراد از حرف لام در (ليضل) به درستى روشن نيست كه كدام يكك از 
اين دو احتمال مى باشد: تعليل و يا غايت, حكم حرمت در مورد قدر متيقن جارى است و با تحقق يكك شرط, در تحقق موضوع 
حرمت شكك مى شود و جاى اجراى اصل برائت مى باشد. در مورد لزوم تحقق اضلال در خارج مى توان به عدم حرمت تجرى نيز 
استدلال نمود. البته ممكن است كفته شود اصل در معناى لام, تعليل است و در صورت ترديد بين تعليل و غايت, معناى تعليل مقدم 
اسث. بنابراين معناى آيه جنين مى شود: اشتراى سخن لهو كه به انكيزه اضلال مردم صورت كيرد حرام است. 0 - روايت 
عبدالملكك: (به امام صادق(ع) كفتم: من به نككّاه كردن به ستا ركان مبتلا-شده ام. امام كفت: آيا قضاوت مى كنى؟ كفتم: بله. 
كفت: كتاب هايت را بسوزان.) 20 استفسار امام از عبدالملك دلالت بر اين دارد كه نككه دارى كتاب باطل حرام نيست بلكه ملاكك 
حرمت, ايجاد ضلالت در افراد است. اكر كتاب هاى نجوم موجب انحراف كسى نشود و شركك آور نباشد, از بين بردنش واجب 
نيست. ممكن است سؤال امام به اين معنا باشد كه (آيا اين كتاب ها براى تو به اندازه اى اطمينان مى آورد كه اككر بخواهى, بتوانى 
بر طبق آنها قضاوت كنى؟) در اين صورت اين كتاب هار جون باعث بيدايش يكك عقيده باطل مى شود, هر جند بر طبق آن 
قضاوت هم نكند, براى او مطالعه اش حرام و از بين بردن اش واجب است. 68 امر به القاى تورات: (روزى حضرت على(ع) به 
طرف مسجد رفت و در دست عمر قسمتى از تورات بود. حضرت به او امر كرد كه آن را بيندازد, و كفت: اكر موسى و عيسى زنده 
بودند هر آينه جز به ييروى از من مجاز نبودند.)١2‏ ذيل روايت حاكى از اين است كه تورات و انجيل اكر موجب عدم تبعت از آن 
حضرت بشود منحرف كننده است و بايد كنار كذارده شود. در غير اين صورت دليلى بر جل وكيرى از يخش آن وجود ندارد. /ا- 
روايت حذاء: (هركس بابى از كمراهى تعليم دهد همانند كناه كسى كه به آن عمل مى كند براى او نيز هست.) 27 در اين روايث 
سخن از تعليم ضلال به ميان آمده اما به دنبالش عمل به آن مطرح شده است, بنابراين مطلق بيان ضلالت و باطل را حرام نمى داند 
بلكه اظهار سخنى كه اضلال مردم را در بى دارد جايز نيست. 8- دو روايت از تحف العقول ..: (هر جه كه از آن نهى شده است, 
كه به وسيله آن به سوى غيرخدا تقرب جسته مى شود يا به وسيله آن كفر و شرك تقويت مى شود, از همه وجوه معاصى, يا بابى 
كه حق به وسيله آن خوار مى شود, حرام است رخريد, فروش, نكنّه دارى, تملكك, بخشيدن, عاريه دادن و ه ركونه تبديل در آن 
حرام است مككر آن كه ضرورت, آن را ايجاب كند.) و (خدا, تنها صناعتى را حرام كرده است كه همه اش حرام است و از آنان 
فقط فساد به بار مى آيد مثل بربط ها و مزمارها و شطرنج وهر جه ابزار لهو است ...و هر جه از آن, تنها فساد حاصل مى شود و در 
آن فقط فساد است, واز آن هيج كونه صلاحى بر نمى خيزد ودر آن هيج كونه صلاحى نيست.) دراين دو روايت (اظهار آن جه 
موجب تقويت كفر و شرك و تضعيف حق مى شود) و (فعل مُفسد), حرام شمرده شده است. بنابراين بيان مُضل و مفسد, يعنى آن 
جه كه از آن ضلالت وفساد تحقق مى يابد, حرام است نه مطلق اظهار سخن ضال و فاسد. راه هاى جل وكيرى از اضلال بر طبق آن 
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جه كذشت, انديشه اى كه اظهار شده و براى اضلال جمعى معيّن و يا اكثر مردم سبيت دارد و در حكم القاى در ضلالت است و يا 
مقدمه بى واسطه تحقق ضلالت آنان به حساب مى آيد, به حكم نهى از منكر, به معناى رفع آن, بايد جلو ادامه اضلالش را كرفت. 
واكر انديشه اى هنوز اظهار نشده ولى عرف و مراجع صالح براى تشخيص مصالح مردم علم يا اطمينان دارند كه اكر اظهار بشود 
همان اثر را خواهد داشت به حكم نهى از منكر, به معناى دفع آن, بايد از اظهارش جلو كيرى كرد. اكنون سخن درباره راه هاى 
ممكن براى اين نهى از منكر است: ١‏ جل وكيرى از تأليف, اظهار, نككه دارى, نشر و فروش بيان مضل, كه به معناى بريدن زبان و 
شكستن قلم فرد و از بين بردن آثار او است. ؟ ‏ جلوكيرى از خريد, قرائت, استماع و رؤيت آن, كه به معناى بستن جشم و كوش 
مردم است. 7- بركرداندن توجه مردم به جيزى غير از آن بيان مضل, كه با ايجاد راه هاى سر كرمى و ...مير است. 5 تقويت بعد 
دين شناسى و دين دارى مردم. بعضى از مورخان متأخر كه كتاب سوزاندن را به مسلمانان نسبت داده اند نقل كرده اند كه (سعد 
وقاص به عمر نامه نوشت و اجازه خواست كتاب هاى ايرانيان را به مسلمانان انتقال دهد. عمر در ياسخ نوشت: همه آن كتاب ها را 
ذن آصابرن يدوععة اك ر در ان رسكارق هيت خدا ما زا به نينر ان واه تمان قرموده ع اكر كتراهى دن انرود خدامارااز أن 
كمراهى رهايى داده است.) و هم جنين عمر در ياسخ به سعد وقاص نوشت: (اكر مطالب آن كتاب ها موافق مطالب كتاب خداست 
كه به آن محتاج نيستيم و اككر مخالف آن است كه بازهم به آن محتاج نيستيم يس در هر صورت كتاب ها را نابود كن.) 27 كفته 
اند احمد حنبل نيز در مخالفت با عقايد معتزله حتى از بيان موضع متكلمان و بحث عقلى با ايشان خوددارى مى كرده است. 86 
روايت عبدالملك و روايتى كه در مورد تورات بود نيز به راه اول و دوم اشاره دارد. روشن است كه در اين دو روايت, دو تعبير 
(سوزاندن) و (كنار كذاردن) خصوصيتى ندارد وهر دوه مصداق خارج كردن كتاب از صحنه اضلال است. آن جه واجب است 
همين كلى است كه در موارد مختلف به كونه هاى متفاوت تحقق بيدا مى كند. اين دو روايت بر اين دلالت دارد كه اين دو راه نيز 
مى تواند مصداق اين كلى قرار بككيرد و در مواردى جايز باشد. اين دو روايت بر انحصار مواردٍ ذكر شده دلالت ندارد. واضح است 
كه اكر كتب مضل را خمير هم بكنند باز به اين روايات عمل شده است. به علاوه, اين دو راه ارائه شده, امروزه در مورد بسيارى از 
بيان هاى مضل قابل اعمال نيست به اين دليل كه اولاً: وضعت جديد تبليغات به كونه اى است كه حتى حكومت هاى مقتدر هم 
نمى توانند آن رابه كنترل خود درآورند. سابق, به خاطر محدوديت كتاب هاو از بين بردن آن ها مؤونه زيادى نمى برده است اما 
اكنون نه مى شود جلو يخش صدا و تصوير راديوه تلويزيون, ويديو, كامبيوتر و ... را كرفت و نه مى توان جشم و كوش مردم را 
بست. ثانياً : در بعضى از موارد, إعمال شيوه اول و دوم باعث ضلالت عده اى از مردم مى شود. جنين نيست كه هميشه فقط با نشر 
بيان مُضْل, ضلالت ايجاد شود بلكه ممكن است باجل وكيرى از اظهار و استماع آن نيز اضلال تحقق يابد. طبق روايتى از حضرت 
امير(ع): (توانايي سلطانٍ حجت, بيش از توانايي سلطان قدرت است.)28 بنابراين براى جلوكيرى از اضلال, ابتدا نبايد سراغ شيوه 
اول و دوم رفت براى برنامه ريزى درازمدت بايد به سراغ راه جهارم رفت, كه از همه راه ها قوى تر است, و در برنامه ريزى كوتاه 
مدت بايد از راه سوم استفاده برد. البته ممكن است مواردى نيز ييش آيد كه بايد به ناجار از آن دو راه اول كمكك كرفت, كه 
تشخيص آن به عهده عرف آكاه و متخصص است ُجون هم توانايى آن دو راه در جلوكيرى از تحقق ضلالت بايد مورد بررسى 
قرار كيرد و هم انحصار علاج به آن. سخن بزركك حضرت امير(ع) بيان كر اين است كه اولاً: دين اسلام ‏ كه حقى است ‏ حيّعت ها 
و برهان هاى قوى دارد كه هيج عاقلى نمى تواند در برابرش زانوى تسليم به زمين نزند, ثانياً: مردم نيز عاقل اند و قدرت فهم براهين 
حق را دارند و در انتخاب نيز راه هدايت را بر مى كزينند. بايد آنان را آزاد كذاشت واز ضلالت اجبارى آنان نهراسيد, جون همان 
طور كه هدايت تحميلى ممكن نيست ضلالت اجبارى نيز امكان ندارد. البته بايد در نحوه بيان حيّجت هاى حق, به سطح آكاهى و 
احساسات مخاطبان توجه داشت و سخن حق را در موقعيت م ناسب و در قالب شايسته بيان كرد. روايت (با مردم به اندازه عقل آنان 


صحبت كن.) ##بيان كر همين نكته است. علاوه بر روايتِ حضرت امير(ع) كه قدرت سلطان حجت را بيش از قدرت سلطان زور 
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مى داند, اين دو روايت نيز مى نماياند كه راه مبارزه با انحراف, تقويت بُعد دين شناسى مردم است: ١‏ -(خدا لعنت كند بنى اميه را 
كه مردم را براى آموزش دادن دين آزاد كذاشتند. اما براى شناساندن كفر آزاد نككذاشتند.) ١‏ -(حذيفه كفت مردم از ييامبر(اص) 
درباره توحيد مى يرسيدند و من از شركك مى يرسيدم.) علاوه بر آن, تأكيد اسلام بر فراكيرى دانش و ارج نهادن به دانش مندان, بر 
همه روشن است رو در روايتى حياتٍ علم وابسته به نقد و رد دانسته شده است. حيات علم, يعنى يويايى و بالندكى آن, به اين 
نيست كه فقط سخن حق مطرح شود بلكه در تضارب آرا است كه سخن حق شناخته و امتيازش بر باطل روشن مى كردد. ودر 
روايت ديكر, حضرت عيسى(ع) مردم را توصيه مى كند كه ناد سخنان باشند./2 قرآن نيز در دو آيه همين روش را براى جل و كيرى 
از اضلال, و كسترش شعاع هدايت ارائه مى دهد: (يس بندكان مرا كه به سخن كوش مى دهند, آن كاه بهترينش را ييروى مى 
كنند مزده بده. اينان هستند آن كسانى كه خدا آنان را هدايت كرد و اينان همان خردمندانند.)28 اين آيه به طور معمول براى اثبات 
آزادى بيان مورد استدلال قرار مى كيرد. ولى به نظر مى رسد فقط مجوّز استماع اقوال حق و باطل, هادى و ضال است و البته اين 
استماع را بر كسانى روا مى دارد و مورد تشويق قرار مى دهد كه در خود توانايى شناخت و تبعيت از بهترين سخن را مى يابند. هر 
جند در كل جامعه بايد افكار مختلف بتواند خودنمايى كند و امكان عرضه بر همكان را داشته باشد و نظام اسلامى بايد مدافع اين 
حق مشروع مردم باشد, اما بر هركس در هر موقعيت سنّى و فكرى روا نيست كه به هر سخنى كوش بسبارد و به هر كتابى جشم 
بدوزد. حضرت امير(ع) در وصف متقين مى كويد: (كوش هاى شان را بر علمى كه برايشان نافع است وقف كرده اند.)24 اين 
سخن بيان كر ظرفتيت هاى مختلف افراد است. قرآن, سخن و منطق مؤمن آل فرعون را در برابر فرعون قرار مى دهد و شيوه آن 
مؤمن را تمجيد مى كند. وقتى فرعون كفت: (بككذاريد موسى را بكشم, مى ترسم دين شما را عوض كند يا اين كه فسادى به بار 
آورده موسى كفت: من از هر متكبرى كه به روز قيامت ايمان ندارد به يرورد كار خودم و شما يناه مى برم.) مؤمن آل فرعون كفت: 
(آيا كسى را به صرف اين كه مى كويد الله برورد كار من است و شاهد هم مى آورد مى خواهيد بكشيد؟ اكر دروغ كو باشد كه 
كناهش بر خودش است و اكر راست كو است, بعضى از وعده هايش به شما خواهد رسيد. فرعون كفت: جز رأى خودم را به 
صلاح شما نمى دانم.) 7١‏ يس به نظر مى رسد راه جهارم بهترين راه جلو كيرى از اضلال مردم است و راه سوم راه كوتاه مدت است 
وو به ضرورت مى توان از راه هاى اول و دوم استفاده كرد. 7" انديشه غيردينى و موضوع هاى احكام دينى اسلام از نظريه هاى 
مختلف علمى كه در جهت اداره بهتر زندكّى مردم ارائه مى شود استقبال مى كند و به صاحبان آن به ديده احترام مى نككرد /١‏ و 
مسلمانان را به فراكيرى آن هر جند در دورترين نقاط بر مى انكيزد. 77 اظهار نظر در موضوعات احكام فقهى و اخلاقى نيز مجاز 
است و ارشاد جاهلان به موضوع همانند تبليغ دين به جاهلان به احكام, كاهى واجب است. تنها در مواردى كه اسلام نخواسته است 
مردم به خاطر آن ها در سختى قرار كيرند و بنا را بر مسامحه ككذاشته است, از قبيل طهارت و نجاست, آكاه كردن ديكران به جيزى 
كه موضوع حكم شرعى قرار مى كيرد و فرد را به زحمت مى اندازد رجحان ندارد, اما آن جا كه به مردم نفعى مى رسد بيان 
موضوع, راجح است و در مورد جان و ناموس و مال, ارشاد جاهلان واجب است. وجوب حضور مسلمانان در صحنه هاى سياسى, 
اقتتصادى, فرهنككى و لزوم اظهار نظر آنان به همين خاطر است. اظهار نظر درمورد حقوق عمومى و شخصى افراد و دفاع از آن ها 
براى همه ساكنان جامعه اسلامى آزاد است و هيبت هيج كس نبايد مانع شود كه مردم حقى را كه ديدند يا شنيدند اظهار كنند. "7 
ودر دفاع از حقوق خود نيز نبايد از كسى بهراسند, (عربى صحرانشين به تندى بر ييامبر(ص) وارد شد, در حالى كه ييامبر(ص) در 
ميان يارانش بود:عرب به ييامبر كفت: به من عطا كن, اين مال نه از آن توست و نه از مال يدرت. بيامبر(ص) لب خندى زد و 
كفت: راست كفتى, اين, مال خداست. عمربن الخط اب بر آشفت و تلاش كرد تا عرب را به شدّت براند, ييامبر(ص) با نرمى او را 
بازكرداند در حالى كه لب خند بر لبانش نقش بسته بود و مى كفت: عمر او را واككذار, به راستى صاحب حق سخنى دارد.)؟؛ 


اظهارات ممنوع با نكاهى به محرمات شرعى جنين بر مى آيد كه تنها موردى كه آزادى انديشه محدود مى شود جايى است كه 
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حقى تضبيع كردد, آزادى انديشه حق مسلّم يكك فرد است اما فقط حق او نيست و در تزاحم با حقوق ديكر, بايد ديد كدام اولى 8 
است. احكام اسلام مبتنى بر مصالح و مفاسد واقعى است. در تعبديات, آن مصالح, به روشنى, براى ما معلوم نيست, جز آن كه خود 
شرع بيان كرده باشد, اما در توصليات به طور عمده روشن است. از اين رو هرجا آزادى انديشه محدود مى شود بى شكك ياى 
مفسده اى شخصى و يا اجتماعى در كار است و غير از آن به سختى مى توان به حرامى ملتزم شد و به آسانى سلب آزادى نمود. 
خدا بيان و عمل مردم را آزاد كذاشته است مكر اين كه حق شخصى و يا عمومى مردم يايمال شود. آن جه به خخدا و دين مربوط 
مى شود نيز در همين دايره قرار مى كيرد, جون دين براى مردم است و تضعيف و تعالى آن جيزى جز تحقير و تعظيم دين داران 
نيست. علالوه بر حرمت اظهار انديشه اى كه سبب القاى ديكران در حرام باشد ويا مصداق كمكك به كناه قرار مى كيرد, اظهار 
انديشه اى كه مذل, مضرٌ و يا مخل به نظام اجتماعى مردم باشد نيز حرام است. ١‏ -انديشه مذلٌ الف . حرمت اذلال خود (سزاوار 
لست كهامؤمق ختردكن زاذلبل كندب )لاو (وقدر وك امت كه مؤمة نجل و رغى وافشباقد كد ناضك دلت او شرف )ءا 
بنابراين اظهار نظر و يا عملى كه موجب خرد شدن شخصيت فرد و از بين رفتن استقلال او مى شود جايز نيست. حضرت امير(ع) نيز 
مردم را از جايلوسى و تملق كويى و تعظيم بى مورد به اميران خود نهى كرد.//او مردم شهر انبار را از انجام حركاتى كه باعث 
تحقير واتوهين به خموداشان بود بازداشت: لاو اضحاكن را اقيياده رفتق به دنال خودو در الى كه او سواز بود برحدر داشت ول 
البته حاكمان از دو جهت بايد جلو آن حركات و بياده رفتن ها را بكيرند: يكى ازاين جهت كه باعث ذلت و تحقير مردم است و 
ديكرى, جون زمينه ساز فساد آنان است. حاكمان غيرمعصوم هميشه در معرض خطر بزركك قدرت طلبى قرار دارند و به سخن 
معروف, ديكتاتورها به تدريج ساخته مى شوند. ب. حرمت اذلال ديكران ذليل كردن و تحقير ديكران, تضييع حقوق روحى و 
معنوى آنان است و طبق روايتى از حضرت عيسى(ع) ناشى از كبر و خودخواهى انسان است. در جامعه اسلامى, همه مردم بايد از 
جهت روحى و معنوى امتتيت داشته باشند. بعضى از روايات , مردم را از تحقير و اهانت به مؤمنان برحذر داشته است: هر كس بنده 
مؤمن هرا به ذلت بخوائك با من اغلان جك داده اكد ١م‏ هر كس ننده عؤمنق مراية ذلت بكشائد يامن مخالفت كردة از روق 
فشك ازامق دا شدة اسكي اللاهر كس يكن از اولبناق مرا ذليل كت مرا به كه خرى وا داشقه اسث: افر كس منومتن واه 
خاطر تنكك دستى اش به ذلث بكشاند و تحقير كند, خدا روز قيامت او را در جمع مخلوقات نمايان مى كند.87 در روايات متعدد 
ذليل كردن مؤمن به وضوح مورد نهى قرار كرفته است.85 غيبت كردن مؤمن, تهمت زدن و فحش دادن به او, تفسيق, تكفير, 
قذف, تشبيب, عدم رعايت امانت در مجالس, دروغ, اشاعه فحشا و افشاى اسرار شخصى مردم نيز از جهتى جزء حق الناس است و 
مى تواند مواردى از حرمت اذلال قلمداد شود. تهمت زدن و نسبت ناروا دادن به شهروندان غيرمؤمن جامعه اسلامى نيز حرام است. 
طبق رواياتى اذلال و اهانت به مطلق مردم مورد نهى قرار كرفته و مذمت شده است.88 در مورد نحوه جزيه كرفتن از كفار بعضى 
معتقدند صاغر بودنٍ آنان ملالزم با ذلت وتحقير نيست. شيخ طوسى (حتى يعطوا الجزيه) را به معناى التزام آنان به يرداخت جزيه 
حمل كرده است و (هم صاغرون) را به معناى التزام به احكام اسلام دانسته است.88 جزيه به انكيزه عقوبت و اهانت و ذليل كردن 
كفار وضع و واجب نشده است.87 در قلمرو حكومت اسلامى حتى كناه كاران نبايد مورد اهانت قرار بككيرند. هر جند طبق روايتى 
از حضرت عيسى(ع) قرب به خدا در بغض به اهل معاصى است,88 اما كينه داشتن به كناه كار مجوّز اهانت به او نيست. در دل بايد 
از كناه كار رنجيد تا عصيان او در انسان تأثير سوء نككذارد و قلب را به معصيت مايل نكند اما با او نيز بايد رحيمانه و دل سوزانه 
وَشَانٌ كرد و هعوارة كوشيد ا ان كاه ست يكقد. ؟-اتديقه مضل أظهاز اتديكه اق كد راض القاى دركراق در كناه وديا التحراف 
عقيدتى بشود ويا عنوانٍ (كمكك به كناه) بر آن صدق كند. هم جنين اظهار انديشه اى كه براى وارد كردن ضرر حرام به ديكران 
سبيت دارد ويا مصداق كمكك به غير در اضرار به خود است, حرام مى باشد.89 8 انديشه مخل به جامعه اسلامى جامعه اسلامى 


مجموعه اى متشكل از مردم و دولت است كه براى حفظ اصول و ارزش هاى اسلامى تلاش مى كنند. و آزادى انديشه از بهترين 
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اصول و ارزش هاى اسلامى است كه دولت و ملت بايد براى حفظ و كسترش آن بكوشند. آزادى اصل تغييرنايذير قانون اساسى 
ايران نيز هست 4١‏ و اكر در جامعه وضع فوق العاده اى به وجود آمد و براى محدود كردن آن قانون لازم بود به نظر نايب رئيس 
مجلس خب ركان قانون اساسى, مجلس شورا نيز نمى تواند براى آن قانون تصويب كند, بلكه با رفراندم و مراجعه به آراى عمومى 
مى توان جنين كرد.١9‏ آزادى انديشه به نفع جامعه اسلامى است اما اكر انديشه اى فتنه آفريند و براى ايجاد تفرقه بين مردم و بروز 
هرج ومرج سبيت داشته باشد و يا بسيارى از مردم را به بى قانونى و اعمال حرام وادارد مخل جامعه است و بايد جلو آن كرفته 
شود. ازاين رو آزادى بايد قانون مند باشد تا آزادى همه مردم حفظ شود راظهارنظرها و انتقادها در موقعيت مناسبى صورت كيرد 
كه نظم عمومى به هم نخورد واهر كس مسئوليت اظهارات خود را به عهده بككيرد. البته تشخيص جرائمى كه از آزادى انديشه بر 
مى خيزد كار آسانى نيست و بايد كروهى از متخصصان عادل به آن اقدام كنند. فى لم, رمان, طنز و ...زبان خاص خود دارد و به 
سادكى نمى توان به عنوان توهين به افراد ويا كمكك به اختلاللل نظام جلو آن را كرفت, بلكه بايد آن ها را در ظرف خود و با 
فرهنكك ويه اش مورد نقد و بررسى قرار داد. بىنوشتها: سه مقاله (زندكى و آزادى), (آزادى سياسى) و (آزادى انديشه) حاصل 
تحقيقى است كه سال 1717/8 در معاونت انديشه اسلامى مركز تحقيقات استراتزيكك انجام كرفته و با مقدارى اصلاح واضافه در 
شماره هاى او ”او اين مجله جاب شده است. .١‏ ر.كك به:جان استوارت ميل, رساله درباره آزادى, ص46 (7آزادى بيان و نشر 
عقايد ممكن است در وهله اول مشمول اصل ديكرى به نظر برسد جون كه كفتن و بيخش كردن عقيده متعلق به آن قسمت از رفتار 
فرد است كه به ديكران مربوط مى شوه, اما از آن جايى كه بيان و نشر انديشه تقريباً به همان اندازه مهم است كه خود آن انديشه و 
تا حدٌ زيادى روى همان دلايلى استوار است كه آزادى انديشه, درعمل نمى توان آن را از بحث انديشه جدا كرد.) نيز ابوالفضل 
قاضى, حقوق اساسى و نهادهاى سياسى, ج١,‏ ص 22٠‏ (مجله حوزه, ش ”7, ص .٠٠١‏ ؟. مجله حوزه, ش ,"١‏ ص117. ". مرتضى 
مطهرى, ييرامون جمهورى اسلامى, ص6١٠.‏ 5 . ر.كك به: مقاله (زندكى و آزادى), مجله حكومت اسلامى, ش 7, ص ١017‏ - 121. ه 
. بقره (؟) آيه 2ه1؟. » . علامه طباطبائى, الميزان, ج؟, ص117. 7 . علامه طباطبائى, بررسيهاى اسلامى, ص 8.8١‏ . آل عمران(*) 
آيه 80: (ومن يبتغ غيرالاسلام ديناً فلن يقبل منه وهو فى الآخرة من الخاسرين.) 9. امام خمينى, المكاسب المحرمه, ج١ى‏ ص *18#. 
٠‏ . مرتضى مطهرى, جهاد, ص0. ١١‏ . مرتضى مطهرى, بيرامون جمهورى اسلامى, ص”"١٠.‏ 17 . مجله حوزه, ش”", ص7١1.‏ 
1 . مجله حوزه, ش "ا ص .٠١”‏ 15 . علاسمه طباطبايى, الميزان, ج؟, ص88. 10 . مرتضى مطهرى, ييرامون جمهورى اسلامى, 
ص7١١.‏ 18 . ر.كك: مقاله (زندكى و آزادى), مجله حكومت اسلامى, ش7, ص ١85‏ - 17.121 . عميد زنجانى, اسلام و همزيستى 
مسالمت آميز. ص 18.7٠١‏ . حجرات (69) آيه ؟1: (يا ايها الذين آمنوا اجتنبوا كثيراً من الظنّ ان بعض الظنّ اثم و لاتجتّرسوا 
ولايغتب بعضكم بعضاً) . رءكك به: ولاية الفقيه, ج7, ص 7١.368 85١‏ . ر.كك به: مذاكرات مجلس خب ركان قانون اساسى, 
ج١,‏ ص4/الا و ماده 8" قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران. 7١‏ . ولايةٌ الفقيه, ج ”, ص 8/*. 77 . همان, ص/الا” و 581 78 . 
همان, ص 88. 75 . حضرت امير(ع), نهج البلاغه, نامه “01: (وليكن ابعد رعتتكك منكك واشتأهم عندكك اطلبهم لمعايب الناس, فان 
فى الناس عيوباً الوالى احقٌّ من سترها). 70 . حضرت امير(ع), غررالحكم, ج, ص 107: (من ساتركك عيبكك. فهو عدوّكك). 78 . 
همان ص1017١:‏ (من بضّ ركك عيبكك فقد نصحكتك). . همان, ج2, ص177١:‏ (نصحكك بين الملا تقريع). 78 . كنزالعمال, ج ,٠١‏ 
ص4؟1 . 79 . حسن الصفار, جند كونكى و آزادى در اسلام, ترجمه حميد رضا آزير, ص*7 . 0 . ر.كك به: محمد على ايازى, 
المفسرون حياتهم و منهجهم, ص .١ .1١١‏ حضرت امير(ع), نهج البلاغه, صبحى صالح, نامه :١‏ (ولاتقل مالا تعلم وان قلّ ماتعلم). 
؟”. همان: (دع القول فى ما لاتعرف). *7. ر.كك به: امام خمينى, تهذيب الاصول, ج ؟, ص 7٠٠١‏ رالرسائل, ج 7, ص 1١77‏ (شهيد سيد 
محمد باقر صدر, مباحث الاصول, ج؟, ص 178 رُبحوث فى علم الا-صول, ج؟, صع78. 7 . حسن الضّ فمار, جند كونكى و آزادى 
در اسلام, ترجمه حميد رضا آزير, ص5١5.‏ 78 . طه )3١(‏ آيه :2١‏ (قال لهم موسى ويلكم لاتفتروا على الله كذباً فيسحتكم بعذاب 
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وقد خاب من افترى.) 8. احمد نراقى, عوائدالايام, ص .1١١‏ /71. محمد حسن نجفى, جواهر الكلام, ج 7 ص 714. 38 . ميرزاى 
نائينى, كتاب الصلاة, ص18". 79 . آل عمران(”) آيه ا: (وقالت طائفة من اهل الكتاب آمنوا بالذى انزل على الذين آمنوا وجه 
النهار واكفروا آخره لعلّهم يرجعون.) 8٠‏ . رك به: صحاح اللغه, قاموس, مفردات. .6١‏ ر.كك به: سبأ (76) آيه 8 زنمل 0379 آيه 
١‏ روم (00) آيه 59 رطه )53١(‏ آيه 9 ربقره (؟) آيه ١2‏ راعراف (/0) آيه "١‏ رانعام(2) آيه 8ه يونس )1١(‏ آيه 7". 517 . ر.كك به: 
بقره (؟) آيه :٠١8‏ تبديل ايمان به كفر رُنساء (6) آيه :١١8‏ شرك به خدا رُنساء (©) آيه ع١:‏ كفر به خدا رسبأ (ع”) آيه 8: عقيده 
نداشتن به آخرت ,زمر ( 8*) آيه 77: قساوت قلب (غافر (0©) آيه 10: كيد كافران رُغافر (60) آيه :2١٠‏ دعاء كافران رشورى (67) 
آيه 18: مراء در مورد روز قيامت ,رملكك (81) آيه 9: تكذيب رسالت ييامبر(ص). ”5 . ر.كك به: احزاب (*© آيه #": (وما كان 
لمؤمن ولامؤمنة اذا قضى الله ورسوله امراً ان يكون لهم الخيرة من امرهم و من يعص الله ورسوله فد ضلّ ضلالاً مبينا). 5 . به 
ترتيب ر.كك به: ص(78) آيه 18 رَانعام (2) آيه ١5‏ رابراهيم (15) آيه "١‏ رنساء (©) آيه 2٠‏ رُنوح )0/١(‏ آيه 71 مآل عمران (0) آيه 
4 . 58 . ر.كك به: امام خمينى, المكاسب المحرمه, ج ١‏ ص 172. 8 . وسائل الشيعه, ج؟7١,‏ ص78١‏ و 1/.10. همان, ج17, 
ص 58.١189‏ . همان, ج7١‏ ص ,١129‏ حديث2 وا ص ١1١1ى‏ حديث 8. 584 . همان, ج؟1, ص 188, حديث ١‏ وع. ج7ار ص 17١‏ 
حديث/ و8 وه و١٠.0٠ث.همانوج؟١,‏ ص1998, حديث5. ١‏ . همان, ج١7١ار‏ ص ,١77/‏ حديث1١.‏ 7ه . همان, ج؟17, 
عن 28 انحديق 6 .هه (لعن رسول الاق الك عشرة غاوستها و حارسها و غاضرفا و شارييا وساقييا وحاملها واليكيرلة اله 
وبايعها و مشتريها و آكل ثمنها). 2٠"‏ . همان ج؟17, ص177: (عن ابن اذينه قال كتبت الى ابى عبداللّهد(ع) اسأله عن رجل له خشب 
فباعه ممّن يتّخذه برابط. فقال: لابأس به. وعن رجل له خشب فباعه ممّن يتَخذه صلبانا. قال: لا.) 05 . امام خمينى, المكاسب المحرمه, 
ج"”, ص ”791-797. 40 . همان, ج7, ص 798 . 08 . محمد حسن نجفى, جواهر الكلام: ج72 ص /. /اه .حج )5١(‏ آيه :"٠‏ (ذلكك 
ومن يعظّم حرمات الله فهو خير له عند ربّه واحلّت لكم الانعام الا مايتلى عليكم فاجتنبوا الرجس من الاوثان واجتنبوا قول الزور). 80 . 
مفسران در مورد (قول زور) جند وجه ذكر كرده اند: ١-افترا‏ به شريعت واز بيش خود جيزى را حلا-ل يا حرام اعلا.م كردن 7 
شركك به خدا "7 دروغ و تهمت 5- تلبيه مردم در دوران جاهليت: لبيكك لاشريك لكك الا شريكك هو لكك بملكه و ما ملك. (تفسير 
الفخر الرازى, ج7١,‏ ص *). 84 . لقمان (21) آيه ©: (ومن الناس من يشترى لهو الحديث ليضل عن سبيل الله بغير علم و يتَخَذها 
هزواً اولئكك لهم عذاب مهين.) 2٠‏ . وسائل الشيعه. ج8, ص 188: (عبدالملكك بن اعين قال: قلت لابى عبداللّه(ع): انى قد ابتليت بهذا 
العلم فاريد الحاجة, فاذا نظرت الى الطالع ورأيت الطالع الشر جلست ولم اذهب فيها واذا رأيت طالع الخير ذهبت فى الحاجة. فقال 
لى, تقضى؟ قلت: نعم. قال: احرق كتبكك.) 2١‏ . علامه حلّى, نهاية الاحكام فى معرفة الاحكام. ج7, ص :5/١‏ (وخرج على يوماً الى 
المسجد و فى يد عمر شىء من التوراءً فامره بالقائها وقال: لوكان موسى و عيسى عليهما السلام حتين لما وسعهما الآ اتباعى). 87 . 
نراقى, مستند الشيعه, (؟ جلدى), ج7, ص 68": (من علّم باب ضلال كان عليه مثل وزر من عمل به). 8# . جرجى زيدان, تاريخ 
تمدن اسلام, ج”اوص 2١‏ و 27. ع8 . نصرالله يورجوادى, نشر دانش, سال ١٠,و‏ ش". هع . غررالحكم و درر الكلم. ج؟, ص :0١08‏ 
(قَوّهْ سلطان الحيّجَهُ اعظم من قَوَّهْ سلطان القدرة). 88 . مجلة الفكر الجديد, سال ”, شو ص "8١‏ /91 . بحارالانوار, ج 7, ص 38: (قال 
المسيح(ع): خذوا الحق من اهل الباطل ولاتأخذوا الباطل من اهل الحق كونوا نقاد الكلام. فكم من ضلالة زخرفت بآيهُ من كتاب الله 
كما زخرف الدرهم من نحاس بالفض 4 المموهة, النظر الى ذلكك سواء والبصراء به خبراء). 88 . زمر (8) آيات ١7‏ -18: (والذين 
اجتنبوا الطاغوت ان يعبدوها و انابوا الى اللّه لهم البشرى فبشّر عباد. الذين يستمعون القول فيتبعون احسنه اولئكك الذين هديهم الله 
واولئكك هم اولوا الالباب). 24 . نهج البلاغه, خطبه 197. (وقفوا اسماعهم على العلم النافع لهم.) .١‏ غافر (0©) آيات8؟ -18: (وقال 
فرعون ذرونى اقتل موسى وليدح ربّه انى اخاف ان يبدّل دينكم او ان يظهر فى الارض الفساد. وقال موسى انى عذتٌ بربّى وربكم من 
كل متكبر لايؤمن بيوم الحساب. وقال رجل مؤمن من آل فرعون يكتم ايمانه أتقتلون رجلا ان يقول ربّى اللّه وقد جاءكم بالبيئنات من 
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ربكم و ان يكك كاذباً فعليه كذبه وان يكك صادقاً يصبكم بعض الذى يعدكم ان الله لايهدى من هو مسرف كذاب). .1١‏ از همين 
قبيل است احترام مرحوم سيد رضى به (صابى). 7. علامه مجلسى, بحارالانوار, ج١,‏ ص ,18١‏ حديث 28: (قال النْبى (ص): اطلبوا 
العلم ولو بالضّ ين فان طلب العلم فريضة على كل مسلم). 7. ابو الحسين ورام, مجموعه ورام, ج١,‏ ص ”: (لايمنعنٌ احدكم هيبةٌ 
العلين ان يفول ف عق اذا راو سنح ا رخاله محمد عالد, ين بق عسر سن 11 اين ووافك :وا بخارى يق تقل كرده 
است: (اتى النبى(ص) رجلٌ يتقاضاه فاغلظ له فهمٌ به اصحابه. فقال دعوه فانٌ لصاحب الحق مقالا). صحيح البخارى (بيروت, دار 
الجيل), ج", ص 00 .١‏ 7 . كافى, جه, ص 25. 18. همان, ج 7, ص 7١‏ 77 . نهج البلاغه, خطبه :5١8‏ (و ربّما استحلى الناس الثناء 
بعد البلاء فلاتثنوا على بجميل ثناء لاخراجى نفسى الى الله سبحانه واليكم من التّقيهُ فى حقوق لم أفرغ من ادائها و فرائض لابدّ من 
امضائها فلا تكلمونى بما تكلم به الجبابره ولاتتحفّظوا منى بما يتحفّظ به عند اهل البادرة ولاتخالطونى بالمصانعة). 74. بحارالانوار, 
ج١؟,‏ ص هه, حديث: (وترجل دهاقين الانبار له واسندوا بين يديه. فقال(ع): ماهذا الذى صنعتموه؟ قالوا: خلق منا نعظم به امراءنا. 
فقال: والله ماينتفع بهذا امراؤكم وانكم لتشقّون به على انفسكم وتشقّون به فى آخرتكم وما اخسر المشقَّهُ وراءها العقاب وما اربح 
الراحة معها الامان من النار). 9 . همان, روايت ؟: (عن ابى عبداللّه(ع) قال: خرج اميرالمؤمنين على اصحابه وهو راكب, فمشوا خلفه 
فالتفت اليهم فقال: لكم حاجة؟ فقالوا: لا يا اميرالمؤمنين ولكنّا نحبٌ ان نمشى معكك فقال لهم: انصرفوا فانْ مشى الماشى مع الراكب 
مفسدة للراكب ومَذلة للماشى: قال وركب مرة اخرى فمشوا خلقه. فقال: انصرفوا فانٌ خفق النعال خلق اعقاب الرجال مقسدة لقلوت 
النوكى). 4١‏ . كافى, ج”, ص/. 8١‏ . همان, ص 87 87 . همان, ص 07". "81 . همان. 85 . همان, ج", ص 096 (فقيه, ج ", 
ص1 رتهذيب, جع, ص"١٠.‏ 80 . كافى, ج8, ص56 (فقيه, جع, ص 98" واج ١ر‏ ص/8#. 88 . ولاية الفقيه, ج", ص 47.628 . 
همان, ص ١/ا5.‏ 88 . بحارالانوار, ج6٠,‏ ص 0:*/, حديث 28: (يا معشر الحواريين تحببوا الى الله ببغض اهل المعاصى و تقرّبوا الى 
الله بالتباعد منهم والتمسوا رضاه بسخطهم). 89. درباره محدوده موارد حرمت اضرار به خود نظريه هاى مختلف وجود دارد, كه 
يرداختن به آن مقاله مستقلى مى طلبد. .4٠‏ قانون اساسى جمهورى اسلامى ايران, اصل177. 41 . مشروح مذاكرات مجلس خب ركان 


قانون اساسى, ج ,١‏ ص 579.(سخن نايب رييس مجلس خب ركان). منبع :فصلنامه حكومت اسلامى نويسنده:مهدى منتظر قائم 
روش شناسى فهم مسئله آزادى در انديشه سياسى اسلام )1١(‏ 


روش شناسى فهم مسئله آزادى در انديشه سياسى اسلام .١ )١(‏ هر تمدنى داراى يكك (دانش مركز) است كه همه دانش هاى 
ديكررا هدايت و جارجوب دار مى كند. در تمدن اسلامى قديم » مانند تمدن رومى و يونانى » فلسفه » محور قرار كرفته بود اين 
فلسفه يونانى يا رومى يا حكمت اسلامى است كه جارجوب مفهومى دانش هاى آينده را تعيين مى كند. ؟. هر تمدنى زمانى مى 
تواند به وجود بيايد و ماند كار شود كه يكك (جارجوب معرفتى ) داشته باشد كه (جارجوب مفهومى حاكم ) را شكل وسيس اين 
جارجوب مفهومى » (جارجوب كنشى ) را تشكيل مى دهد.اين جارجوب كنشى نيز همان (عقلانيت حاكم ) بر تمدن را شكل داده 
»به همين دليل » فلسفه يا حكمت » عقلانيت حاكم بر تمدن را سامان مى دهد. *. اصالت معنا تمدن آينده را تشكيل مى دهدء به 
دليل (سياليت فرهنكى ) جهان كه به وسيله (رسانه هاى جهانى ) به وجود آمده است »حكمت نيز متفاوت خواهد بود. آنجه غربى 
هاء براى توجيه وضعيت جديدبه كار برده اند (اصالت لفظ يا اصالت نشانه ) است كه نام (جهانى شدن ) يا (يسامدرنيسم ) بر آن 
كذاشته اند. ؟. جهانى شدن همان اصالت نشانه است كه از وحدت اصالت نشانه ويراكماتيسم در امريكاء و فلسفه تحليلى و اصالت 
نشانه در انكلستان به وجود آمده است (فرق دو نظريه جهانى شدن در امريكا و انكلستان ).نتيجه اين نظريه » (سطحى ساختن معنا به 
لفظ) است كه جذابيت خودرا از طريق (تكرار نشانه ) به وجود مى آورد كه به آن (فرهنكك ياب ياعوام كرا) كفته مى شود. ه. 
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(تكث ركرايى معنايى ) دارد كه از (تكثركرايى الفاظ) به وجود آمده است , به عبارت ديكرء يسا مدرنيسم (تقليل معنا به لفظ) است 
وازطريق اين تقليل »تكثر لفظى را به تكثر معنايى سرايت مى دهد كه اين همان (نهيليسم فعال ) ارويايى و غربى است . 8. نتيجه 
جهانى شدن يا يسامدرنيسم » (بى معنايى ) خواهد بود كه نتيجه آن افسردكَى و واماندكى اجتماعى است » جون معنا قصد و هدف 
مى آفريند و تكثركرايى معناء بى مرز و بى تعين » بى هدفى را مى آفريند واين موجب از (هم ياشيدكى ساختار كنشى ) خواهد 
شد. از هم ياشيدكى ساختار تمدنى غرب خواهد شد. 7. اصالت معناء در حالى كه مزاياى اصالت لفظ را دارد» از مشكلات آن نيز 
بركنار مانده است . اصالت معنا اصالت را به معنا مى دهد و لفظ را درآن امحا و محور مى كند. معنا ينجه اى كشوده دارد كه همانا 
شهود است »جون (معنا و شهود) دو عنصر به هم بيوسته است » يس آن را به حوزه لفظ و نشانه مى كشاند و قواعد لفظ و نشانه را 
ناديده نمى كيرد. (و ما من رسول الا بلسان قومه ليبين لهم ). 8. اين نظريه » به دنبال يافتن (نظام توليد معنا و مبادله آن در 
ساختاريكك دانش ) است » يس دانش در اين نظريه » نظامى فرهنكى است كه تابع نظام جهان يديدارى يكك جامعه است » يس 
فلسفه معرفتى بر اين مبناء بر (ارتباطشناسى دانش ها) بنا مى شود ,مشكل ارتباط شناسى رياضيات يا فيزيكك » يا ارتباط شناسى علوم 
اجتماعى يا ارتباط شناسى اقتصاد... 4. هر دانشى ء از معنا و نشانه هاى مربوط به آن شكل مى يابد. معنا ونشانه بنيادهاى شناختى و 
جارجوب حاكم بر دانش شناسى » تمدن جديد را تشكيل مى دهند و اين معنا و نشانه ها » تابع (آفاق و انفس )هستند» يس علوم 
بشريت متكثر و غنى مى شوند واز سوى ديكره نيز بااجهان يديدارى فطرى ) بشر به وحدت و تعامل مى رسد. .٠١‏ اصالت معنا با 
وحدت بخشى به دانش هاى بشرى » نهيليسم معرفتى و ساختارى را از بين مى برد و آنكه اهداف (فرهنكك هاى انسانى ) به كار مى 
كيرد واسيسن با نشان دادق (كلمه سواء)» به تعامل ميان دانثن وهيان فرهتكى بيردازد واين همان (وحدتث در كثرتث وكثرت در 
وحدت ) است » يس با توجيه كرايى به نفى ديكر فرهنكك هانمى يردازد و به دام شرك معرفتى غرب نمى افتد. .١١‏ نقد فرهنكك 
هاى بشرى »ء به علت كرفتار آمدن به دام اصالت لفظ ونشانه (مثل تقدس قائل شدن براى سنتى آباء) آكاهى شكل اسطوره به خود 
فى كير سس شي ركقدو تك كران دن اسطورةة تلن من بابد ازنقد دائقن نهنا ريقه مهن كرة عون فرسنكك عادر يككد 
و تكرار در معنى نيست » بلكه در لفظ است » يس اصالت لفظ به وجود مى آيد و (انحطاط معنايى ) يكك جامعه و تمدن را رقم مى 
زند. 17. (نظام رسانه اى دانش ها) در اصالت معنا بر اين اساس بنيادمى كيرد كه به تكرار دجار نشود: (من ساوا يوماه فهو مغبون ). 
غفلت جاى خود آكاهى نككيرد. يس ايده اعتبار بخش و عبرت بين را تبليغ مى كند. اين (خلاقيت دانشى ) را رقم مى زند و اين بر 
يكك نكته انسان شناسى بنا مى كند و آن (صاحبان عقول ) يا (اولوا الالباب ) است كه نككاه عبرت بين به طبيعت و تاريخ و فرهنكك 


ها دارد. نويسئنده:شريف لكك زابى 
روان شناسى فهم مسئله آزادى در انديشه سياسى اسلام (؟) 


روان شناسى فهم مسئله آزادى در انديشه سياسى اسلام (1) رويكرد روان شناسانه طرح مشكل در بعد جامعه شناختى مفهوم آزادى 
اين مدعا را نيز به دنبال دارد كه مشكل اين بخش به نوعى توسط بعد روان شناختى حل مى شود. به اين معنا كه نهادينه شدن 
آزادى » مى تواند محصول اتخاذالكوى خاص روانى و تربيتى » به خصوص تربيت دينى » در جامعه باشد. بااذعان به تاثير اساسى و 
مهم آزادى و با عنايت به مباحث بيش كفته .بحث در سطح رويكرد روان شناسانه بى كرفته مى شود. به طور كلى از ينج الكو يا 
تيب شخصيتى و رفتارى نام برده شده است كه الككوى آزادى در هر كدام از آنها متمايز از ديكرى است . طبيعى است كه الكو و 
مفهوم آزادى در هر يكك از اين موارد ينج كانه متفاوت و متمايزاز ديكرى است كه مى بايست در انواع تيب هاى شخصيتى و 
روانى لحاظشود. اين ينج نوع به اين قرار است : الكوى بدنى » الكوى اجتماعى الككوى فردى » الككوى عقلى و الككوى قلبى . آزادى 
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از سوى هر كدام از اين الكوها تفسير خاصى مى يابد و هر يكك از اين الككوها تلقى خاصى ازآزادى در ذهن خود دارند. اين الكوها 
به ترتيب از سطوح يايين شروع شده و نا بالاترين لايه » كه والاترين و عالى ترين مرتبه است » امتدادمى يابد. ازاين رو در يايين 
ترين سطح ء الككوى بدنى و يس از آن الكوى اجتماعى قرار دارد و در اوج آن از الكوى قلبى و با نسبتى كم تر از الككوى عقلى مى 
توان ياد كرد. الكوى فردى » در ميانه اين الكوهاء ديد كاهى نسبتا متوسط از آزادى را ارائه مى دهند البته با تفاوت هايى در درجه 
اهميت نسبت به ساير الككوها.(١)‏ يكى از دلايلى كه آزادى در جامعه ما همواره مبهم و نهادينه نشده باقى مانده اين است كه تلقى و 
تفسير از آزادى در جامعه در يايين ترين سطح روانى و رفتارى خود, يعنى تيب بدنى » تداوم داشته است ومتاسفانه به لايه هاى 
بالا-تر و والا-تر روانى » شخصيتى و رفتارى آدمى راه نيافته است . از اين رو ترسيم جهره آزادى » در حوزه عمل و نظرء همواره 
متفاوت و مبهم بوده است . در ايران غالبا به دليل حضور نهادها ونظام هاى استبدادى و نيز تكيه و تاكيد بر تربيت تنبيهى و مستبدانه 
»صرفا الكوى بدنى و رفتارى مورد توجه قرار كرفته است و از ديكر انواع الكوهاى شخصيتى كم تر اثرى يافت مى شود. حتى در 
برخى مواقع »نخبككان » كه مى بايست با توجه به جايكاه و منزلت خود در تيب ها والككوهاى رفتارى بالاترى نسبت به الكوى بدنى 
قرار داشته باشندء نيز آزادى را بيشتر در جنبه هاى سلبى آن در سطح الككوى رفتارى بدنى تعريف مى كنند. مى توان كفت از آن جا 
كه نهاد و نظام استبدادى در بايين ترين الككوى روانى » رفتارى و شخصيتى است از اين رو صرفا به اين بحث و اين سطح از آزادى 
توجه شده است و لا-يه هاى ديكرء به هر دليل » مورد توجه قرارنكرفته است . اين وضعيت به مرور و بعضا ذهن جامعه علمى را نيز 
به خود مشغول داشته و كم تر بر الككوى هاى رفتارى ديككر تاكيد و توجه شده است . انديشمندان مسلمان نبايست صرفا از ديد الكو 
وتيب شخصيتى ورفتارى بدنى به آزادى نككاه كنند» بلكه ضمن توجه به اين سطح ازآزادى . مى بايست ابعاد متعالى و والاتر 
آزادى را لحاظ و مشاهده كنند.ديدكاه غالب انديشمندان مسلمان در باب آزادى » كه داراى بعدى فقهى بوده اند» نشان مى دهد 
آنان نكاهى همه جانبه و متعالى به آزادى ندارند وبرداشت آنان از آزادى صرفا در ديدكاه تيب هاى رفتارى بدنى قابل تحليل و 
تفسير است و نه همه سطوح و لا-يه هاى آزادى در همه انواع تيب هاى رفتارى مورد نظر. ازاين رو توصيه مى شود براى كريزاز 
يكك سويه نككرى و خطاى در فهم مسئله آزادى به اين مفهوم نككاهى همه جانبه و متعالى داشته باشند و همه سطوح روانى و رفتارى 
و شخصيتى رادر تعريف خود از آزادى لحاظ و آن كاه حكم صادر كنند. مايلم اشاره نمايم كه در الككوى رفتارى و تربيتى صرفا 
استبدادى وخودكامانه بيش از هر جيز به الكو و تيب بدنى بها داده مى شود. در همين الكو تنبيه بدنى و نيز هرج و مرج جلوه مى 
كند. آنجه كه به كفته برخى ازانديشمندان مسلمان ساده ترين و البته ضعيف ترين راه حل براى ياكك كردن صورت مسثله است 
(0) الكوى تريينى حمائؤاده و جامغة اى كه دازاق بيه عاى قري علس ودذنتى اسث از مرحله برداشتث آزادئ دو الكو رفتارئق 
عدئىء كدر مان ابتدايى ترين الكو اسث » عبوز كرده و كود كك وفرة وا به مراحل تريش اجساعى وفردى ودر اذامة عقلى و 
قلبى هدايت مى كند. مشكل خانواده هاء نهادها و نظام هايى كه از الككوى صرفا تنبيهى و به ديكر سخن استبدادى بهره مى كيرند 
اين است كه در همان مراحل يايين الككوى تربيتى باقى مى مانند و افراد را به رشد درخورى نمى رسانند. ازاين رو درك و فهم 
آزادى در جنين جامعه اى مبهم باقى مى ماند و همواره مبتنى بر الككوى رفتارى بدنى است . در جنين وضعيتى اكر كسانى از منظر 
الكوى رفتارى سطح بالاترى با جامعه سخن بكويند»در جامعه به سطح بدنى » محدود و تفسير مى شود. حتى اكر جامعه ازدرك و 
فهم ديكر لايه ها نيز آكاه باشدء اما باز هم نتيجه مطلوب حاصل نخواهد شد رزيرا افراد با ساير الككوها يرورش نيافته اند. به عبارت 
ذيكرن اؤانهما كدشيورة تريس م بر الكرق وقتارى نكت بودةاست و اقراد باديكر الكورشاى ترزيى رشد تكردة الده از اين رو ذو 
عمل آمادكّى براى تحقق نقش هاى مربوط به ديككر حوزه هاى رفتارى و شخصيتى وجودندارد رزيرا افراد جنين وضعيتى را تمرين 
نكرده و براى آنان نهادينه وملكه نشده است خلاف وضعيت فوق هم قابل تصور است ,م زيرا در ياره اى از موارد باانديشمندان و 


نخبكان با زبانى سخن كفته مى شود كه كويا آنان درهمان سطح الكُوى بدنى قرار دارند و از مراحل بالاتر رفتارى وشخصيتى فارغ 
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هستند. اين نوع نككاه همانند نككّاه فوق الذكر يكك سويه ويكك جانبه است . بديهى است هنككامى كه يكك متفكر و انديشمند 
وصاحب نظر در حوزه هاى انديشكى و فكرى و فرهنكى سخن مى كويد مراد و منظور وى را نبايست به سطح الكوى روانى بدنى 
تقليل داد» بلكه بيش از هر جيز مراد و منظور آنان حوزه هايى فراتر از الكوى فيزيكى وتيب بدنى قرار مى كيرد و عرصه هاى 
ديكرى را درمى نوردد. به نظرمى رسد نككاه به آزادى دراين بخش نيز در جامعه ما با اعتدال و توازن همراه نيست و تفسير از 
آزادى در جاى خود مورد توجه قرار نمى كيرد وحمل بر شيوه ها و الككوهاى ناهمككون مى شود. خانواده و نظام سياسى و اجتماعى 
مستبد و تربيت تنبيهى » آدمى رابراى زيستن در الككوى رفتارى بدنى آموزش مى دهد وازاين رو اكرروزنه اى بازشود و نسيم 
آزادى در جنين خانواده و جامعه و نظام سياسى اى وزيدن كيرد» به هرج و مرج و تحقق خواسته ها و اميال درونى تعبير و تفسير مى 
شود. كه البته آن هم يس از اندكى به دليل اين كه زندكى را با دشوارى مواجه مى نمايد به طور طبيعى به سمت نظم خشن 
واستبدادى كشيده مى شود و آزادى » به دليل عدم دركك درست از آن » ازجامعه رخت برمى بندد. دركك آزادى مطلوب و متعالى 
كه در الكوهاى شخصيتى غير بدنى يعنى اجتماعى » فردى » عقلى و قلبى مطرح است .كم تر مورد توجه واقع مى شود و آزادى 
دائما در معنا و رفتار مبهم مى ماندو كم تر به سمت نهادينكى و دريافت هاى متعالى و والا حركت مى كند. بنابراين جامعه در 
سطوح روانى و رفتارى همواره كرفتار استبداد و ياهرج و مرج است . تعادل و توازن در جنين جامعه اى دشوار حاصل مى شود. با 
توجه به مباحث كذشته به نظر مى رسد با دريافت اين مشكله »بتوان براى حل آن و حركت به سمت جامعه مطلوب و متعادل » 
الكوى روانى و تربيتى آزادانه را مطرح كرد. بنابراين لا-زم است خانواده هاءنهادهاى مدنى و نهادهاى آموزشى همه در راستاى 
نهادينه كردن آزادى كام بردارند و به اين مشكله و دشواره يايان دهند. البته در اين ميان نمى توان از نهاد خانواده غفلت كرد. جه 
بسا كه بسيارى از امور درخانواده ها نهادينه مى شوندء از جمله آزادى و تربيت در سطوح جندكانه روانى رفتارى و شخصيتى . 
رويكرد فقيهانه افزون بر مباحثى كه در مقدمه نوشته حاضر ذكر شدء بايد اشاره نمايم كه نككاه فقهى به آزادى » همواره در بحث 
آزادى در قالب تكاليف انسان »انتخاب دين و مسئله ارتداد» كتب ضاله » احكام فقهى امر به معروف ونهى از منكر و ... قابل اشاره 
است . مايلم بحث را با نظرات دو فقيه صاحب نام و برجسته و تاثي ركذار نهضت مشروطيت بى كيرم كه جككونه رويكرد آنان» به 
ويه در بحث انسان شناسى » در فهم و تلقى از آزادى تاثير كذاشته است . با نككاهى كوتاه به نوشته هاى اين دو فقيه برجسته عصر 
مشروطيت مى توان دريافت كه فهم اين دو در ارتباط با بحث آزادى با يكديكر متفاوت است . در واقع شايد بتوان كفت با توجه به 
مباحث انسان شناسى و نيز استنباط شرايط و اوضاع و احوال جامعه ايرانى » رفتار و احكامى متفاوت از اين دو فقيه را شاهد هستيم 
كه ديدكاه هاى آنان در فهم آزادى را ناهمكون ساخته است . به نظر مى رسد موضوع اساسى در اختلاف و تمايز انديشه اين دو 
فقيه بزركك عصر مشروطيت افزون بر نوع نككاه انسان شناسى و مبانى موردتوجه خاص هر كدام در اين بخش » به دغدغه و مسئله 
فكرى اين دوعالم شيعى نيز مرتبط است . اكر به اين يرسش ياسخ داده شود كه دغدغه فكرى نائينى و نورى جه بوده است و 
هريكك از جه منظر انسان شناختى و فقهى درباره مشروطيت و بيرو آن مفهوم آزادى تامل كرده است .مى توان به ياسخ دست يافت 
. نائينى » نظريه يردازى است كه با اتخاذ مبانى خاصى »ء به آزادى و خلع استبداد مى انديشد. در واقع وى به كونه اى به دنبال تبيين 
دين ودموكراسى است و مسثله (2]011©17)) وى ياسخ به اين دغدغه درجهان اسلام و ايران است . اما نورى » با توجه به مبانى 
متخذه » ديد كاهش را در راستاى برقرارى امنيت » ثبات و نظم در كفتمان موجود ارايه مى كندو به كونه اى سعى دارد مسئله را با 
نفى مفاهيم وارد شده به جامعه » و به ويزه در انتهاى نهضت مشروطيت با انكار آزادى » حل و فصل كند. درنتيجه نائينى به موافق و 
نورى به مخالف مشروطيت .ء و به تبع » آزادى »شهره مى شود. با نكاهى به مباحث آيت الله نائينى در كتاب (تنبيه الامه و تنزيه المله 
)(") مى توان دريافت كه با توجه به نوع نكاه انسان شناسانه وى »آزادى عنصر اساسى حيات بشرى است . وى آزادى را خدادادى 


ومرتبه اى از شوون توحيد و از لوازم ايمان به وحدانيت خداوند مى داند. ازاين رو انبياى الاهى در جهت بسط آزادى آدميان تلاش 
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كرده اند و رهايى ملل از استبداد از مقاصد اصلى آنان بوده است . آزادى علاوه براين كه انسان را از جنبه نباتى و حيوانى خارج 
مى سازد بر شرافت و مجد وعظمت انسان نيز مى افزايد.(©) هنكامى كه شخص به آزادى دست مى يابد در واقع از رقيت و بندكى 
ذيكران رعاين ياه ويه ياكنا وخالض غيدا شده اسة. دو اية فورش اطافة از معدي شد كفا به خذاوتد ب شمار من 
رود.(0) دعوت به حريت در انديشه نائينى در ابتدا كرايش به توحيد ناب وخالص و آن كاه كسستن و رستن از بند ظالمان است 
.(2) بنابراين با دريافت دقيق مفهوم آزادى در انديشه نائينى در مى يابيم كه وى انديشمندى است كه به آزادى در يرتو شريعت مى 
نككرد وازاين رو ازوضعيت موجود نيز ناراضى است و نسبت به برخى امور انتقاد مى كند ومعتقد است برخى جرايدء اهل منبر» 
دوستان نادان و دشمنان دانا بهانه ودستاويزى براى استبداد فراهم مى كنند و به جاى اين كه به مردم درباره آزادى و حقوقشان 
آكاهى بدهند آنان را از مقصد اصلى به كلى دورمى كتند. آزادى در نكاه وى بى بندوبارى و ترويج ابتذال نيست » بلكه عنصرى 
است كه براى ييشرفت و توسعه جامعه لازم و ضرورى است . از اين رونائينى براى اثبات سخن خود به بحث هاى تاريخى استناد مى 
جويد و براين باور است مادامى كه دو اصل حريت و مساوات و فروع اين دو -همان كونه كه شارع آن ها را جعل كرده بود - به 
استبداد تحول نيافته بود:(سرعت سير ترقى و نفوذ اسلام محير العقول عالم شد. يس از استيلاى معاويه و بنى العاص و انقلاب و 
تبدل اصول و فروع مذكوره و كيفيت سلطنت اسلاميه به اضداد آن ها وضع دكركون كرديد).(/) يادآورى اين نكته » اساسى است 
كه نائينى در بحث هاى خود به تاريخ اسلام رجوع مى كند و براين اساس مدعى است » آزادى - كه خدادادى است - در صدر 
اسلام و حكومت اصيل اسلامى امكان و وجود داشته است اما بعدا حكومت ها به انحراف كشيده شده اند و حريت به عنوان يكك 
عنصر اساسى و بيش برنده مسلمانان از جوامع اسلامى رخت بربسته است . بدين ترتيب در انديشه وى آزادى جيزى نيست كه از 
غرب وارد جهان اسلام شده باشد, بلكه انديشه آزادى در اسلام مسبوق به سابقه است » و در هيج يكك از اديان و مذاهب اصيل نيز 
استبداد وجودنداشته است .(86) در مقابل ديد كاه منتسب به نائينى » به نظر مى رسد با توجه به مبانى مورد توجه آيت الله شيخ فضل 
الله نورى » بحث امنيت و نظم و ثبات وانسجام فكرى » اعتقادى و ملى جامعه ايران » عنصر مهم و اولويت انديشه وى به شمار مى 
رود. ازاين رو شايد بتوان كفت همراهى نخستين او با نهضت مشروطيت نيز به اين سبب بود كه انتظار داشت به وسيله آن نظم و 
امنيت در جامعه بسط و كسترش يافت . اما يس از مدتى دريافت آن جه كه منظور نظر او است تامين و برقرار نخواهد شد. نورى به 
صراحت از امتناع آزادى در متون دينى سخن مى كويد ومعتقد است : (بناى قرآن بر آزاد نبودن قلم و لسان است ). وى از سويى 
منكر وجود آزادى در مهم ترين متن دينى مى كردد(4) واز سوى ديكر براين باور است كه اعتقاد به آزادى مطلق حرف اشتباهى 
است و حتى (اين سخن در اسلام كليتا كفر است )03١(.)‏ وى نه تنها با آزادى مطلق »كه با آزادى هاى مضاف نيز مخالف است و 
ييشنهاد مى كند وازه آزادى ازبحث هاى موجود حذف شود: (اكر از من مى شنويد, لفظ آزادى را برداريدكه عاقبت اين حرف ما 
را مفتضح خواهد كرد).(١١1)‏ براى تايبد مطلب مى توان از قطعه اى كه در فوق ذكر شد نيز بهره جست , زيرا در آن جا به فقدان 
برخى آزادى هاى مضاف به قرآن استنادمى جويد. البته ازاين سخن نمى توان نتيجه كرفت كه نورى قائل به استبداد است » بلكه 
وى نيز در بحث هايش همائند مشروطه طلبان به تحديد سلطنت مى انديشد و آن را تاييد مى كند: (اين كه بيان كرديد حدودى 
براى يادشاه و وزرا معين خواهد شد خيلى خوب و به جا است .كسى نمى تواند تكذيب كند).(1١)‏ اما در هر صورت وى به دليل 
مبانى متخذه خود بر آزادى تكيه نمى كند و حتى آن را موجب رخنه و آشفتككى در دين اسلام وايجاد ناامنى در جامعه مى داند. 
شايد بتوان تاثير نكاه انسان شناسانه آيت الله نورى را كه در مباحث فقيهانه وى نيز موثر واقع شده است در كلماتى كه درباره مردم 
بيان نموده است به خوبى تحليل و ارزيابى كرد. نورى در مواردى مردم را به بى باكى و ناياكى متصف مى كند. به باور وى 
مشروطه طلبان در ابتداى كار اهداف خود را به اجمال بركزار كرده اما يس از مدتى يرده از اغراض خودبرداشتند و آنان را متهم 


مى كند به (برداشتن كند و زنجير شريعت ازمردم بى باكك ناياك كه هرجه بتوانند (در)اعلانات و روزنامه جات » نسبت به هر 
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محترمى از (بزركان )دين و يبشوايان دين و علماى عاملين متدينين بككويند و بنويسند و به طبع برسانند).(17) در اين قطعه » تلقى 
نورى از مردم اين است كه بى باكك و ناياك اند و شريعت » جونان زنجيرى آن ها را در بند كشيده تااز انحراف مصون مانند. 
موضوع امنيت و نظم و به ويزه امنيت مذهبى و اعتقادى » عنصرمحورى در انديشه نورى است . از اين رو وى معتقد است آزادى به 
تضعيف عقايد مسلمانان و به تبع آن شريعت منتهى مى شود و به صورت جدى به وضعيت موجود ايراد وارد مى كند: (جرا اين همه 
درجرايدشان تكريمات از فرقه زردشتى و سلاطين كيان مى كردند و آن هارا كه اخبث طوايف اند طايفه نجيبه مى خواندند؟ و 
جرا اين همه جرايدير از كفر را كه سبب تضعيف عقايد مسلمين بود منع نمى كردند؟)(؟1) هرج و مرج و ناامنى اجتماعى از نتايج 
آزادى در انديشه نورى است .(18) در رساله (تذكره الغافل و ارشاد الجاهل ) سه ويزكَى عمده ايران عبارت است از وجود مذاهب 
كوناكون » قلت نظاميان و كثرت ايلات . اين سه ويزكى آسيب يذيرهاى ايران است كه با استقرار واستيلاى مشروطيت در هر سه 
بخش مشكل ايجاد مى شود. و در اين صورت ديكّر از اسلام جز نامى باقى نخواهد ماند و قلت نيروهاى نظامى نخواهد توانست 
امنيت اجتماعى را تامين كند و كثرت ايلات نيز منجربه طغيان و قتل و غارت و هرج و مرج و ناامنى خواهد شد.(18) از اين 
رومحدودسازى و نفى آزادى جاره كار ينداشته مى شود. به هر حال در جمع بندى اين دو ديد كاه فقهى » كه به نظر مى رسد 
متاثراز مبانى انسان شناسى است بايد كفت همان قدر كه نائينى سعى مى كندامكان و وجود آزادى در اسلام و تاريخ صدر اسلام 
رااثبات كندء نورى برخلاف او در تلاش است تا با استناد به متون دينى و به ويزه قرآن به امتناع آزادى در شريعت اسلام و قرآن 
حكم كند. نيز نائينى به رهايى ازاستبداد و كسب آزادى هاى سياسى و اجتماعى و نه رهايى از خدا و دين مى انديشد و نورى از 
سوى ديكر در بى اثبات اين است كه در يرتو آزادى »شريعت و مسلمانان تضعيف و هرج و مرج و ناامنى ترويج و قتل وغارت بر 
كشور مستولى خواهد كشت . نائينى در مباحث خود به نقش و جايكاه مردم در حكومت اشاره مى كندو راى اكثريت را يذيرفته و 
معتبر مى داند نورى در مقابل بر اين اعتقاداست كه مردم » نفهم و جامعه ايران عقب مانده است و به آن مرحله ازرشد نرسيده است 
كه بتواند به حكومت مشروطه تن دهد. وى راى اكثريت را نيز معتبر نمى داند و حتى آن را با مذهب شيعه در تضادمى بيند. ناثينى 
يكى از مقاصد انبيا را تلاش براى رهايى ملل از استبدادمى داند و ضمن تاييد مشروطيت و شعارهاى آزادى كرايانه آن به 
فوايدآزادى بيان و قلم اشاره مى كند. نورى معتقد است مشروطه طلبان با طرح شعار مشروطيت و به ويزه آزادى به دنبال تغيبر 
شريعت و جايكزينى قانون هستند. با توجه به بحث هاى ارايه شده و نيز نكات فوق مى توان به طور كلى نتيجه كرفت كه دغدغه و 
مشكله نائينى » تبيين فقيهانه ديد كاه هاى اسلامى درباره مهم ترين بحث هاى روز يعنى آزادى و تبيين نسبت آن با مباحث دينى 
بوده است . ازاين رو صرف نظر از همه مسائل مى توان نائينى را انديشمند طرفدار آزادى و نورى را انديشمند طرفدار امنيت 
دانست . تاكيد نورى بر محافظت از شريعت و نظم اجتماعى و جلو كيرى از هرج و مرج از جنين ديد كاهى حكايت مى كند. ضمن 
اين كه دربحث هاى نورى هيج كونه تاييدى نسبت به آزادى مشاهده نمى شود. به نظر مى رسد شكست نهضت مشروطيت در 
فقدان سازكارى امنيت و آزادى » كه متاثر از نوع نككاه به انسان و برخاسته از نككاه فقهى است . رخ نمود. كرجه مى توان دلايل 
ذيكرق نيز براق :ايد شكييت اشارة شوة اماققدان تعريك ووشن وقناف :ز كازلست اندر شتروظية ترات ووشكست أن 
كارساز و تاثي ركذار باشد. مردم از بند رهيده و آزادى طلب درتعارض آزادى وامنيت » آزادى را ترجيح دادند اما بعدها به دليل 
نهادينه نشدن آزادى در جامعه تن به سلطه استبداد سيردند كه امنيت را براى آنان به ارمغان آورد. اين بود كه با توجه به دلسردى و 
خستكى بيش از حدمردم كه در دام تنش ها و كشمكش ها افتاده بودند» استبداد توانست باتامين امنيت آنان خود را بر آنان تحميل 
كند و بدون كم ترين مقاومت ازسوى مردم قدرت سياسى را از آن خود نمايد.(17) خاتمه افزون بر رويكردهاى مورد اشاره 
نبايست از ديككر رويكردها غفلت كرد.به ويزه در اين زمينه مى توان به رويكرد اقتصادى » كه به مباحثى درباره عرضه و تقاضاء 


مباحثات سرمايه دارى و سوسياليسم و... اشاره داردتوجه نمود. نيز بايد رويكرد ادبى را با توجه به اين كه در تاريخ معاصرنقش قابل 
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توجهى داشته است مورد اشاره و توجه قرار داد و در فهم آزادى از آن بهره جست . رويكرد حقوقى ‏ قانونى و ساختارى نيز در 
شمارباحتث ديكرى استث كه مى ثوان به آن اشاره كرد. مباحثى درباره مباحفات حقوقى و قانون اساسى » مباحث تفكيكك قواو 
نهادهاى حكومتى و نسبت آنها با قبض و بسط آزادى و... در اين بخش مى توانددر فهم مسئله آزادى مورد توجه قرار كيرد. نوشته 
حاضر را بايد به مثابه درآ مدى بر روش فهم آزادى تلقى كرد.زيرا آنجه ذكر شد بخشى از مباحثى است كه مى توان حول روش 
شناسى فهم مسثله آزادى مورد اشاره قرار داد. از آنجا كه بحث حاضر بسيار كسترده بود بيشتر به مباحث انديشه سياسى اسلام و 
ديد كاه انديشمندان مسلمان يرداخته شد. افزون بر اين كه مى توان از نسبت نككره هاى اسلامى با يكديكر در هر يكك از رويكردها 
سخن كفت .مى توان از مباحثى ياد كرد كه در مجموعه انديشه غرب قرار مى كيرد وجاى طرح و بحث بسيار دارد. كو اين كه 
برخى از مباحث طرح شده درذيل انديشه سياسى اسلامى را مى بايست با نكاهى به نكره غربى وتاثيرات آن بر انديشه هاى اسلامى 
آن مورد توجه قرار داد. در غير اين صورت فهم آزادى و نظريه هاى مطرح با توجه به خاستكاه آن مقام وموقعيتى نخواهد يافت . به 
نظر مى رسد بتوان از مجموع مباحث كذشته به اين نتيجه دست يافت كه مسئله روش شناسى فهم آزادى در حوزه هاى دانشى 
بسيار كسترده و متنوعى قابل طرح است . از اين رو نيازمند بحث هاى مبسوطى در اين زمينه است تا بتوان بحثى منسجم و استوارتر 
ارائه داد.در مجموع با توجه به مباحث بيش كفته شايد بتوان كفت دو حوزه دانشى در روش شناسى مفهوم آزادى » يعنى رويكرد 
فقهى و رويكرد فلسفى » درحوزه نظرى و طرح مباحث آسيب شناسى فهم آزادى ظرفيت بيشترى دارد. يكى از عللى كه جامعه ما 
نتوانسته به ثبات و توازن در فهم آزادى دست يابد تاكيد بر يكى از حوزه هاى دانشى و تعميم و تحميل آن برديكر حوزه هاى 
دانشى بوده است . از اين رو در دوره هايى خاص مباحث فلسفى رونق كرفته و تاكيد بسيارى بر حق بودن آزادى و اهميت 
وضرورت و حضور و ظهور آن شده و محدوديت ها و موانع آن ناديده انكاشته شده است . از سوى ديكر در ياره اى از مواقع نيز 
محدوديت هابرجسته شده و ساير مباحث واز جمله اهميت و ضرورت و حق بودن آزادى به فراموشى سيرده شده است . قبض و 
بسط مباحث نظرى مسثئله آزادى در اين دو حوزه تمهيد مى شود. راه برون رفت از جنين بيجيد كَى ها و جالش ها و فقدان توازن و 
ثبات مداوم » همانا تاكيد بر جامعيت فهم آزادى است . در واقع هم مى بايست بربعد فلسفى و بسط آزادى تاكيد و توجه شود وهم 
بر بعد فقهى و قبض آزادى . در جنين صورتى مى توان در تداركك ساز و كارهايى بود كه بتوانداين هر دو را به صورت توامان در 
جامعه محقق سازد و جامعه را به تعادلى درخور رهنمون شود. در اين زمينه به نظر مى رسد از دو رويكرد ديكر مى بايست بيشتر 
درحوزه ساز و كارهاى تحقق آزادى بهره كرفته و سعى در تحقق و تضمين آزادى از طريق رويكردهاى عينى مورد اشاره داشته 
باشيم . تاسيس »تصحيح و تكميل نهادهايى كه وفادار به انديشه آزادى باشند و تضعيف نهادها و سازمان هايى كه داراى مشى 
اقتتداركرا هستند در رويكردجامعه شناختى مى تواند موثر و مفيد تلقى شود. از سوى ديككر تاكيد برتمهيد ساز و كارهاى ترببتى 
مناسب و مطلوب و يرورش نسلى بامعيارهاى درست و مبتنى بر آزادانديشى و يرسش كرى در رويكردروان شناختى مى تواند 
ملاحظه و به كار كرفته شود. بى نوشت: .١‏ براى مطالعه بحث تيب ها و الككوهاى شخصيتى و رفتارى و نككاهى كه هر يكك به مسئله 
آزادى دارد نككاه كنيد به : على اصغر احمدى .(شخصيت . رفتارها و كفتارها)» ماهنامه بيوند» شماره 2388 آذر ١٠178ءص‏ 0-78" 
". بنككريد به مباحث آيت الله دكتر سيد محمد حسينى بهشتى در:نقش آزادى در تربيت كودكان » تهيه و تنظيم بنياد نشر و آثار 
وانديشه هاى شهيد آيت الله بهشتى » تهران : بقعه » جاب دوم ؛ .178١‏ . مشخصات كتاب شناختى اين اثر عبارت است از: 
محمد حسين نائينى » تنبيه الامه و تنزيه المله » با مقدمه و توضيحات آيت الله سيد محمود طالقانى » جاب هشتم » تهران : شركت 
سهامى انتشارء .18١‏ 6. همان . ص 188. ه. همان » ص 77. #. همان » ص .17١‏ لا. همان » ص .١17‏ به نظر نائينى وضعيت مسلمانان 
از صدر اسلام تاكنون به سه دروه تقسيم مى شود: يكم دوره تفوق و سيادت مسلمانان كه معلول آزادى و مساوات و نتيجه اجراى 


اصول اجتماعى و سياسى اسلام است . از اين منظر آزادى و مساوات از اصول اساس اجتماعى وسياسى بشريت به شمار مى رود. 
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دوره دوم » دوره توقف مسلمانان » كه معلول تبديل خلافت به سلطنت و سيطره استبداد بر جوامع مسلمان بوده است . در اين دوره 
به باور نائينى از آن جا كه آزادى و مساوات ازجوامع اسلامى رخت برمى بندد» زمينه هاى توقف و ركود مسلمانان فراهم مى شود. 
و سرانجام سومين دوره » تنزل و انحطاط مسلمانان است كه نتيجه بيدارى و هوشيارى غرب و نهضت هاى آزادى طلبانه آنان است . 
6. همان . 9. غلامحسين زركرى نؤزاد» رسائل مشروطيت (18 رساله و لا-يحه درباره مشروطيت )» جاب نخست » تهران : كوير» 
*لاااء ص 187. كفتنى است دو رساله از شيخ فضل الله نورى در اين مجموعه احيا و منتشر شده است . رساله (حريت مشروطيت ) 
به طور قطع از نورى است اما رساله (تذكره الغافل و ارشاد الجاهل ) منصوب به نورى است و يزوهشكران معتقدند كه اين رساله به 
رغم ترديدى كه وجود دارد از نورى است . .٠١‏ همان » ص 18. .١١‏ همان . ؟1. همان . 17. همان » ص 188. 15. همان » ص .18١‏ 
.١‏ حسين آباديان » مبانى نظرى حكومت مشروطه و مشروعه » جاب نخست ء تهران : نشر نى » 11/8 ص .8١‏ 18. غلام حسين 
زركرى نزاد» رسائل مشروطيت (18 رساله و لايحه درباره مشروطيت )» يبشين » ص 188 و 184. 17. در زميئه نككاه فقهى به مباحث 
آزادى و براى مطالعه مبسوطبنكريد به : محمد حسن قدردان قراملكى » آزادى در فقه و حدود آن » جاب نخست . قم : بوستان 


كتاب » .١1787‏ نويسنده:شريف لكك زايى 


آزادى وآزادى عقيده درجهان بينى الهى ومادى 


آزادى وآزادى عقيده درجهان بينى الهى ومادى همان كونه كه درآغاز كتاب كفته شدء تفسيرآزادى؛ بستككّى دارد به انسان 
شناسى؛ وانسان شناسى نيز وابسته به جهان شناسى است وبا تفاوت جهان بينى وانسان شناسىء تفسير آزادى نيز متعدّد و متفاوت مى 
كردد. جهان بينى الهى مى كويد: جهان داراى مبدأ ومعاد است وبراى انسان» وحى ورسالتى آمده وانسان درعين طبيعى بودن» 
داراق حكيت وعتودى قراطيعى من باد ومسافرى است كه عوالمى زا يشت س ركذاشعه وغوالدى :را ييكن رو دازد ويا مركد» ثابود 
نمى شودء بلكه روحشء ازعالمى به عالم ديكر منتقل مى كردد. درمقابل اين بينش»؛ جهان بينى مادّى است كه مى كويد: جهان 
هستى» جيزى جز همين جهان محسوس مادّى نيست وآغاز وانجامى ندارد وزندكى انسان نيز ميان ميلاد ومركك خلاصه مى شود 
ويس ازمركك نابود مى كردد وباداش وكيفرى وجود ندارد.قرآن كريم» سخن اين كروه را جنين نقل مى كند 7: إن هى حياتنا 
الدّنِيا نموت ونحم؟ا”1 ؛ يعنى جز همين حيات دنيوى وزند كى ومركك آنء جيزديكرى نيست. براساس اين دو جهان بينى واين دو 
منطق» د وكونه تفسيردرباره ى آزادى انسان يديد مى آيد. كسانى كه جهان وانسان را درمادٌه خلاصه مى كنندء آزادى را همان 
رهايى مطلق وبى قيد وشرط مى دانند؛ البته تا آنجا كه نسبت به ديكران تعدى نشود.آنان معتقدند كه آزادى انسانء به معناى توان 
همه جانبه ى اودرانتخاب هرجيز وازجمله بردكى براى انسان هاى ديكر است . درنكاه آنان» انسان» آزاد است كه دين را بيذيرد يا 
نيذيرد واكر نيذيرد» هيج ملامتى براونيست؛ زيرا هيج حقيقتى را ازدست نداده است.امًا درمكتب وحىء اين رهايى مطلق» به معناى 
بردكى استإزيرا جنين آزادى مطلقى براى انسان» معلول إسارت اودر دست آرزوها وهوس ها مى باشد واو درواقع» هواى درونى 
اش را ييروى مى كند7:أفرأيت من اتَحْذ إلهه هواه” ؟ ؛آيا ديدى آن كس را كه هوس خود را بندكى كرد؟ بايد عنايت داشت 

اككر جه خداوند انسان را((تكويناً)) آزاد آفريده است و او درانتخاب هيج دينى مجبور نيستء ليكن ((تشريعاً)) موظف است كه دين 
حق را كه خواسته ى فطرت ياكك والهى اوست بيذيرد. راه رشد وكمال وهدايت. از بيراهه ى كمراهى وضلالت جدا ومتمايز كشته 
است وهرانسانٍ خواهان سعادت وكمالء بايد هدايت الهى رامغتنم شمارد وازطغيان وطاغوت دورى ورزد وبه خداوند ايمان ورد 
كه درآن صورت,ء به دستكيره ى هدايت وطناب الهى دست يافته كه هيج كاه اورا درميان راه نمى كذارد وازهدايت محروم نمى 
سازد #:قد تبيّن الوٌّشْد من الغىّ فمن يكفر بالطاغوت ويؤمن بالله فقد استمسكك بالعروة الوثقى لاانفصام لها 9 ". بريايه ى جهان بينى 
اسلامى» هرباور انسان وهركونه عمل او دربرزخ ودرجهان آخرت, به شكلى خاص ظهور مى كند وانسان» موجودى است كه 
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همواره درحال هجرت از دنيا به برزخ واز برزخ به آخرت است ودراين ميانه كفر والحاد وحق ستيزىء به جهره ى مار وعقرب 
ظهور مى كند واين» نشانكر آن است كه انديشهى نادرست» سم كشنده ى روح انسان است وخداوند هركز راضى نيست كه انسان 
با آزادى مطلقش » دين حق را نيذيرد ويا سم كفر والحاد. خود را هلا-كك سازد. بنابراين» اكر جه انسان تكويناً موجودى مجبور 
كارك تدس اوكرنا ردق دين فى ودستر ونان مشا لكاي 1 اليك #دالررق توفي كان تكسن لابن ريا لو ند كار 
دين الهى را نيذيرم؛ زيرا با نيذيرفتن دين خداوند كه مطابق با فطرت انسانى اوست»ء درواقع» ازانسائيت وعقل كرايى اش خارج مى 
كردد. قرآن كريم» ازسوبى؛ قلمرو آزادى عقيده را كاملاً تبيين كرده و جنين مى فرمايد #:فبشّر عباد 7 الَذين يستمعون القول 
فمعون أمينه 87 زا سامرا ) مزذةادد يه ان ند كان عن كسك رامن شتريد وابيتر يكن تعن او يروع من كلد ازسوق 
كر سكو تسن )) واانه عر فى تبرو انك #خزين سين قرلا ماوعا إل اللبوهها صبالحا وقان الى مع العبدلنين 437 
يعنى سخن جه كسى بهتر ازكفتار شخصى است كه به سوى خدا فراخوانده» كار نيكك را انجام دهد وبككويد: (( من ازمسلمانانم)). 
به اين ترتيب» اكر جه قرآن كريم انسان ها را تشويق مى كند تا سخن هاى كوناكون را بشنوند وسخن بهتر را بركزينند» درعين 
حال » سخن بهتر را معرفى مى كند وانسان را تشويق مى نمايد كه براساس كرايش فطرى خود, به آن سخن بهتر بككرود ومسلمانى 
باشد كه كار نيكك را مى كند وبه سوى خداوند دعوت مى نمايد. وامًا آياتى مانند #وقل الحقّ من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شاء 
فليكف ر 57 ونيز إِنَا هديناه الشبيل إِما شاكراً وما كفورا2 7 كه بيانكر آزادى انسان مى باشندء ييام آنها درباره ى آزادى تكوينى 
انسان است نه آزادى تشريعى؛ و معنايش اين است كه راه وجاه » ازيكديكر مشخص شده اند وانتخاب هريككء به دست شماست؛ 
زيرا شما مجبورنيستيد ودرعمل مى توانيد هريكك ازاين دو را اختيار كنيد؛ اكرراه حق را رفتيد» به بهشت وسعادت ابدى خواهيد 
رسيد واكر راه باطل را ييموديد؛ به آتش وجهنّم منتهى خواهيد شد؛ نظير آزادى انسان درانتخاب ((سم)) و((شّهد)) كه تكويناً آزاد 
استء ولى درشريعت وعقلء هركز آزاد ورها نيست. آزادى عقيده دين» مجموعه اى از اعتقادات ويزه است كه ه ركز نمى توان آن 
را بركسى تحميل كرد.اكر اصول ومبادى ديانت براى كسى حاصل نشود؛ دين نيز درقلمرو جانش وارد نمى شود و ازاينرو قرآن 
كريم» دريكى ازدرخشنده ترين آياتش مى فرمايد ؟لاإكراه فى الدّين87 ؛دين را نبايد با اكراه واجبار به مردم تحميل نمود. ذات 
اقنس الدودل اسان رانيد كوته ا آفريده اسك كه قنها به ((برهاة)) سترمن سيار وكذا مى فرمايد 2:إت الظق لأ يخس من الح شينا 
اين آيه » بيانكر اين حكم ارشادى است كه : ((سخن مظنون نككوييد؛ زيرا اثرى دردل ديككران ندارد)).(( عقيده)) كه امرى 
علمى است نه عملى»اكر مبادى ومقدّماتش درنفس انسان يبدا شود؛ خود او نيز متحمّق مى كردد واكر جنين نشودء قابل تحميل 
ليك افكان الساقة» بريرهاة وذليل كيه دازة وازاتروه نه غود اسان مى ترائد عقعده اى رار عوه تحميل كند ونه ديكران تواة 
تحميل براو را دارند. اثبات وسلب فكر وعقيده؛ به دست كسى نيست ونيازمند مبادى ومقدّمات علمى خويش است. اكر مقدّمات 
علمى مطلبى فراهم شدء اعتقاد به آن مطلب منعقد مى شود واكرنه. آن را به صورت حقيقى باور نمى كند.عقيده؛ با ((عَقَد)) 
و((كره خوردن)) ارتباط دارد وخودعقد, با تصديق علمى ويقينى مرتبط است. دراعتقاد » دوعقد وكره لا-زم است؛ يكى ميان 
موضوع ومحمول- كه به همين جهت,ء ((قضيه)) را((عقد)) مى نامند- و ديكرى ميان محصول قضبّه ونّفْس | نسان كه اين عقد دوم 
را ((اعتقاد)) مى نامند. البته مى شود انسان با تصوّراتى خيالى زندكّى كند؛بدون آنكه آنها را از طريق دليل وبرهان به دست آورده 
باشد؛ مانند بجه ها كه غالباً درخيالند وبا خيال خود زندكى مى كنند واين امرء به اقتضاى حكمت الهى ومناسب با مقطع سنّى 
آنهاست؛ ويا مانند افرادى كه با((مّد)) زندكى مى كنند و روش ومنش وشيوه ى زندكى آنان را مدهاى وارداتى تعيين مى كند. 
جنين افرادى» زندكى خيالى دارند وبه جاى شكوفايى عقل» خيالشان به فعلئت در آ مده است وبه اصطلاح علمىء(( متخيّل بالفعل)) 
هستند و((عاقل بالقوّه))؛ زيرا براى كار خود. فاقد هركونه برهان ودليل منطقى مى باشند. انسان » وقتى به كمال مى رسد كه 


براساس ححسن اختيار خود. حق را بيذيرد. اكراه واجبار» اختيار را ازانسان مى كيرد وبه همين دليل» خداى سبحان درباره ى انديشه 
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وعقيده؛ آزادى را محور قرار داده واكراه دردين را جايز نمى داند و وظيفه ى انبياء (عليهم الّ.لام) را عرضه وابلاغ دين مى داندم 
ما علينا إلا البلاغ المبين7 ٠١‏ وبه يبامبر اكرم( صلى الله عليه وآله وسلم) مى فرمايد 7: لعلكك باخع نفسكك ألا يكونوا مؤمنين إن نشأ 
ننزّل عليهم من الس .ماء” ايه فظلت أعناقهم لها خاضعين 1١17‏ ؛ كُويا توقالب تهى مى كنى براين اندوه كه جرا اينان ايمان نمى 
آورند؛ اكر ما بخواهيم» جيزى را از آسمان نازل مى كنيم تا ايشان براى آن خاضع وفروتن شوند.يس خداى سبحان.ء ايمان اجبارى 
را سعادت نمى داند وبراى آنء اثرى د ركمال انسان قائل نيست. بى نوشت: ١.سوره‏ مؤمنون» آيه ى 77 . ؟. سوره ى جاثيه» آيه ى 
“9". ". سوره ى بقره » أيه ى 587#. 5. سوره ى زمر» آيات ١1و18‏ . ه. سوره ى فصلت,ء آيه ى ””. #. سوره ى كهفء أيه ى 359. لا. 
سوره ى انسان آيه ى "*. /. سوره ى بقره » آيه ى 108. 9.سورهى يونس (عليه السّلام)؛ آيه ى 8". ٠.سورهدى‏ يسء آيهدى .١١ .١7‏ 


سورهى شعراء؛ آيات اوم منبع: ولايت فقيه( ولايت فقاهت وعدالت) » مركز نشر اسراء . نويسنده:1يت الله جوادى آملى 
شورا و بيعت در حكومت اسلامى )١(‏ 


شورا و بيعت در حكومت اسلامى )١(‏ يارهاى از نويسند كان مسلمان اهل سنتء در مقام توضيح و تبيين رأى اسلام در باب حكومت 
بهد آيات وروايات وارده درباره «شورا» تمسكك جستةداند و بر اساس آنهاء نظام سياسى و حكومتى اسلام را مردم سالامر 
(دموكراتيكك) يا جيزى شبيه به آن انككاشتهاند. بعضى از نويسند كان شيعه نيز به سبب عدم آشنايى و انس كافى با مبانى نظرى اسلام 
و تشيع وهم به علت غرب زدكّى و تجدد مآبى» تحت تأثير جنان سخنانى واقع شده و جنين اظهار نظر كردهاند كه در زمان غيبت 
امام معصوم ( عليه السلام) نظام سياسى اسلام همان نظام مردم سالارى است. برخى از اينان يا را فراتر كذاشته و مدعى شدهاند كه 
اساسا در اسلام» اصل اين است كه حكومت مردم سالار باشدء نهايت آن كه ضرورتها ايجاب مى كرد كه حكومت حضرت رسول 
اكرم ( صلى الله عليه و آله) مردم سالارانه نباشد. هدف اصلى اين بوده است كه نظام سياسى حاكم بر مردم مردم سالار باشد و افراد 
جامعه خودشان حاكم و ديكر متصديان امور را تعيين كنند؛ لكن از آنجا كه در سه جهار دهه نخست يس از هجرت ييامبر كرامى 
اسلام ( صلى الله عليه و آله) مسلمين دوران انتقال از جاهليت به اسلام را مى كذراندند و طبعا فاقد رشد سياسى و اجتماعى كافى 
بودندء به ناجار موقتا از آن شيوه مطلوب حكومت صرف نظر شد و حكومتهايى غير مردم سالار تشكيل كرديد. حكومت ييامبر 
اكرم ( صلى الله عليه و آله) غير مردم سالارانه بود. اما زمينه اجتماعى را براى تحقق تام و كامل نظام مردم سالارى آماده مىكرد. 
اكر از همان آغاز كار اوضاع و احوال مهياى تحقق نظام مردم سالارى بود؛ دين مقدس اسلام از ابتداء امر» حكومت مردم سالار را 
توصيه و تشريع م ىكرد. بررسى و نقد تفصيلى همه سخنان اين نويسندكان اسلامى يا منتسب به اسلام» محتاج فرصتى ديكر است و 
بحث كامل درباره جايكاه و موضعء اعتبار و ارزش و حد و مرز كاربرد شورا در اسلام نيز مجالى وسيعتر مىطلبد. در اينجا تنها به 
ذكر نكات اصلى و رسم خطوط كلى دراين باب مىيردازيم. شورا در تعيين حاكم در زمينه تعيين حاكم بحث مىشود كه آيا 
تعيين همه حكام و حتى بيامبر كرامى اسلام ( صلى الله عليه و آله) بايد به دست شورا باشد يا رأى شورا فقط در تعيين ساير 
حاكمانء غير از رسول اكرم ( صلى الله عليه و آله) اعتبار دارد. درباره اين مسأله نيز بايد كفت كه از ضروريات دين مبين اسلام 
است كه خداى متعال شخص رسول اكرم ( صلى الله عليه و آله) را به مقام حاكميت بر مسلمين منصوب فرمود و هيج كس ديكرى 
در تعيين وى و اعتبار بخشيدن به حكومت او تأثير نداشته است. سراغ نداريم حتى كسى از اهل سنت و جماعت ادعا كرده باشد كه 
اعتبار حكومت بيامبر كرامى اسلام هم ناشى از شورا بوده است. بنابراين» الهى بودن حكومت شخص رسول اكرم ( صلى الله عليه و 
آله) و نه مردمى بودن آن ‏ مورد اجماع مسلمين است و جاى كفتككو نيست. درباره جانشينان بيامبر البته بين شيعيان و سنيان 
اختلاف نظر هست؛ اهل سنت مى كويند : شورا فى الجمله در تعيين جانشينان ييامبر ( صلى الله عليه و آله) دخالت دارد و براى اثبات 


رأى خود علاوه بر تمسكك به بعضى از آيات و روايات» به شورايى كه خليفه دوم براى تعيين خليفه سوم تشكيل داد اشاره مى كنند 
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و احيانا آن را به عنوان «عمل صحابى» حجت مىدانند . شيعه معتقد است همان كونه كه حكومت شخص رسول اكرم ( صلى الله 
عليه و آله) از طرف خداى متعال مشروعيت و اعتبار يافته بود» حكومت ائمه اثنى عشر ( عليهم السلام) نيز جنين است . خداى متعال 
و ييامبر كرامى او ( صلى الله عليه و آله) اين دوازده امام معصوم را با صرف نظر از ساير شؤون امامت - به عنوان ولى امر مسلمين و 
متصدى تدبير و اداره جامعه اسلامى تعيين فرمودهاند. مسلمين نه تأثير و نفوذى در تعيين و بركزيدن اينان دارند و نه مى توانند در 
خصوص ولايت و حكومتشان جون و جرا كنند زيرا خداوند مىفرمايد: «و ما كان لمؤمن ولا مؤمنة اذا قضى الله و رسوله امرا أن 
يكون لهم الخيرة من امرهم و من يعص الله و رسوله فقد ضل ضلالا مبينا )١(‏ ؛ هيج مرد مؤمن و زن مؤمنى حق ندارند وقتى كه 
خداى متعال و فرستادهاش كارى راواجب و ضرورى دانستند اختيار كار خويش داشته باشند؛ وهر كه خدا وفرستادهاش را 
نافرمانى كند آشكارا به بيراهه رفته است.» البته اهل سنت نيز مفاد كلى آيه شريفه را يذيرفتهاند و معتقدند كه هيج مؤمنى حق ندارد 
اوامر الهى و فرمانهاى ييامبر كرامى را مورد بىاعتنايى» جون و جرا و مخالفت قرار دهد؛ نزاع آنان با شيعيان نزاعى صغروى استء 
آنان معتقدند كه خداى متعال و بيامآورش كسى يا كسانى را به جانشينى رسول اكرم ( صلى الله عليه و آله) معين و منصوب 
نفرمودهاند و اين كار را به خود امت اسلام واككذاردهاند؛ اما به اعتقاد شيعيان» دوازده امام معصوم ( عليهم السلام) از طرف خداى 
متعال به ولايت امر همه مسلمين و تدبير و اداره جامعه اسلامى منصوب شدهاند» جه مسلمين با اين نصبها موافق باشند و جه نباشند. 
اين موضوع از ديد كاه شيعه؛ امرى قطعى و ضرورى است كه قوام مذهب تشيع بدان استوار است و به نصوص فراوانى از كتاب و 
سنت استناد دارد. بنابراين» اككر كسى خود را شيعه بداند و با اين همه؛ در اين امر شكك و شبهه داشته باشدء يا از لحاظ فكرى بسيار 
مستضعف است و هيج كونه آشنايى با مبانى نظرى مذهب شيعه ندارد يا منافق است و در واقع, به تشيع اعتقادى ندارد و مى خواهد 
معتقدات شيعيان را دستخوش تغيبر و تحريف كند. يس هما نكونه كه در زمينه قانونكذارى؛ از ضروريات دين اسلام اين است كه 
واضع قانون» اصالتا خداى متعال است و احكام ثابت و كلى الهى جه فردى و جه اجتماعى - تا روز قيامت معتبر و يابرجاست و 
آنجه مى تواند محل بحث و نظر باشد فقط احكام سلطانيه استء در زمينه تعيبن حاكم نيز الهى بودن ولايت و حكومت ييامبر كرامى 
اسلام و نه مردمى و شورايى بودن آن -از ضروريات دين اسلام است و در نتيجه از موضع نزاع بيرون مىماند. ولايت و حكومت 
دوازده امام معصوم ( عليهم السلام) نيز ضرورت مذهب تشيع است. در نتيجه از ديد كاه شيعه» حكومت همه معصومين و نه فقط 
شخص بيامبر ‏ جاى بحث و نظر نيست. تنها درباره اولياى امور مسلمين» در زمان غيبت امام معصوم؛ مى توان بحث كرد كه آيا بايد 
توسط شوراء معين و منصوب شوند يا نه و آيا شورا نفوذ و تأثيرى در تعيين و نصب حاكم دارد يا نه؟ لذا آنجه مى تواند مورد بحث 
قرار كيرد تأثير شورا در تعيين حاكمان در زمان غيبت امام معصوم ( عليه السلام) است و مباحث ديكر متعلق به علم كلام و عقايد 
است و ارتباطى با حقوق اسلامى ندارد. شورا در قانونككذارى در زمينه قانوتكذارى نيز بايد ديد كه آيا وضع همه قوانين به دست 
شورا (؟) بايد باشد يا رأى شورا فقط در وضع قوانين جزئى و موقت كه به نامهاى «احكام حكومتى» » «احكام ولايتى) و «احكام 
سلطانيه» خوانده مىشود. نفوذ و تأثير دارد. درباره اين مسأله بايد كفت بدون شكك در دين مقدس اسلام قانونكذار اصلى خداى 
متعال است و آن احكام و قوانين اجتماعى كه خداى متعال جعل و تشريع فرموده تا روز قيامت» ثابت است و هر كز دستخوش نسخ 
و فسخ و مسخ نمى كردد و هيج شخصىء خواه حقيقى يا حقوقى و هيج كروهى اعم از فقها و غير فقهاء حق تغيير و تحريف آنها را 
نداردء جنان كه احكام و قوانين فردى الهى نيز جنين است . تغيير اوامر و نواهى الهى؛ در حكم شرك در ربوبيت تشريعى خداى 
متعال است. هيج مسلمانى اعم از سنى و شيعى - نمى تواند بيذيرد كه كسى حق دارد احكام الهى را د كركون كند يا اعتبار همه 
قوانين حاكم بر جامعه اسلامى در كرو شورا است. جنين توهماتى خلاف ضرورت اسلام است؛ ضرورت اسلام حق وضع همه 
قوانين را از شورا سلب مىكند. آنجه در زمينه قانونككذارى؛ جاى بحث و نظر مى تواند باشد فقط اين است كه آيا شورا مى تواند 
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نه. نفى يا اثبات اين امرء البته از ضروريات اسلام نيست. يس از اين مقدمه مى كوييم: در زمينه تأثير شورا در وضع قوانين جزيى و 
موقت همء مسائل فرعى متعددى بيش مى آيد؛ اولاء اين تأثير به دو كونه قابل تصور است: الف) قوانين جزئى موقت مورد نياز 
جامعه از قبيل احكام و مقررات راهنمايى و رانندكى به وسيله مردم وضع شود؛ يا بدين ترتيب كه به آراء عمومى رجوع كنند و 
از يكايكك افراد جامعه نظر بخواهند و رأى اكثريت آنان را بيذيرند و به مرحله عمل و اجراء درآورند ويا بدين شيوه كه مردم 
كسانى را به عنوان نمايند كان خود بركزينند تا آنان قوانين جزئى و موقت را وضع كنند. به هر حال خود مردم قانونكذار باشند» جه 
با واسطه و غير مستقيم و جه بىواسطه و مستقيم. ب) قوانين جزئى و موقت توسط ولى امر و حاكم مسلمين وضع شود؛ لكن وى 
مكلف باشد كه نخست با همه مردم يا نمايند كانشان مشاوره كند و آراء مختلف آنان را بشنود و سيس با عنايت به رأى آنان» 
قانونى وضع كند. وظيفه حاكم مسلمين ‏ كه قانونككذار هم هست -اين باشد كه در مقام قانونكذارى, براى رأى مردم قدر و بهايى 
قائل شود. حال» سؤال اين است كه تأثير شورا در وضع احكام سلطانيه به كداميكك از اين دو صورت بايد باشد؟ ثانيا؛ آيا بايد همه 
مردم در وضع همه قوانين جزئى و موقت دخالت و تأثير داشته باشند يا بايد در ميان قوانين جزئى و موقت فرق كذاشت,ء بعضى را به 
همه مردم و بعضى ديكر را به يارهاى از مردم كه دانش و آكاهى خاصى دارند ارجاع كرد؟ ثالثا؛ اكر بنا باشد كه قانونكذار 
حاكم مسلمين باشدء نه خود مسلمين و روى موظف باشد به شورا رجوع كند, در موارد اختلاف جه بايد كرد؟ جون يقينا اعضاى 
شورا اختلافاتى خواهند داشت و به ناجار درباره هر مسألهاى به اكثريت و اقليتى منقسم خواهند شدء جاى اين سؤال هست كه به 
هنكام تعارض ميان رأى اكثريت و رأى حاكم» كداميكك را بايد معتبر دانست؟ و آيا رأى اكثريت» براى حاكم مسلمين الزام آور 
استء هر جند خودش به خلاف آن قطع داشته و طرفدار اقليت شورا باشد؟ به ديكر سخنء آيا تأثير شورا در وضع احكام سلطانيه» 
فقط تااين حد است كه زوايا و خفاياى مطلب را بيش جشم ولى امر مسلمين آورد و ظرايف و لطايف كار را به او نشان دهد تا وى 
با روشن بينى و بصيرت بيشترىء قانونى را وضع كند يا اين كه شورا بر ولى امر مسلمين حكومت دارد؟ آيا اعتبار و قانونيت قانون 
در كرو رأى و نظر شوراست يا نه؟ اين يكى از مسائل مهمى است كه در باب شورا طرح مىشود. از آنجا كه منابع فقهى و حقوقى 
ما كتاب و سنت است طبعا ياسخ اين يرسشها نيز بايد بر اساس آيات و روايات داده شود. شورا در قرآن يارهاى از آيات قرآن كريم 
نقل مى كند كه بعضى از اشخاصء در امور و شؤون مختلف با اطرافيان خود مشاوره مىكردهاند. اين آيات برخى از وقايع تاريخى 
را كزارش مى كنند و جنبه تشريعى ندارند» مثلا قرآن واكنش «بلقيس» ملكه سبا را در برابر نامه حضرت سليمان ‏ على نبينا و آله و 
عليه السلام -اين كونه بازكو مى كند كه: «قالت يا ايها الملؤا انى القى الى كتاب كريم * انه من سليمان و انه بسم الله الرحمن الرحيم 
* الا تعلوا على و اتونى مسلمين * قالت يا ايها الملوًا افتونى فى امرى ما كنت قاطعة امرا حتى تشهدون (") ؛ (ملكه سبا) ككفت: اى 
اشراف! نامه يرارزشى به سوى من افكنده شده * اين نامه از سليمان است و جنين مى باشد! به نام خداوند بخشنده مهربان * توصيه 
من اين است كه نسبت به من برترى جويى نكنيد و به سوى من آييد در حالى كه تسليم حق هستيد *# (سيس) كفت: اى اشراف و 
بزركان! نظر خود را در اين امر مهم به من بازكوييد» كه من هيج كار مهمى را بدون حضور و مشورت شما انجام ندادهام) . در 
جاى ديككر مىخوانيم كه يكى از بيروان حضرت موسى ( عليه السلام) با يكى از دشمنان آن حضرت نزاع كرد؛ بيرو آن حضرت از 
او كمكك خواستء؛ حضرت موسى ( عليه السلام) مشتى به دشمن زد كه بىجانش كرد, روز ديكر همان شخص تقاضاى كمكك 
كرد... در اين ميان اخبارى از دربار فرعون به موسى ( عليه السلام) رسيد؛ «و جاء رجل من اقصا المدينة يسعى قال يا موسى ان الملا 
يأتمرون بكك ليقتلوك فاخرج انى لكك من الناصحين (6) ؛ و (در اين هنككام) مردى با سرعت از دورترين نقطه شهر (مركز فرعونيان 
آمد و كفت: اى موسى! اين جمعيت براى كشتن تو به مشورت نشستهاند» فورا (از شهر) خارج شو كه من از خيرخواهان توام.» 
بيداست كه فرعون» در باب كشتن حضرت موسى - به كيفر اين كه آن حضرت مردى قبطى را كشته بوده است - با ييرامونيان خود 


به مشاوره نشسته بوده است. اين كونه آيات به خوبى نشان مىدهد كه در سرتاسر تاريخ بشرىء استفتا و نظرخواهى از ديكران و 
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ائتمار و مشاوره با آنان امرى بوده است كه در ميان عقّلا و خردمندان» رواج و شيوع تمام داشته استء تا آنجا كه كسى همجون 
فرعون كه «أنا ربكم الا-على» مى كفت خود را از شورا بىنياز نمىديد. يس ائتمار و مشاوره به عنوان يكك قاعده شرعى و تعبدى 
توسط اسلام ابداع نشده است بلكه همه آدميان» حتى مستبدترين و خودكامهترين حكام و سلاطين تاريخ كمابيش به سودمندى 
و كار كشايى آن اعتراف داشته و دارند. از اين قسم آيات نمىتوان موضع و ميزان اعتبار شورا در اسلام را دريافت. با صرف نظر از 
بناء عقلا نيز مىتوان حسن مشورت را حكمى عقلى دانستء زيرا وقتى كه حصول يكك مصلحت مطلوب است و كوششها همه 
صرف تحصيل آن مى شود طبعا شناخت راههاى كوناكون تحصيل آن مصلحت و فهم بهترين آن راهها مطلوب خواهد بود. 
مشورت يكى از امورى است كه ما را به شناخت طرق مختلف تحصيل يكك مصلحت و فهم بهترين آنها توانا مىسازد. بر اثر رايزنى 
و تبادل نظر» جهات ابهام مسائل و مشكلات زدوده مىشود و حقايق براى آدمى آشكارتر و روشنتر مى كردد و انسان قدرت مىيابد 
كه با بصيرت و روشن بينى هرجه بيشتر به كارى روى آورد و بدان دست يازد. يس مشورت نيز مطلوبيت خواهد يافت. بنابراين 
مى توان كفت كه عقل حكم مى كند به حسن مشورت براى كشف مصلحت و بهترين راه نيل به آن. در دو آيه نيز» به زن و شوهر 
سفارش شده است كه در امور و شؤون مربوط به زندكى خانواد كىء با يكديكر مشورت كنند؛ «و الوالدات يرضعن اولادهن حولين 
كاملين لمن اراد ان يتم الرضاعة... فان ارادا فصالا عن تراض منهما و تشاور فلا جناح عليهما (5) ؛ مادران» فرزندان خود را دو سال 
تمام» شير مىدهند اين براى كسى است كه بخواهد دوران شيرخواركى را تكميل كند... واكر آن دوء با رضايت يكديكر و 
مشورت بخواهند كودكك را (زودتر) از شير بازكيرند» كناهى بر آنان نيست.» «و اتمروا بينكم بمعروف (2) ؛ و (درباره فرزندان كار 
را) با مشاوره شايسته انجام دهيد.) اين دو آيه كه در آنها با الفاظ تشاور و ائتمار» سفارش به مشورت در موارد خاص شده است در 
مباحث «اخلاق در خانواده» بايد بررسى شود. اما آنجه براى موضوع بحث و تحقيق ما مى تواند بيشتر مفيد باشد دو آيه شريفه است 
كه اكنون بدانها مىيردازيم. نخستين آيه خطاب به ييامبر كرامى اسلامى ( صلى الله عليه و آله) است كه مىفرمايد: «فبما رحمة من 
الله لنت لهم و لو كنت فظا غليظ القلب لانفضوا من حولك فاعف عنهم و استغفر لهم و شاورهم فى الامر فاذا عزمت فتوكل على الله 
ان الله يحب المتوكلين (7) ؛ به سبب بخشايش خداى متعالء با آنان نرمخو شدهاى؛ اككر تندخو و سختدل مى بودى از ييرامونت 
يراكنده مىشدند. از آنان د ر كدر وبرايشاق از (خداى متعال) امرزكن بخراه وبا آناث» ذر كارها مشورت كن يس هتكامئ كه 
تصميم كرفتى بر خداى متعال توكل كن كه خداى متعال توكل كنندكان را دوست مىدارد.» آيا مفاد اين آيه اين است كه قوانين 
اجتماعى حاكم بر جامعه مسلمين اعتبار و قانونيت خود راز رأى مردم كسب مى كند؟ آيا خداى متعال كه اوامر و نواهى خود راء 
توسط ييامبر كرامى ( صلى الله عليه و آله) به مردم ابلاغ كرده و آنان را از هركونه جون وجرا و مخالفت نسبت به احكام الهىء به 
شدت منع و تحذير كرده استء از ييامبر خود مىخواهد كه در مقام وضع قانون» رأى مردم را ملحوظ و محترم بدارد؟ آيا مى توان 
به قرآن نسبت داد كه براى مردم در وضع احكام و قوانين كلى و ثابت -اعم از فردى و اجتماعى ‏ حقى قائل است؟ آيا مفاد آيه اين 
است كه مشروعيت و قانونيت حكومت شخص بيامبر ( صلى الله عليه و آله) به رأى مردم بستككى دارد؟ آيا خداى متعال كه ييامبر را 
بيش از خود مؤمنان نسبت به مؤمنان» صاحب حق مى شناسد «النبى أولى بالمؤمنين من أنفسهم» (8) اعتبار حاكميت و ولايت او را 
منوط به موافقت عمومى مردم مىداند؟ به روشنى ييداست كه در اين آيه شريفه» سخنى از ارزش بخشيدن جامعه به قوانين يا 
تفويض حق حكومت به كسى از طرف جامعه مطرح نيست. يس اين مطلب ‏ كه خلااف ضرورت دين است -از مفاد اين آيه هم 
بيرون مىماند. اكر در آنجه قبل از جمله «و شاورهم فى الامر) آمده است نيكك تأمل كنيم» در مىيابيم كه امر به مشاورت با مردم 
مقتضاى رحمت واسعه الهى نسبت به امت اسلامى است. توضيح آن كه : اكر يبامبر كرامى اسلام در كارها و به هنكام وضع احكام 
سلطانيه با مسلمين مشورت نمى كرد عدم مشاوره وى سبب مى شد كه مردم او را شخص مستبدى بيندارند كه به افكار و آراءء 


نيازها و خواستهها و مسائل و مشكلات مردم هيج كونه اعتنايى ندارد و بى آن كه ارزشى براى آنان قائل باشد زمام امور و شؤون 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه ننانا1 از ارهساا 


مختلف زندكيشان را به دست كرفته است و قوانينى وضع مى كند و عمل بدانها راز آنها مىخواهد؛ قوانينى كه جه بسا برخلاف 
مصالح اجتماعى افراد جامعه باشد. اكر در نظر آوريم كه ايمان» مراتب و درجات بىشمار دارد و همه مردم واجد مدارج عالى 
ايمان نيستند و اكر نيز از اين نكته غافل نباشيم كه براى مسلمين صدر اسلام ‏ كه نسبت به جاهليت و شرك و كفر قريب العهد 
بودند ‏ مسائلى از قبيل عصمت بيامبر و ولايت مطلقه وى جندان مفهوم و مقبول نبود؛ و نيزاكر فراموش نكنيم كه در آن زمان» مثل 
هر زمان ديكرى» كروه يرشمارى از افراد جامعه اكرجه اظهار اسلام و مسلمانى مىكردند» در واقع منافقانى بودند كه سعى داشتند 
به هر طريق ممكن در امور و شؤون جامعه اسلامى اختلالى و هرج و مرج يديد آورند و نككذارند كه كارها سر و سامان يابد و 
مسلمين روى آسايش و بهروزى ببينند» آنككاه به خوبى مىفهميم كه بيدايش جنان توهمات و وسوسهها در اذهان و نفوس مردم؛ 
امرى بعيد نبوده است. به همين علت بارهاء وقتى كه ييامبر ( صلى الله عليه و آله) به كارى فرمان مىداد ازاو مىيرسيدند كه آيا از 
جانب خداى متعال سخن مى كويى يا از نزد خود؟ و آنجه در دل نهان مىداشتند اين بود كه اكر او از نزد خود سخن مى كويد و 
فرمان مىدهدء مكلف به فرمانبردارى و يبروى نيستيم. اكر آن كمانهاى باطل و خيالامت خام به جان و دل مردم راه مىيافت و 
توسط تشكيكات و وسوسهانكيزىهاى منافقين و ديككر دشمنان اسلام تقويت مىشد» محبت مسلمين نسبت به يبامبر ( صلى الله عليه 
و آله) به تدريج رو به كاستى مىنهاد واين امر موجب مىشد كه آنان از بيرامون وى يراكنده شوند و راه عصيان و سركشى در 
بيش كيرند. بدين ترتيب زمامدارى و رهبرى آن حضرت,. روز به روز ضعيف تر مى كشت و با ضعيف و ناتوان شدن دستكاه 
حكومت,ء مقدمات از دست رفتن وحدت جامعه و از هم ياشيدن اجتماع مردم فراهم مىآمد. در نتيجه هم دنياى مردم تباه مىشد و 
هم آخرتشان؛ از طرفى از بركات بىشمار زمامدارى و رهبرى آن بزركمرد الهى» در همين دنيا محروم و بىنصيب مىماندند واز 
طرف ديككر. جون نسبت به وى عصيان و مخالفت مىورزيدند به ورطه كفر در افتاده» به عذاب اخروى كرفتار مىشدند. خداى 
متعال» از باب لطف و مرحمتى كه به همه آدميان دارد؛ به يبامبرش امر مى كند كه به هنكام وضع قوانين جزئى و موقتء با آنان به 
مشورت بنشيند و به رايزنى بيردازد و با كوش سيردن به سخنانشان به افكار و آراء آنان يى برد از نيازها و خواستههاى آنان با خبر 
شود و بدين شيوه راه آن همه ييامدهاى فاسد را مىبندد. به تعبير ديكرء همان كونه كه نرمخو بودن ييامبر كرامى اسلام ( صلى الله 
عليه و آله) و تندخو و سختدل نبودن وى اين فايده را دارد كه مردم از بيرامون او نمىيراكنند» در كذشتن اواز آنان و آمرزش 
خواستنش براى آنان و مشورت كردنش با آنان همه مانع يراكندكَى آنان از اطراف وى مىشود. خداى متعال جون نهايت لطف و 
رحمت را به بندكان خود دارد» مىخواهد كه از بركات عظيم مادى و معنوى حكومت و ولايت رسول اكرم ( صلى الله عليه و آله) 
بى بهره نمانند و براى آن كه اين بهرهبردارى امكان يذير شود آن حضرت را نرمخوى و مهربان مىكند و از وى مىخواهد كه هم 
خود از كناهان و لغزشهاى مردم جشم بيوشد و هم از خداى متعال برايشان درخواست آمرزش كند و در كارها نيز يا آنان مشورت 
داشته باشد. كوتاه سخن اين كه. «شاورهم فى الامرا دستورى است همانند «اعف عنهم» و «استغفرلهم» ؛ يعنى امر به مشاوره هم, 
مانند امر به عفو و استغفار براى جذب قلوب مردم و جلب موافقت جامعه ودر نهايت ‏ حفظ مصالح اجتماعى است. يس اين آيه 
در مقام تأسيس اين اصل نيست كه قانون حاكم بر جامعه و زمامدار و رهبر مردم, بايد توسط خود مردم تعيين شود. اين آيه 
مى كويد زمامدار و رهبر مردم جكونه مى تواند به بهترين شيوه؛ قانون معتبر جامعه را اجراء كند. ذيل آيه نيز» شاهد برداشت ماست 
كه مىفرمايد: «فاذا عزمت فتوكل على الله؛ يس هنككامى كه تصميم كرفتى بر خدا توكل كن . اين جمله دلالت دارد بر اين كه 
يس از مشاوره و بعد از آن كه بعضى امور خفى به ظهور ييوست يا ميزان موافقت و مخالفت مردم نسبت به راه حل مسأله و روش 
رفع مشكل معلوم شدء يبامبر ( صلى الله عليه و آله) ملزم نيست كه رأى اكثريت مردم را ببذيرد و به مرحله عمل درآورد. كمكى كه 
مشورت به ولى امر مسلمين مى كند اين است كه هم خود مسأله و هم راه حل ييشنهادى او براى مسأله را روشنتر مى سازد و بعضى 
از امور مرتبط با مسأله را كه احيانا از جشم او دور مانده ‏ آشكار مى كند و يس از يايان مشاوره؛ ولى امر بر اساس مصلحت جامعه 
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اسلامى تصميم مى كيرد؛ خواه مصلحت اقتضا كند كه بر وفق رأى اكثريت مردم عمل شود مانند آنجه به هنكام جنكك احد بيش 
آمد و خواه مقتضاى مصلحتء عمل كردن بر خلاف رأى اكثريت باشد و جنين نباشد كه موافقت با اكثريت» مصلحتى قوىتر از 
مصلحت خود كار داشته باشد . به هر حالء عزم او تابع رأى اكثريت اعضاى شورا نيست؛ وى محكوم مردم نيست و نمى تواند 
مكلف باشد به اين كه احكام و مقرراتى وضع كند كه آنان بيسندند و بخواهند. آرى فقط در آنجا كه ادله طرفين (اكثريت و 
اقليت) كاملا مساوى باشد يا هيج يكك از طرفين براى قول خود دليلى نداشته باشد» جون به هر حال بايد يككى از دو قول را بركزيد» 
رهبر رأى اكثريت را مىيذيرد و قانونيت مىدهد. يس رأى رهبر مطاع و متبع استء نه رأى اكثريت افراد شورا. آيه مورد بحث 
هركز دلالت ندارد براين كه رهبر مكلف است مطيع رأى اكثريت مردم باشدء اين آيه حتى وجوب مشاوره با مردم را هم 
نمىرساند. آيا مى توان كفت كه عفو كردن مردم و استغفار براى آنان بر ييامبر ( صلى الله عليه و آله) واجب است؟ همان كونه كه 
عفو و استغفار» به عنوان دو كار خوب اخلاقى توصيه شده استء, مشاوره نيز اخلاقا كار خوبى است و به همين جهت به آن سفارش 
شده است و همان طور كه رهبر ملزم نيست هميشه عفو كند و حتى كاهى حق ندارد كه از كناهى دركذرد ‏ لزومى هم ندارد كه 
در همه كارها با ديكران به مشورت ببردازد. اينكك به ذكر دومين آيه كه براى موضوع بحث و تحقيق ما سودمند است مى يردازيم: 
«فما أوتيتم من شىء فمتاع الحيوةٌ الدنيا و ما عند الله خير و أبقى للذين آمنوا و على ربهم يتوكلون * و الذين يجتنبون كبائر الاثم و 
الفواحش و اذا ما غضبوا هم يغفرون * و الذين استجابوا لربهم و أقاموا الصلوة و أمرهم شورى بينهم و مما رزقناهم ينفقون * و الذين 
اذا اصابهم البغى هم ينتصرون (4) ؛ آنجه به شما دادهاند بهره زندكى اينجهانى است و آنجه در نزد خداى متعال هست بهتر و 
يابدارئر است براى كسانئى كه ايمان دارثد و بر يرورد كارشان توكل مى كنند * و كسانى كه از كناهان يزركك و يدكاريها كثاره 
مى كيرند و جون به خشم مىآيند مى بخشايند * و كسانى كه دعوت يرورد كارشان را مىيذيرند و نماز را به ياى مىدارند و 
كارشان در ميان خود به مشورت است و از آنجه روزيشان كردهايم انفاق مى كنند * و كسانى كه هركاه ستمى به آنها برسد طلب 
يارى و انتقام م ىكنند» . در اين آيه شريفه؛ جمله «و امرهم شورى بينهم») در رديف اوصافى كه خداى متعال براى مؤمنان ممتاز و 
نمونه ذكر فرموده» قرار كرفته است. در اين آيه مطالب بسيارى است كه سعى مى كنيم به بيان مطالب مهمتر اكتفا ورزيم. مطلب 
اول: بدون شككء مطلوبيت همه امورى كه قبل از جمله مورد بحث آمده احكام عامى است كه هر يكك منحل به احكام فردى 
مى شود؛ يعنى درست است كه ايمان» توكل بر نخداى متعال» كناره كرفتن از كناهان بزركك و بدكاريهاء بخشودن ديكران هنكام 
خشم» ياسخ مثبت به خداى متعال دادنء بر ياى داشتن نماز» بخشيدن بخشى از دارايى به نيازمندان و انتقام كرفتن از ستمكران همه 
به جمع نسبت داده شده استء اما اين بدان معنا نيست كه هر يكك از اين امور بايد به نحو دسته جمعى حاصل شود و مثلا همه بايد 
به شكل كروهىء ايمان آورند يا بر خداى متعال توكل كنند. معناى «يجتنبون كبائر الاثم و الفواحش» اين نيست كه فقط اجتناب 
عمومى از كناهان بزركك و كارهاى زشت مطلوب است. «اقاموا الصلوةٌ» بدين معنا نيست كه فقط نماز جماعت خوب است بلكه اكر 
كسى به تنهايى نيز اين امور را انجام دهدء مشمول آيه مى كردد و مثلا كسى كه به تنهايى انفاق مىكند مشمول «مما رزقناهم 
ينفقون» خواهد بود. كوتاه سخن آن كه. هر يكك از اين احكام, حكم عامى است كه به احكام فردى بىشمار انحلال مىيابد. 
سؤالى كه در اينجا بيش مىآيد اين است كه آيا مطلوبيت مشورت هم كه از آيه شريفه استفاده مىشود از همين قبيل است يا نه؟ 
سه احتمال بيش روى ماست: احتمال نخست اين كه مطلوبيت مشاوره نيز حكم عامى است كه منحل به احكام فردى مى كردد؛ 
يعنى يكى از اوصاف هر فرد مؤمن اين است كه در كارهاى خود مستبد و خودكامه نيست بلكه براى كشف مصلحت خود و فهم 
بهترين راه رسيدن به آنء از آراء و نظرات ديككر مردم استفاده مى كند. هر مؤمنى در امور و شؤون مربوط به خودء با ديككران مشاوره 
دارد و از دانش و آكاهى آنها سود مىجويد. احتمال دوم كاملا مخالف احتمال نخست است؛ يعنى مؤمنين را داراى اين صفت 


مىداند كه در امور و شؤون مربوط به كل جامعه با همديكر به مشورت مىيردازند. يس آيه شريفه به امر جمعى اشاره مى كند و به 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع لإ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه /انلانا1 از كر مسا| 


مشورت در مسائل شخصى و فردى كارى ندارد. احتمال سوم اين است كه آيه شريفه به هيج يكك از اين دو اختصاص ندارد بلكه 
مطلق مشورت را مدح مىفرمايد» خواه در امور فردى و شخصى باشد و خواه در امور اجتماعى و عمومى. از همه ضعيئترء احتمال 
اول است؛ زيرا ظهور «امرهم شورى بينهم» در جمعيت بسى بيشتر از ظهور ساير جملاتى است كه ييش و يس از آن آمده است. اكر 
آيه شريفه اختصاص به مشورتهاى مربوط به امور فردى داشت و مراد اين بود كه هر كسى بايد (يا بهتر آن است كه) در كارهاى 
خودشء با ديكران مشاوره كند, به حسب فهم ما بهتر بود كه مىفرمود: امورهم شورى بينهم لكن مى بينيم كه كلمه مفرد امر به 
ضمير جمع هم اضافه شده است. آيه ظهور قوى دارد در اين كه امر مستند به جامعه است نه به فرد. يس دو احتمال دوم و سوم اقوى 
هستندء و از اين دوء احتمال دوم قويتر استء اكر متعين نباشد؛ يعنى اكر مراد فقط امور اجتماعى نباشدء لااقل شامل امور اجتماعى 
هم مىشود. يس بدون شكك در اين آيه كريمه مشاوره براى امور اجتماعى» ممدوح و ستوده قلمداد شده است. مطلب دوم: در آيه 
شريفه مشاوره مورد مدح و ستايش واقع شده است - به تعبير اصوليون بر اساس دليل حكمت -مفاد اين مدح اين است كه عمل 
كردن مستشير بر طبق رأى مستشاران در صورتى كه قطع به خلاف رأيشان نداشته باشد ‏ ممدوح و ستوده است. مطلوبيت مشورت 
به جهت آن است كه طريقى به سوى كشف مصلحت وفهم بهترين راه وصول به آن است. يس اككر بر اثر مشورت جنان كشف و 
فهمى حاصل شدء عمل بر طبق آن كشف و فهم نيز متعلق مدح خواهد بود و الا مشورت كارى لغو است. در روايات؛ كسى را كه با 
شخصى بصيرى به مشاوره يردازد و آنككاه با رأى وى مخالفت كند نكوهيدهاند. خلاصه آن كه به دلالت حكمت استفاده مى شود 
كه بايد به مشورت ترتيب اثر داده شود. اينكك اين سؤال رخ مىنمايد كه آيا ترتيب اثر دادن به مشورت فقط اخلاقا امرى ممدوح 
است يا وجوب شرعى و الزام قانونى هم دارد؟ آيا عمل كردن بر وفق رأى مستشاران در حالى كه قطع به خلاف رأى آنان حاصل 
نباشد ‏ مانند نفس مشاوره؛ فقط مدح اخلاقى دارد يا آن كه شخص مستشير شرعا مكلف و قانونا ملزم است كه در مقام عمل با 
مستشاران موافقت كند؟ آيااكر مستشير عملا با مستشاران مخالفت كرد. مرتكب كناهى شده است و تحت تعقيب قانونى قرار 
خواهد كرفت؟ باز سه احتمال رخ مى نمايد: احتمال اول اين كه امر به مشاوره يا يك امر ارشادى است يا حداكثر مقتضى استحباب 
موافقت عملى با نظر اكثريت مستشاران است. بر طبق اين احتمال» موافقت عملى با نظر اكثريت مستشاران امر استحبابى يا به تعبير 
ديكر امر اخلا.قى دارد و نه بيشتر. احتمال دوم اين است كه نتيجه مشورتء يعنى همان رأى اكثريت مستشاران» براى مؤمنان 
مشروعيت و قانونيت دارد واز عمل به آن كريزى نيست. بر وفق اين احتمال» مشورت حكمى شرعى و قانونى يديد مىآورد. 
احتمال سوم اين كه آيه شريفه در مقام بيان هيج يكك از دو احتمال مذكور نيستء بلكه فقط اصل شور و شورا را مدح مى كند. آيه 
در مقام بيان اين نيست كه آيا مشورت حكم شرعى و قانونى نيز مىآورد يا نه؟ آيه فقط اصل مشورت را اخلاقا ممدوح مىداند و 
طبعا هم شامل مواردى مىشود كه عمل بر وفق نظر اكثريت مستشاران مستحب و اخلاقا ممدوح است وهم مواردى را در 
برمى كيرد كه عمل به نتيجه مشورت بنا به دليلى خاصء» وجوب شرعى و الزام قانونى نيز دارد. نمونه اين نكته در جملات قبل و بعد 
«امرهم شورى بينهم) نيز وجود دارد مثلا «اقاموا الصلوة» به هيج روىء در مقام تشريع وجوب نماز نيست» حتى مورد اين جمله 
نمازهاى واجب نيست. خداى متعال در اين جمله» نما زكزاران را مدح مىفرمايد» جه كسانى كه نمازهاى واجب را به جاى 
مى آورند و جه آنان كه نمازهاى مستحب را انجام مىدهند. اما به هر حال اين جمله در مقام بيان اين نيست كه نماز واجب كدام 
است و نماز مستحب جيست و «مما رزقناهم ينفقون» هم هركز انفاق را واجب نمى كند و حتى موردش نيز انفاقهايى واجب نيست 
بلكه انفاق كنند كان را مىستايد. البته بعضى از انفاقها _بنا به ادلهاى خاص - واجب است,. مانند نفقه يدر فقير و بعضى ديكر 
مستحب است. اما اين جمله حتى در مقام بيان اين نيست كه آيا همه انفاقها واجب يا همككى مستحب است. به همين كونه «امرهم 
شورى بينهم) هم فقط در مقام مدح اصل مشاوره است و البته رجحان عمل بر وفق رأى اكثريت مستشاران را در صورتى كه قطع 


به خلاف آن حاصل نباشد - نيز مىرساند؛ لكن هيج كاه بر وجوب نفس مشورت و وجوب عمل به نتيجه مشورت دلالت ندارد. از 
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ميان اين سه احتمالء ظاهرا احتمال سوم متعين است. سياق جهار آيه مذكور نشان مىدهد كه خداى متعال در مقام مطلق مدح و 
ستايش استء اعم از مدحى كه به افعال واجب تعلق مى كيرد و مدحى كه به افعال مستحب متعلق است. بعضى از امورى كه در اين 
آيات آمده است استحباب دارد نه وجوب؛ مانند فروخوردن خشم و در كذشتن از خطاهاى ديكران» كه وجوبشان مسلم نيست مكر 
به عنوان ثانوى؛ يعنى در آنجا كه مثلا موجب ابتلا به حرام كردد. همجنين جمله أمرهم شورى بينهم در مقام بيان اين نيست كه 
مشورت در كجا واجب است و در كجا مستحب و نيز بيان نمى كند كه يس از انجام يافتن مشورتء اتباع از رأى اكثريت مستشاران 
در كجا واجب است و در كجا مستحب. اين جمله در مقام بيان ممدوح بودن اصل مشورت است؛ كه اين نيز بنا به قرائن عقلى و 
لبى» از مواردى انصراف داردء از جمله آنجا كه انسان به مطلب يقين داشته باشد و هركز احتمال دك ركون شدن رأى خود را ندهد. 
همجنين بيانكر اين نيز مى تواند باشد كه اطاعت از نظر اكثريت مستشاران ممدوح است؛ كه اين هم از مواردى منصرف استء مثل 
آنجا كه مستشيرهء در اثناى مشاوره و تبادل آراء به مطلبى قطع بيابد و رأى اكثريت مستشاران بر خلاف قطع وى باشد. البته اين كونه 
موارد نادر است. مطلب سوم: با جه كسانى بايد به مشورت يرداخت؟ با همه اعضاى جامعه يا با افراد و كروههاى خاصى از جامعه؟ 
ياسخ اين است كه در شرع مقدس اسلام» تحديد نشده است كه مستشاران جه كسانى بايد باشند؛ )1١(‏ و آيا همه مردم بايد طرف 
مشورت واقع شوند يا افراد و كّروههاى خاصى از مردم؛ و آيا فقط مردان حق دارند كه مستشار باشند يا زنان نيز از اين حق 
برخوردارند؛ و آيا سن و طول عمر نيز در اين امر دخالت دارد به كونهاى كه اكر كسى سنش از مقدار معينى كمتر باشد نتواند 
مستشار ديكران شود؛ و آيا براى مستشار بودن» داشتن خصوصيتى اجتماعى يا فرهنككى ضرورت دارد؟ سكوت شارع مقدس در اين 
موارد» به خوبى مؤيد اين است كه در دين اسلام» قاعدهاى تأسيسى به نام شورا در كار نيست. البته عقل حكم مىكند كه بايد با 
كسانى مشورت كرد كه واجد دو شرط اساسى باشند: نخست اين كه نسبت به موضوع مورد مشورت آكاهى و بصيرت داشته 
باشند؛ دوم اين كه عادل و متقى باشند تا در مشورت خيانت نكنند» همان جيزى را كه مىدانند و در مىيابند اظهار دارند. بنابراين» 
آنجه با قطع و يقين مى توان كفت اين است كه در هر امرى نبايد با همه افراد جامعه مشاوره كرد. يبى نوشتها: .١‏ احزاب /.2” 5. 
منظور از شورا يكى از اين سه امر مى تواند باشد: الف) شوراى همه مسلمانان ب) شوراى منتخبين مسلمانان ج) شوراى كروه 
خاصى از مسلمانان مثل شوراى اهل حل و عقدء شوراى فقهاء و... . نمل / 79-.7” 5. قصص 7٠١./‏ د. بقره / .37 8. طلاق /.8 
لا آل غمران /:8189 «بيامبر نسبت به مؤمتان از خيودشان سزاوارتر اسث» احزاب 2.7 4. شورى/ 9.72" .1١‏ در روايات اسالامئن 
به برخى از وي كىهاى مشاوران اشاره شده است مانند عهدنامه حضرت على (عليه السلام) خطاب به مالكك اشتر كه مىفرمايد: «و 
لا تدخلن فى مشورتكك بخيلا يعدل بكك عن الفضل و يعدكك الفقر و لا جبانا يضعفكك عن الامور و لا حريصا يزين لكك الشره 
بالجور فان البخل و الجبن و الحرص غرائز شتى يجمعها سوء الظن بالله؛ و بخيل را در مشورت خود داخل مكن زيرا تو را از نيكى و 
بخشش باز مىدارد و به تو وعده فقر و نادارى مىدهد و نه ترسو را جون تو رااز اقدام در كارها سست مى كرداند و نه حريص و 
آزمند را كه شدت حرص و آز را با ستمء زيبا جلوه مىدهد همانا بخل و ترس و حرص غرائز كوناكونى هستند كه قدر جامع آنها 
بد كمانى به خداوند متعال است)» نهج البلاغه» صبحى صالح. نامه "الله ص 57٠‏ و ر.كك. به بحار الانوار» ج ه/ا؛ ص ٠١"‏ روايت .“” 


منبع :حقوق وسياست در قرآن اخ نويسنده:آيت الله مصباح يزدى (دامت بركاته) 
شورا و بيعت در حكومت اسلامى (7) 


شورا و بيعت در حكومت اسلامى (5) موارد مشورت آيا در همه امور و شؤون اجتماعى بايد مشورت كرد يا در يارهاى از آنها؟ آيا 
حاكم براى تدبير و اداره جامعه؛ بايد با ديكران به مشورت بنشيند؟ در ياسخ بايد كفت: قرآن در مقام بيان اين نيست كه مشورت 


در كجا وجوب شرعى و قانونى دارد و رأى اكثريت يا همه مستشاران در كجا حجت است. يس با استناد به اطلاق يا عموم آيات 
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نمى توان ياسخ اين دو يرسش را يافت. دو آيه مذكور جنان اطلاقى ندارند كه بتوان از آن استفاده كرد كه مشورت در همه جا 
واجب است؛ همجنين داراى جنان عمومى نيستند كه وجوب عمل به رأى اكثريت مستشاران را در همه جا برساند. اكر دليلى خاص 
در دست مىبود كه بر وجوب مشورت يا وجوب اطاعت از رأى اكثريت مستشاران دلالت مىكرد, بايد بررسى مىكرديم كه آن 
دليل خاص جه اقتضايى دارد و جه كسانى را به عنوان مستشار مىشناسد. اما ما نه خود جنين دليلى در كتاب و سنت يافتهايم و نه 
شنيده يا خواندهايم كه كسى ادعا كرده باشد كه در شرع مقدس اسلام؛ امرى تعبدى درباره موردى خاص. وارد شده است و بر 
وجوب مشورت يا وجوب يبروى از اكثريت مستشاران» در آن مورد دلا-لت دارد. جون جنين دليل خاص تعبدى در دست نيست» 
براى يافتن ياسخ آن دو يرسش بايد به عقل رجوع كرد. عقل حكم مىكند در مواردى كه مصلحت لازم الاستيفايى در كار باشد و 
حاكم جامعه خودش با قطع و يقين آن را نشناسد و شناختن آن جز از راه مشورت» ممكن و مقدور نباشد ‏ يا دست كمء احتمال اين 
كه أ نصضلحة اق راه مشووك: بيقر انا هرا راه دركرئ شناحهه شود قري باشد و امال ابن كه .يه طريق ديكرئ غير از مشووات بهثر 
معلوم كردد ضعيف باشد ‏ مشورت واجب است. از سويى نبايد يكى از مصالح جامعه اسلامى تفويت شود واز سوى ديكر تنها راه 
يا بهترين راه شناخت آن مصلحت و شيوه استيفا و تحصيل آن: مشورت اسث. در جنين وضعى بايد با ذيكران به مشاوره يرداخت و 
از آراء و نظرات كارا كاهان مورد اعتماد كمكك كرفت و سود جست. اين همان حسن عقلى مشورت است كه قبلا بدان اشاره شد. 
همجنين عقل حكم مى كند كه اكر بر اثر مشورت» حاكم واقع را كشف كرد و مصلحت را به قطع و يقين» شناخت و بهترين راه 
تحصيل آن را كاملا دريافت» بايد بر طبق قطع و يقين خود عمل كند؛ واككر يس از انجام يافتن مشورت» خود را دستخوش شكك و 
ترديد ديد وامر داير شد بين اين كه يا يكى از دو طرف شكك را بركزيند يا رأى اكثريت مستشاران را كه همه كاردان و محل 
وثوقند ‏ رأى اكثريت اعضاى شورا را بايد ترجيح دهد. اما اككر مصلحت لازم الاستيفايى در كار نباشد يا باشد و حاكم خودشء آن 
را به خوبى بشناسد يا نشناسد اما بهترين راه يا تنها راه شناخت آن مشورت نباشد» به حكم عقل مشورت نه فقط وجوب ندارد بلكه 
اساسا مورد حاجت نيست. و به فرض انجام يافتن مشورت» بيروى رأى اكثريت افراد شوراء به هيج روى واجب (و حتى راجح) 
نيستء مككر اين كه در موضوعى خاص يكك دليل تعبدى داشته باشيم و كفتيم كه از جنين دليل خاصى اثر و نشانى نديدهايم. )1١(‏ 
به عبارت ديكر» مطلوبيت و حسن مشورتء فقط براى كسانى است كه احتمال بدهند به وسيله آنء از نظرات ديكران سود مىجويند 
و مجهولى را كشف مى كنند. يس مشورت موضوعيت ندارد و حسن آن» حسن طريقى است؛ يعنى براى آن است كه از روى يكى 
از امور واقعى يرده بردارد و جهلى يا اشتباهى را مرتفع سازد. بنابراين جنين نيست كه در همه امور و شؤون اجتماعى مشورت واجب 
باشد فقط در آنجا كه استيفاء و تحصيل مصلحتى ضرورى باشد و مشاوره تنها راه يا بهترين راه شناخت شيوه صحيح و مطلوب 
تحصيل آن مصلحت باشد. مشورت وجوب مىيابد. همجنين جنين نيست كه در جميع مشاورهها بيروى از اكثريت مستشاران واجب 
باشد. تنها در آنجا كه اصل مشورت وجوب داشته باشد و مستشاران كاردان و محل وثوق باشند و مستشير خودش در نتيجه 
مشورت» صحيحترين و مطلوبترين شيوه تحصيل مصلحت راء با قطع و يقين نشناسد و در جنككال شكك و تردد كرفتار بمانده 
اطاعت و اتباع از اكثريت مستشاران بر مستشير واجب مى شود. نتيجهاى كه از مجموع سخنان ما برمىآيد اين است كه شورا نه در 
وضع قانون تأثير قاطع دارد و نه در تعيين مجرى قانون؛ در زمينه قانونككذارى» وضع قوانين اولى و اصلى كه از كليت و ثبات 
برخوردار است به حكم ضرورت اسلام؛ اختصاصا از آن خداى متعال است - و انكار اين مطلب موجب كفر و ارتداد خواهد بود؛ 
در وضع قوانين ثانوى و اضطرارى نيز - كه جزئى و موقت است - رأى شورا تعيبن كننده نيست. به صرف اين كه اكثريت يا حتى 
كل افراد جامعه به قانونى رأى مثبت دهندء از لحاظ شرعى آن قانون» قانونيت و مشروعيت نمىيابد. حتى اكر همه مردم درباره 
امرى» رأيى مخالف رأى ولى فقيه ‏ كه نظرات او شرعا معتبر است - داشته باشنده باز رأى وى حاكم و مطاع و متبع است. هيج دليل 
نداريم براين كه رأى شورا يا نظر اكثريت يا همه مردم بر نظر و رأى ولى فقيه حاكميت دارد. البته ممكن است كه رأى و نظر 
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ديكران» احيانا در رأى و نظر ولى فقيه ودر تصميمات او تأثير كند؛ ولى به هر حالء تأثير با حاكميت فرق بسيار دارد. يسء از 
ديد كاه اسلامى» ارزش و اعتبار هيج قانونى به رأى مردم وابسته نيست. در زمينه تعيين حاكم نيز» نصب ييامبر اسلام ( صلى الله عليه 
و آله) به منصب حكومت بر مسلمين» به حكم ضرورت دين اسلام و نصب ائمه اثنى عشر ( عليهم السلام) به حكم ضرورت مذهب 
تشيع» از سوى خداى متعال صورت يذيرفته استء نه از طرف خود مسلمين و جون وجرا و شكك وانكار در اين مطلب موجب 
خروج از دين اسلام يا مذهب تشيع خواهد بود. در نصب ديككر حاكمان نيز نظر مردم تعيين كننده نيست زيرا ولايت بر انسانهاء 
اصالتا مختص خداى متعال است و بنابراين» هموست كه حق تفويض ولايت به ديكرى را دارد» نه مردم كه بر خودشان نيز ولايت 
ندارند. رأى مثبت همه يا بيشتر مردم به ولايت و حكومت يكك شخصء به حاكميت وى اعتبار و ارزش شرعى نمى بخشد. يس اين 
سخن كه نظام سياسى اسلام؛ به استناد اصل شوراء قابل تطبيق بر نظام مردم سالارى غربى استء به هيج روى» صحيح و يذيرفتنى 
نيست و مخصوصا از دو آيه مورد بحث استنتاج نمىشود. جايكاه شورا در نظام سياسى اسلام آيا اين همه بدين معناست كه شورا 
در نظام سياسى اسلام؛ هيج كونه نفوذ و تأثيرى ندارد؟ نهء هركز جنين نيست؛ بلكه در اين نظام» شورا در موارد متعددى مشكل 
كشا و كارساز استء از جمله در زمينه قانونكذارى؛ توضيح آن كه بىشك ولى امر مسلمين حق دارد احكام سلطانيه» يعنى همان 
قوانين جزئى و موقت را وضع كند, اكرجه درباره حدود اين حق و كستره اين ولايت - كمابيش - اختلاف نظر هست . براى آن كه 
قوانينى كه وضع آنها در قلمرو ولا-يت فقيه است اعتبار و ارزش شرعى و قانونى بيابد بايد موافق مصالح دنيوى و اخروى مردم 
تشخيص داده شود و تشخيص موافقت همه احكام سلطانيه با مصالح مردم» شناخت عميق و وسيعء نسبت به همه ابعاد و وجوه 
زندكَى اجتماعى مى طلبد؛ و ناكفته بيداست كه حصول جنان معرفت زرف و كستردهاى براى هيج فرد غير معصومى امكان يذير 
نيست. ولى امر مسلمين همء به هر حال انسانى است عادى و متعارفء و عادتا در بيش از يكى دو شاخه از علوم و معارف بشرى 
نمى تواند متخصص و كارآ كاه باشد. از همين رو كه حاكم غير معصوم احاطه علمى بر جميع امور و شؤون جامعه نداردء ناكزير 
بايد با دانشمندان و كارشناسان علوم و فنون مختلف مشاوره و رايزنى داشته باشد. به وضوح معلوم است كه براى قانونكذارى در هر 
يكك از امور و شؤون كونهكون حيات جمعى به متخصصان و كارآ كاهان همان بخش بايد رجوع كرهد. نه به همه مردم. رأى نظر 
كشاتى كةاذر ان تشقن متخفيص و كارا كاه تسد جه سبي عن تواتد واشعه ياشد؟ مكر ور امور شنمبي واكرذ ديه غيو |3 
كارشناسان رجوع مىشود؟ مثلا كسى كه مى خواهد خانهاى بسازد» براى يافتن يكك طرح و نقشه خوب علاوه بر مهندس و معمار 
آيا به بقال و عطار هم رجوع م ىكند؟ و آيا بيمار و دردمند براى درمان خودء هم با يزشكك مشاوره و كفتكو م ىكند وهم با مورخ 
و نقاش؟ بقال» عطارء مورخ و نقاش كرجه هركدام در علم وفن و حرفه خود, به عاليترين مدارج نائل آمده باشندء راجع به طرح و 
نقشه خانه و درمان بيمارى و دردء نه حق ابراز رأى دارند و نه اكر سخنى بككويند مورد اعتنا واقع مى شود. از اين كذشته براى حل 
و رفع مسائل و مشكلات هر بخش از امور و شؤون جامعه با همه متخصصان و كارا كاهان آن بخش نيز نبايد مشاوره كرد» بلكه 
فقط از اشخاص عادل و متقى آنها بايد نظر خواست؛ زيرا نمى توان اطمينان داشت كه اشخاص بى تقوا و فاسق و فاجر به مستشير 
خود يعنى امت اسلامى و حاكم آنء خيانت نكنند. يس حاكم امت اسلامى براى وضع قانون و تصميم كيرى درباره هر يكك از 
مسائل و مشكلات اجتماعى» بايد فقط با كسانى مشورت كند كه هم عادل و متقى باشند و هم در خصوص آن مسأله و مشكل» 
خبير و بصير باشند . بر اين اساسء» جامعه اسلامى شوراهاى متعددى خواهد داشت كه هر يكك از آنهاء در يكك بخش از امور و 
شؤون زندكى اجتماعى» مشاور عالى ولى امر مسلمين خواهد بود. هر وقت كه حاكم مسلمين براى وضع يكك قانون جزئى و موقت - 
يعنى يكى از احكام سلطانيه ‏ مشاوره را ضرورى يافت» به شوراى ذىربط رجوع مى كند و مسأله و مشكل رابا آن شورا در ميان 
مى نهد و از افراد شورا مى خواهد كه بهترين شيوه تحصيل و استيفاى مصلحت منظور را با مطالعه و تحقيق و مشاوره بيابند تا وى آن 


رابه صورت يكك قانون, به جامعه اسلامى عرضه كند. اكر در نتيجه مشاوره حاكم مسلمين با افراد شورا خود وى بهترين شيوه و 
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مطلوبترين قانون را به قطع و يقين يافت» همان را به عنوان «قانون» اعلام مى كند ‏ خواه موافق با رأى اكثريت افراد شورا باشد و خواه 
نباشد و اككر حاكم نتوانست به علم و جزم برسدء رأيى را كه ادله قويتر دارد برمى كزيند و در صورت مساوى بودن ادله طرفين» 
رأى اكثريت را مى يذيرد. جون ولى امر فقيهترين مردم؛ عالمترين آنان به اوضاع و احوال موجود در جامعه اسلامى و عادلترين و 
باتقواترين آنان اسه يش ازهر كس ديكري هئتواند وحق دارد كه بهترين رأى و قوتريق قول رامغين كند؛ واز انحا كدو 
در عقل و كياستء تدبير و مديريت اجتماعى و دلسوزى براى اسلام و خيرخواهى براى مسلمين» از همه برتر استء نهايتا رأى 
اوست كه معتبر و ارجمند و مطاع و متبع خواهد بود. يس در نظام حكومتى اسلام نيز ضرورت دارد كه براى حل و رفع بسيارى از 
مسائل و مشكلات اجتماعى و تأمين مصالح عمومىء رهبر مسلمين با اشخاص ذى صلاح به مشاوره بنشيند و حتى در بعضى از 
موارد» رأى اكثريت يا همه مستشاران خود را بيذيرد و بدان قانونيت بخشد. اما نكتهاى كه نبايد از آن غفلت داشت اين است كه در 
هر حال آنجه به قانون مشروعيت مىدهد رأى رهبر است نه رأى شورا. در زمينه تعبين حاكم نيز» شورا كارساز است؛ ييش از اين 
كفتيم مجلس خب ركان كه مجموعداى از برجستهترين افراد جامعه در سه بعد فقاهتء تدبير و مديريت اجتماعىء تقوا و عدالت 
است ‏ يكى از اعضاى خود را كه در دارا بودن مجموع اين سه ويزكىء بر ديكران برترى دارد» براى تصدى ولا-يت امر مسلمين 
برمى كزيند. اعضاى مجلس خب ركان به وسيله مشاوره و تبادل نظر با همديككر يكى را از ميان خود ‏ كه افقه و اعلم و اتقى است - 
انتخاب مى كنند و به مقام رهبرى منصوب مىدارند. تعيين و نصب ديككر متصديان امور نيز بر عهده شوراهايى است كه افراد آنها 
هم متخصص و كار كاهند و هم عادل و متقى. كه قبلا شرح آن را خوانديم. فوايد مشورت بيامبر ( صلى الله عليه و آله) : (007 -١‏ 
فراهم كردن يذيرش همكانى؛ كاهى طرح كردن مسأله و مشكل براى ديكران» خودش موضوعيت دارد. فرض كنيد كه معلمى 
برنامهاى درسى براى شاكردان خود تنظيم كرده است و در سودمندى و نتيجه بخشى آنء هيج شكى ندارد. اكر اين معلم بدون اين 
كه آراء و خواستههاى شاكردان را جويا شودء اعلام كند كه از آن يسء بر طبق آن برنامه درسى تدريس خواهد كرد و شاكردان 
نيز جه بخواهند و جه نخواهند ‏ موظفند كه آن را رعايت كنند» بىشكك شيوه درستى به كار نبسته است. اما اكر به جاى اتخاذ اين 
شيوه بى ثمرء برنامه ييشنهادى خود را با شاكردان در ميان بككذارد و فوائد و منافع و امتياز آن را نسبت به برنامههاى ديكر بازكويد و 
از آنان نيز بخواهد كه آراء خود را درباره آن ابراز كنند و جهات قوت و ضعف آن را نشان دهندء زمينه يذيرش آن را به خوبى 
فراهم مى آورد. با اين كارء اولا بسيارى از كسانى كه در آغاز با برنامه مذكور مخالفند آرام آرام به كروه موافقان مىييوندند» و 
ثانيا زمانى كه برنامه مزبور عملا و رسما برنامه درسى همكان شناخته شود, موافقان با رضا و رغبت بدان تن در مىدهند و آن را به 
مرحله اجرا در مى آورند و مخالفان همء اكرجه از آن خشنود نيستند» لااقل احساس مى كنند كه نزد معلم قدر و قيمت دارند» جرا 
كه طرف مشاوره او واقع شدهاند . به هر حال» اين روش موجبات جذب بيشتر ديككران را فراهم مىآورد. خداى متعال نيز» براى آن 
كه مردم احساس نكنند كه رسول اكرم ( صلى الله عليه و آله) مستبدانه حكم مىراند و هرجه را خودش مىخواهد با اجبار و اكراه 
بر آنان تحميل مى كندء از وى مى خواهد كه در كارهاء از آنان نظر بخواهد و با آنان رايزنى كند. بدين وسيله زمينه يذيرش احكام 
سلطانيه در جامعه فراهم مى شود و مردم بيشتر و بهتر به قوانين و مقررات عمل مى كنند. در ميان كذاشتن مسائل و مشكلات با مردم 
دست كم -اين فايده را دارد كه يس از اتخاذ تصميمء موافقان مىكويند: اين رأى خود ماست؛ ماييم كه تصميم مى كيريم و 
مخالفان مى كويند: به هر حال تصميم كيرى مستبدانه نيستء بلكه بسيارى از افراد جامعه با اين قانون موافقند و خواهند كفت ما نيز 
اكرجه مخالف آنيم» در عمل موافقت مى كنيم تا جامعه دجار هرج و مرج نشود. اين يكى از فوائدى است كه بر مشورت مترتب 
مى شود. 1١‏ - تأمين همكارى و مشاركت عمومى؛ كاهى فايده ديكرى هم بر مشورت» مترتب مى كردد و مصلحت موافقت با شورا بر 
مصلحت خود كار فى حد نفسه ‏ رجحان مىيابد. فرض كنيد كه صلاح كار در اين است كه در روزى معين و از نقطهاى مشخص 


باشيوة و شكردى مخصوض .نر قنك دشن حملداق ضوزْت يذيرة اما كساتى كه يايد ذر ابن سحمله ضور ومشاركت داشقة باشند 
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با آن موافق نيستند و حملهاى ديكرء با ويزكىهاى ديكر را بر وفق مصلحت مىيندارند» و اكر به نحو جزمى اعلا-م شود كه بايد 
همان حمله صورت كيرد» علاوه بر آن كه افراد مورد نياز در حمله حضور نمىيابند و تشريكك مساعى نمى كنند» عواقب نامطلوب 
ديكرى هم به بار مىآيد؛ در اينجا موافقت با رأى مخالفان حمله مذكور مصلحتى دارد قويتر از مصلحت حمله نامبرده. اين تنها يكك 
فرض نيستء بلكه در تاريخ شواهد متعددى براى آن مى توان يافت؛ جنانكه معروف استء در جنكك احد رأى شخص رسول اكرم ( 
صلى الله عليه و آله) اين بود كه مسلمين از مدينه بيرون نروند و در درون شهرء با مشركان مكه نبرد كنند؛ اما عدهاى از جوانان كه 
در جتكك بدر ش رركت تداشته بودقد وامشعاق شهادت وشيفعة برخوره و روياروي با دشمن بودتد از وق مى خبواسعد كه آنان راابه 
ميدان رزم با دشمن ببرد. مردانى بزركسال و دل به شهادت بسته نيز مى كفتند : «اى ييامبر خدا! مى ترسيم دشمن ببندارد كه ما از 
روبهرو شدن با او هراسيدهايم و نخواستهايم كه از شهر بيرون برويم واين باعث مىشود كه بر ما دلير شوند. از سوى ديكرء در 
جنكك بدر بيش از سيصد مرد جنككى به همراه نداشتى و خدا تو را بر آنان ييروز ساخت و ما امروز عدهاى بسياريم» ما مدتها بود كه 
آرزوى اين روز را داشتيم واز خدا مىخواستيم كه جنين روزى را بيش آورد و اينكك خدا آن روز را بيش آورده است.» رسول 
اكرم ( صلى الله عليه و آله) اككر جه از اصرار آنان خوشش نمىآمد و مىفرمود: «من ازاين نكرانم كه شكست بخوريد» ولى 
سرانجام تسليم رأى آنان شد. (17) شايد رأى ابتدايى خود آن حضرت يعنى سنكر كرفتن در شهر و آماده دفاع بودن موافق 
مصلحت بوده است و بعيد نيست كه اكر رأى آن حضرت يذيرفته مىشد» مشركان مكه به شكست سختى دجار م ىآمدند اما جون 
كروه يرشمارى از مسلمين در خانه و شهر ماندن و وضع دفاعى به خود كرفتن را ننكك و عار مىانككاشتند و راغب بودند كه از شهر 
بيرون روند يكك مصلحت ثانوى يديد آمد كه موافقت با آن بر موافقت با مصلحت اولى رجحان داشت. در اين كونه موارد ‏ كه 
رأى اكثريت افراد يكك جامعه بر خلاف مصلحت است و با اين حال» مخالفت با آن به صلاح نيست - مى توان كفت كه دو مصلحت 
در كار است؛ يكى مصلحت خود كار كه رأى اكثريت با آن موافقت ندارد و ديكرى مصلحت موافقت با رأى اكثريت مردم. و 
جون مصلحت دوم از مصلحت اول قوىتر است در مقام عمل بايد در جهت آن حركت كرد. 7 آموزش به ديككران؛ ييامبر خدا ( 
صلى الله عليه و آله) مؤيد به روح القدس است و هركز نيازمند استفاده از آراء و افكار ديكران نيست و بنابراين نيازى به مشاوره و 
رجوع به شورا ندارد. (؟1١)‏ با اين همه؛ بيامبر ( صلى الله عليه و آله) با ديكران به مشورت مىيرداخت و با اين كار به مردم 
مى آموخت كه از فوائد و منافع مشاوره غافل نشوند؛ مشاوره آن حضرت سبب مىشد كه شيوه و سنت نيكويىء يايه كذارى شده 
رواج يابد. همه اين وجوه سه كانه قابل انطباق بر مورد آيه «و شاورهم فى الامرا است. بى نوشتها: .١١‏ در يارهاى از روايات حضرت 
اميرالمؤمنين (عليه السلام) در برابر معاويه به شورا تمسكك كرده؛ مىنويسد: «همان جماعتى كه با ابوبكر و عمر وعثمان بيعت 
كردهاند با همان شرائط با من نيز بيعت كردهاند» يس نه حاضران اختيارى دارند و نه غايبان مى توانند آن را به هم بزنند و شورا فقط 
براى مهاجران و انصار است يس اكر كرد مردى اجتماع كردند و او را امام قرار دادند رضاى خدا در آن استء بعد از آن اكر كسى 
باطعن و بدعت از فرمانشان خارج شود او را به جايكاه خود باز مى كردانند واكر امتناع ورزيد به دليل اين كه غير راه مؤمنان را 
بيموده است با او مىجنككند و خداوند او را به سزاى اعمالش مىرساند» (نهج البلاغه. ص 298"؛ نامه 8) در توضيح اين كونه 
روايات بايد كفت: اينها بحثهاى جدلى است كه خصم را بر اساس مبانى خودش الزام مىكنند و بر اساس مقبولات او سخن 
مى كويند نه بر مبناى آنجه خود قبول دارند . ازاين كونه بحثهاى جدلى در قرآن كريم هم آمده است. مانند آيات 7١‏ و 71 سوره 
نجم كه مىفرمايد: «آيا يسر مخصوص شما و دختر براى او (خدا) است * اين تقسيمى ظالمانه است» بيداست كه اولا اسلام» ترترئى 
و فضلى براى يسران نسبت به دختران نمى شناسد و ثانيا بهتر يا بدتر بودن يسران جككونه دليل مىشود كه خداى متعال بايد يسر يا 
دختر داشته باشد؟ در اين روايات نيز حضرت على (عليه السلام) نمىخواهد شورا را به عنوان يكى از اصول نظام سياسى اسلام 


معرقى كنك يلكه من ختواقد نا معاويه بر طق مياتى موود وذيركن وادعاى غود ا وسكق كريد نا شايد قداث شوة ١١‏ دزيازة 
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امامان معصوم عليهم السلام نيز همين بحث صادق است جرا كه آنان نيز همانند ييامبر ( صلى الله عليه و آله) از هر نوع جهلء» خطا و 
اشتباه مصونند و نيازى به شورا براى كشف مجهول يا رفع اشتباه ندارند. .1١‏ السيرة النبوية» ابن هشام» ج 7 ص /2 و تاريخ طبرى. 
ج 5 ص 09 نقل به مضمون. 15. اين سخن درباره امامان معصوم عليهم السلام نيز جارى است. منبع:حقوق و سياست در قرآن اخ 
نويسنده: آيت الله مصباح يزدى (دامت بركاته) 


شورا و بيعت در حكومت اسلامى (1) 


شورا و بيعت در حكومت اسلامى (”) مشاوره و مراجعه به آراء عمومى در جمهورى اسلامى ايران همه مطالبى كه تاكنون كفتهايم 
در نظام جمهورى اسلامى ايران و رهبرى امام امت (قدس سره) نمونه و نظير دارد. امام امت» جندين بار و براى جندين امرء تأكيد 
فرمود كه از مردم نظرخواهى شود. اكر اوضاع و احوال اجتماعى و فرهنكّى جامعه ايران» در روزهاى يس از انقلاب اسلامى بررسى 
شودء درست و به صلاح بودن اين نظرخواهىها دانسته مىشود. بسيارى از مردم» به سبب كرايشهاى آكاهانه و ناآ كاهانه به 
فرهنكك غربء براى دموكراسى قدر و قيمت فراوان قائل بودند» كروههاى سياسى كوناكون و رنكارنكك ‏ كه همككى به كونهاى با 
جمهورى اسلامى سر ناسازكارى داشتند در داخل كشورء نظام جمهورى اسلامى را نظامى استبدادى معرفى مى كردند و «ولايت 
فقيه) را ديكتاتورى آخوندى مىخواندند» دستكاهها و وسايل تبليغاتى نظامهاى كفر يبشه و شركك آلود و فاسد و مفسد شرق و 
غرب - كه سرتاسر كيتى را تحت نفوذ و سيطره خود دارند -از سر عناد و كينهتوزى نظام اسلامى ما را ضد مردمى و بىبهره از 
يشتيبانى عموم افراد جامعه معرفى مى نمودند» در جنين اوضاع و احوالى امام امت تأكيد مىفرمود كه از مردم درباره جمهورى 
اسلامى به عنوان نظام سياسى مطلوب جامعه» نظر خواهى شود. تأكيد بر نظرخواهى از مردم البته بدين معنا نبود كه امام امت واقعا 
معتقد بود كه نظام سياسى كشور فقط در صورتى «جمهورى اسلامى» حكم خداى متعال است و بنابراين بايد به مرحله عمل درآيدء 
همه يا اكثريت مردم بخواهند يا نخواهند. آنجا كه خداى متعال حكم و امر و نهى دارد ديكران حق اظهار نظر و ابراز رأى ندارند. 
امام امت با نظرخواهى از مردمء هم حكم خداى متعال را جامه عمل يوشاند و مصالح جامعه اسلامى را تأمين و تضمين كرد و هم به 
جهانيان -اعم از دوستان و دشمنان ‏ ثابت كرد كه نظام اسلامى» از حمايت بيش از 98/ مردم ايران برخوردار است و نه تنها ضد 
مردمى نيست بلكه به عكسء بيش از هر نظام ديكرى در جهان امروزء براى آراء و نظرات مردم بها وارزش قائل است و مردم 
سرنوشت خود را به دست خود رقم مىزنند . وقتى كه به همان شيوه مقبول و معمول نظامهاى مردم سالامر از مردم درباره نظام 
سياسى آينده كشورشانء نظرخواهى كنند و اكثريت قريب به اتفاق آنان «جمهورى اسلامى» را بركزينند» با يكك تير دو نشان را 
زدهاند؛ هم از حكم خداى متعال عدول نكردهاند وهم تبليغات خصمانه و دروغين دشمنان اسلام و مسلمين را نقش بر آب 
ساختهاند. نظرخواهيها و رأى كيريهاى ديكرى كه انجام يافته است و خواهد يافت در اين مقطع خاص تاريخىء به صلاح جامعه 
اسلامى است . (18) از سوى ديككر در مواردى نيزء امام امت از مردم نظر نمىخواست و به آراء آنان رجوع نم ى كرد زيرا اولا جه 
بسا رأى اكثريت مردم موافق با مصالح دنيوى و اخروى افراد جامعه نيست و ثانيا وى مىدانست كه اكر امر يا نهى كند و حكمى 
صادر فرمايد مردم اطاعتش مى كنند. بنابراين هيج مصلحتىء نظرخواهى از مردم را الزام نمى كرد و نيازى به اين كار نبود. در اين 
كونه موارد» امام امت قاطعانه حكمى صادر مىفرمود و مردم يا مسؤولا-ن امور مملكتى را به انجام دادن كارى تكليف مى كرد. 
مى بينيم كه موارد يكسان نيست. در هر مورد» رهبر جامعه اسلامى بايد با در نظر كرفتن همه اوضاع و احوال واز جمله ميزان 
موافقت يا مخالفت مردم, دريابد كه صلاحديد اسلام و مصلحت مسلمين جه اقتضايى دارد. بيعت به دنبال بحث شورا مناسب است 
از موضوع «ببعت» ‏ كه بى شباهت به مسأله شورا نيست ‏ سخن به ميان آوريم؛ بعضى از نويسندكانء بيعت را در اسلام همجون 


رأى دادن و انتخابات در نظامهاى مردم سالار غربى انكاشته ودر صدد برآمدهاند كه از اين راه» نظام سياسى اسلام را مردم سالار 
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معرفى كنند. در ياسخ اين ادعا بايد كفت: درست است كه در قرآن كريم سخن از بيعت با ييامبر اسلام ( صلى الله عليه و آله) به 
ميان آمده است و يارهاى از اخبار و روايات حاكى از بيعت مردم با بعضى از ائمه ( عليهم السلام) استء لكن بررسى دقيق آيات و 
احاديث كاملا نشان مىدهد كه بيعت به هيج روى شبيه رأى دهى نيست. درباره بيعت با ييامبر اسلام ( صلى الله عليه و آله) بايد 
كفت كه به حكم ضرورت اسلام, ولايت آن حضرت بر مسلمين از سوى خداوند متعال مقرر شده بود و براين اساس بيعت كردن 
يا تكردن مردم تأثيرى در مشروعيت حكومت آن حضرت نمى توانست داشته باشد. لذا بيعت با ييامبر و امامان رمز و راز ديكرى 
دارد كه بايد به جستجوى آن يرداخت و در اينجا به سه مورد اشاره مى كنيم. اهداف بيعت الف) عضويت رسمى در جامعه اسلامى؛ 
كاهى بيعت مردم با ييامبر ( صلى الله عليه و آله) به منظور ورود در جركه مسلمين بود. همان كونه كه امروزه اكر كسى بخواهد 
تبعه كشورى شود و در زمره مردم آن كشور به حساب آيدء بايد از بعضى مسؤولان امور آن مملكت درخواست حق تابعيت كند و 
با موافقت آنان» وى قانونا در شمار مردم آن كشور در مىآيدء در آن روزكار نيز» اكر كسى مىخواست عضو امت اسلامى كردد 
و مسلمين او رااز خود بدانند» با رسول الله ( صلى الله عليه و آله) بيعت م ى كرد وازاين راه به حلقه ييروان آن حضرت در مىآمد . 
مردان و زنان مشرك و اهل كتاب با بيعت كردن به مسلمان شدن خود رسميت مى بخشيدند. خداى متعال به بيامبر خود فرمان 
مىدهد كه با زنان مكه بيعت كند و آنان را بدين وسيله. به جامعه اسلامى راه دهد؛ (يا ايها النبى اذا جاءكك المؤمنات يبايعنكك على 
أن لا يشركن بالله شيئا و لا يسرقن ولا يزنين ولا يقتلن أولادهن ولا يأتين ببهتان يفترينه بين أيديهن و أرجلهن و لا يعصينكك فى 
معروف فبايعهن و استغفر لهن الله ان الله غفور رحيم (12) ؛ اى بيامبر! هنكامى كه زنان مؤمن نزد تو آيند وبا تو بيعت كنند براين 
كه جيزى را شريكك خدا ندانند؛ دزدى و زنا نكنند» فرزندان خود را نكشندء تهمت و افترايى ييش دست و ياى خود نياورند و در 
هيج كار شايسته و خوبى از تو نافرمانى نكنندء با آنها بيعت كن و برايشان از دركاه خداوند آمرزش بخواه كه خداوند آمرزنده و 
مهربان است.» ب) بيمان وفادارى براى شركت در امرى مهم؛ كاهى نيز بيعت بدين منظور صورت مى كرفت كه شمار كسانى كه 
جدا قصد ذاشعد در امر مهم ماتند جدكك مشاركت :و فعاليث كتند» داسته شوة :خضرت زسول ( صلى الله عليه و آله) هعون هر 
فرمانده لشكرى مىبايست ميزان دقيق عده و عده خود را بداند تا بتواند بر اساس مقدار نيرويش» برنامهريزى و تصميم كيرى كند. 
بدين جهت,ء با مسلمينى كه براى جنكك آمادكى كامل داشتند بيعت مىفرمود و بر يايه تعداد ببعت كنند كان طرح مىريخت و 
اتخاذ تصميم مىفرمود مانند جريان بيعت رضوان در صلح حديبيه كه قرآن به آن اشاره مى كند: «ان الذين يبايعونكك انما يبايعون 
الله يد الله فوق ايديهم فمن نكث فانما ينكث على نفسه و من اوفى بما عاهد عليه الله فسيؤتيه اجرا عظيما؛ (11) كسانى كه با تو بيعت 
مىكنند (در حقيقت) تنها با خدا بيعت م ىكنند و دست خدا بالاى دست آنهاست»؛ يس هر كس ييمان شكنى كندء تنها به زيان 
خودش بيمان شكسته است و آن كس كه نسبت به عهدى كه با خدا بسته وفا كند به زودى ياداش بز ركى به او خواهد داد.» «لقد 
رضى الله عن المؤمنين اذا يبايعونكك تحت الشجرة فعلم ما فى قلوبهم فانزل السكينة عليهم و اثابهم فتحا قريبا * و مغانم كثيرة 
يأخذونها و كان الله عزيزا حكيما؛ (16) خداوند از مؤمنان ‏ هنككامى كه در زير آن درخت با تو بيعت مى كردند ‏ راضى و خشنود 
شد؛ خدا آنجه را در درون دلهايشان (از ايمان و صداقت) نهفته بود مىدانست؛ از اين رو آرامش را بر دلهايشان نازل كرد و 
يبروزى نزديكى به عنوان ياداش نصيب آنها فرمود * و (همجنين) غنايم فراوانى كه آن را به دست مىآوردند و خداوند شكست 
نايذير و حكيم است» . ج) احراز و اثبات مقبوليت؛ بيعتهايى كه ائمه معصومين ( عليهم السلام) با يارهاى از مردم داشتند نيز به 
قصد مشروع ساختن حكومتهايشان نبود؛ بلكه براى فعليت بخشيدن و جامه عمل يوشاندن به حكومستهايشان بود. واضح است براى 
آن كه كسى بتواند بر جامعه مسلمين حكومت كند بايد صاحب دو ويكى باشد: مشروعيت و مقبوليت. مشروعيت حكومت,ء به 
حاكم حق حاكميت مىدهد و مقبوليت آن به وى قدرت حاكميت مىبخشد. كسى كه حكومتش مشروع نيست حق ندارد بر مردم 


فرمان براند» اكر جه مقبول آنان باشد؛ و كسى كه حكومتش مقبول مردم نيست قدرت ندارد كه بر آنان حكم براند» هر جند 
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حكومتش شرعا مجاز باشد. به عبارت ديكر» مشروع بودن حكومت يكك شخصء وى را بالقوه حاكم م ىكند و براى آن كه اين امر 
از قوه به فعل درآيد و شخص بالفعل نيز حاكم شود. نياز به مقبوليت و يذيرش مردمى هست. جانشينان راستين رسول الله ( صلى الله 
عليه و آله) مشروعيت حكومتشان را از خداى متعال دارند و اكر از مردم بيعت مى كيرند براى آن است كه مقبوليت حكومتشان 
احراز شود . اكر مقبوليت حكومت محرز كردد» حجت بر ولى امر تمام مىشود و وقت آن مىرسد كه دست به كار شود و به رتق 
و فتق امور جامعه اسلامى ببردازد؛ حضرت على ( عليه السلام) مىفرمايد : «اما و الذى فلق الحبة و برأ النسمة لولا حضور الحاضر و 
قيام الحجه بوجود الناصر و ما اخذ الله على العلماء الا يقاروا على كظة ظالم و لا سغب مظلوم لالقيت حبلها على غاربها و لسقيت 
آخرها بكأس أولها و لالفيتم دنياكم هذه ازهد عندى من عفطة عنز؛ (19) آكاه باشيد به خدا سوكند, خدايى كه دانه را شكافت و 
افباك را ثرية 21 سسحت يارت د الزاى معكايا ين رداك ردم وك رسمرروقى حا تبي الناقة وب امتافير ادق اانا برا 
يارى رساندن (در كار خلافت) حجت بر من تمام نمى شد و خداى متعال از دانشمندان ييمان نككرفته بود كه در برابر شكم خوارى 
ستمكر و شدت كرسنكى ستمديده سكوت نكنند» بدون شكك ريسمان خلافت را بر يشتش مىانداختم (و آن را به حال خودش 
رها مى كردم) و يايان آن را با همان يياله آغازش آب مىدادم و اين دنيايتان را در نظر منء بىارزش تر از آب بينى يكك بز 
مى يافتيد) . يعنى اككر اين اوضاع و احوال بيش نيامده و حجت بر من تمام نشده بود همان كونه كه در آغاز و يس از رحلت رسول 
الله ( صلى الله عليه و آله) بر به دست كرفتن خلافت و امارت ياى نفشردم,؛ اكنون نيز بر آن اصرار نمىورزيدم. بيعت مسلمين با ولى 
امر غير معصوم نيز مفيد همين فايده است. كاه اوضاع و احوال اجتماعى جنان مىشود كه شخصى كه خود راء براى تصدى 
حكومت و ولايت امر مسلمين؛ از سايرين اصلح مىيابد و خويشتن را به تعهد اين امر مكلف مى بيند رجوع به مسلمين و نظر خواهى 
از آنان را در باب حكومت و ولايت خود به صلاح اسلام وجامعه اسلامى مىداند. دراين كونه موارد» حكومت جنان شخصى 
مشروعيت دارد و وى از لحاظ شرعى حاكم استء نهايت آن كه براى تحصيل مصلحت يا مصالحىء رأى دادن مردم را ضرورى 
تشخيص داده و به عنوان يكك امر حكومتى از آنان خواسته است كه رأى خود را درباره حكومت وىء ابراز كنند؛ نظير آنجه در 
آغاز بيدايش و تشكل نظام جمهورى اسلامى در ايران انجام يافت. بعد از استقرار و ثبات حكومت حاكم نيز» ممكن است كاهى 
نظر خواهى از مردم يا عهد و بيمان كرفتن از آنان براى امرى خاص» ضرورت داشته باشد . حاكم يس از تشخيص ضرورت»ء فرمان 
مىدهد كه مردم درباره آن موضوع خاصء رأى دهند. در همه اين مواردء آنجه مهم است و نبايد از آن غفلت داشت اين است كه 
تشخيص ضرورت رأى دهى و بيعت مردم بر عهده حاكم است و هموست كه اين امر را به صلاح اسلام و مسلمين مىبيند و بدان 
حكم م ىكندء نه اين كه رأى دهى و بيعت» مشروعيت حكومت را تضمين كند. جان كلام آن كه حكومت اسلامى حكومتى الهى 
استء نه مردمى (به معناى مردم سالامر و دموكراتيكك) ؛ و امورى از قبيل شورا و بيعت نه به قانون قانونيت مىبخشد و نه به 
حكومتء مشروعيت . خداى متعال است كه به قانون و حكومت ارزش و اعتبارى مىدهد. البته در نظام اسلامى هر يكك از شورا و 
بيعت» موارد استعمال و فوايد و منافع خاصى دارد . بى نوشتها: 10. اين شيوه حكيمانه» در دوران يس از امام خمينى قدس سره و به 
رهبرى حضرت آيت الله خامنهداى (مد ظله العالى) همجنان ادامه داشته و دارد. .١8‏ ممتحنه/ .١1 ١١.‏ فتح/ ٠١.‏ . فتح 11.187 
4. نهج البلاغه» خطبه سوم كه به خطبه شقشقيه معروف است. منبع: حقوق و سياست در قرآن /خ نويسنده: آيت الله مصباح يزدى 


(دامت بركاته) 


مبانى فقهى مشاركت سياسى )١(‏ 


مبانى فقهى مشاركت سياسى )١(‏ جارجوب نظرى مشاركت سياسى به لحاظ مفهومى, يكك يديده جديد و مختص به دولت هاى 
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مختلف مشاركت سياست بيان كر عدم اجماع نظر در مورد تعريف, شاخص ها و مولفه هاى اين يديده است. در حالى كه برخى از 
يزوهش كران, اين مفهوم را در دايره رقابت و نفوذ, محدود مى نمايند, عده اى آن را فراتر از نهادهاى رسمى دولت بيان مى كنند. 
در مجموع مى توان كفت :مشاركت سياسى, مجموعه اى از فعاليت ها و اعمال شهروندان براى اعمال نفوذ بر حكومت يا حمايت 
از نظام سياسى است. (؟) در اين تعريف, جهت كيرى مشاركت سياسى, هر دو سوى رقابت و حمايت را در بر مى كيرد. برخى از 
يزوهش كران علوم سياسى, مشاركت سياسى را به دو قسم فعال و منفعل تقسيم كرده اند راما از آن جايى كه مشاركت عمدتا در 
قالب رقابت و نفوذ ظهور مى يابد, تمركز عمده روى مشاركت فعال مى باشد.(2) ريشه و مبانى مشاركت سياسى در افراد و جوامع 
مختلف, از كونه هاى متفاوتى برخوردار مى باشد. به همان سان كه دامنه مشاركت سياسى جوامع, در لايه هاى شديد, متوسط و 
ضعيف جاى مى كيرد, سهم هر يكك از عوامل موثر بر مشاركت سياسى شهروندان نيز متفاوت خواهد بود. در بررسى اين عوامل: از 
فاكتورهاى متعدد ,ُسياسى, اجتماعى, فرهنكى و محيطى مى توان ياد كرد. اين عوامل معمولا- در محورهايى, همانند: وضعيت 
اقتصادى, سيستم سياسى, فرهنكك سياسى, آداب و رسوم و باورهاى مذهبى جمع بندى مى كردد.(2) از طرف ديككره موانع 
مشاركت سازى سياسى نيز با علل و عوامل مختلفى كره مى خورد كه يزوهش كر نمى تواند مجموعه اى از علل و عوامل ذهنى و 
عينى باز دارنده مشاركت سياسى را از نظر دور دارد. بحث مبانى فقهى مشاركت سياسى, ضمن آن كه در صدد است تا مولفه هاى 
ممهد مشاركت سياسى را از فقه سياسى و آموزه هاى دينى استخراج نمايد, اين نكته را نيز دنبال خواهد كرد كه فقدان مشاركت 
فعال در جوامع اسلامى, تا جه اندازه از عوامل سياسى (سيستم سياسى», اقتصادى و محيطى متإثر بوده و در اين ميان, در درون 
مولفه هاى فرهنكك سياسى محدوديت و مانعى براى مشاركت سياسى افراد وجود ندارد. عمدتا دو سطح تحليل با عزيمت كاه و 
برايند كاملا متفاوت در بحث مشاركت سياسى قابل شناسايى است ,ُسطح خرد و سطح كلامن. در سطح خرد, تعامل افراد و 
رفتارهاى سياسى آنان با فرهنكك سياسى و نظام باورها و ارزش هاى آنان مورد مطالعه قرار مى كيرد ,در حالى كه در سطح كلان, 
رابطه ساختارهاى عام (سياسى, اقتصادى, اجتماعى و...) با مشاركت سياسى به بحث كرفته مى شود.(0) باتوجه به اين رهيافت, 
بحث حاضر در سطح خرد متمركز بوده و سوال از جكونكى تعامل افراد و شهروندان با مقوله مشاركت سياسى و نقش باورهاى 
دينى و مذهبى در اين تعامل, مطرح خواهد بود ززيرا فرد, در مواجهه با مشاركت سياسى و هر رفتار سياسى ديكر, با دو تصميم رو 
به رو است ,متصميم براى انجام يا عدم انجام عمل وتصميم براى تعيين جهت رفتار و عمل. در بحث حاضر, اين يرسش مطرح است 
كه آيا فرهنكك سياسى اسلام و به ويزه فقه سياسى, تمهيد كننده زمينه هاى تصميم براى انجام عمل و رفتار سياسى است يا خود, 
مانعى در اين راستا محسوب مى كردد؟ و آيا جهت كيرى فقه سياسى نسبت به افراد, حالت مشاركت جويانه راييشنهاد مى دهد يا 
اهتمام بدان نشان نمى دهد؟ هر جند جارجوب هاى نظرى مختلفى براى تبيين مبانى مشاركت سياسى ارايه شده است مبرخى, 
ساختار اقتصادى و رابطه توليدى را عامل تعيين كثنده دانسته و عده اى بر ويؤكى هاى رؤان شتاختى افراد تاكيد مى كتند. رهيافث 
سوم, مشاركت سياسى را در ارتباط به فرهنكك سياسى و جامعه يذيرى افراد توضيح مى دهند راما در هر سه رهيافت, عقايد سياسى, 
خود به عنوان عامل موثر يا يكى از عوامل, مورد توجه قرار مى كيرد. (*) در حالى كه عده اى بر تقدم نظام سياسى بر فرهنكك و 
عقايد سياسى تاكيد كنند زدر مقابل, نظريه اى است كه اولويت و تقدم را براى فرهنكك سياسى و نظام باورها و ارزش هاى جامعه 
قأل مى شوند. در رويكرد نخست, قدرت و نظم به عنوان شرط اوليه هر نوع توسعه مطرح مى كردد ,در حالى كه در نككرش دوم, 
آزادى و انديشه بر نظام سياسى تقدم مى يابد.(/0) يزوهش حاضر در صدد است تا با استفاده از رهيافت تثوريكك ((فرهنكك 
سياسى)»), رابطه مشاركت سياسى و فرهنكك سياسى اسلام را مورد باز خوانى قرار دهد. در حالت دقيق تر مى توان كفت, تعامل 
عقايد دينى و مشاركت سياسى و نقش باورهاى مذهبى در ايجاد زمينه ها و بستر لازم براى مشاركت سياسى يا ايجاد مانع در اين 


مسير, حوزه اصلى يزوهش حاضر را تشكيل مى دهد ززيرا همان كونه كه خواهيم ديد, فرهنكى كه نككاه قدسى به سياست دارد و 
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اطاعت محض را به عنوان يكك فضيلت توصيه مى كند, زمينه اى براى رقابت و مشاركت سياسى باز نمى كذارد.(6) اما اكر در 
درون فرهنكك سياسى عتاصرى رجون: نظارت, نصيحت, مشورت, رضايت و نقش تعيين كننده اراده همكانى را داشته باشيم,(4) 
وضعيت مشاركت سياسى جامعه تفاوت خواهد كرد. فقه سياسى در اين زمينه جه تمهيدات يا احيانا موانعى را ايجاد نموده است؟ ” 
- مبانى فقهى مشاركت سياسى مشاركت سياسى به عنوان يكك يديده مربوط به عصر جديد, با كزاره ها و تعاليم دينى جه نسبتى 
مى تواند داشته باشد؟ آيا واقعا مى توان براى يديده مشاركت سياسى, مبانى فقهى تدوين كرد؟ با توجه به ماهيت تاريخى ((فقه)) 
اسلامى و تازه بودن مفهوم مشاركت سياسى, عده اى از يزوهش كران, تلاش براى اثبات هر نوع رابطه ميان اين دو مقوله را عقيم و 
غير منتج اعلام داشته اند. بر اين اساس, مشاركت سياسى به عنوان يكى از نمونه هاى دموكراسى غربى در كذشته مطرح نبوده و 
جست و جو براى تبيين مبانى آن در متون فقهى مربوط به صدها سال قبل غريب مى نمايد. در مقابل, برخى از متفكران مسلمان, 
ضمن تاكيد بر محتواى غنى فقه و شريعت اسلام و توان ياسخ كويى آن براى نيازمنديهاى هر عصر و زمانه اى, براين باورند كه 
مبانى فقهى و دينى مشاركت سياسى را مى توان از متون دينى و نظريات فقهى ييشوايان استخراج كرد. در اين تلقى, يديده هاى 
جديد صرفا نمودها و مظاهر ييشرفته و متحول امورى است كه تاريخ بشر در كذشته آن را تجربه نموده ويا حداقل توصيف و 
توصيه كرده است. اينان معتقدند كه فقه و تعاليم دينى از جنان قابليت و توان مندى بر خوردار است كه مى توان يديده هاى جديد 
رااز آن استخراج كرد. مبانى تثوريكك اين نككرش در اين نكته نهفته است كه به نظر اينان, تعاليم اسلامى و ((فقه)) هيج كاه در 
حوزه روش ها و شيوه هاى اجرايى تجويزات دينى وارد نككرديده آن را به شرايط زمانه و مقتضيات هر عصرى ارجاع داده 
است.(١3)‏ به عنوان نمونه, اصل مشورت شورا يكى از تعاليم دينى و دستور العمل سياسى / اجتماعى است كه فقه صرفا نسبت به 
بيان حكم كلى, جنبه هاى مثبت و ييامدهاى ارزشمند و احيانا مصالح موجود در آن, اكتفا مى كند ,اما شيوه هاى اجرا و عينيت 
شوراء مكانيزم بهره بردارى از آن و نهادهاى لازم براى به اجرا كذاردن آن را به عرف زمانه, مقتضيات و نيازمنديهاى عصر و 
شرايط اجتماعى هر جامعه واكذار مى كند.(١١1)‏ بدين ترتيب, در اين تلقى, ادعا بر آن است كه بيش فرضهاى لازم براى مشاركت 
سياسى و تمهيدات نظرى آن را مى توان در متون دينى و فقه اسلامى بى كيرى كرد و براين اساس, در محورهاى مختلف فقه 
اسلامى مى توان به اصول و قواعدى اشاره كرد كه به نحوى با امر مشاركت سياسى بيوند داشته و به نوعى بستر و زمينه هاى شكل 
كيرى فرهنكك مشاركتى فعال را بازكو مى نمايد. دقت در اين اصول و محورها نه تنها بيان كر وجود بيش شرطهاى لازم براى 
مشاركت سياسىئ اسك كد در موازدى باترضية ها تحدى اقراة براق ابجاد أن سعرها وشراط, همراه من بالق برطت اذ وذ وهقن 
كران غربى نيز ضمن طرح موضوع ((نسبت اسلام و يديده هاى جديد)», بر قابليت و توان مندى آموزه هاى دينى براى انطباق و 
سازكار نمود خود با يديده ها و شرايط جديد زندكى بشر تاكيد نموده و براين نكته اذعان مى كنند كه, با توجه به مايه هاى قوى 
دم وكراتيكك در درون فرهنكك اسلام, قدرت انطباق آن با يديده هاى جديد در سطح قابل توجهى قرار دارد. در اين ميان, ((جان 
اسبوزيتو)), استاد دانشككاه جرج تاول و دكتر ((جان وال)), در باب مناسبات اسلام و دموكراسى, در مقاله اى ضمن طرح اين 
يرسش كه ((آيا دموكراسى با تجديد حيات اسلامى ناساز كار است؟ اظهار مى دارند كه اين امر در شبكه مفاهيم دينى و متناسب با 
زبان و محتواى دين قابل باز سازى است. به نظر اينان, مايه هاى بسيار قوى دم وكراتيك در فرهنكك سياسى اسلام وجود دارد. 
مفاهيمى جون: شورا, اجماع و خلالفت رولى در برداشتى كه ازاين اصطلاحات كرده اند, تإملا-تى وجود دارد و اعتراضاتى بر 
دعاوى آنها وارد است. )١7(‏ بنابر اين, فقه اسلامى و فرهنكك دينى به دليل اين كه حامل اسلوب و روش خاصى نيست, از قابليت و 
استعداد سا زكارى و انطباق بالايى بر خوردار مى باشد. و به اين ترتيب, استفاده از تجربيات و روش هاى جوامع كذشته, حال و 
آينده, محدوديتى نخواهد داشت.(١1)‏ مهم ترين محورها و عناوينى كه به صورت مبسوط در فقه مورد بحث قرار كرفته ودر بحث 


حاضر مى تواند بستر نظرى يديده مشاركت سياسى را شكل داده و مبانى دينى آن را توجيه و تبيين نمايد, عبارتند از: بحث مساوات 
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و برابرى (عدل), مبحث النصيحه للإئمه المسلمين, نظارت بر حكومت اسلامى, شورا, امر به معروف, تعاون, بيعت, رضايت عمومى 
و... دراين بخش, تلاش بر آن است كه از اين ميان, آنها جنبه هايخاص فقه سياسى در جند محور خاص كه مرتبط با بحث 
مشاركت است, طرح و مطالعه كردد. الف) شورا شورا و مشورت, يكى از آموزه ها و تعاليم دينى است كه فرهنكك اسلامى بر آن, 
اهتمام و تاكيد ورزيده است. مشورت به مفهوم تبادل آرا و افكار, به منظور دست يابى به تعميم صواب يا صواب تر يكى از 
وظايف حكومت اسلامى و كاركزاران نظام دينى است. بدون ترديد, عينيت و تحقق جنين آموزه اى با مبحث مشاركت سياسى به 
مفهوم حضور مردم در تعيين سرنوشت سياسى شان رابطه عميقى خواهد داشت. هر جند شيوه ها و مكانيزم هاى ((شورا)) و 
((مشورت)) هيج كاه روند مشخصى را طى ننموده است (اما از مباحث نظرى مقوله شورا, اهتمام فرهنكك سياسى اسلام به نقش 
افراد و جامعه در تعيين سرنوشت شان به خوبى استظهار مى شود. بنابر اين. مشورت و شورا به مفهوم تضارب آرا و اختبار از 
اصحاب خرد براى رسيدن به نظر صواب يا احسن,(؟1) خود زمينه هاى جدى مشاركت سياسى را در جامعه دينى فراهم مى سازد. 
هر جند در مورد سبكك و سياق كزاره هاى دينى و از جمله دستورهاى مربوط به شورا, اعم از دستورات قرآنى و روايى, اختلاف 
نظر كسترده اى ميان مفسرين و انديشمندان مسلمان وجود دارد اما در هر حال از منظر بحث حاضر و تلقى شورا به عنوان يكى از 
مولفه هاى فرهنكك سياسى كه خود, تمهيد كننده زمينه هاى نظرى مشاركت سياسى است, دعواهاى تفسيرى بيرامون آيات شورا و 
منازعات دلالى ييرامون وجوبى بودن يا ندبى بودن فرمان شورا, در اصل آن خللى ايجاد نمى كند. در سطح نازل تر اكر دستورات 
شورا در تعاليم دينى و فقه اسلامى را دال بر ندب و دستور استحبابى كه صرفا داراى رجحان عقلى است, بدانيم باز هم اهميت و 
جايكاه شورا در ارتباط به مقوله مشاركت سياسى محفوظ خواهد ماند رزيرا رابطه شورا با مشاركت سياسى از منظر بستر نظرى 
مشاركت سياسى حايز اهميت مى باشد و صرف اهتمام نشان دادن فرهنكك سياسى دين نسبت به بهره كيرى از آرا و انديشه هاى 
كوناكون, به نوعى تشويق مشاركت افراد در تصميم كيريهاى اجتماعى و سياسى را باز كو مى نمايد. از طرف ديكر, فرهنكك 
مشورت و اشاعه آن در جامعه اسلامى, آثار و سودمنديهاى را به همراه دارد كه در ادبيات سياسى جديد به عنوان دست آوردهاى 
مشاركت سياسى عنوان مى كردد. بنابر اين, از منظر كاركردى نيز مى توان كفت ,آنجه امروز از طريق مكانيزم مشاركت سياسى 
شهروندان دنبال مى كردد, در فرهنكك اسلامى با تعبيه اصل شورا و تشويق آن, مورد توجه قرار كرفته است. مهم ترين فوايدى كه 
براى شورا مطرح شده, عبارتند از:(18) ١‏ توزيع مسووليت و ييامد تصميم كيريها و توجه دادن آن به درون جامعه م؟ دست يابى 
به بهترين آرا و مفيدترين آنها, از طريق به آزمون كذاشتن تجربيات مختلف 7 كشف و استخراج توان منديهاى فكرى افراد و 
شناسايى نيروها ؟-ايجاد زمينه هاى خلاقيت و شكوفايى فكرى از طريق واداشتن افراد به انديشيدن إه ‏ جلب و جذب افراد و 
مجموعه هاى فكرى, از طريق بها دادن و به اجرا كذاردن ديدكاه ها و نظريات مشورتى آنان. در مبحث مشاركت سياسى نيز عمدتا 
محورهاى مذكور به عنوان جنبه هاى مثبت مشاركت و توجيه كننده ضرورت آن مطرح مى كردد. فلسفه مشورت در قرآن كريم و 
دستور شورا نسبت به نبى خاتم(ص), از ديكر مباحث مورد كفت و كو دراين زمينه است. در حالى كه راى بيامبرخاتم(ص) بيشتر 
از ديكران مى تواند قرين صواب باشد ,فرمان شورا (و شاورهم فى الامر) جه فلسفه اى مى تواند داشته باشد؟ در اين جا مفسرين 
ديدكاه هاى متفاوتى را ارايه داده اند. عمده مستند فقهى شورا در قرآن كريم, آيات (شورا /78, آل عمران / ,١84‏ و حجرات / 
120) است كه مطابق آن, نسبت به مشورت كردن, دستور داده مى شود. در زمينه تفسير و توجيه آيات شورا, نظريات متعدد و 
متفاوتى ارايه شده است. از جمله, برخى بر اين باورند كه دستور شورا نه براى كشف رإى صواب تر و برتر, كه به منظور دست 
يابى به بهترين راى و نظر در امور مربوط به جنكك عنوان نموده اند. ايجاد سيره مستمر در ميان امت واقتداى امت اسلام به حضرت 
نبى(ص) براى مشورت نمودن در امور مربوط به جنكك عنوان نموده اند, ايجاد سيره مستمر در ميان امت و اقتداى امت اسلام بر 


حضرت نبى(ص) براى مشورت نمودن در امور, از ديكّر نظرياتى است كه در اين زمينه ارايه شده است. و بالادخره كسانى هم به 
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دليل وجود مصالح و منافع موجود در مشورت, مبناى دستورى آن را توضيح داده اند.(17) علاوه براين, در بحث شوراو الزامى 
دودن باخير الراق بودن بدذوتن آراق مشورف ذعند كان الاديك محورعاى كنك و كر وندافقه اشث. دن تحالى كه برعي از 
متفكرين مسلمان بر الزامى بودن آن تاكيد دارند ,مُعده اى نيز آن را صرفا داراى جنبه اعلانى رهنمون دهندكى دانسته و نسبت به 
الزامى بودن آن, ادله را ناتمام مى خوانند. محمد عبد القادر ابو فارس, در كتاب ((حكم الشورا فى الاسلام و نتيجتها)). ضمن طرح 
يرسش هايى در زمينه اين بحث, به طرح ديدكاه هاى مختلف در زمينه شورا مبادرت مى نمايد. ((مسأله ديكر كه به عنوان نتيجه 
شورا و تطبيق آن مطرح مى كردد, آن است كه آيا در صورت مخالفت راى مشورت دهندكان با حاكم اسلامى, حاكم جه بايد 
بكند؟ آيا مى تواند به نظر خود كه در برابر راى اكثريت قرار دارد, عمل كند؟ يا به عمل كردن به راى شورا ملزم مى باشد؟ در 
صورت نخست, شورا در حق حاكم ((معلمه)) و در حالت دوم ((ملزمه)) خواهد بود)).(18) دراين ميان, مودودى, شيخ محمد 
شلتوت و رسيد رضاء از جمله متفكرين اهل سنت اند كه به ((ملزم)) بودن يذيرش راى شورا مى انديشند ,در حالى كه افرادى جون 
حسن البناو عبد الكريم زيدان و...((معلمه)) بودن شورا را اذعان نموده و ادله را از اثبات ((ملزمه)) بودن آن, ناتمام مى دانند.(19) 
از متفكرين شيعى, علامه طباطبايى ذيل تفسير آيه 78 سوره شورا مى فرمايد: ((احكامى كه از مقام ولاءيت صادر مى شود از راه 
شورا و با رعايت صلاح اسلام و مسلمين صادر خواهد شد)).(١2)‏ بنابراين, شورا كه همان تجلى اراده و آراى نخبكان فكرى جامعه 
در امور مملكت دارى است, در احكام صادره از سوى ولى جامعه, داراى جايكاه خاصى كه به بهترين نحو آنجه را كه امروزه با 
عنوان مشاركت سياسى مى شناسيم, باز كو مى نمايد. مرحوم شهيد صدر در اين زمينه مى فرمايد: ((آيه فوق, بر صلاحيت امت بر 
تعيين امور خود از مكانيزم شورا دلالمت دارد, مادامى كه دليل برخلاف آن وارد نشده است كه نتيجه آن, رجوع به اصل شورا و 
راى اكثريت در مسايل اختلافى است)).(1١5)‏ در اين جا, شهيد صدر, آيه مباركه را در راستاى خلافت انسان و نقش او در تعيين 
سرنوشت سياسى خويش تفسير مى كند. ارتباط مبحث شورا با مقوله جديد مشاركت سياسى از منظر فقه سياسى اسلام, در كفتار 
مرحوم نائينى جنين باز كو مى كردد: ((جنان جه دانستى, حقيقت سلطنت اسلاميه, عبارت از ولايت بر سياست امور امت به جه 
اندازه محدود است ُهمين طور ابتن اساسى اش هم نظر به مشاركت تمام ملت در نوعيات مملكت بر مشورت با عقلاى امت است 
كه عبارت از همين شوراى ملى است, نه تنها, با خصوص بطانه و خواص مشخص اولى كه شورا درباره اش خوانند به نص كلام 
مجيد الهى عزاسمه و سيره مقدسه نبوى كه تا زمان استيلاى معاويه محفوظ بود... حتى در غزوه احد با اين كه راى مباركك 
شخص حضرتش با جماعتى از اصحاب, عدم خروج از مدينه مشرفه را ترجيح فرموده و بعد هم همه دانستند كه صلاح و صواب 
همان بوده, مع هذا جون اكثريت آرا بر خروج مستقر بود, از اين رو با آنان موافقت و آن همه معايب جليله راتحمل فرمود...))(1؟) 
بنابر اين, در انديشه سياسى نأينى, اهتمام حضرت رسول به آرا و نظريات اطرافيان, جنبه برجسته اى از مشاركت سياسى است. استاد 
محمد تقى جعفرى, آموزه دينى مشورت را نشانه جايكاه خاص مردم در تعيين سرنوشت شان دانسته و آن را الكوى برتر حكومت 
مردم (دموكراسى) عنوان مى كند: ((انتخابات, شوون حيات و كيفيت آنها در زمينه همه موضوعات زندكى مادام كه به نهى صريح 
برخورد نكند, در اختيار مردم است و جون اسلام اين اختيار انتخاب را يذيرفته و شورا و جماعت - يداله مع الجماعه را اصل قرار 
داده است ,بنابر اين, حكومت مردم بر مردم را در يكك معناى عالى يذيرفته است.))(17) برخى از مفسرين و يزوهش كران مسلمان, 
نقش اراده و اختيار انسان در تعيين سرنوشت سياسى خويش را فراتر از بحث شورا, به كليه مباحث اجتماعى قرآن و فقه سياسى 
تسرى مى دهند. در اين رويكرد راز مجموع آيات اجتماعى قرآن, جنين بر ميآيد كه دين داراى يكك نظام اجتماعى است كه 
خداوند اجراى آن را به عهده مردم قرار داده و افراد جامعه بايد به صورت جمعى اقامه دين كنند. روشن است كه جامعه به دليل 
تشكيل ان اقراد, ازاده آن نيز ور هيده خوة انهناسة: )١9(‏ باعبارت د بكرو ذرايق فلقى . سسشسه قدرف سياسى دز دروق اثراد 


جامعه جست و جو مى شود واراده جمعى افراد است كه در قالب يكك حكومت دينى تجلى مى يابد. ((از اين بيان, مى توان به 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لاع لإ أ ماع13 ت. الالالالالا صفحه 10٠‏ از كردا 


دست آورد كه سرجشمه قدرت در تإسيس حكومت, افراد جامعه اسلامى است و آنان موظف هستند كه دولت اسلامى را تشكيل 
دهند و حاكم اسلامى را طبق ضوابط شرعى و دينى انتخاب نمايند.))(10) يكى از مفاهيمى كه براى توضيح كار كرد و نقش 
حكومت اسلامى در متون دينى به كار رفته, وازه داعى براى حكومت و رعيت براى شهروندان است. حضرت على(ع) خطاب به 
عمال و كا ركزاران حكومتى اش مى فرمايد: ((فانكم خزان الرعيته و وكلا الامه))(12) و در كلام حضرت يبامبر(ص) داريم: كلكم 
راع و كلكم مسوول عن رعيه. (1؟) استاد مطهرى در تفسير كلمه راعى مى نويسد: ((وازه رعيت على رغم مفهوم منفورى كه 
تدريجا در فارسى به خود كرفته است, مفهومى زيبا وانسانى داشته است. استعمال كلمه ((راعى)) در مورد حكمران و كلمه 
((رعيت)) در مورد توده محكوم را اولين مرتبه, در كلمات رسول اكرم(ص) و سيس به وفور در كلمات على(ع) مى بينيم. اين لغت 
از ماده ((رعى)) است كه به معناى حفظ و نككهبانى است. به مردم, از آن جهت كلمه رعيت اطلاق شده است كه حكمران عهده 
ذار حفظ و تكهدارئ جان, مالي حقوق و آزاذيهاق آنهاست))(18) ادامه ذارى:.. بى نوشت + ١‏ ارسطو, سياسث, ترتجمه حميد 
عنايت, (تهران: انتشارات انقلاب١‏ اسلامى, ١/ا١)ى‏ ص -١ .1١١‏ , 2361031101 2011621 , أ ةاط نالا للا تعاوعا 
. 5للامنا.ع أإعط0ظ8 ع بع نط , لأ[ م ع . 2 مور , /لإ2قم لام وصاطدأاطنط عوعااص لإاالا .علا لمخها 
0ق لاوط ع بء.ط , أأعم0 3]100م 23:6 أقع انام -ن .عمدد , معو ؟ .2 2000هما , لاوه1ا10ء50 أقعأامم 
/ا ."ان . , عهدا , دوع]2 (امأاعمأءط , عالنأاه) 011621١‏ (05ع)613/ا ‏ حسين بشيريه, مشاركت, رقابت و توسعه 
(مجموعه مقالات مشاركت سياسى) به اهتمام عليخانى, (تهران: نشر سفير, /ا/17), صص 04 - /11. 4 حسين بشيريه, جامعه مدنى و 
توسعه سياسى در ايران, (تهران: موسسه نشر علوم نوين /1127), ص 18. 4 عميد زنجانى, ابعاد فقهى مشاركت سياسى (مجموعه 
مقالات مشاركت سياسى), بيشين. ٠١‏ محمد عبدالقادر ابوفارس , حكم الشورى فى الاسلام و نتيجتها, (اردن: دارلفرقان, 984), 
ص ١١.17‏ - براى توضيح بيشتر بنككريد به: مرتضى مطهرى, اسلام و مقتضيات زمان. ١١‏ كتاب نقدو دين و دنيا ((ماهيت 
دموكراتيكك اسلام)) سال اول, شماره ؟ و ”#, ص 08". 1 محمد عبد القادر ابوفارس, بيشين, ص "1. ١‏ محمد عبد القادر 
ابوفارس, النظام السياسى فى الاسلام, (اردن: دارالفرقان, 1987), ص 4. ١0‏ محمد عبد القادر ابوفارس, النظام السياسى فى 
الاسلام, بيشين, صص 88-88. 18 - به عنوان نمونه در سوره آل عمران / ١104‏ مى فرمايد: وشاورهم فى الامر و در جاى ديكر, دارد 
وامرهم شورا بينهم. ١7‏ -فخر رازى, التفسير الكبير, ج 4, ص 88 و همجنين, طبرسى, مجمع البيان فى تفسير القرآن, (بيروت: 
دارالمعرفه, بى تا), ج ”و ص 824. 1١8‏ محمد عبدالقادر ابوفارس, حكم الشورى فى الاسلام و نتيجتها, ييشين, ص /87. 19 همان, 
ضضن 181-88 7١‏ عمحيد حين طاطاين: ى دزيازه مرجعيت و روحائيث, (تهرات: شركت سهامى التشار). ص 19, و الميزان: 
اج *, ص 7١.175‏ محمد باقر صدر, الاسلام يقود الحياه, جاب دوم, (تهران: وزارت ارشاد اسلامى, ١0‏ ق), ص 127 و .١1071‏ 
"١‏ محمد حسين نأينى, تنبيه الامه و تنزيه المله, ص 27. >7 محمد تقى جعفرى, حاكميت خداوندى (مجموعه مقالات دهمين 
كنفرانس بين المللى وحدت اسلامى) مجمع جهانى, (تهران: مجمع جهانى اهل بيت, /11/7), و حكمت اصول سياسى اسلام, ص 
"٠‏ 76 محمد حسين طباطبايى, تفسير الميزان, ج 5, ص 75. 70 جعفر سبحانى, مبانى حكومت اسلامى, ترجمع داود الهامى, 
(قم: انتشارات توحيد, ,)11٠‏ ص 17/84. 72 - نهج البلاغه, نامه  ١1/ .6١‏ صحيح بخارى, ج 7, كتاب النكاح. 38 مرتضى مطهرى, 


سيرى در نهج البلاغه, صص 84 - .4١٠‏ منبع: فصلنامه علوم سياسى /س نويسئده : سيد عبد القيوم سجادى 


مبانى فقهى مشاركت سياسى (7) 


مبانى فقهى مشاركت سياسى (3) ب - بيعت و مشاركت سياسى هر جند با توجه به سريان حاكميت دينى از سوى خداوند, 


مشروعيت حكومت دينى بستكى به قبول و نفى مردم ندارد راما در عين حال, مقبوليت حكومت كه از رهكذر رضايت عمومى و 
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مشاركت همكانى در قالب بيعت مردم با رهبر جامعه محقق مى يابد,همواره مورد اهتمام بيشوايان دينى بوده و در فقه سياسى اسلام 
مورد توجه و بحث قرار كرفته است. روابط بيعت و مشاركت سياسى را از نظر شرايط و زمينه هاى تحقق و عينيت حاكميت دينى را 
به رضايت و اقبال مردم باز كرداند, اوج مشاركت سازى در حكومت دينى را به نمايش مى كذارد.(19) در سطح نازل تره به فرض 
استناد مشروعيت حكومت دينى به حاكميت الهى, بازهم نقش و جايكاه مردم در كار مدى و تحقق اين حكومت را نمى توان 
ناديده انكاشت. اين امر بدان معناست كه هر جند حكومت دينى مشروعيت دارد راما اجازه ندارد از ابزارهاى اجبار و زور براى 
اعمال حاكميت سياسى استفاده نمايد. در اين حالت, اقبال مردم و حضور آنان كه امروزه در قالب مشاركت سياسى طرح مى شود, 
از اهميت جدى برخوردار مى كردد. اككر نقش اراده و انتخاب فرد و آزادى اظهار نظر و بيان, برابيرى حقوق شهروندان و تعيين 
كننده كى مشاركت آنان را به عنوان بستر نظرى مبحث مشاركت سياسى مورد تاكيد قرار دهيم,(0”) رابطه مقبوليت و مشروعيت, 
اين عناصر را به خوبى در فرهنكك سياسى اسلام بازكو مى كند. در انديشه سياسى حضرت امام, مقبوليت مردم به مفهوم رضايت 
آنان, به عنوان عنصر كار آمدى نظام مشروع دينى مورد توجه قرار كرفته و تخلف از آن و روى آوردن به اجبار, اكراه و تحميل, 
مورد انكار و نفى قرار مى كيرد: ((... اين, همان جمهورى اسلامى است كه تمام امور آن در همه مراحل, حتى رهبران, بر اساس 
آراى مردم بنا شده است. اين نقس براى مردم بالاتر از مشاوره است رزيرا مشاوره با استقلال رهبر و امام منافات ندارد رُولى در اين 
نظريه, مردم در عرض رهبر و شريكك او هستند كه طبعا اذن و رضاى هر دو معتبر است)).(1١")‏ در جاى ديكر, استفاده از روش 
اجبار و تحميل را مورد نفى قرار داده و اظهار مى دارد: ((خداى تبارك و تعالى به ما حق نداده است, بيغمبر اسلام به ما حق نداده 
است كه ما به ملت مان يكك جيزى را تحميل كنيم. بلى. ممكن است كاهى وقت ها ما يكك تقاضاى از آنها بكنيم رتقاضاى 
متواضعانه تقاضايى كه خادم يكك ملت از ملت مى كند)).(7”7) بدين ترتيب, مقبوليت به عنوان شرط تحقق حكومت اسلامى, از 
اهميت جدى برخوردار مى باشد و همان كونه كه كذشت, فقدان مقبوليت با عدم فعليت حكومت اسلامى همراه خواهد بود. با 
توجه به نقش رضايت عمومى و اراده همكانى در كار آمد ساختن نظام سياسى اسلام, اهتمام فرهنكك سياسى اسلام به مشاركت 
سياسى افراد در تعيين سرنوشت سياسى جامعه آشكار خواهد شد ((:ُييامبر اسلام(ص) تصدى نهاد حكومت را از حقوق امت بر مى 
شمارد و تكيه برمسند آن بدون شور و رضايت مردم را جرم دانسته كه مجازاتش اعدام است)).(7) حضرت على(ع) هنكام بيعت 
مردم با وى, حق حاكميت و تعيين حاكم رااز حقوق اختصاصى و مسلم مردم عنوان نموده و تصريح مى كند: اى مردم! تعيين 
حاكم جزء حقوق شماست و كسى نمى تواند بر مسند حكومت بنشيند, مكر آن كه شما او را انتخاب كنيد. من به عنوان حاكم, تنها 
امين و كليد دار شما هستم.(5”» اينها نمودهايى از نقش مردم و جايكاه خاص مقبوليت (بيعت) در نظام دينى است كه به خوبى بر 
نقش تعيين كننده افراد و مشاركت آنان تاكيد مى كند. اكر حتى ولايت امام معصوء(ع) از طريق زور و اجبار مجوز تحقق و عينيت 
را ندارد راين امر, نشانه اى بلند از نقش تعيين كننده خواست و رضايت مردم در فرهنكك سياسى اسلام است. اككر امام به حق 
(معصوم) را مردم از روى جهالت و عدم تشخيص نمى خواهند, او به زور نبايد و نمى تواند خود را براى خدا تحميل كند ,ُلزوم 
بيعت هم براى اين است)).(0") حضرت آيه الله خامنه اى مشروعيت حكومت دينى را مبتنى بر دو ركن دينى و مردمى دانسته ودر 
مورد نقش مردم واهميت رضايت آنان مى فرمايد: ((... ركن دوم, قبول و يذيرش مردم است. اكر مردم آن حاكمى راو آن 
شخصى را كه داراى ملا-كك هاى حكومت است, نشناختند و او را به حكومت نيذيرفتند, او حاكم نيست. اكر دو نفر كه هر دو 
داراى اين ملاءكك ها هستند, يكى از نظر مردم شناخته و يذيرفته شد, او حاكم است. يس قبول و يذيرش مردم, شرط حقيقى در 
حاكميت است... مى توان كفت كه مردم در اصل يعيين رزيم اسلامى هم داراى نقش هستند, البته اين را به عنوان شرط حقيقى 
طرح مى كنم زيعنى اككر مردم رزيم اسلامى را نبذيرفتند, ريم اسلامى از اعتبار نمى افتد)).(2") در جاى ديكر, بر اصل رضايت 


مردم تاكيد نموده و مى كويند: ((... آن كسى كه اين معيارها را دارد و از تقوا و صيانت نفس و دين دارى كامل و آكاهى لازم بر 
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خوردار است, آن وقت نوبت مى رسد به قبول, اكر همين آدم را با همين معيارها مردم قبول نكردند, باز مشروعيت ندارد. جيزى به 
نام حكومت زور در اسلام نداريم))(/97) هر جند در نظريات بعدى ايشان, تغييراتى به جشم مى خورد اما باز هم مقبوليت و 
رضايت مردم عنصر اساسى است. ايشان در يكى از سخنرانى هاى خود مى كويند: ((بعضى راى مرد را يايه مشروعيت مى دانند, 
لااقل يايه اعمال مشروعيت است)). (78) ج) النصيحه لائمة المسلمين عنوان نصيحت لائمة مسلمين, يكى از عناوين سياسى / 
اجتماعى اسلام است كه در فقه سياسى مورد بحث و بررسى قرار كرفته است. در مورد رابطه حاكم و مردم, حق نصيحت 
خيرخواهانه امت نسبت به حكومت اسلامى, يكى از حقوق سياسى افراد در فرهنكك سياسى اسلام محسوب مى كردد. از آن جايى 
كه هر نوع نصيحت خيرخواهانه امت و افراد نسبت به حكومت اسلامى و زمامداران جامعه اسلامى مسبوق به اصل نظارت امت بر 
عملكرد زمامداران و كاركزاران حكومت دينى است ,بنابر اين, مسووليت نصيحت خيرخواهانه به عنوان يكى از نمودهاى روشن 
مشاركت جامعه و افراد در تعيين سرنوشت سياسى شان محسوب مى كردد. ((ومن حت الامه الاسلاميه ان تراقب الحاكم ادق مراقبه 
وان تشير عليه بماترى فيه الخير و عليه ان يشاورها وان يتحرم اراتها وان ياخذ بالصالح من آرأها راز جمله حقوق امت اسلامى, 
مراقبت و نظارت دقيق بر حكومت و مشوره دادن در امر خير است و بر حكومت است كه با مردم مشورت نموده و آرا و نظريات 
آنان را احترام كذاشته و بهترين هاى آن را به كار بندد)).(9) حضرت على(ع) از رابطه دولت و مردم, حقوق جندى را استخراج 
نموده و مى فرمايد: ((و اعظم ما افترض سبحانه من تلكك الحقوق حق الوالى على الرعيته و حق الرعيته على الوالى بزركترين حق 
مجعول كه خداوند بر بندكان خود فرض كرده است, حق و الى بر رعيت و حق رعيت بر والى است)).(60) در ادامه همين خطبه, 
حضرت جند نمونه از مهم ترين حقوق مردم و زمامداران را نسبت به همديكر بيان نموده واز امورى جون: ارشاد و نصيحت 
(مشاركت نظارتى), حق كويى, مشورت دادن به خير و اجتناب از تملق به عنوان وظايف مردم در قبال دولت ياد مى كند, و طبعا 
همان كونه كه به فرموده حضرت, هيج حقى به جز حق حضرت بارى, يكك سويه و بدون طرف تحقق نمى يابد.(61) دولت نيز از 
حقوق جندى برخوردار بوده كه مردم مى بايست آن را رعايت نمايند (امورى جون وفادارى, عهد نشكنى و حمايت سياسى). از 
مهم ترين حقوق دولت بر مردم واز وظايف سياسى افراد در جامعه,. مسووليت نظارت و نصيحت زمامداران و حكومت اسلامى 
است. عنوان نصيحت أمه مسلمين, يكى از عناوين ريشه دار و يرسابقه در فقه سياسى و متون دينى است و در اين زمينه, روايات 
متعدد و متضافرى از طريق شيعه و سنى نقل شده است. علاوه بر اين,. اصل نظارت و نصيحت به عنوان يكى از شيوه هاى سياسى 
مستحكم و عميق در درون جامعه اسلامى, از نخستين روز تشكيل حكومت مدينه النبى مطرح بوده واين امره حاكى از اهتمام 
فرهنكك سياسى اسلام به اين مسإله, و وجود روايات متعدد در اين زمينه است كه به قول مرحوم نأينى: ((اصل محاسبه و مراقبه آحاد 
ملت در صدر اسلام به قدرى مستحكم بود كه مردم مسلمان در جهت اعتراض به استفاده خليفه از حله يمانى, در ياسخ فرمان 
جهاد, فرياد ((لاسمعا و لاطاعه)) سردادند)).(67) در همين راستا, بنيان كذار جمهورى اسلامى حضرت امام خمينى(ره) مى فرمايد: 
((عمر وقتى خليفه بود, كفت كه من اكر جنان جه خلافى كردم, به من مثلا بككويبد. يكك عربى شمشيرش را كشيد و كفت اكر تو 
بخواهى خلا.ف كنى ما با اين شمشير مقابلت مى ايستيم. تربيت اسلامى است. اككر برخلاف اسلام كه باشد, هر فردى باشد... هر 
يكك از افراد موظفند كه به او بككُويند كه اين خلاف است و جلويش را بككيرند)).(7©) وجنين رفتارى با توجه به جغرافياى زمانى و 
مكانى سخن, عمق دم وكراتيكك بودن حكومت دينى را بيان مى كند. ((النصيحه للأمه المسلمين)) به عنوان يكك سيره تاريخى عميق 
در متن فرهنكك سياسى اسلام جاى داشته و همواره مورد توجه و اهتمام رهبران دينى قرار داشته است. با توحه به اين كه هر نوع 
نصيحت خواهى, مستلزم نوعى نظارت بر رفتار, كردار و عملكرد نظام سياسى است بنابر اين. بحث نصيحت ونظارت خود جلوه 
هايى از مشاركت سياسى و بيان كر اين كمانه است كه در فرهنكك سياسى اسلام نه تنها موانعى بر سرراه مشاركت فعال افراد در 


عرصه سياست و تعيين سرنوشت جامعه به جشم نمى خورد ربلكه به لحاظ نظرى نيز تمهيدات و زمينه هاى لازم براى اين امر در دل 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه نناهنا! از رهدلا 


آموزه ها و تعاليم دينى تعبيه شده است. مفهوم ((النصيحه للأأمه المسلين)) در ابتداى امره با نظارت ونصيحت افراد نسبت به 
حكومت اسلامى و زمامداران جامعه دينى همراه است اما زمانى كه حكومت كنند كان از مسير شريعت و عدالت خارج كردند ويا 
رهبر دينى جامعه شرايط و ويزكى هاى لازم را از دست بدهد, به امت اسلامى, اختيار عزل اين حكومت داده شده است. بنابراين, 
اهميت فرد در تصميم كيريها و تعيين سرنوشت سياسى جامعه و داشتن قدرت و اختيار عزل رهبر و حكومت دينى, الككّوى مشاركت 
فعال را در فرهنكك سياسى اسلام را نشان مى دهد.(©) يايان. بى نوشت : 14 برخى قرأت ها از حكومت دينى, تلاش دارد تا 
مشروعيت سياسى نظام دينى را نيز به مردم باز كرداند ‏ براى توضيح بيشتر ر.كك - به: محسن كديور نظريه هاى دولت در فقه 
شيعى. 7١‏ - عبدالرحمن عالم, بنيادهاى علم سياست. ١‏ در جست و جوى راه از كلاسم امام, دفتر نهم (امامت, ملت), ص 178. 
"١‏ صحيفه نورو ج ,٠١‏ ص 737.18١‏ به نقل از: مبانى حاكميت مردم در انديشه امام خمينى (مجموعه مقالات حكومت دينى) 
ج١,‏ ص /ا#". 76 مبانى حاكميت مردمى در اسلام و انديشه امام خمينى (مجموعه مقالات حكومت دينى در انديشه امام)و ج ١ر‏ 
ص /791. 70 مرتضى مطهرى, حماسه حسينى, ج ", ص 707. 78 آيه الله خامنه اى, الحكومه فى الاسلام, ترجمه رعدهادى, 
(بيروت: دار الروضه, ١5١8‏ ق), ص 54 و 7/.87”- آيه الله خامنه اى, حكومت در اسلام, ج ١‏ صص ”7 -"5. 38 - روزنامه 
جمهورى اسلامى, 7/18 /8/ا, ص .١5‏ 79 حسن البنإ, مشكلاتنا الداخليه فى ضوء النظام الاسلامى, ص ."2١‏ 50 نهج البلاغه, 
خطبه 5١.7077‏ عبد القيوم سجادى, دولت مطلوب در انديشه سياسى امام خمينى(ره) (مجموعه مقالاءت كنكره امام خمينى و 
انديشه حكومت دينى), ج ”, ص 188. 57 نايينى, تنبيه الا-مه و تنزيه المله. ص 18. 57 صحيفه نور, ج 8, ص 19. 5 محمد 
عماده, المعتزله و مشكله الحريه الانسايه, (الموسسه العربيه للدراسات و النشر, ,)١988‏ صص 91 - 44. منبع: فصلنامه علوم سياسى 


/س نويسنده : سيد عبد القيوم سجادى 


شورا و دموكراسى در انديشه اسلامى معاصر )١(‏ 


شورا و دموكراسى در انديشه اسلامى معاصر ١ )١(‏ - تعيين حدود مفاهيم (*) مقايسه بين دو مفهوم فوق (شورا و دموكراسى) اقتضا 
مى كند تا نقطه شروع مشخصى براى فهم اين دو اصطلاح تعبين كنيم. آيا از نقطه مناقشه بر سر آنجه نصوص دينى از شورا كفته و 
جند و جون نزديكى و دورى آن از دموكراسى شروع كنيم؟ يا ازاين يرسش شروع كنيم كه: عملى شدن شورا در كجا با 
دم وكراسى سازكار و در كجا ناسازكار است؟ سوال را به كونه اى ديككر هم مى توان مطرح كرد كه آيا بر سر آنجه كه اسلام 
كفته. بحث و مناقشه كنيم, يا درباره آنجه كه مسلمانان در واقع و از خلال تاريخ خود انجام داده اند؟ دايره مناقشه از حد توافق و 
اختلاف بر سر دو مفهوم, فراتر مى رود و به اين سوال مى رسد كه جرا انديشه اسلامى دغدغه و اهتمامى را كه مثلا يس از انقلاب 
8 فرانسه به اين موضوع ورزيد, بيش از اين تاريخ نداشت؟ طبيعى است كه شرايط جهانى جديد, بر نزاع بين رويكردهاى 
مدافعانه و توجيه كرانه و شدت واكنش هاى آن, تاثير كذاشته و در كفتمان اسلامى -اصول كرا و تجدد كرا تداخل كرده و 
مرزها از بين رفته و معيارها تباه شده و مواضع يراكنده و متناقض شده است. اضافه بر اين اجتهادات فراوان و مخالف با هم, تجسم 
حيرت متفكران اسلامى در برابر مفاهيم تازه و در رإس آن, مفهوم دموكراسى است. مفهوم دموكراسى با نظريه شورا در انديشه 
اسلامى معاصر در ضمن تلاش هاى تجدد كرايانه و معاصر بيوند يافته است (اما اين تلاش ها با معضله اى اساسى رو به رو هستند 
كه بر همه اصل بردازيها و اجتهادات سايه مى افكند ,به ويزه آن كاه كه عموم متفكران و نظريه يردازان اسلامى مى كوشند تا 
ابزارها و روش هاى اصولى اسلامى را به كار كيرند رزيرا تمسكك به قياس يا نظر ويا استصحاب, تناقض را حل نمى كند رزيرا 
مفاهيم دم وكراسى و شورا به دو ساختار فكرى مختلف كرايش دارند و داراى عناصر تشكيل دهنده و جزبيات متفاوت و متباينى 


هستند كه در ضمن خط سير تاريخى و شرايط اجتماعى كاملا متفاوت شكل كرفته است. بنابراين, كندن هر مفهوم از خاستكاه و 
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بنياد فكرى آن, كارى بيجيده است كه كاه به هر دو زيان مى رساند زيرا مفهوم را از محتواى اصلى اش تهى كرده و در عين حال, 
ادغام يا بازسازى آن را در ساختار ديكرى دشوار مى كند. بايد در اين جا به اين سوال ياسخ داد كه آيا حقيقتا ضرورتى براى 
كنجاندن مفهوم دم وكراسى در ضمن ساختار انديشه اسلامى وجود دارد؟ يا اين كه مفهوم شورا مى تواند برابر و بديل كاملى باشد 
كه ما را از عاريت كرفتن اين مفهوم بيكانه, بى نياز كند؟ مواضع و نككرش ها به حسب كروه بندى مداوم از اصول كرايان نص 
بعر ك نهنا فرحو تناف معدديد كرا :ا لباز لدت مدو و كرنا 6ف انيكة. دوا د ركري لون زيطا وخ سي ادر اين ايك 
كه اسلام جكونه ممكن است كه از فرهنكك هاى ديكر, جيزى بركيرد؟ بسيارى از محققان و نظريه يردازان از زوايا و نككاه هاى 
مختلف بر متمايز بودن و ويزه بودن اسلام ياى فشرده اند كه اين امر, بر به كاركيرى مفاهيم و افق تإثير كذارى و تإثير يذيرى باز 
تاب داشته است. معتقدم :آنان كه بيشتر اصول كرا و محافظه كارند, بيشتر با نكرش اسلامى اى همسازند كه به حكم رسالت مندى 
و خدا محورى خود نككرش خود را شامل و كامل مى شمارد رُزيرا بسيارى از نظريات و مكتب ها و انديشه هاى نو بيدا, جيز تازه اى 
بر اسلام نمى افزايد و رد اين ها هم جيزى از اسلام كم نمى كند. كتاب هاى فراوانى ييرامون مفاهمى همجون: قوميت (مليت), 
سوسياليسم و دموكراسى نوشته شده كه اصول كرايان وجود هر كونه رابطه اى را بين اين مفاهيم با اسلام انكار مى كنند. مثلا شيخ 
تقى الدين النبهانى, در مواضعى كاملا روشن, هر كونه مقايسه بين اسلام و نظام هاى ديكر را رد مى كند و كُويى مى خواهد 
بكويد كه اسلام تنها با خود تطبيق داده مى شود. ازاين روه روش او هم با ديكرى متفاوت است رزيرا مشكلات جديد را بررسى و 
براى حل آن, نصوص را مطالعه و حل مشكلات رااز نصوص استنباط مى كند و بر منطبق بودن راه حل خويش بر آن مشكل, 
اصرار مى ورزد.(١)‏ اين روش بر خلاف روش بسيارى در جنبش هاى سياسى اسلامى است كه در بى فهم نصوص شرعى متناسب 
با اوضاع و افكار جديدند. النبهانى مى كويد: ((ضرورى است كه بر انواع نظام هايى كه خودمان فراهم آورده ايم, جيره شويم واز 
واقعيت و همه نظام هاى موجود در جهان دست بشوييم و حكومت اسلامى را به عنوان نظامى متمايز بركزيينم, و نكوشيم كه اين 
نظام را با ديكر نظام هاى حكومتى بسنجيم و بنا به ميل خود, تفسيرش كنيم تا مطابق و مشابه ديكر نظام ها شود. هركر! زيرا ما نمى 
خواهيم كه نظام حكومتى اسلام را حسب مشكلات روزكار خويش مطرح كنيم ُبلكه مى خواهيم مشكلات روزكار خويش را با 
نظام حكومتى اسلامى جاره انديشى كنيم رزيرا نظام شايسته, همانا نظام اسلامى است.(2) النبهانى بين دو نوع از معرفت ها و 
فرهنكك هاى بيكانه فرق مى كذارد رمعرفت هاو فرهنكك هاى علمى و نظرى. اولى, جهانى است و منبع آن, هر كه و هر كجا باشد, 
بايد اخذ و بهره بردارى شود ,اما دومى كه متعلق به نوعى رويكرد به زندكى است و شامل فلسفه و سياست و اقتصاد مى شود, 
حكمش ديكر است. مسلمانان مجاز نيستند كه در اين امور از بيكانكان تاثير ببذيرند رزيرا اين كار, زلالى و نابى اسلام را از بين 
مى برد و هويت ما را فرو مى ياشد و صبغه اسلام را تباه مى كند.(”) وى انتقال جنين دانش هايى را از بيكانه به خودى, حرام 
دانسته و بين سود بردن و تإثير يذيرفتن فرق مى كذارد و در هر دو حال, منافات نداشتن اين علوم و معرفت هاى انتقالى را با اسلام 
واجب مى داند. وى, معتقد است كه مسلمانان يس از ييكار انديشه غربى با آنان, برخى از انديشه هاى غربى را نيكو شمردند و 
تلاش كردند تا بدان كردن نهند يا به رغم ناهمنوايى اش, به اسلام بيافزايند. وى مى كويد: (( بسيارند كسانى كه مى كوشند اسلام 
را همان دم وكراسى يا سوسياليسم يا كمونيسم نشان دهند ,در حالى كه اسلام با دموكراسى تضاد دارد... جنان كه با كمونيسم نيز... 
اينان اسلام را دموكراسى يا سوسياليسم نشان مى دهند... زيرا تحت تإثير فرهنكك بيككانه - و نه با نفع بردن از آن - شيفته اين انديشه 
ها شده اند.)) آن كاه با لحنى قاطع مى افزايد: ((البته فقيهان از فرهنكك هاى بيكانه نفعى نبردند و آن را مطالعه نكرده اند رُزيرا 
شريعت اسلام همه شرايع ديكر را منسوخ كرده است... و بيروانش را به تركك شريعت هاى ديكر و يبروى از خويش دستور داده 
است و اكر آنان جنين نكنند, كافرانند. )6(0) 7 تفاوت بين دموكراسى و شورا روشن است كه بر اساس فهم ياد شده, مطابقت 


دادن شورا و دم وكراسى بسى دشورا است. جنين موضعى از سوى بسيارى از محققان و متفكران با رويكردهاى مختلف تكرار شده 
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است.مثلا نويسنده ايرانى, داريوش شايكان با معتقدان به عدم وجود اختلاف بين دو مفهوم ياد شده بحث مى كند و مى كويد: 
((معتقدم كه تضادى بين اين دو مفهوم وجود دارد كه به طور مشخص به سبب دكركونى هايى ريشه اى است كه شرايط بروز 
يديده اى به نام دموكراسى را فراهم آورده است. مقايسه اين دو مفهوم كه از دو منظومه فكرى متباين هستند كه بين آن دو كسست 
هاى بزركى وجود دارد كه نوكرايى را بنياد نهاده است همانند انجام تقريب تسلسلى و تجاهل به ماهيت نزاد و تبادر اين مفاهيم 
است. بين اين مفاهيم اساسى, شكاف ها و كسست هايى وجود دارد كه ناديده كرفتن آن, ممكن نيست و بايد ابزارهاى ديكرى - 
غير از ابزارهايى كه معمولا به آن متوسل مى شويم - اين شكاف را ير كرد. ))(0) روشن است كه اختلا.ف بين فرهنكك شورا و 
فرهنكك دم وكراسى به لحاظ نوعى يا كيفى اسث و در بى آن, آميكتن يا همساز كردن ابن دو, دشورا و بلكه محال اسث رمكر آن 
كه جوهر يا مبد! يكى را بر ديكرى غلبه دهيم و همسازيشان تنها در ابعاد عارضى و ثانوى باشد. اما آيا اين به معناى محال بودن 
دم وكراتيكك بودن جامعه اسلامى است؟ در اين جا برخى از متفكران و نويسندكاه, در صدد ايجاد عنوانى بر آمده اند كه از شدت 
تضاد بكاهد و اين كار به معناى باز تفسير مفهوم دم وكراسى و تعميم آن به صورتى كسترده است كه شامل معنايى و اشكال متعدد 
شود. مشخص است كه هر انديشه يا ايدئولوزى و يا نظريه اى در سطح نظرى و تحليلى و تفسيرى, بر زيربنايى فكريى استوار است و 
سيس اولويت يا اولويت هايى به لحاظ اجرا و عمل و يا تغيبر واقعيت, از بى ميآيد. مثلا, زير بناى فكرى در ماركسسيم, اقتصاد و 
ابزارهاى توليد است ,در فرويديسم, عقل باطنى يا نظريه تحليل روانى در ليبراليسم. آزادى فردى و... ازاين روه نقطه آغازين در 
انديشه اسلامى و مقايسه آن با انديشه غربى - به ويه در مورد شورا و دموكراسى - بايد يرداختن به مبناى فكرى و تشخيص 
اولويت ها باشد. مالكك بن نبى, به اين مسإله ابتدا از زاويه تمايز و دوكانكى يرداخته و سيس تلاش مى كند بدون ادغام اين دو 
مفهوم با هم و يا تلقيح هر كدام با عناصرى معين و دست يابى به نزادى دو ركه, رابطه اى بين اين دو مفهوم ايجاد كند. بن نبى 
تصريح مى كند كه: ((هر اصطلاحى در زمانى, وازه اى نو بوده است. ما به طور دقيق مى دانيم كه وازه اسلام جه زمانى در زبان 
عربى و به معناى رايجش بيدا شد. اين وازه, بى ترديد ابتكار قرآن بود ,اما درباره اصطلاح دموكراسى آشنايى ما كمتر است رزيرا 
ما نمى دانيم جه زمانى اين وازه به عنوان وازه اى وارداتى ضبط شده است و حتى تاريخ يبدايى آن را نيز در زبان اصلى اش نمى 
دانيم. همين قدر مى دانيم كه اين واه بيش از عصر يراكليس ساخته شدهاست... همجنين رابطه اى بين اين دو اصطلاح با زمان و 
مكان نمى بينيم. با توجه به اين دورى تاريخى و جغرافيايى, جه بسا صريحا بتوان كفت كه اصلا در اسلام دموكراسى وجود ندارد. 
به ديكر روى, به اندازه اى كه اين وازه در لفافى تاريخى بيجيده شده ويعنى به اندازه اى كه در واقعيت و تاريخ بشر ريشه دوانده - 
كه طبيعت اين دو كلمه هم هست - نوعى ابهام در اين وازه نهفته شده كه لباس معانى متعددى بر آن مى يوشاند.))(2) بن نبى در 
تعريف دم وكراسى, بنا را بر تعريفى مى كذارد كه مى كويد ردموكراسى, قدرت مردم يا قدرت توده ها يا قدرت انسان است و 
سيس مى يرسد: ((جه وجه تشابهى وجود دارد بين مفهوم سياسى اى كه اجمالا ((قدرت انسان)) را در نظام سياسى خاص تثبيت 
مى كند و بين مفهوم متافيزيكى اى كه اجمالا ((بيروى انسان)) از قدرت نخدا را در اين نظام و ديكر نظام ها تثبيت مى كند؟))(/) 
بذ بى مي كورشدد تاايق تاقفن :را ازراه فهسن ها كقد كه ذفر كراسى :را ا كافى و ذريافك ختريكن وديكران با وجرة مجموعةه 
شروط اجتماعى و سياسى لازم براى شكل كيرى و كسترش شعور دموكراتيكك مى داند. از اين روه سوال, جهره اى ديكر مى يابد: 
((آيا اسلام متضمن و متكفل اين شروط ذقيق و ذاتن عست به تعبير ديك آيا اسلام به جانبدارى از ((من)) و ((ديكران)), دريافت 
و احساسى را يديد ميآورد كه با روح دموكراسى - جنان كه بيان شد - مطابقت داشته باشد؟ و آيا شرايط اجتماعى مناسب با رشد 
و كسترش اين احساس را ميآفريند؟ آيا اسلام احساس (شعور) دموكراسى را خلق مى كند؟)) بن نبى, دموكراسى را برنامه اى مبتنى 
بر آكاه نمودن امت و جامعه به راه و روشى مى داند كه شامل ابعاد روانى, اخلاقى, اجتماعى و سياسى مى شود. بنابر اين, ياسخ 
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انجام نمى شود رُبلكه با استفاده از جوهر خود اسلام است كه انسان احساس مى كند خداوند او را تكريم كرده است. يرتو روح 
ذموكراسيى افتكاي كد اساين اندر قردمية ثرى عام شوق عن اساي ارزكن خدريكن واورش ذيكران دو قرة از ين بروة 
خاموش خواهد شد ,رزيرا انسان آزاد جديد, در مرز مثبت بين دو نفى كننده قرار دارد كه هر كدام ارزش دموكراسى را نفى مى 
كنند (نفى عبوديت و نفى برد كى.)) (8)تورفتكى ها - راست] ٠/٠١‏ جب/ ٠/٠0‏ ابتداى ياراكراف ٠/8١‏ مفهوم دموكراسى با جنين 
تفسيرى, به معنايا صفتى انسانى تحول مى يابد كه كنجاندن و ادغام آن با اصطلاح شورا يا غير آنه ممكن است ,هر جند اهداف 
بزركى در نظر است كه راه ها و ساز و كارهاى رسيدن بدان, كوناكون است. يكى از فعالان جنبش هاى اسلامى - در سطح نظرى 
و تحليلى - تلاش كرده است تا محل اختلاف را روشن و يس از مزاياى مفهوم غربى استفاده كند. فهمى هويدى مى كويد: ((به 
اسلام دوبار ظلم مى شود ريكى, آن كاه كه مشابه دم وكراسى تلقى مى شود ديكر, آن كاه كه ضد دم وكراسى تلقى مى شود رزيرا 
مقايسه اين دو, خطاست و ادعاى منافات هم كناه است. مشابه دانستن اين دو به لحاظ روش شناختى خطاست, جه, اسلام دين و 
رسالتى است كه داراى اصولى مى باشد كه عبادات, اخلاق و معاملات مردم را تنظيم مى كند و دموكراسى, نظام حكومتى است و 
ساز و كار مشاركت و عنوانى كه بسيارى از ارزش هاى مثبت را با خود حمل مى كند.)) سبب اختلاف اين دو هم, جنبه تمدنى 
است ((به لحاظ اين كه اسلام, طرح تمدنى خاص خود را دارد و دموكراسى جزيى از طرح تمدنى مخالف (مسيحيت) است. اين 
دو كانكى هم به معناى تضاد و دشمنى نبايد كرفته شود تا زمينه توافق بر سر برخى ارزش هاى اساسى و الككُوهاى عالى باقى بماند,ْ 
اما اين دو كانككى بايد در جارجوب تنوع و تمايز فهميده شود.))(4) نويسنده با حرارت تمام از دموكراسى سخن مى كويد و آن را 
در هر جامعه - و به ويزه جامعه يا جوامع اسلامى - داراى ارزش والايى مى داند رجندان كه به صورت غير مستقيم آن را شرط 
نوزايى و ييشرفت مسلمانان تلقى مى كند. وى مى كويد: ((كسى كمان مبرد كه رستاخيز (حيات) ما در غير اسلام باشد, يا اين كه 
حال و روز ما جز با دموكراسى سامان يابد رُزيرا با نبود اسلام. روح امت مى ميرد و با نبود دموكراسى - كه آن را مرادف شوراى 
سياسى مى دانيم - عمل امت ضايع مى شود. از اين روه جمع بين اين دو را ضرورى و از امور دنيا مى دانيم.))(١3)‏ هويدى در اين 
جا به اوج سازكاراندن اين دو مفهوم در عين سرد ركمى مى رسد رزيرا وى مى توانست از آن رو كه شورا از دل دين بر آمده و 
مرادف دموكراسى اسث ,ُفقط جانب شورا را نكّه دارد راما او به رغم اختلاف روش تاريخى بين اين دو مفهوم, دموكراسى را به 
عنوان معيار, بر شورا ترجيح داده و مى كوشد دم وكراسى را تا حد يكك مفهوم دينى صرف تقليل دهد. وى مى كويد: ((دموكراسى 
اى كه ما يذيرفته ايم و آن را مرادف شورا يا ترجمه امروزين آن مى دانيم, آن است كه نه حلالى را حرام و نه حرامى را حلال مى 
كند.))(١11)‏ زيرا دموكراسى براى تعيين احكام شرعى يا فقهى نيامده است ربلكه كارش تنظيم روابط حاكم و محكوم و تاكيد بر 
آزاديها و حقوق بشر است. اما نويسنده بين به رسميت شناختن دم وكراسى و برترديدن شورا, در آمد و شد(نوسان) است, بى آن كه 
علل اين نككرش (دوكانه) را دقيقا بيان كند. وى مى نويسد: ((حق ماست كه از مزاياى دموكرسى اقتباس كنيم رجرا كه اسلام, ييش 
از دموكراسى قواعدى را بنانهاده كه جوهر دموكراسى بر آن بنياد شده است رُولى اسلام جزييات اين اصول را به اجتهاد مسلمانان 
وانهاده كه تابع اصول دين و مصالح دنيوى و تكامل حيات, به تناسب زمان و مكان و تجدد احوال انسان است.))(11) و به طور 
جزيى اين سوال را ياسخ مى كويد كه: جرا با وجود تقدم زمانى نظام سياسى (اسلامى) محصول آن يربارتر از دموكراسى نبوده 
است؟ وى ضمن اشاره به نقش عامل تاريخى, نقش عامل عقيدتى را منكر مى شود, و مى كويد: ((امتياز دم وكراسى اين است كه 
از خلال نبرد طولانى با ستمكران و مستبدان - از كردنكشان و شاهان و اميران - به ابزارها و ساختارهايى دست يافت كه - ثا امروز 
هم - بهترين ضامن امن و امان ملت ها از تسلط كردنكشان و خود كامكان است.)) (1) نويسنده در اين جا فقط مفهوم را وام نمى 
كيرد رُبلكه مى خواهد بدون تحمل هزينه, ميوه تاريخ ديكران را بجيند. و جنان شود كه دموكراسى هم مانند فن آوريها و ابزارهايى 
كد وو عي تداشدن غقلاتيت وازمينه فرسشكى تولد كفده ان عقابل الققال اسث, مدسوى ماسرازيرهوة: اما اب كار ون انتقال 
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انديشه ها بسى دشورا است رزيرا در انتقال فن آورى ممكن است بتوان آثار جانبى آن را به تاخير انداخت يا به طور مستقيم 
احسامن انكر ثاما دوايق هارينا بها تاثير يدير و بهرة منتدى استث حرا كه بر اساس ابن نظريه (التقال دمو كراسى )منطلوب أن 
است كه از ساز و كارهاى دموكراسى و محتواى فكرى آن بهره مند شويم. در جنين موضعى است كه سردر كمى در برابر مرجع 
بودن دموكراسى و شيوه تعامل با آن, فزونى مى كيرد ربه اين ترتيب كه آيا برخى از عناصر اين نظريه را بر كزينيم يا اين كه به 
صورت معيار آن را بيذيريم؟ مى توان كفت كه انديشه سياسى اسلام معاصر - تا حد زيادى - در ايجاد وفاق و سازكارى بين 
وجود نظم و ساختارى كه از آن, به راه حل اسلامى (شورا) تعبير مى شود و بين تاثير يذيرى و اقتباس از نظام فكرى ديكرى 
(دموكراسى», ناتوان بوده است ,رجندان كه حتى در بين عناصر معتدل تر و باز انديش تر هم يريشانى و تشويش فكرى ديده مى 
شود رزيرا آنان مى كوشند تا دو ساختار فكرى مختلف را به هم نزديكك كنند. در اين جا مى توان به اختلافى اشاره كرد كه برخى 
از انديشه هاى نويسنده مجتهد - شيخ يوسف القرضاوى - بر انككيخته است. وى كه هنكام سخن كفتن از راه حل اسلامى كاملا به 
خود متكى و مطمئن است, مى كويد هيج راه حلى مستحق شرافت انتساب به اسلام نيست, مكر آن كه سرجشمه و منبعش اسلام 
ناب باشد إنه ما ركسيسم نه ماترياليسم و نه دموكراسى و نه سرمايه دارى و نه ليبراليسم و نه ديكر مكاتب و فلسفه هاى بشرى, هر 
جه باشند. راه حل اسلامى آن است كه همه اوضاع و همه نظام ها را به تبعيت احكام اسلام در ميآورد, نه آن كه احكام اسلام را 
تابع اوضاع و احوال و موقعيت نظام ها كند رُزيرا اسلام برتر است و هيج جيزى بر آن برترى ندارد رراه مى نماياند و راهنمايى نمى 
شود مجهت نشان مى دهد و به آن, جهت نموده نمى شود(/؟1) زيرا اسلام كلمه الله است و كلمه خداوند همان كلمه برتر است. به 
رغم اين بيان حماسى, خود شيخ قرضاوى هم دريافته است كه برخى امور, مقتضى اقتباس از ديكران است إمانند: دموكراسى و يا 
نظام حكومتى و مديريتى. شيخ قرضاوى با يناه بردن به شيوه اى كه به رغم دشوارى يذيرش آن به لحاظ فكرى و روش شناختى: به 
لحاظ عملى يذيرش آن ممكن است, اجازه اقتباس از دم وكراسى را مى دهد. در جمله اى كه از وى نقل كرديم, وى هر جه را كه 
ريشه و سرجشمه در اسلام ندارد, مستحق شرافت انتساب به اسلام نمى داند, اما در هنكام نياز, اين شرافت را به سهولت اجازه مى 
دهد. وى درباره اقتباس برخى امور دنيوى از غرب مى نويسد ((,حتى همين امور جزيى كه ازغير مسلمانان بر كرفته مى شود, در 
عين حال, جزيى از راه حل اسلامى به شمار ميآيد رُزيرا اين امور, به نام اسلام و از راه اسلام و يس از اجازه اسلام و مطابق با قواعد 
استنباط احكام شرعى در خصوص حوادث و وقايعى كه نصى درباره آن نيست, اقتباس مى شود. اقتباس جنين امورى از نظام هاى 
غير اسلامى, زيانى به ما نمى رساند رزيرا اين امور با ادغام در نظام اسلامى, هويت بيشين خود رااز دست مى دهند و رنكك و لعاب 
و نشان اسلام را مى كيرند.))(8١)‏ نويسنده تا يايان, اين راه را كه نوعى اجتهاد درامور جديد و مشكلات معاصر است, نمى بيمايد: 
زيرا باز در جايى ديكر, به راه حلى اسلامى باز مى كردد كه فراكير, كامل و ناب و دور ازاثر يذيرى از غير اسلام است. وى تاكيد 
مى كند كه: ((بايد راه حل اسلامى مشكلات معاصر -به تمامى - عمل شود رزيرا اجزاى اين راه حل, به هم ييوسته و داراى كنش 
كيل شحة وهر 46 سول الكارئ وو رشك وو جيه لجرا ل قاقر وى اكلا دارم كار بد انمالك كداقليات يناك عافين خا 
غريى رزادر دستكاة هابى تصب كنند كه با أوسا زكارى تدارة: ايخ قظعه ها هر عند در دستكاه غود حوب كار هن كنند #اماذر 
اين دستككاه, بى ثمر و بيهوده اند رُزيرا با ديكر اجزا هماهنكى ندارند.))(19) و در ادامه, با كواه كرفتن آيه هايى از قرآن, از اين 
كار باز مى دارد: افتومنون ببعض الكتاب و تكفرون ببعض(/17 ((1)7يا شما به ياره اى از كتاب ايمان ميآ وريد و به ياره اى كفر مى 
ورزيد.)) و همجنين خطاب خداوند به يبامبرش درباره كتاب خدا را ياد مى كند كه: ((و ان احكم بينهم بما انزل الله ولاتتبع اهوأهم 
و احذرهم ان يفتنوكك عن بعض ما انزل الله اليكك فان تولوا فاعلم انما يريد الله ان يصيبهم ببعض ذنوبهم و ان كثيرا من الناس 
لفاسقون افحكم الجاهليه يبغون و من احسن من الله حكما لقوم يوقنون,)) (18) ((و ميان آنان به موجب آنجه خدا نازل كرده, 


داورى كن واز هواهايشان يبروى مكن واز آنان برحذر باش, مبادا تورا در بخشى از آنجه خدا بر تو نازل كرده, به فتنه اندازند. 
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يس اكر يشت كردند, بدان كه خدا مى خواهد آنان را فقط به (سزاى) ياره اى از كناهان نشان برساند, و در حقيقت بسيارى از 
مردم نافرمانند. آيا خواستار حكم جاهليت اند؟ و براى مردمى كه يقين دارند, داورى جه كسى از خدا بهتر است؟))  *”‏ شورا 
كراسى برخى در صدد بر آمدند تا مشكل را از راه اصطلاح سازى حل كنند. در اين جاو دو كرايش وجود دارد ويكى, بر آن است 
كه استفاده از اصطلاح غربى ضررى ندارد و ديكرى, اصطلاح اسلامى و اصطلاح غربى را با هم ادغام مى كند. در كرايش نخست, 
كسانى مثل شيخ حسن الترابى را مى بينيم كه معتقد است ر,ُمسلمانان مى توانند در وضع نوزايى و تفوق بر ديكران, مفاهيم بيكانه را 
بدون هيج حساسيت و مشكلى به كار برند. وى هر جند زبان را سلاحى در برخورد تمدن ها مى داند ,اما در اين امره به قدرت 
مسلمانان بر مجاهده و تلاش, اعتماد مى كند. وى در شرح اين مسإله, جنين مى كويد: كفار دوست دارند با تحميل زبان خود بر 
مسلمانان, آنان را منحرف نموده و آن كاه لباس مفاهيم خويش را بر آنان بيوشانند و (آنان را) به يذيرش ارزش هايى وادارند كه 
زبان, حامل آن است. مسلمانان بايد از فريب خوردن و كرايش به ارزش هاى غالب بر حذر باشند و اجتناب ورزند. به كار كيرى 
وازه هاى وارداتى, منوط به داشتن وضعيتى عزتآميز و اعتماد به نفس يا برحذر بودن واجتناب ورزيدن است. امروزه كه مرحله 
غربت اسلام و غلبه مفهوم هاى غربى - با محتواى كمراه كننده اش - را يشت سر نهاده ايم, كمكك كرفتن از هر كلمه رايجى كه 
برده از مفهومى بردارد ودر مسير دعوت به اسلام به كار كرفته شود و در جارجوب انككاره هاى اسلامى قرار كرفته و تسليم خدا 
شود و ابزار بيان معنايى شود كه با ابعاد و لوازم اسلامى اش مراد شود, منع و زيانى ندارد. در اين جا بايد كفت كه معانى مهم تر 
است از مبانى, و صورت ها و الفاظ جندان معتبر نيستند كه معانى و مقاصد.(19) البته مشكل اصطلاح با زبان سياسى هنوز حل 
نشده است رزيرا فقه سياسى اسلام اين مفاهيم را امضا نكرده است ,رُجون اصلا در فقه متداول نبوده است. امروزه تمايل به يذيرفتن 
اين مفاهيم در عين حفظ اصول و ابعاد دينى بيدا شده است. در اين جا تلاش هايى را جهت به كاركيرى اصطلاحات جديد 
مشاهده مى كنيم كه بيشتر به شوخى و طنز شبيه است. مانند اصطلاح ((شوراكراسى))(١3)‏ كه سعى مى كند جمع دو اصطلاح 
باشد. محفوظ النحناح, اين اصطلاح را در جريان كفت و كوى حكومت الجزاير با احزاب در سال 1994١‏ به عنوان موضع مجموعه 
اسلامى اعتدالى خود به كار برد. اين موضع در برابر موضع كسانى بود كه مى كفتند: ((شيوه دموكراسى, شيوه كفار و مشركان 
است ززيرا دموكراسى, كياه روييده در يونان دو كانه يرست است.))(١75])در‏ حالى كه انتخاب اصطلاح و تحميل آن بر جامعه و 
واقعيت, عملياتى ارادى نيست. هر جند كسانى مانند زاكك برك در وصف دكركُونى جوامع اسلامى, معتقدند كه رُييروزى از آن 
انديشه اى است كه جاذبه بيشترى دارد واشاره اى كه روشن تر و يرورده ترربا امور داراى دلاللت (نمادين). (؟351) اما ما با نظر 
ماكسيم رودنسون كه خلاءف نظر برك است, موافقيم كه مى كويد زييروزى از آن دلا-لتى است كه جيزهاى مشخصى را هدف 
كرفته و با بيشترين قدرت مطرحش مى كند. اين راه را سازمان هايى بى مى كيرند كه ابزارهايى سازكارتر به كار مى برند... , زيرا 
جالش در آسمان منظومه هاى معانى جريان ندارد ربلكه در روى زمين و بين انسان هايى كه جز مشتى شعار فريبشان نمى دهد, 
جارى است. تلاش براى سا زكاراندن شورا و دم وكراسى, نشانه جالش سنت و نوكرايى است كه در فرايند آموزش ها و ترقى 
اجتماعى يديد آمده است. و ديككر, رهبران جنبش هاى اسلامى, دراويش و صوفيان و مشايخ نيستند زبلكه دست كم از دانش 
آموخته كان دانشكاه ها هستند, اكر در ارويا و امريكا درس نخوانده باشند. با اين حال, در درون حركت هاى سياسى اسلامى, 
كرايش هايى بيدا مى شوند كه دموكراسى را به سبب داشتن خاستكاه فلسفى و جغرافياى تاريخى / اجتماعى آن, با اسلام متناقض 
دانسته و شورا را بالاتر از مفهوم دموكراسى مى ببيند. بايد در اين جا اين سوال را بار ديكر تكرار كنيم كه: جككونه اين دو مفهوم 
(دموكراسى و شورا) با هم اختلاف دارند؟ به دشوارى كندن (انتزاع) ساز و كارها از ريشه هاى فلسفى اشان راه يافته ايم اما مناقشه 
كذشته, اشاراتى معتدد با خود داشت كه امكان انتزاع و بلكه ضرورت آن را آشكار مى كند. ابتدا بايد بر ارتباط دم وكراسى با 


سكولاريسم وعقلانيت تاكيد ورزيد يا جنان كه داريوش شايكان مى كويد: ((براى ايجاد دم وكراسى ابتدا بايد عقل ها و نهادها 
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سكولار شوند و فرد به عنوان فرد. استقلال قانونى داشته باشد و عضو غفلت زده و هضم شده اى در تشكيل امت (جامعه اسلامى) 
نباشد و اين كه قانون مبنايى قرار دادى باشد. و آخر اين كه, مشروعيت الزامى حاكميت ملت سيطره يابد)).(737) وى در ادامه, اين 
حقيقت تاريخى را به تاكيد مى افزايد كه دم وكراسى, زاييده عصر روشنكرى است كه به عنوان عصر (نقد جدى حقايق اعتقادى)) 
است. يكى از متفكران جنبش سياسى اسلامى معاصر, به زبان خاص اين جنبش, جنين مى كويد: دموكراسى در مفهوم غربى اش 
غالبا درباره حكومت هاى لاييكك به كار برده مى شود رزيرا آنان كمان مى برند كه حكومت دينى به سلطان, هيبت و قداستى مى 
بخشد و او رااز حق الهى حكومت مطلقه برخوردار مى كند و يا به كروهى - مانند كشيشان و راهبان - اجازه مى دهد كه ارتباط با 
خدا و مشروعيت بر آمده از او را به انحصار خود در آورند و آزادى عقيده و دانش را مصادره نموده و حق مخالفت را ممنوع كنند 
و همه اين امور را ارتداد و كفر و فتنه بنامند و به جنكك هاى دينى بكشانند. از اين روه براى بيشكيرى از طغيان حاكم و يا رجال 
دينى (كليسا) به اسم دين, و براى يى ريزى آزادى و تسامح و صلح, دم وكراسى بر نفى دين استوار شده است.(758) ... ادامه دارد. 
بى نوشت ها __: مقاله فوق بخشى از كتاب: التيارات الاسلاميه و قضيه الديمقراطيه, جاب اول,(لبنان وبيروت: مركز دراسات 
الوحده العربيه 0١498‏ صص 14-185 با كمى حذف .١‏ احسان سماره, مفهوم العداله الاجتماعيه فى الفكر الاسلامى المعاصر, 
جاب دوم, (بيروت: دارالنهضه الاسلاميه, ,)199١‏ ص ١ .12٠‏ تقى الدين النبهانى, نظام الحكم فى الاسلام, جاب دوم, (القدس: 
منشورات حزب التحرير, ,)١987‏ ص 4. منير شفيق مى كويد: حزب آزادى بخش با تاكيد بر تصحيح مفاهيم, شناخته شده است. 
روكك: منير شفيق, الفكر الاسلامى المعاصر و التحديات, (تونس: دارالبراق, ,)١989‏ ص ””. "- مفهوم العداله الاجتماعيه فى الفكر 
الاسلام المعاصر, يبشين, ص .١188‏ ؟ ‏ تقى الدين النبهانى, الشخصيته الاسلاميه, (القدس: منشورات حزب التحرير, بى تا), صص 
.1١9-‏ ه ‏ داريوش شايغان, النفس المبتوره: هاجس الغرب فى مجتمعاتنا, (لندن: دارالساقى, ,)١199١‏ ص 4". بايد همين جا ياد 
آورى كنم كه نسخه فارسى كتاب آقاى شايكان كه كويا آسيا در برابر غرب, باشد هنكام ترجمه اين متن در دسترسم نبود. اكر 
نارسايى اى در ترجمه اين بخش وجود دارد, يا ازاين قلم است و يا از مترجم عربى اين كتاب(مترجم).  *‏ مالكك بن نبى, القضايا 
الكبرى, (دمشق: دارالفكر, ,)20١‏ صص 175 1328. /ا ‏ همان, ص 4.172 همان, صص ١74‏ 188. 4 فهمى هويدى, الاسلام 
و الديمقراطيه, المستقبل العربى, شماره ,١92‏ سال 18, (دسامبر ,)١1997‏ ص 68. ٠١‏ فهمى هويدى, الاسلام و الديمقراطيه, (القاهره: 
مركز الاهرام للترجمه و النشر, ”199), ص ش. ١١‏ همان, ص 4. ١7‏ همان, ص ."١‏ 1 همان, ص ١ .7١‏ يوسف القرضاوى, 
الحل الاسلامى... فريضه و ضروره, جاب جهاردم, (بيروت: موسسه الرساله, ,)١997‏ ص 48. ١0‏ همان, ص ١5 .٠١6‏ همان, ص 
7.٠١0‏ ١.بقره‏ /18.88١-مأده‏ /وع و١ش.‏ 19 -حسن الترابى, الشورى و الديمقراطيه: اشكالات المصطلح و المفهوم, المستقبل 
العربى, شماره 8 سال 6 مه 1986, ص 4. 7٠١‏ - فهمى الشناواى سعى كرده است اين اصطلاح تركس راعنا باتادا رض كريد 
العالم. شماره ,"8١‏ مه 3١.1991‏ - روزنامه المستقله, لندن, 7١‏ / 2 / 1995, ص ش. 75 ماكسيم رودنسون, الاسلام و الراسماليه, 
ترجمه نزيه الحكيم, جاب جهارم, (بيروت: دارالمطبقه, 1987), ص 187. 77 النفس المبتوره. هاجس الغرب فى مجتمعاتنا, ييشين, 
ص 9". 7 الشورى و الديمقراطيه: اشكالات المصطلح و المفهوم, يبشين, ص .١15‏ منبع: فصلنامه علوم سياسى /خ نويسنده: د كتر 


حيدر ابراهيم على مترجم: مجيد مرادى 
شورا و دموكراسى در انديشه اسلامى معاصر (؟1) 


شورا و دموكراسى در انديشه اسلامى معاصر (75) 5 اختلاف محتواى دموكراسى با آموزه هاى اسلام هنوز هم متفكران و 
نويسند كان مسلمان ييرامون اختلاف فلسفه و مضمون دم وكراسى با آموزه هاى اسلام با اختلاف بر سر درجه سازكارى و ناسازى / 


كرد آمده اند. يكى از محققان بر آن است كه دموكراسى در فهم نظرى كفتمان اسلامى معاصر از آن, به جند محور تقسيم شده 
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است: دموكراسى به عنوان يكك اصطلاح يا به عنوان يكك مكتب و فلسفه, يا به عنوان نظريه اى در برابر ديكتاتورى و استبداد و به 
تبع اين تقسيمات, با تاييد نسبى يا كزينشى رو به رو مى شود.(10) دو كرايش نخست, در نزديكك دانستن اين اصطلاح با فلسفه يا 
مذهب, اشتراكك دارند. از اين رو, بين بيدايى و محل رويش اصطلاح يا مذهب رابطه اى بر قرار مى كند رُزيرا دموكراسى در نكاه 
بسيارى, جزيى از طرح سيطره تمدن غربى است و از آن رو كه دم وكراسى بر آمده از دل جنين طرحى است كه كارش سركوب و 
استعمار بوده و هنوز هم با ابزارهاى جديد در بى كشاندن عرب ها و مسلمانان به دنبال خويش و تسلط بر آنان است, بايد رد و طرد 
شود. به عنوان مثال در الجزاير, در حين تبليغات انتخاباتى, يرده هايى بالا-رفت كه دموكراسى را محكوم و( مردم را) به قانون 
اساسى و بيمان ملى فرا مى خواند. اين افراد, خواهان شورا و نظر خواهى از قرآن بودند و دموكراسى را كالا-يى غربى و نظام 
حكومتى كفار مى دانستند كه در حافظه عربى / اسلامى با قهر و غلبه و فساد اخلاقى همراه است. )١28(‏ اما حقيقت آن است كه نمى 
توان ساده انكارانه, دموكراسى را تا حد اصطلاح يا مفهومى تقليل داد كه رد يا قبول شود. در اين جا بايد به اولويت هاى فكرى و 
مفاهيم و انكاره هاى زير بنايى دم وكراسى رجوع كرد البته به رغم تعدد مواضع نسبت به دموكراسى و تنوع كرايش هاى منعطف و 
معتدل در تعامل با فرهنكك بيكانه و مكتب ها و اصطلاحات بيكانه, هيج كاه معضله دم وكراسى / شورا در انديشه و واقعيت 
مسلمانان حل نشد و به عكس, تجربه هاى دست يابى اسلام كرايى به حكومت, ناممكن بودن سا كارى بين دم وكراسى و شورا را 
ثابت كرده است. يكى از محققان, موضع كيرى متفاوت نسبت به دم وكراسى را جنين بيان مى كند: ((ما در برابر جريان هايى 
هستيم كه دم وكراسى را رد مى كند راما آنان يكك تشكل هم رإى نيستند رُبلكه در تجويز رد مطلق يا مقيد و قبول مشروط و مقيد 
آن متفاوتند. جريانى را مى بينيم كه انديشه دموكراسى را به لحاظ نظرى و بر اساس تصور و برداشتى كه آن را ذاتى دموكراسى 
مى داند, رد مى كند. جريان ديكرى معتقد است كه ما اصلا نيازى به اين انديشه نداريم رزيرا بديل آن را كه شوراست, داريم. اين 
كرايش كاه در شعار و نه به لحاظ فكرى, با دموكراسى تعامل بر قرار مى كند. جريان ديكرى را مى بينيم كه دم وكراسى را به سبب 
ارتباط با سكولاريسم - كه دين را از جامعه و سياست دور مى كند و يا به حاشيه مى راند - رد و محكوم مى كند.))(737) و كسانى 
هم از آن رو دموكراسى را رد مى كنند كه عناصر شكل دهنده آن مانند: نظام حزبى, رإى اكثريت, شيوه هاى مبارزه يارلمانى و 
تبليغاتى انتخاباتى را مخالف اسلام مى يندارند. و جه بسا دموكراسى را با شيوه زند كى غربى مرتبط بدانند. اين جاست كه بين 
آزادى و اباحى كرى و ولنكارى خلط مى شود. معتقدم مهم ترين نقطه هاى تضاد كه موجب رد دموكراسى از سوى برخى اسلام 
كرايان مى شود, اولويت داشتن انديشه توحيد و وحدت در اسلام است. توحيد به معناى عبوديت محض نسبت به خداوند و يس از 
آن, وحدت امت اسلامى كه اولويت دوم را داراست و كاه ايجاب مى كند كه آزادى فردى و اجتماعى قربانى شود ,زيرا با اين 
كونه آزاديها, احتمال تفرقه و يراكندكى امت مى رود. مورخ معاصر, عبد العزيز الدورى, تحليلى قابل قبول از زمينه تاريخى اين 
نزاع ارأه مى دهد كه به فهم وضع كنونى كمكك مى كند. وى براين نكته تإكيد مى كند كه دموكراسى غربى در ضمن شرايط 
سياسى / اقتصادى / اجتماعى معينى يديد آمد و صرفا يكك نظريه نبود. از سوى ديكر: ((وقتى به تاريخ عرب مى نككريم, آرايى را 
مى يابيم كه براهميت امت به عنوان اساس قدرت و بر اصل عدالت و اصل شورا تإكيد مى ورزد راما آيا اين وضع يس از دوره هاى 
متعدد تاريخ عرب, به الزامات يكك حكومت دموكراتيك انجاميد؟(18) جالب توجه است كه اين مفاهيم, فقط با هدف تحقق 
انسجام و هماهنكى و حفظ تماميت امت مطرح مى شده است. مثلا مفهوم عدالت به معناى دست يابى به آزادى و دموكراسى نيست 
و كرنه, مقوله اى به نام ((مستبدعادل)) را نمى شنيديم. الدورى يس از بيان تاريخ خلافت اسلامى, بر اين نكته تإكيد مى كند. وى 
مى كويد: ((در يرتو تحولات عملى ياد شده, مى توان به انديشه اسلامى نظر افكند, هدف و كار كرد انديشه اسلامى, تاكيد بر 
مشروعيت تاريخى خلافت و اثبات اهميت وحدت امت و يرهيز از فتنه و حفظ شريعت و اظهار مفهوم عدالت بوده))(19) وى بر آن 


است كه بيمان مدينه, ايجاد امت را اعلام كرد رامتى كه قانون اساسى اش, قرآن و سنت ييامبر و اهدافش عدالت و جهاد و حفظ 
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كيان امت و كسترش آن بود.(0”) اين امر به معناى بريايى و تشكيل امت(1/3]101) ) بود ونه تشكيل دولت 5]8]6) ). در ((قانون 
اساسى مدينه)), حتى از نهاد خلافت, سخنى به ميان نيامده است. و اين نهاد يس از وفات رسول خدا و به شكل آميزه اى از سنت 
هاى قبيله اى عرب و آموزه هاى دين اسلام يديد آمد. از آنجه كذشت, روشن مى شود كه مفاهيم مرتبط با دموكراسى و دولت 
ملى جديد مانند: ملت, ميهن و فرد داراى اهميتى برابر با مفهوم محورى ((امت)) كه انديشه سياسى اسلامى تا امروز هم ييرامون آن 
متمركز شده, نيست. آراى طرفداران دولت اسلامى, بر دينى بودن اين دولت اتفاق دارد واين مقتضى حاشيه نشينى و يا تعديل 
عناصر زيربنايى فكرى و سياسى شكل دهنده مفهوم دم وكراسى جديد است كه بر سر شعار حكومت ملت بر ملت, براى ملت كوتاه 
نميا مد و مقاصدى را كه انقلاب فرانسه در نظر داشت ريعنى: آزادى, برابرى برادرى عينيت مى بخشد. اين مقاصد را مفهوم آزادى 
فردى تإمين مى كند كه در دموكراسى ليبرال اين جنين تعريف شده است: ((1زادى فردى به معناى استقلال و عدم دخالت قدرت 
در امور شخصى فرد است (مكر به انكيزه تإمين منفعت عمومى به رسميت شناخته شده, در صورت تعارض منافع شخصى و 
عمومى))(1”) و در يايان, به دموكراسى يا دولت دموكراتيك مى رسيم كه مبناى فلسفى اش, اين سخن هككل است كه آن را 
عبارت از امكان آزادى انسانى مى داند و صرفا, حالتى ذهنى يا موضع فكرى يا احساس و يا فعل و حتى شيوه رفتارى معينى نمى 
شمارد و فرد را زمانى آزاد مى داند كه وى, عملا منفعت اساسى خود را به عنوان موجودى انسانى تحقق بخشد. آزادى در مرز 
مشخص يايان نمى يابد رُزيرا تلاش مستمرى براى تحقق فرديت(در جريان) است. خلااصه اين كه, هدف دولت دموكراتيك, 
توسعه آزادى انسانى است.(77) بنابر اين, دم وكراسى, تعبيرى از انسان مدارى 11011131715111]) ) است. يعنى اين كه انسان, منبع و 
مركز و محور هر جيزى است كه به انديشه و زندكى مربوط مى شود و طبعا نظام حكومتى هم ازاين دست است. دم وكراسى در 
كنار انسان محورى, به انسان مى كويد كه سرنوشت تو به دست خود توست إاما برخى اسلام كرايان سياسى اين امر را شركك و 
مخالف توحيد مى دانند كه همه امور را در انحصار قدرت واراده الهى مى بيند. محور اختلائف اين است كه مرز آزادى انسان 
كجاست؟ و آيا تعدد و تكثر, با اعتقاد به توحيد منافات دارد؟ بسيارى تلاش كرده اند تا بين دم و كراسى به عنوان ابزار و ساز و كار 
و دستكاه حكومتى و بين فلسفه ليبراليسم كه دموكراسى معاصر از آن روييده است, تفاوت قايل شوند و در بى آن, دموكراسى را 
مقبول عموم اسلام كرايان بر شمارند. يكى از محققان, اين نظريه را جنين توضيح مى دهد: ((موضع اسلامى, دموكراسى را به 
عنوان دستكاهى بر آمده از اراده توده مردم, مردود نمى داند زبلكه فلسفه ليبراليسم را رد مى كند كه بر نككرشى مادى از هستى و 
اولويت دادن به فرد, در مقابل اجتماع و به سود, در برابر اخلاق مبتنى است و (انسان را) به بالاترين نرخ بهره و تسلط بر هر ازرش 
ديكرى در سطح فردى يا اجتماعى فرا مى خواند, هر جند كه منفعت فرد يا كروه خاص, به ويرانى همه جهان بيانجامد.))() 
نويسنده, رد مبانى فلسفى دموكراسى از سوى اسلام كرايان را جنين ريشه يابى مى كند كه مفهوم آزادى در ارويا در عصر روشن 
كرى بروز كرد و مشتمل بر دو عنصر است كه هر دو مخالف اسلام است: ((نخست رزمينه سكولاريستى آن ودر بى اين انكار, 
انكاره دينى از زندكى و انكار دخالت خداوند در زندكى فردى واجتماعى بشر. دوم اين كه انسان, منبع هر قدرت و قانون 
كذارى و هر اصل اخلااقى است و بنابر اين, تنها قانونى كه انسان تابع آن الدكة قالون طييت اسك ون اشانين ابن اتكارهو انساة 
مالك خويش و مسوول خود است و مى تواند در جسم و عقل و رفتارش: بى اعتنا به هر قيد اخلاقى يا اجتماعى يا سياسى ‏ جز 
قيودى كه خودش خواست بدان ملتزم بماند -هر كونه كه خواست تصرف كند.))( شورا رُاختلاف بر سر محتوا و شروط جالب 
توجه است كه مناقشه بر سر موضوع سا زكارى يا ناساكارى شورا و دموكراسى, در حالى جريان دارد كه تعريف قاطع و جامع و 
مانعى از ماهيت شورا و عناصر و مقومات و تجليات عينى آن وجود ندارد. مى توان به يقين كفت كه دو نظريه يرداز يا متفكر يا 
محقق يا نويسنده يافت نمى شود كه فهم واحدى از شورا داشته باشند. مى توانيم با الفنجرى موافق باشيم كه مى كويد: ((به رغم 
وضوح آيات و احاديث و نمونه عملى و اجماع صحابه بر سر اصل شورا, هيج اصلى از اصول اسلام را نمى توان يافت كه فقها و 
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مجتهدان, آن اندازه اختلاف و تفاوت عقيده اى كه بر سر اصل شورا داشته اند, بر سر آن اصول داشته باشند.))(20) اختلاف بر سر 
موضوع شوراء از تفسير وازه شروع مى شود و به الزامى بودن يا تمرينى بودن, موضوعات قابل مشورت, ويكى هاى اهل شورا و 
امكان يا عدم امكان ايجاد نهادهاى شورايى امتداد مى يابد. امور ياد شده محل مناقشه جريان ها و حركت هاى اسلامى است كه 
برخى, به دليل برترياى كه براى مفهوم شورا قايل اند دموكراسى را مردود مى دانند و برخى, مانند العقاد اين دو اصطلاح را با هم 
نزديكك مى بينند و اصطلاح دموكراسى اسلامى را بنا نهاده اند. موضع سوم, برترين مزاياى موجود در اين دو را با هم سازكار مى 
كند. براى روشن شدن مفهوم شورا, از معناى لغوياش صرف نظر مى كنيم و به مفهوم اصطلاحى اش مى يردازيم. اين وازه دوبار 
در قرآن ياد شده است: ((و الذين استجابوا لربهم و اقامو الصلوه و امرهم شورى بينهم و مما رزقناهم ينفقون(72))7) و كسانى كه( 
نداى) يرورد كارشان را ياسخ( مثبت) داده و نماز بر يا كرده اند و كاريشان در ميانشان مشورت است به صورت مشورت در ميان 
آنهاست واز آنجه روزيشان داده ايم, انفاق مى كنند.)) و اين آيه: ((فبما رحمه من الله لنت لهم و لو كنت فظا غليظ القلب لانفضوا 
من حولك فاعف عنهم و استغفر لهم و شاورهم فى الا-مر فاذا عزمت فتوكل على الله ان الله يحب المتوكلين(]))/77) ((يس به( 
بركت) رحمت الهى, با آنان نرم خو(يرمهر) شدى, واككر تند خو و سخت دل بودى, قطعا از ييرامون تو يراكنده مى شدند. يس, از 
آنان دركذر و برايشان آمرزش بخواه, ودر كارها با آنان مشورت كن و جون تصميم كرفتى, بر خدا توكل كن, زيرا خحداوند 
توكل كنند كان را دوست مى دارد.)) از اين آيات تفاسير مختلفى شده است. برخى, مقصود از مشورت در امور را به مشورت در 
امور جنكك تفسير كرده اند اما مجال شورا طبق آرا و اجتهادات بسى وسيع تر است. يكى از نويسند كان جنين كفته است: ((شورا 
در به كاركيرى و مقابله باحيله هاى جنكى و رويارويى دشمن لازم است و مسلمانان بايد بين خود درباره امورى كه وحى درباره 
آن نازل نشده و سنتى از ييامبر وجود ندارد. مشورت كنند. شورا در برخى امور دنيايى جايز است.))(28) طبيعى است كه اين فهم يا 
تفسير به يرسش از الزامى بودن شورا منجر شود رزيرا شورا محدود به امور اجتهادى است كه نصى درباره آن نيست و طبعا در اين 
امور, اختلا-ف, فراوان خواهد بود برخلااف حدود شرعى ويا فرايض دينى كه تابع هيج كونه شور و مشورتى نيست. اكر هم 
واجب بودن شورا را نتيجه كرفتيم, اختلاف بر سر شيوه شورا باقى است و اين كه كسى به وجوب ياى بندى به نتايج شورا ‏ به سبب 
اختلاف شيوه عملى شورا قايل نشده است. از اين روست كه شورا در تاريخ سياسى اسلام, اصلى تعطيل شده است و در تعيين شيوه 
حكومت و مشاركت و رابطه حاكمان و محكومان, به كار كرفته نشده است. اين مسإله در بحث دم وكراسى بسى مهم است. اين 
توجيه در بيشتر نوشته هاى اسلامى كرايان و حتى نوانديشان اسلامى تكرار شده است. الشاوى مى نويسد (تعطيل اصل شورا در 
تاريخ دولت اسلامى منحصر به عرصه سياست و حكومت است اما در عرصه قانون كّذارى و فقه, علما و مجتهدان مسلمان با 
آزادى كامل و بدون دخالت دولت و حاكمان, شورايى عمل مى كردند. دخالت در آزادى اجتهاد و حاكميت شريعت تنها در عصر 
حاضر به جشم ميا يد راز زمانى كه نظريات معاصر را وارد كرديم كه اين مسإله. سبب شد حاكمان و هواخواهانشان از فرصت سوء 
استفاده نموده و در امر شريعت دخالت كنند و اجراى شريعت را با وضع قانون اساسى و قوانين جارى به تعطيلى بكشانند.(9) آيا 
اين سخن به معناى جدايى دين از سياست در طول تاريخ نيست؟ الغنوشى تفسير و ارزيابى ديكرى از اين وضع دوكانه و استمرار 
آن دارد كه يذيرفتئى تراسث ,اما هنكامى كه وى از دوره يس از خلافث را شده و مشخصا دوره خلافت معاويه سحن مى كويد, 
ببجيد ككَى قضيه بيشتر مى شود. وى مى نويسد: ((به مردم حق حكومت داده نشد. حكومت از مردم به غضب كرفته شد. حكومت با 
كودتا از مردم كرفته شد راما اين كودتا كامل نبود. كودتا عليه شريعت نبود. عليه حاكميت امت بود. اين جا بود كه جيره مسإله 
مبهم شد رُزيرا تا زمانى كه حكومت, شإن شريعت را بزركك مى داشت, جنان مى نمود كه كودتايى انجام نشده است به ويزه آن 
كه علما به سبب ترس از بروز فتنه به جنين حاكم جيره و خود كامه و مستبدى, مشروعيت مى داند... امر بر همكان روشن نبود كه 


كودتايى صورت كرفته ُزيرا دولت, قدرت شريعت را محترم مى شمرد و اكثر علما با جنين دولتى بيعت مى كردند. )900)0) روشن 
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است كه مسلمانان, تفاوت بين خلافت را شده و يادشاهى ستمكر را دركك مى كردئد ,اما در عين حال بدان كردن مى نهادند و اين 
امره نقش ثانوى شورا در حكومت و اولويت دادن به شريعت را تبيين مى كند /جرا كه دولت, تا زمانى كه شريعت را اجرا مى كرد, 
حتى اككر شورا را ناديده مى كرفت, اسلامى به شمار ميآمد. در الزامى بودن شورا درنكك مى كنيم رزيرا جريان كسترده و موثرى 
معتقد به محدوديت شورا واز حد نصيحت فراتر نرفتن آن است. به لحاظ نص قرآنى و سنت نبوى, دليلى كه الزامى بودن شورا را 
ثابت كند, وجود ندارد. برخى از مفسران, اين بخش از آيه را كه مى كويد: ((فاذا عزمت فتوكل على الله ((]))و جون تصميم 
كرفتى بر خدا توكل كن)) جنين تفسير كرده اند كه يعنى رسول خدا در يايان, حق تصميم كيرى نهايى را دارد رجه اين تصميم با 
شورا موافق باشد و يا مخالف. اين نظر را طبرى و ابن اسحاق و قرطبى داده اند. طبرى در تفسير آيه مى كويد: ((وقتى كه ما قصد 
كرده ايم تا تو را يايدارو استوار بداريم ودر امر دين و دنيا جيزى بر تو دشوار آيد, براى انجام آنجه به تو فرمان داده ايم و مطابق 
آنجه فرمان داده ايم, اقدام كن ,جه نظر تو موافق نظر اصحاب مشورتت باشد يا مخالف.)) از ابن اسحاق هم جنين نقل شده كه: 
((هنكامى كه در امرى از امور دين درباره جهاد با دشمن ‏ كه كار آنان و تو جز با جهاد آن سامان نكيرد - تصميمى كرفتى, يس به 
انجام آنجه بدان فرمان دارى بشتاب رخواه مخالف رإى اصحاب باشد يا موافق, فرقى نمى كند و به خدا توكل كن.)) برخى ديكر 
هم در تفسير اين آيه از آيات ديكرى مدد جسته اند مانند: ((ان تطع اكثر من فى الارض يضلوك عن سبيل الله(]))١©)‏ اكر از بيشتر 
كسانى كه در( اين سر) زمين مى باشند, بيروى كند, تو رااز راه خدا كمراه مى كنند. و: ((قل لايستوى الخبيث و الطيب و لو 
اعبمكك كثره الحبيت))(27) بكو: يليد و ياكك يكسان نسسد, عر حند كرت بلبد(ها) تو واه شكفت آورد)) برهى ان محققان. به 
اعمال و مواضعى استناد مى كنند كه عدم الزام تاريخى شورا را آشكار مى كند. از دوره خلافت راشده شواهدى وجود دارد كه 
الزامى نبودن نظر شورا را مى رساند. مثلا ابوبكر با نظر مشورتى همه صحابه و از جمله وزير و مشاورش, عمر مخالت كرد كه او را 
از جنكك با عرب هاى مرتدى كه از يرداخت زكات سرباز زده بودند, باز داشته بودند. عمر ابن خطاب, اعتنايى به مشورت مردم و 
از جمله على ابن ابى طالب و طلحه ابن عبيد الله درباره سردارى سياهى كه براى جنكك با روميان به شام مى رفت, ننمود. همجنين با 
نظر شوراى مسلمانان, درباره هديه همسر هرقل مخالفت ورزيد ,همان طور كه عثمان ابن عفان نظر مهاجران و از جمله على ابن ابى 
طالب را در مورد قصاص عبيد الله ابن عمرابن خطاب در مقابل قتل ظالمانه سه بى كناه - جفينه, هرمزان و دختر ابولولو كه يدرش 
(عمر) را كشته بود - نيذيرفت. و نيز نظر مشورتى صحابه و عموم مردم را درباره خود دارى از توزيع بى رويه ثروت وقدرت در 
بين ياران و خاندان خويش نيذيرفت, تا آن كه به همين سبب كشته شد( .امام) على ابن ابى طالب(ع) هم نظر اصحاب و ياران 
خويش را نيذيرفت كه او را به ابقاى معاويه - هر جند به صورت موقت - در ولايت شام سفارش مى كردند تا اوضاع آرام شود. 
وى اين نظر مشورتى را نيذيرفت و بر نظر خويش يا فشارى كرد و تإكيد نمود كه: ((لا والله لا استعمل معاويه يومين ((7))نه به خدا 
حتى دو روز هم معاويه را به كار نخواهم كمارد.)) سيس در ياسخ اعتراض طلحه و زبير كه جرا به نظر مشورتى ايشان عمل نكرده, 
جنين مى كويد: ((... نظرت الى كتاب الله و ما وضع لنا و امرنا بالحكم به فاتبعته و ما استن النبى فاقتديته فلم احتج فى ذلكك الى 
رإيكما و لا رإى غير كما ((7))به كتاب خدا و آنجه كه براى ما قرار داده و ما را به حكم بدان دستور داده, نككريستم واز آن ييروى 
كردم و به سنت ييامبر روى كردم و به آن اقتداكردم. يس در اين كار نه به نظر شما و نه به نظر غير شما نيازى نداشته ام.)7*(0©) در 
قرآن و سنت نبوى, جكونككى اجراى اصل شورا بيان نشده و ويزكى ها و تعداد اهل شورا هم مشخص نككرديده و اين امور به 
شرايط متغير وانهاده شده است. مهدى فضل الله اين امر را جنين تفسير مى كند كه: ((بنابر اين. شورا در شيوه و راه معينى منحصر 
نيست إُيعنى اين كه شورا, نوعى نظام داخلى است كه صرف نظر از مكان و زمان, با هر محيطى قابل تطبيق است و تعيين شكل و 
اجراى آن به جامعه وانهاده شده است.))(96) كويى كه نظريه يردازان مسلمان در نسبيت شورا و محدود بودن آن, به صرف 


استمزاج آرا يا بى بردن به رويكرد رفتارى و فكرى جامعه و نه بيشتر اتفاق كرده اند. اين, به معناى نبود جيزى به نام نهاد شورا در 
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ذولت اسلامى ويا نظريه سياسى اسلامى اشش دن نظر سيارى أن نظرية يردازان: شوراء قراتر از د شيوة اق اطيف و اتساتى ذو 
تعامل با مردم نيست ,ُجنان كه بسيارى از مفسران در تفسير آيه شورا كفته اند, شورا ((براى استحباب و جلب قلوب مومنان از راه 
ابراز قدردانى از آرا و احترام آنان است.)) مهدى فضل الله اضافه مى كند كه: ((اين دسته با ذكر اين كه ييامبر, امر به مشورت با 
دختران (باكره) در مسإله ازدواجشان نموده نظر خود را تاييد مى كنند و مشورت با دختران را صرفا نوعى همدلى و همراهى و 
دوستى با آنان مى دانند, تا جه رسد به ابراهيم خليل كه در انجام امر الهى به ذبح فرزندش, با او مشورت مى كند رُهر جند وى, 
براجراى امر الهى - جه در صورت موافقت و جه مخالفت فرزندش - مطئمن بود.))(90) برخى هم برآنند كه شرايط تاريخى / 
اجتماعى شورا. سبب قطعى نهادينه نشدن آن بود ,ُزيرا دولت در مدينه از جهت تعداد شهروندان و روش اداره امور و مشورت با 
مردم بيشتر به دولت شهر 5]8]6 - لإتأأن)))هاى يونان باستان شبيه بود. يكى از نويسندكان, ازاين وضعيت جنين ياد مى كند: 
((دولت بيامبره دولت شهر بود. و خودايشان بر خورد مستقيم با مردم داشت و حتى از كسانى كه در نماز جماعت حاضر نمى 
شدند, يرس وجو مى كرد. حكومت به طور مستقيم اعمال مى شد و همه مسلمانان در حل مسايل مشاركت داشتند و بين آنان و 
ييامبر هيج حجابى حايل نبود. واين وضع, مانع از وجود كروه بركزيده اى كه داراى منزلت ويه اى باشند و مردم يبرامونشان 
كردا يند, نبود. ماهيت وضع اجتماعى از يكك سو و مشاركت اين كروه خاص در ترويج دعوت و دفاع از آن از سوى ديكره سبب 
عدم تمركز اين كروه شد. اين وضعيت سبب سرد ركمى اصل شورا شد و سبب شد كه اين اصل در قالب مجلسى با تعداد معينى از 
اعضا و تعيين شيوه انتخاب اهل شورا در نيايد.))(659) نتيجه بنابر آنجه كفته آمد, سخن كفتن از موضع واحدى درباره مسإله 
دموكراسى كه بين همه حركت هاى سياسى اسلامى معاصر مشتركك باشد, بسيار دشوار است. مواضع, بسيار متعدد است و كاه به 
حد تناقض و تضاد مى رسد إزيرا كفتمان دم وكراسى و تكثر و حقوق بشر به تازكّى در عرصه فكرى عربى / اسلامى, راه يافته 
است. واكنش هاى مثبتى را مى بينم كه با تحولات و تغييرات سريع در جهان تعامل برقرار مى كند و به جهانى شدن نزديكك مى 
شود. اين تحولات, وجه ديكرى هم دارد و آن, افزايش انتظارات و توقعات است و در بى آن, جنبش هاى اسلامى سياسى خود را 
به عنوان فرشته نجات مطرح نموده و هيج كاه در موضع رد و انكار قرار نمى كيرند. نظريه يردازان اسلامى در هر وضعيتى كه 
هستند, با مقايسه نظريات خويش با وضع موجود از برترى الكوى اسلام سخن مى كويند. مثلا محمد غزالى مى كويد :لطيف ترين 
دستاوردهاى غرب در تمدن انسانى يا روش حكومتى اش., از آنجه كه خلافت راشده در بيش از ١6‏ قرن ييش تحقق بخشيده اندر 
فراتر و برتر نيست.(67) يا اين كه كسى جون ابوالمجد, با اطمينان مى نويسد: ((به كمانم در تفسير تاريخ كزاف نككفته ايم, اكر به 
صراحت اذعان كنيم كه قانون اساسى مدينه كه نخستين دولت اسلامى را در يثرب يديد آورد, به تعبير امروزى, نخستين قانون قرار 
دادى در تاريخ است.))(68) اسلام كرايان سياسى, الككوى غربى سياست و حكومت را هدف و نمونه آرمانى و معيار و مقياسى قرار 
مى دهند كه سطح دموكراسى و سير در مسير دموكراسى, با آن سنجيده مى شود. برخى هم معتقدند كه مسلمانان بايد ضرورتا 
جزيى از تحولات جهان جديد باشند و در اين تحولات مشاركت ورزند و زير يوشش هيج عنوان و توجيهى, در برابر آنه موضع 
متضاد نكيرند رزيرا توسعه و بيشرفت جديد به رغم عظمتش, سبب تكامل روابط انسان بين افراد و ملت ها نشده ربلكه تنها با 
مسابقه بر سر تصاحب ثروت مادى و برخوردارى انحصارى از آن همراه بوده است. ((اين جا نقش اسلام به عنوان نظامى از ارزش 
ها كه توازن بين افراد با يكديكر و توازن بين انسان و خواسته هاى مادى و معنوياش را حفظ مى كند, روشن مى شود رزيرا در 
احساس بحراتى كه انسان معاصر در آن دسث و يا مى زند, بايد اتكيزه احياى ارزشن هاى اساسى اين كه از سماق برا انسان غا 
آمدهر يداز شود .))(98) نش هائ اسلامى. ديل ؤ يا راه وهاي حقيقى راعرضه كرده اند زاما آيا تواثسته اثد مساله ده وكراسى 
را به شيوه اى هماهنكك با آنجه اعلان كرده اند, حل كنند؟ زيرا دموكراسى در آينده, شاخص انسانى محور بودن ترقى و توسعه به 


ويه زمانى كه به عرصه هاى اقتصادى و اجتماعى كشيده مى شود, خواهد بود. مشكل جنبش هاى اسلامى اين است كه دم وكراسى 
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را صرفا مجموعه اى از افكار مى دانند ,در حالى كه روندى تاريخى اين افكار را به صحنه واقعيت كشانده است. يكى از محققان 
درباره انديشه دموكراسى در نزد اسلام كرايان اصلاح طلب از زمان افغانى (سيد جمال) و محمد عبده تا كنون, سوال جالبى را 
طرح كرده است. وى مى يرسد: ((از جه رو دعوت به اصلاح در عرصه عملى دجار يريشانى و نارسايى شد اما در عرصه فكرى 
درخشش خود را حفظ كرد؟)) و خود در ياسخ مى كويد: ((كه علت اين امر در ماهيت نوكرايى نهفته است رزيرا در ارويا - به 
عنوان مثال - نوكرايى از واقعيتى اجتماعى و با استفاده از ابزارهاى تعامل با طبيعت برخاسته است ,اما در جوامع عربى / اسلامى( 
نوكرايى) از ميدان انديشه اجتماعى بر آمد و راهى به سوى عرصه اجتماعى باز نكرد.))(20) بارادوكسى كه مشاهده مى شود, اين 
است كه روند نوكرايى محدود و كوتاهى كه مسلمانان تجربه كردند, در شرايطى انجام شد كه آزادى و دم وكراسى مجال رشد 
تداشهد. ازايخ وو عطين بدانظر مى وسد كه اسغيداذ و ديكاتورى سم سركت وشرنوشت طيعئ الساة اين فرسكك اسن ربعن 
كُويى كه او بالفطره دشمن دم وكراسى است وزنى را با خود دارد كه او را غير دموكراتيكك قرار داده است. جنبش هاى اسلامى اى 
كه امروزه به و فور سر برآورده اندو بايد به يرسش هايى ازاين دست ياسخ دهند كه آيا: ((جوامع اسلامى معاصر كه بر آمده از 
خط سير اجتماعى و تاريخى كوناكون اند, به درجه اى از رشد سياسى رسيده اند كه اجازه بروز رفتارهايى برخاسته از تعدد احزاب 
يارفتارهايى برخوردار از بدنه اى اجتماعى باتوان تإثير ككذارى بر اخلاقيات سياسى مسلط - به كونه اى فعال - بدهد؟))(81) 
فعاليت ابق حفكن هاخا كون كرياق آن ات كه از قرار ذاذق دم وكراسى در سارسوب قعاليت و اقديشه دن خوذ و يا يها تعبير 
ديكر. ب ركرفتن مفهوم دموكراسى بدون ازاله هويت آن, عاجز بوده اند. سوال اسلام كرايان اين است كه: آيا بر يايى نظام 
دموكراتيكى كه اسلام كرايان را تار و مار كند, ممكن است؟ در حالى كه سوالى كه به نظر ما براى طرح در آينده, درست مى 
باشد اين است كه: آيا تحقق يروزه اسلامى بدون تار و مار كردن و يا به حاشيه راندن كسانى كه با نككرش مطلق و فراكير آن نسبت 
به جهان مخالفند, امكان دارد؟ يايان. يى نوشت ها : 70 زكى احمد, الديمقراطيه فى الخطاب الاسلامى الحديث و المعاصر, 
المستقبل العربى, شماره ,١195‏ سال 18, اكتبر 1995), صص ١١8‏ -١5؟1.‏ 78 هويدى, الاسلام و الديمقراطيه, ييشين. صص 5 ه. 
اسماعيل, التيارات الاسلاميه و قضيه الديمقراطيه, رويه من خلال الحدث الجزأرى, ورقه نقاش خليفه. ص 60. 78 عبدالعزيز 
الدورى, الديمقراطيه فى فلسفه الحكم العربى, سلسله كتب المستقبل العربى, جاب سوم, (بيروت: مركز دراسات الوحده العربيه, 
22,, ج ؟, ص 191. 79 همان, ص 198. 7٠١‏ همان, ص 197 به نقل از حميد الله محمد, مجموعه الوثأق الساسيه للعهد النبوى و 
الخلافه الراشده, (القاهره: لجنه التإليف و الترجمه و النشر, ,)195١‏ ص ", به بعد. 1١‏ ر.بدن ووف يوركو, المعجم النقدى لعلم 
الاجتماع, ترجمه سليم حداد, (بيروت: الموسسه للدراسات و الترجمه و النشر, ,)١987‏ ص ."١١‏ 77 ميشل متياس, هيجل و 
الديمقراطيه, ترجمه امام عبدالفتاح امام, (بيروت: دارالحداثه, ,)199٠‏ صص ١0‏ -18. 7 محمد يتيم و شعيد شبار, الحركه 
الاصوليه, آفاق (المغرب) شماره هاى ”8 85 (مارس 1997), ص 187. 78 همان. 70 احمد شوقى الفنجرى, كيف نحكم 
بالاسلام فى دوله عصريه, (القاهره: الهيئه العامه للكتاب, ,)١199٠‏ ص "197. 18 شورى / آيه 8". /31- آل عمران / آيه 78.189 
عماد الدين ابوالفد! اسماعيل ابن عمر ابن كثير القريشى, تفسير القرآن العظيم معروف به تفسير ابوالفد! و ابن كثير, (القاهره, مكتب 
مصر, بى تا), ج ١‏ ص 570 واج و ص 618. 79 احمد عبد الفتاح بدر, مفهوم الشورى فى اعمال المفسرين, بى تاو بى ناو بى جار 
ص *7. 5٠‏ راشد الغنوشى, اقصإ الشريعه و الامه: تداعيات رُخوف الفتنه, المنطلق (لبنان) شماره ٠١١‏ ص 5١ ."١‏ انعام, / .1١8‏ 
1 مأده / 57.٠٠١‏ دراين بخش استفاده كردم از: مهدى فضل الله, الشورى, طبيعه الحاكميه فى الاسلام, (بيروت: دارالاندلس, 
4),), صص 7١6‏ -118, وعبد الحميد اسماعيل الانصارى, الشورى بين التاثير و التاثر, (القاهره:دارالشروق,1987١).صص‏ 70028 
5 همان, ص ”. 8 همان صص .1١9- ٠١8‏ نويسنده, به تفسير مجمع البيان طبرسى, كشاف زمخشرى, ابن كثير الدرلمنثور 
سيوطى و روح المعالى آلوسى استناد نموده است. 58 على محمد لاغا, الشورى و الديمقراطيه, بحث مقارن فى الاسس و 
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المنطلقات النظريه, (بيروت: الموسسه الجامعيه للدراسات و النشر و التوزيع, 1947), ص "7. /ا؟ ‏ محمد الغزالى, ازمه الشورى فى 
التبعات العزبية بو الاسلانية, (القاهرهة دار الشرق الأوسظ للنشر :148). صض 86.925 كمال ابوالمجد الديشراطية و 
الشورى, العربى, شماره /!؟, آوريل ,198٠‏ صص 19-18. 58 كمال ابوالمجد, رويه اسلاميه معاصره, اعلان مبادى, (القاهره: دار 
الشروق, ,)1494١‏ صص ٠١ .77- 5١‏ _فاتح عبدالجبار, معالم العقلاانيه و الخرافه فى الفكر السياسى العربى, (بيروت: دارالساقى, 
25,), صص  "“‏ 6". 81 - فرانسوابورجا, الاسلام السياسى: صوت الجنوب, ترجمه لورين زكرى, (القاهره: دارالعالم الثالث, 


5)), ص 1738. منبع: فصلنامه علوم سياسى اخ نو يسنده: دكتر حيدر ابراهيم على مترجم: مجيد مرادى 
باسخ به سه شبهه مهم بيرامون ولايت فقيه )١(‏ 


ياسخ به سه شبهه مهم ييرامون ولايت فقيه )١(‏ اشاره : آنجه در ذيل مى آيد ياسخ شبهاتى است بيرامون مسأله ى ولايت فقيه كه به 
درخواست دوست عزيزى به نككارش درآمده است. ( اين شبهات توسط شخص ناشناسى در قسمت نظرات وبلاكك ايشان مطرح 
شده است.) قبل از بيان شبهات و ذكر ياسخ آن ها تذكر نكاتى لازم است : تذكر اول : شبهاتى كه عموما بيرامون مسأله ى ولايت 
فقيه مطرح مى شود دو دسته است : دسته ى اول شبهاتى علمى و فنى است كه بالطبع ياسخ آن نيز علمى و فنى خواهد بود. اما دسته 
ى دوم شبهاتى است كه صرفا تهمت و افتراى بى مدركك و حرف هاى عوامانه و به اصطلاح كوجه بازارى است كه هيج ارزش 
علمى نداشته و نه تنها ياسخى ندارد كه اكر كسى هم سعى بر ارائه ى ياسخى داشته باشد اولا : اين ياسخ تنها مى تواند ياسخى 
جدلى باشد و ثانيا : بطور حتم شخص شبهه كننده هم ياسخ را نخواهد يذيرفت » جون اصولا او براى دريافت ياسخ » سؤال نكرده 
بود بلكه تنها هدفش ايراد شبهه و به تبع آن فحاشى و ايراد تهمت و افترا بوده است. درمتن شبهات مورد اشاره ى ما نيز هردو نوع 
اين شبهات موجودند لذا تنها به ياسخ شبهات دسته ى اول اقدام خواهد شد. تذكر دوم : بطور كلى شبهاتى كه بيرامون دين اسلام 
مطرح مى شوند شبهات جديدى نيستند و همككى از صدر اسلام تا كنون مطرح بوده اند و اين تنها شكل ظاهرى آنهاست كه به 
هرور زهان تغيير يبذا مى كند كه .دو دوره ما نيز همان شبهات ثنها با تغيير آب .و رنكك واصطلاحات دهان يركن تكرار شدة اسث 
لذا اكر كسى واقعا به دنبال ياسخ بككردد و انككيزه اى جز حقيقت طلبى نداشته باشد با مراجعه به منابع مربوطه به آسانى ياسخ سؤال 
مورد نظر خود را خواهد يافت. مسأله ولايت فقيه نيز از اين قاعده مستثنا نيست. امروز در باب ولايت فقيه هيج شبهه اى كه جديدا 
مطرح شده باشد و عالمان بدان ياسخ نككفته باشند موجود نيست لذا مستشكل ما نيز اككر وقت خود را بجاى جنجال بيهوده كمى 
صرف مطالعه ى آثار بز ركان از علما مى كرد و بجاى يرسه زدن در لابلاى صفحات روزنامه هاى سياسى و سايتهاى جنجالى كمى 
هم به منابع صرفا علمى عنايت مى نمود كرفتار جنين شبهات ييش يا افتاده و ضعيف نمى شد. لذا براى روشن شدن بيشتر اين ادعا 
در ضمن ياسخ سوالات بعد از توضيحات كوتاهى بيرامون آن سوال به ياسخ هاى قديمى علما به آن شبهه نيز اشاره خواهد شد. و 
در موارد لزوم عين عبارات نقل خواهد شد. تذكر سوم : در هر بحث علمى لازم است نكاتى ابتداءً روشن شود كه از جمله ى آنها 
معتقدات مور اشتراكك است. اصولة با كسى كه مكلا نبوت: يا امامث“: را قبول ندارد نمى ثوان يبرامون ولايت > فقيه بحث كرد + يلكه 
بايد ابتدا بيرامون نبوت و امامت با او بحث كرد و آنككاه ولايت فقيه. همينطور است كسى كه مثلا اصول تشيع را قبول نداشته باشد 
يا اصول فقه و فقاهت را نيذيرفته باشد. عدم رعايت اين نكته آفتى است كه باعث مى شود بسيارى از بحث ها بدون رسيدن به 
نتيجه ى مطلوب رها كشته و عقيم بماند. مستشكل محترم ما نيز متأسفانه دقيقا معتقدات خود را مشخص نكرده است لذا ما نظر او را 
ييرامون مسائلى كه از نظر ترتيب علمى» مقدم بر بحث ولا-يت فقيه هستند » به درستى نمى دانيم اما با توجه به اينكه مطلبى عليه 
ديكر اصول در كلام ايشان ذكر نشده و در جايى از كلامشان نيز به عصمت ائمه استناد شده و يا در جايى ديكر مخالفت بعضى از 


فقها را با مسأله ى ولايت فقيه سند مدعاى خويش قرار داده است بنا را بر اين مى كذاريم كه ايشان با ديكر اصول و مبانى مذهب 
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شيعه ى جعفرى عليه السلام و با اصول فقه شيعه و بقول امام راحل با فقه جواهرى مشكلى ندارند و تنها ايرادشان مسأله ى ولايت 
فقيه است. بديهى است كه اككر ايشان در مقدمات بحث نيز دجار اشكال باشند ياسخ هاى ما كافى نخواهد بود و اصولا ايشان بايد 
ابتدا آن مشكلات را حل كنند و سيس به مسأله ى ولايت فقيه بيردازند تا ترتيب علمى بحث ها رعايت شده باشد. تذكر جهارم : با 
توجه به اينكه مستشكل محترم ( همانند بسيارى از مدعيان فضل و دانش كه در مقابل استدلالات محكم و متقن حضرت علامه 
مصباح يزدى درمانده شده و جز توهين و فحاشى حرفى براى كفتن ندارند ) » به نام مباركك آيت الله مصباح حساسيت دارئد !!! 
حتى الامكان در ياسخ شبهات از نظرات ايشان استفاده نشده و به استشهاد به كلام ديكر بزركواران از علما اكتفا كرديده است. و 
اما ذكر شبهات و ياسخ به آن ها : شبهه ى اول : در مورد ولايت فقيه بين علما ” اجماع “ نيست. ياسخ شبهه : اولا : بر فرض كه اين 
حرف صحيح باشد وعده اى از علما در طول دوران غيبت با اين مسأله مخالفت كرده باشند اين مسأله جيز جديدى نخواهد بود و 
بقول حضرت آيت الله جوادى آملى : ١‏ در دين » غير از ضروريات اوليه و برخى از نظريات كه با فاصله اندكك » به ضروريات منتهى 
مى شوند » بسيارى از مسائل نظرى مورد اختلاف است. حتى در مبطلات و مصححات نماز » شرايط و موانع نماز » شرايط و موانع 
صحت صوم كه امر روشنى در اسلام است » باز مى بينيم كه در ميان صاحب نظران اختلاءف وجود دارد و جنين اختلا-فى بسيار 
طبيعى است ... در هر صورت » تاريخ بشر و علوم بشرى نشان داده است كه در مسائل بيجيده ى نظرى » همككان توافق نداشته و 
ندارند و سير تكاملى دارد. ليكن در جريان ولايت فقيه اككر به روح حاكم بر متون فقهى از يكك سو و تفكر ناب فقيهان اسلام از 
سوى ديكر نككاه شود و ازاين منظر مورد بررسى قرار كيرد » اختلاف بسيار كم خواهد شد. )١(‏ اما بحث بر سر اين است كه آيا 
اين دليل توجيه خوبى براى مخالفت با اين مسأله است ؟ شما به هر مسأله ى فقهى كه نككاه كنيد در طول تاريخ فقاهت ممكن است 
مخالفينى براى آن بيدا كنيد » اما آيا با اين بهانه مى توان احكام را زير يا كذاشت ؟اكر اين حرف يذيرفته شود معنايش جيزى جز 
تعطيل دين نخواهد بود. مثلا امروز مرجع تقليد من مى كويد «فلان جيزا واجب است. من به كتب فقهى اى كه در طول دوره ى 
غيبت امام عصر عليه السلام نوشته شده رجوع مى كنم و جند فقيه را يبدا مى كنم كه با اين مسأله مخالفند و به بهانه ى مخالفت اين 
جند فقيه امر مرجعم را زير يا مى كذارم ! مجددا مرجع تقليدم مى كويد «بهمان جيزا واجب است و من باز هم به بهانه ى مخالفت 
فلاسن فقيه و به صرف اين ادعا كه ١‏ اين مسأله اجماعى نيست » با آن مخالفت مى كنم ! آيا جيزى از دين باقى مى ماند مكر همان 
عدهى احكام قليل كه در كلام آيت الله جوادى با عنوان « ضروريات و نظريات منتهى به ضروريات » از آنها ياد شد ؟! و آيا اصولا 
من انسان متدينى هستم يا يكك انسان هوس باز كه بجاى اطاعت از دستورات به دنبال توجيهى براى فرار از اجراى احكام است ؟! و 
از سويى ديكر اصولا براى عمل به احكام نيازى به اجماع نداريم. نكته ى جالب اينكه بسيارى از فقها در طول تاريخ بوده اند كه 
اصلا اجماع را هم حجت نمى دانند لذا اكر اين استدلال سست مستشكل محترم را ببذيريم بايد خود اجماع هم حجت نباشد جون 
خود حجيت اجماع هم مسأله اى اختلافى است !!! ثانيا : اين ادعاى مستشكل كه ٠:‏ در مورد ولايت فقيه بين علما ” اجماع “ نيست.) 
اساسا ادعاى باطلى است. و نا كنون جندين جلد كتاب از سوى محققين حوزه و دانشكاه در ابطال اين حرف باطل به نككارش در 
آمده است كه به عنوان نمونه كتاب ١‏ ولايت فقيه در انديشه فقيهان » (1) را مى توان نام برد. لذا بحث ها و اختلاف هايى نيز كه در 
اين باره جريان دارد تنها به نحوه ى استدلال براين مسأله و در موارد قليلى به تعيين حدود و ثغور آن برمى كردد نه اصل مسأله. و 
اصولا اكر ولايت فقيه را نيذيريم جه راهى براى اجراى احكام اسلامى در جامعه باقى خواهد ماند ؟! و لذا همان دليلى كه حضور 
امام را بعد از ييامبر لازم مى داند به همان دليل در غيبت امام نيز به ولى فقيه نياز خواهيم داشت. بقول امام راحل ١:‏ دليلى كه بر 
ضرورت امامت اقامه مى كردد » عينا بر ضرورت تداوم ولايت در عصر غيبت دلالت دارد. و آن لزوم بريا داشتن نظام و مسؤوليت 
اراق عدالت اجتماغى است)) (©) مكر آنكة اساسا مستشكل محترم دليلى بر ضرورت امامت نيز در جنته نداشته باشد !!! آيت الله 


جوادى آملى در اين باره مى نويسند ١:‏ ما فقيهى نداريم كه به صورت مطلق », ولايت را براى فقيه قبول نداشته باشد. فقيهانى كه مى 
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كويند فقيه ولايت ندارد » مقصودشان آن است كه ابتداءً اين سِمَت براى فقيه جعل نشده كه او اقدام به تشكيل حكومت كند » ولى 
همين فقيهان » ولا-يت فقيه رااز باب حشدبه قبول دارند.اكر مردمى براى اجراى قوانين و دستورهاى خداوند آماده باشند » زمينه 
آماده است و حكومت اسلامى در جنين فرضى » از مصالح مهم الهى است كه بر زمين مانده و مطلوب شارع است. در اين فرض » 
كسى نكلفته است كه فقيه مسؤوليت ندارد و لازم نيست احكام الهى با وجود شرايط مساعد اجرا بشود ؛ حتى نازل ترين تفكر 
مخالف ولايت فقيه در ميان عالمان و فقيهان نيز ولايت از باب جشبه را لازم مى داند...» (©) مكر اينكه مستشكل محترم كلمات فقها 
را بهتر از آيت الله جوادى درك كرده باشند !!! براى تكميل بحث ذكر كلام يكى ديككر از محققين درباره ى اين اشكال خالى از 
لطف نيست. ايشان مى نويسند : « بر اساس تصريح برخى از فقهاى بزركك شيعه » اصل ولايت فقيه » مورد اتفاق يا حداقل از نظرات 
مشهور بين فقيهان شيعه است. مرحوم نراقى از علماى قرن سيزدهم ( 1750 ه ) مى نويسد ": ولا-يت فقيه فى الجمله بين شيعيان 
اجماعى است و هيج يكك از فقها فى الجمله در ولايت فقيه اشكال نكرده است (".0) ابن ادريس حلى از فقهاى بزركك قرن ششم 
هجرى نيز مى نويسد" : ائمه همه ى اختيارات خود را به فقهاى شيعه واكذار كرده اند (".9) صاحب جواهر ( متوفاى 1788 ه ) (/) 
مى فرمايد ": كسى كه در ولا-يت فقيه وسوسه كند » طعم فقه را نجشيده است و معنا و رمز كلمات معصومين عليهم السلام را 
نفهميده است (".8) امام خمينى (ره) نيز در اين زمينه مى فرمايد " : موضوع ولايت فقيه » جيز تازه اى نيست كه ما آورده باشيم ؛ 
بلكه اين از اول مورد بحث بوده است. حكم ميرزاى شيرازى در حرمت تنباكو » جون حكم حكومتى بود ... همه ى علما تبعيت 
كردند ... مرحوم كاشف الغطاء بسيارى از اين مطالب را فرموده اند ... مرحوم نراقى همه ى شئون رسول الله را براى فقها ثابت مى 
دانند. آقاى نائينى نيز مى فرمايند : اين مطلب از مقبوله بى عمر بن حنظله استفاده مى شود ... اين مسأله تازكى ندارد (".4) بثابراين 
عمدهى اختلاق ها در حدود و ثغور آن و حكونكى اثباث آن مى باشد. حضرت آيث الله خامته اى در اين زمينه فرموده اسث" : 
ولايت فقيه و رهبرى جامعه و اداره كردن شئون اجتماعى در هر عصر و زمان از اركان مذهب حقه ى اثنى عشرى است و ريشه در 
اصل امامت دارد. يس اككر كسى از راه دليل خلا-ف آن را معتقد شود . معذور است ؛ ولى در عين حال براى او جايز نيست كه 
تفرقه و اختلاف ايجاد كند )١1١(20٠١."(‏ بى نوشت : )١(‏ آيت الله جوادى آملى » ولايت فقيه ولابت فقاهت و عدالت . ص 00” و 
ع0" )١(‏ كتاب ١‏ ولا-يت فقيه در انديشه ى فقيهان » توسط دكتر يعقوبعلى برجى در 578 صفحه به نككارش در آمده و با همكارى 
دانشكاه امام صادق عليه السلام و سازمان مطالعه و تدوين كتب علوم انسانى دانشكاهها ( سمت ) در تابستان سال 1780 به زيور 
طبع آراسته شده است. ضمنا كتاب ١‏ بيشينه ها و مبانى ولايت فقيه نزد علماى شيعه » نوشته محسن حيدرى هم كتاب خوبى در اين 
زمينه است كه نظرات 70 تن از علماى بزركك شيعه از شيخ مفيد تا امام خمينى (ره) در آن آمده است. (”) امام خمينى (ره) » كتاب 
الببع » ج 7 ص 52١‏ (6) آيت الله جوادى آملى » ولايت فقيه ولايت فقاهت و عدالت » ص 508 (2) ملا احمد نراقى , عوائد الأيام 
ص 18# (2) ابن ادريس حلى » سرائر » ج ١7‏ ص ١8‏ (/0 عالم بزركك شيعى و نويسنده ى معجم عظيم « جواهر الكلام ؛ كه كتاب 
ايشان جزء معتبرترين كتب فقهى عالم تشيع بشمار مى رود و اكثر دروس خارج فقه حوزه بر مبناى كتاب ايشان برقرار است, و در 
جلا-لت قدر او همين بس كه فقه مصطلح را فقه جواهرى مى نامند. (8) جواهر الكلام » ج ؟ . ص 98" (4) امام خمينى (ره) » 
ولايت فقيه » ص )٠١( 1١و 1١7‏ اجوبة الاستفتاثات » الجزء الاول » ص 18 دار الوسيله ع ١5178‏ ه . )١١(‏ حميد رضا شاكرين » 


يرسش ها و ياسخ هاى دانشجويى » ج ١15‏ . ص ٠١7937١75‏ /س نويسنده : كيوان عزتى منبع : اختصاصى راسخون 
باسخ به سه شبهه مهم بيرامون ولايت فقيه (5) 


باسخ به سه شبهه مهم بيرامون ولايت فقيه (1) شبهه ى دوم : اين كه مى كوئيد : «حكومت ولى فقيه در ماهيت و حقانيت هيج فرقى 
با حكومت نبى ويا وصى معصوم نم ىكند » نظر همه ى فقها نيستء بلكه نظر بخشى از فقها است. عده ديكر از علما اين نحوه 
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ولايت فقيه كه شما معتقديد را قبول ندارند. ياسخ شبهه : اولا : همانطور كه در ياسخ سؤال قبل هم اشاره شد » مستشكل تنها به 
دنبال فرار از مسئوليت است و تنها بهانه اى هم كه مى تواند براى اين بى مسئوليتى بتراشد مخالفت بعضى از فقها است ! براى روشن 
شدن بطلان اين عقيده به توضيح زير توجه كنيد : فرض كنيد فقها در مسأله ى جكونكى ولايت فقيه دو نظر داشته باشند: دسته ى 
اول قائلند : ولايت فقيه همان ولايت رسول الله است. دسته ى دوم قائلند : ولايت فقيه همان ولايت رسول الله نيست. اكر كسى مثل 
مستشكل ما بككُويد : قول اول باطل است جون دسته ى دوم با آن مخالفند » خب بديهى است كه كسى هم بككويد كه : قول دوم 
باطل است جون دسته ى اول با آن مخالفند ! اين كونه سخيف استدلال كردن اوج بى اطلاعى مستشكل را به ما نشان مى دهد. 
جالب اينكه همين مستشكل در جاى ديكرى از كلا-م خود ست روشنفكرى به خود كرفته ومى نويسد ...١:‏ جرا فكر مى كنيد 
بايد جيزى را حتما فلان فرد بككويد تا به آن معتقد باشم ... جرا انسان ها را فاقد فكر مستقل ميدانيد؟ ...) بالاخره شما اهل استدلاليد 
يا مقلد اين و آن ؟! براى اينكه ببينيم كلام شخصى صحيح است يا غلط بايد استدلال او را بشنويم و سيس آن را بيذيريم يا نقد 
كنيم. اينكه : فلان عقيده ٠‏ نظر همه ى فقها نيستء بلكه نظر بخشى از فقها است.» استدلال نيست بلكه فرار از استدلال است. ثانيا : 
نكته ى دقيقى كه مستشكل ما اصلا به آن توجه ندارد جايكاه و ترتيب مباحث است. اينكه آيا كستره ى ولايت فقيه همان كستره 
ى ولايت رسول الله است يا مضيق است بحثى است متفرع بر بحث از اصل اثبات ولايت فقيه. يعنى اول بايد ثابت كنيم فقيه ولايت 
دارد يا نه سيس بحث كنيم كه محدوده ى اين ولايت كجاست. لذا بحث ميزان وسعت ولايت فقيه از سوى كسى كه اصل ولايت 
فقيه را قبول ندارد بحثى بى معناست. و اين دليلى است آشكار بر اينكه مستشكل ما به دنبال حق نيست بلكه تنها سعى در مج كيرى 
دارد ! ثالثا : همانطور كه در بند قبل آمد بحث از ميزان ولا-يت فقيه يس از آن است كه با استفاده از ادله ى عقلى و نقلى مقام 
ولا-بت براى فقيه ثابت شده باشد. و همانطور كه تمامى كسانى كه ادله ى عقلى و نقلى را ديده باشند » مى دانند ؛ اين ادله به 
اصطلاح علم اصول « مطلق » هستند و ولا-يت را بطور اطلا-ق براى فقيه ثابت مى كنند. (؟1) لذا اكر كسى معتقد به ولايت مقيد 
باشد بايد براى تقييد دليل ارائه دهد. اما همانطور كه آشكار است مستشكل ما جنين دليلى ارائه نمى كند و اصولا توان ارائه ى 
جنين دليل مقيّدى را ندارد. براى تكميل بحث نمونه اى از استدلالات علما بر اين موضوع را ذكر مى كنيم : آ يت الله جوادى آملى 
يس از ذكر مقدمات مبسوطى در اين باره و اثبات اصل ولايت فقيه مى نويسند : « از برهان ضرورت وجود ناظم و رهبر براى جامعه 
ى اسلامى و نيز نيابت فقيه جامع الشرايط از امام عصر عليه السلام در دوران غيبت آن حضرت واز آنجه در فصول كذشته كفته شد 
» به خوبى روشن مى كردد كه ولى فقيه » همه ى اختيارات ييامبر اكرم (ص) و امامان عليهم السلام در اداره ى جامعه را داراست ؛ 
زيرا او در غيبت امام عصر عليه السلام متولى دين است و بايد اسلام را در همه ى ابعاد و احكام كوناكون اجتماعى اش اجرا نمايد. 
حاكم اسلامى » بايد براى اجراى تمام احكام اسلامى » حكومتى تشكيل دهد و در اجراى دستورهاى اسلام » تزاحم احكام را به 
وسيله ى تقديم أهم بر مهم رفع كند. اجراى قوانين جزايى و اقتصادى و سائر شئون اسلام و جلوكيرى از مفاسد و انحرافات جامعه » 
از وظايف فقيه جامع الشرايط است كه تحقق آنها نيازمند هماهنكى همه ى مردم و مديريت متمركز و حكومتى عادل و مقتدر 
است.» (17) ايشان در ادامه بسيارى از اختيارات را براى ولى فقيه برمى شمارند و در يايان مى نويسند ...١:‏ بدون جنين وظائفى » 
اجراى كامل و همه جانبه ى اسلام و اداره ى مطلوب جامعه ى اسلامى » به آن كونه كه مورد رضايت خداوند باشد ء امكان يذير 
نيست.» (1) براى اطلاءع از ادله ى مورد اشاره ى آيت الله جوادى آملى به كتاب ايشان - ولايت فقيه » ولايت فقاهت و عدالت- 
رجوع شود. آيت الله خوئى نيز در اين باره كه فقيه علاوه بر مسئوليت افتاء و قضاوت » مسئوليت اجراى احكام انتظامى اسلام را نيز 
كه از وظايف معصومين است بعهده دارد » مى نويسد : ١‏ به دو دليل » فقيه جامع الشرايط در عصر غيبت مى تواند مجرى احكام 
انتظامى اسلامى باشد : اولا : اجراى احكام انتظامى در راستاى مصلحت عمومى تشريع كرديده تا جلو فساد كرفته شود و ظلم و ستم 


؛ تجاوز و تعدّى . فحشا و فجور وهر كونه تبهكارى و سركشى در جامعه ريشه كن شود. واين نمى تواند مخصوص يكك دوره ى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداعل أ ماع13 6. الالالالالا صفمحه 1/١‏ از اره ددا 


ازززمان ( زمان حضور ) بوده باشد » زيرا وجود مصلحت ياد شده در هر زمانى » ايجاب مى كند كه احكام مربوطه همجنان ادامه 
داشته باشد. و حضور معصوم ء در اين مصلحت كه در راستاى تأمين سعادت و سلامت زند كى جامعه در نظر كرفته شده » مدخليتى 
ندارد. ثانيا : از نظر فنى ( مصطلحات علم اصول ) دلائل احكام انتظامى اسلام » اطلاق دارد ( اطلاق ازمانى و احوالى ) و نمى توان 
آن را مقيد به زمان خاص يا حالت خاصى دانست و همين اطلاق » جنين اقتضا دارد كه در امتداد زمان نيز اين احكام اجرا شود. 
ولى اين كه مخاطب به اين تكليف كيست ... در توقيع شريف آمده است : در ييش آمدها و رخدادها به فقيهانى كه با كفتار ما 
آشنايى كامل دارند مراجعه كنيد كه آنان حجت ما بر شمايند » همانكونه كه من حجت خدايم. در روايت حفص بن غياث نيز آمده 
است : « إقامة الحدود , إلى مَن إليه الحكم » اين روايت » به ضميمه ى رواياتى كه صدور حكم در عصر غيبت را شايسته ى فقهاى 
جامع الشرايط مى داند » به خوبى دلالت دارد كه اجراى احكام انتظامى در دوران غيبت بر عهده ى فقهاى شايسته است.) (18) به 
خاطر همين دلايل است كه امام خمينى (ره) مى فرمايند: «اصل اين است كه فقيهِ داراي شرايط حاكميت - در عصر غيبت - همان 
اختيارات وسيع معصوم را داشته باشد » مكر آنكه دليل خاصى داشته باشيم كه فلان امر از اختصاصات ولىّ معصوم است.) (18) 
شبهه ى سوم : از لحاظ عقلى ”على مع الحق و الحق مع على“ بنابراين هر جه حضرت على (ع) دستور داد و انجام داد عين دستور 
خداوند است وهر آنجه مد نظر خداوند سبحان بود حضرت على (ع) انجام داد؛ اما ولى فقيه معصوم نيست و لذا ممكن الخطا 
است و نمى توان كفت هر آنجه دستور داده يا عمل كرده است, دستور الهى است. ممكن است دستورى دهد كه با فرمان الهى 
سازكار نمى باشد يا در جايى از دادن دستورى خوددارى كند كه نبايد. ياسخ شبهه : اين شبهه نيز به جاى آن كه استدلالى در خود 
داشته باشد » تنها بيان مغالطه اى قديمى است كه بارها و بارها بدان ياسخ كفته شده است اما مستشكل ما نيز بدون توجه به اين 
ياسخ ها فقط عين مغالطه را تكرار كرده است. اما توضيح ياسخ : ولايت مراتبى دارد و بسيارى از مراتب آن هيج ارتباطى با عصمت 
ندارد ؛ مثل ولايت يدر بر فرزند » شوهر بر زن » قيم بر صغير و ... قرآن مجيد مواردى از ولايت را ذكر مى كند كه لزوما مشروط به 
عصمت نيست ؛ مثلا مى فرمايد : ١‏ والمؤمنون و المؤمنات بعضهم أولياء بعض » (17) يا ١‏ أن الذين آمنوا و هاجروا ... أولئك بعضهم 
أولياء بعض » (18) از سوى ديكر يكى از اقسام ولايت ١‏ زعامت و رهبرى سياسى » است. اكنون اين سؤال يديد مى آيد كه آيا اين 
مرتبه از ولايت » عصمت مى خواهد ؟ ياسخ آن است كه وجود عصمت براى رهبر و ييشواى سياسى » بسيار خوب و مفيد است و با 
وجود شخص معصوم » هيج فرد ديكرى . حق حكم رانى و ولايت ندارد. حال اكر شخص معصوم وجود نداشت و يا در غيبت به 
سر مى برد » جه بايد كرد ؟ آيا امت اسلامى بايد بدون رهبر باشد ؟ يا بايد به رهبرى و ولايت طاغوت تن دهند ؟ و يا بايد بهترين 
كسى كه از نظر علم » زهد » تقوا و مديريت سياسى » كمترين فاصله را با معصوم دارد , به رهبرى بركزينند ؟ در واقع با وجود 
معصوم ء بايد خود او رهبرى كند و در عصر غيبت به نيابت از امام زمان (عج) », ولى فقيه رهبرى و زمام امور جامعه را به دست 
كيرد تا امت كرفتار هرج و مرج و آنارشيسم و يا ناجار به ييروى از طاغوت نشود. اين مسأله هم از نظر عقلى يذيرفته شده و مورد 
تأييد است و هم نصوص دينى بر آن صيحه مى كذارد. ناكفته نماند خطا دوكونه است : يكم. خطاهاى فاحش و روشنى كه حداقل 
براى عموم كارشناسان مسائل دينى » سياسى و اجتماعى » بطلان آن روشن است. دوم. خطاهاى بيجيده و كارشناسى كه در ميان 
كارشناسان نيز جندان روشن نيست و معمولا- مورد اختلا.ف آرا و نظرات است. در اين صورت نمى توان با قاطعيت حكم كرد كه 
نظر كدام يكك صحيح است ؛ زيرا هر كس بر اساس مبانى يذيرفته شده ى خود » حكم مى راند. اين كونه موارد در مسائل اجتماعى 
و سياسى زياد به جشم مى خورد و ولى فقيه هم يكى از آراى متفاوت را برمى كزيند.از طرف ديككر در جنين مواردى » جاره اى 
جزاين نيست كه يكك رأى ملاك عمل قرار كيرد ؛ زيرا كنش اجتماعى و سياسى نيازمند وحدت رويه است و در غير اين صورت 
جامعه دجار هرج و مرج مى شود. ضمن آنكه از نظر فكرى » راه تحليل و نقد و بررسى سالم براى همككان باز است ؛ اما نظم و 


انضباط اجتماعى مستلزم وحدت رويه و عمل است ؛ همجنان كه در تمام نظام هاى سياسى اين كونه عمل مى شود واز آن كريزى 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17م2. لاعل/إأماع3دات. الالالالالا صفحه ١1/ائا1‏ از رهسا 


نيست. بنابراين در فرض فقدان معصوم يا غيبت او » هيج راهى براى به صفر رساندن خطا وجود ندارد. از طرفى نمى توان به 
آنارشيسم و هرج و مرج تن داد و لاجرم بايد يكك رأى مورد تبعيت قرار كيرد. كفتنى است كه امامان عليهم السلام مرجعيت كامل 
دينى را در تمام ابعاد دارند و حجت واقعى خداوند مى باشند. لازمه ى جنين جيزى مسلما عصمت است ؛ در حالى كه مجتهد و 
ولى فقيه حجت ظاهرى است و لازمهى آن عصمت نيست ., بلكه عدالت و فقاهت است كه نزديكك ترين مرتبه ى ممكن به 
عصمت مى باشد. (19) )3١(‏ شنيدن ياسخ نقضى آيت الله جوادى آملى نيز درباره ى ولى منصوب و غير معصوم خالى از لطف 
نيست » ايشان مى فرمايند : ١‏ ... وقتى كه حضرت اميرالمؤمنين عليه السلام مالكك اشتر را براى ولايت منصوب كرد يا حضرت حجت 
(عج) نواب جهاركانه داشت » همين مسأله وجود داشت. در مسأله مرجعيت و قضاء نيز همين اشكال مطرح است و وجود خطا به 
نحو اجمال » قطعى است ؛ زيرا اختلا.ف تباينى در فتوا يا قضاء ( بين مجتهدان ) ؛ نشانه ى خطاى يكى از آنها خواهد بود. يبس 
اكرجه فقيهان كاهى خطا مى كنند » ولى كسى در منصوب بودن آنان براى افتاء و قضاء بحثى ندارد.» )5١(‏ واما در يايان براى 
استفاده ى ديكر خواندد كان ياسخ علادمه مصباح يزدى را به اين شبهه بيان مى كنيم. ايشان مى فرمايند : ٠‏ روشن است در ميان 
معتقدان به ولايت فقيه هيج كس معتقد به عصمت ولى فقيه نبوده و حتى جنين ادعايى نكرده است » زيرا ما معتقديم فقط ييامبران » 
حضرت زهرا و امامان صلوات الله عليهم اجمعين معصومند. اكنون سؤال اين است : با توجه به عدم عصمت ولى فقيه و احتمال خطا 
و اشتباه در او » آيا اين احتمال مانع اطاعت از وى مى كردد ؟ به نظر مى آيد جنين ملازمه اى وجود ندارد يعنى جنان نيست كه اكر 
كسى معصوم نبود » اطاعت او لازم نباشد. اكر به سيره ى عملى شيعيان توجه كنيم » مى يابيم آنها بى جون و جرا از مراجع » تقليد 
مى كرده اند و به فتواى آنان عمل مى نموده اند » در حالى كه هيج كس معتقد به عصمت مراجع نبوده » بلكه با تغيبر فتواى مرجع 
مى فهميدند نه تنها او عصمت ندارد . كه قطعا اشتباه هم كرده است .ء زيرا يا فتواى بيشين او خطا بوده يا فتواى جديدش. همجنين از 
اختلاف فتاواى مراجع معلوم مى شود بعضى ار انان دجار خطاى در فتوا شده اند » ولى با اين حال هيج كس اندكك ترديدى در 
وجوب تقليد از مراجع ندارد. حال به سؤال مورد نظر خود ببردازيم. آيا احتمال خطا در ولى فقيه » موجب عدم اطاعت از او مى 
شود ؟ ضرورت اطاعت از حاكم يكى از دو ركن حكومت شكى نيست كه هر جامعه اى نيازمند حكومت است و قوام حكومت به 
دو امر است. يكى حق حاكميت » يعنى كسانى حق داشته باشند دستور بدهند و فرمان صادر كنند ؛ و ديككرى ضرورت اطاعت و 
فرمانبردارى. اكر يكى از اين دو تحقق نيابد » حكومتى به وجود نمى آيد. حال اكر احتمال خطا . مجوز سربيجى از دستور حاكم 
باشد » جنين احتمال هيج كاه منتفى نيست » اطاعت از حاكم هيج كاه تحقق نخواهد يافت و يكك ركن حكومت محقق نخواهد شد 
» يس حكومت از بين خواهد رفت. اككر به روش خردمندان زندكى توجه كنيم » مى يابيم آنان در مواردى اطاعت را ضرورى مى 
دانند » كرجه دستور دهنده را معصوم نمى دانند. فرض كنيد فرماندهى در جنكك به سربازان خود دستورى بدهد ؛ اكر سربازان 
بخواهئد به استناد اينكه احتمال دارد فرمانده خطا كند » از دستورش سربيجى تمايندء آيا كار جنك سامان خواهد كرفت ؟ آيا 
اقدام و حركتى صورت مى كيرد ؟ آيا شكست اين كروه حتمى نيست ؟ يس تبعيت نكردن جنان زيانى دارد كه با ضرر ناشى از 
بيروى از دستور اشتباه قابل مقايسه نيست. به عبارت ديكر اطاعت از فرمانده جنان منافعى دارد كه با ضرر اندكك ناشى از بيروى 
يكك مورد دستور اشتباه قابل مقايسه نيست. همجنين زمانى كه به يزرشك متخصص مراجعه مى كنيد » آيا احتمال خطا در تشخيص 
او مى دهيد ؟ با وجود جنين احتمالى از مراجعه به يزشكك جشم نمى يوشيد. اطاعت نكردن از حاكم موجب هرج و مرج و اختلال 
نظام جامعه مى كردد. ضرر ناشى از اين هرج و مرج بسيار بيشتر از ضررى است كه كاه در اثر اطاعت از يكك دستور اشتباه به 
جامعه وارد مى شود. در تمام موارد مذكور روش خردمندان اعتنا نكردن به احتمالاات ضعيف به هنكام عمل است. حال اكر به 
خصوصيات ولى فقيه توجه كنيم ودر نظر داشته باشيم كه حاكم اسلامى هميشه در هر كارى با صاحب نظران و متخصصان 


مشورت مى كند و بعد تصميم مى كيرد و مردم هم وظيفه دارند از خيرخواهى و مصلحت انديشى براى حاكم شرعى مضايقه نكنند 
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» احتمال خطا تا حد بسيارى كاهش مى يابد و ديكر معقول نيست از دستور هاى او سرييجى كنيم. انكيزه طرح مسأله معصوم نبودن 
ولى فقيه در يايان بايد كفت اشكال عدم عصمت درباره ى هر حاكم و رئيس در هر حكومتى وارد است . ولى اكر اين اشكال در 
مورد نظام ولا-يت فقيه مطرح مى كردد و در مورد نظام هاى ديكر اين اشكال مطرح نمى شود » ما را به اين برداشت رهنمون مى 
شود كه غرض مطرح كنند كان از طرح اينكونه اشكالات شكست قداست رهبرى نظام اسلامى است ء زيرا قداست رهبر در موارد 
بسيارى سد راه دشمنان و برهم زننده ى نقشه ى آنان بوده است. اكر با يكك فرمان امام راحل قدس سره حصر آبادان شكسته شدء 
به علت اين بود كه به ذهن هيجيكك از رزمند كان خطور نكرده بود كه مخالفت با امر ايشان جايز است يا نه. جون در اثر اين 
قداست و لزوم اطاعت » دشمنان به ناكامى رسيده اند » اين اشكالات طرح مى شود. يس توجه داشته باشيم همه ى اشكالات براى 
دريافت جواب حق مطرح نمى كردد » بلكه انككيزه اين اشكال تراشى امور ديككرى است.» (71) با توجه به همه ى آنجه كفته شد در 
صورت احتمال صدور خطا در يكك مسأله : اولا : فقهاى خبره بايد نظر دهند » نه هر آدم معمولى بى اطلاع ؛ كه اشتباه يك فقيه اهل 
فن را بايد فقهاى اهل فن تشخيص دهند. ثانيا : حفظ اساس حكومت از يكك اشتباه » بالاتر است و مقام ولايت نبايد آسيب ببيند. 
ثالثا : شايد فقيه مصلحتى را تشخيص دهد كه من و شمااز آن غافليم. و اصولا اكر امر دائر باشد بين اينكه يكك جوان بى خبر از 
مسائل عديده ى سياسى و اجتماعى و احكام بيجيده ى فقهى و تخصصى ء در فهم خود اشتباه كرده باشد يا ولى فقيه جامع الشرايط 
كه مسلط به اوضاع آشكار و نهان يك مملكت است » بنظر شما كداميكك در خطا كردن اولى هستند ؟!!! (71) در خانه اكر كس 
است » يكك حرف بس است! والسلام على من اتبع الهدى يى نوشت : )1١(‏ تا آن جايى كه حقير تتبع كرده ام رواياتى كه براى 
اثبات ولايت مطلقه ى فقيه به آن ها استدلال شده است از اين حيث اطلاق دارند به عنوان نمونه به اطلاق روايات زير توجه كنيد : 
الف - اللهم ارحم خلفائى ... الذين يأتون من بعدى يروون حديثى و سنتى ( بحار ج ؟ ص ١68‏ ح 2 ) ب - الفقهاء امناء الرسل ... 
( كافى ج ١‏ ص 58 ح 2 ) ج - لأن المؤمنين الفقهاء حصون الإسلام كحصون سور المدينةُ لها ( كافى ج ١‏ ص 8”ح ") د - منزلة 
الفقيه فى هذا الوقت كمنزلة الأنبياء فى بنى اسرائيل ( بحار ج ه/ا ص 82 ح © ) ه - ... فليرضوا به حكما ء فإنى قد جعلته عليكم 
حاكما ... ( كافى ج ١ص‏ /ا# ح )...ايت الله جوادى آملى » ولايت فقيه ولايت فقاهت و عدالت . ص 58” و 89" )١8(‏ 
همان مدركك . ص 759 (18) مبانى تكملة المنهاج » ج .١‏ ص 518-775 (18) حكومت اسلامى . ص 8# و 01 (17) سوره توبه » 
آيه 7١‏ (18) سوره انفال » آيه 19(17) توجه شود كه اين حرف با مطالب قبلى كه كفتيم ولا-يت فقيه همان ولايت بيامبر و ائمه 
است منافاتى ندارد. زيرا آن جا كه از برابرى ولايت صحبت مى شد در محدوده ى ولايت تشريعى بود نه تمام اقسام ولايت از جمله 
ولايت تكوينى . كما اينكه در ياسخ شبهه ى دوم از زبان آيت الله جوادى آملى ذكر شد كه : ٠‏ همه ى اختيارات ييامبر اكرم (ص) 
و امامان عليهم السلام در اداره ى جامعه » يا در كلام آيت الله خوئى از آن به « اجراى احكام انتظامى اسلام » تعبير شد. )7١(‏ حميد 
رضا شاكرين » يرسش ها و ياسخ هاى دانشجويى » ج ١15‏ . ص )15١1( ٠١8-7١07‏ آيت الله جوادى آملى » ولايت فقيه ولايت فقاهت 
و عدالت .ص 98 )5١(‏ آيت الله مصباح يزدى » يرسش ها و ياسخ هاء ج ؟. ص 18-1١5‏ (317) اين سه شبهه مهم ترين شبهاتى 
هستند كه در كلام مستشكل بدانها اشاره شده بود. اما در متن مورد اشاره جداى از تهمت ها و ادعاهاى بى دليل ييرامون مقام معظم 
رهبرى اشكالات جزئى ديكرى هم بود كه در قسمتى ديكر به آنها هم خواهيم يرداخت. در هر صورت درباره ياسخ به شبهات 
مطرح بيرامون ولايت فقيه كتب متعددى جاب شده كه خواننده ى طالب حقيقت مى تواند با رجوع به آنها ياسخ تمامى سؤاللات 
خود را بيابد. لذا انكيزه ى كسى كه بجاى مطالعه ى اين كتب وقت خود را صرف جنجال سازى و شبهه يراكنى در محيط وبلاكى 
مى كند نمى تواند حق طلبى باشد. جند كتاب خوب براى مطالعه : الف. ولايت فقيه ولايت فقاهت و عدالت » نوشته : آيت اله 
جوادى آملى ب. ياسخ به شبهاتى يبرامون ولايت فقيه » نوشته : على شيرازى ج. يرسش ها و ياسخ ها ء جلد ١‏ تا ؟» نوشته : آيت 
الله مصباح يزدى د. يرسش ها و ياسخ هاى دانشجويى , جلد 18 » نوشته : حميد رضا شاكرين ه نظريه سياسى اسلام » ؟ جلد » 
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نوشته : آيت الله مصباح يزدى و. نظريه حقوقى اسلام » ١‏ جلد , نوشته : آيت الله مصباح يزدى ز. يبشينه ها و مبانى ولايت فقيه » 


نوشته : محسن حيدرى /س نويسنده : كيوان عزتى منبع : اختصاصى راسخون 
كروه افتا يا شوراى رهبرى 


كروه افتا يا شوراى رهبرى اشاره : اكنون با كذشت نزديكك به سه دهه از انقلاب شكوهمند و بى نظير اسلامى در ايران» طبيعى 
است كه اصول و عملكردهاى اين نظام مورد بررسى عالمانه قرار كيرد تا جايى براى دست درازى نامحرمان نباشد. اين نوشتار به 
بررسى كوشه كوجكى از مباحث مطرح درباره ولا-ءيت فقيه و فردى و شورايى بودن آن مى يردازد. اصل مترقى ولا-يت فقيه » 
ب ركرفته از ريشه هاى ناب و همه جانبه نكر فقه شيعه » از جنان استوارى برخوردار است كه دست اندازى كوته انديشان به شاخسار 
آن نمى رسد. امروز ديككر نمى توان منكر ولا-يت فقيه و توانايى هاى آن شد و نسبت به مسايل اجتماعى و سياسى بى نظر بود. 
ادعاى بيروى از تشيع به مثابه يكك نظام كامل » به جز ارايه سامانه اى جند منظوره و كاربردى راه ديكرى نمى كذارد. نكاه دكم » 
شرم آلود» بسته و منفعلانه به مذهب در عصرى كه خمينى كبير « ره » آن را دكركون كرده و تاريخش را رقم زده » رنكك باخته و 
جايى براى توهم و خرافه باقى نككذاشته است. در جهان شهر امروزء باز توليد انديشه هاى ناب آسمانى ييراسته از زنكارهاى خاكك 
خورده؛ اكسيرى حيات بخش براى فطرت هاى زندانى ييج و مهره شده است. ولايت فقيه » با دو عنصر ولايت و فقاهت » بى شكك 
ركنى در عالم تشيع و اصلى مؤثر در جهان اسلام و نقطه عطفى در دنيا است. از اين رو هر آنجه ييرامون آن كفته مى شود؛ از نقد 
ورد كرفته تا اقتراح و تأييد؛ بايد با لحاظ اين جايكاه و شأن » بيان شود. يكى از نكته هاى ظريف , كه به كونه اى آرام در ميان 
اقوال و نقل هاى شناور است و شايد نتوان كوينده مشخصى براى آن يافت » مسئله شورايى بودن ولايت فقيه است. شايد تصريح 
متن قانون اساسى » ( بيش از اصلاح ) بر امكان شورايى بودن اين اصل » شائبه استوارى اين كزينه را بنماياند اما همان ويرايش دوم 
و تأييد و تصويبء يايدارى آن را به جالش كشيد. نظر به اصل مترقى ولايت فقيه با آن همه اهميت كه كوشه اى از آن » كفته آمد 
و نيز با مطالعه كتاب ساده و كوياى بنيان كذار نظام اسلامى در اين باره» يرسشى برخى اذهان را مشغول مى كند كه جِككُونه است 
امروز با كذشت سال ها از اجراى اين اصل و اعتراف دوست و دشمن به رفيع و ركين بودن اين اصل » بعضى همجنان ييكير طرح 
شورايى بودن آن هستند ؟ آشكار است كه تصميم كيرى» تسلط بر امور و ابلاغ دستورء جنانجه از دايره كسترده اى صادر شود 
آفت هاى بسيارى دارد كه با اصل مديريت جامعه در تضاد است. در يكك نهاد بسيار كوجكك اقتصادىء هيئت مديره كه از سهام 
داران بزركك هستند» همواره براى مديريت از يكك فرد قوى به عنوان مدير اجرايى بهره مى كيرند كه خود عضو هيئت مديره و سهام 
دار است ». زيرا اداره امور يكك شركت يا كارخانه با جند صدايى مديران » امكان يذير نيست. سياست كذارى كلان » وقوف بر 
مسايل شرعى و فقهى » تنظيم روابط قواى سه كانه و احاطه بر امور لشكرى و كشورى ؛ از كمترين مسئوليت هاى ولى فقيه است كه 
نمى توان به سادكى با طرح شورايى شدن اين مقام از ييامدهاى آن صرف نظر كرد. با مرور وظايف مصرح ولى فقيه در قانون 
اساسى » به راحتى مى توان از بايستكى مديريت واحد كشور ء خبردار شد. وظايفى جون : تعيين سياست هاى كلى نظام » نظارت بر 
حسن اجراى آن » فرمان همه يرسى » فرماندهى كل نيروهاى مساح , اعلام جنكك و صلح و بسيج نيروها » نصب و عزل و قبول 
استعفاى فقهاى شوراى نككهبان » عالى ترين مقام قوه قضاييه » رييس سازمان صدا و سيما » رييس ستاد مشتركك » فرمانده كل سياه» 
فرماندهان عالى نيروهاى نظامى و انتظامى و حل اختلاف و تنظيم روابط قواى سه كانه » حل معضلات نظام كه از طرق عادى قابل 
حل نيست » امضاء حكم رياست جمهورى » عزل رييس جمهور و عفو يا تخفيف مجازات محكوميت. به راستى جككونه مى توان با 
اداره شورايى كشور » مهم ترين اصل نظام مقدس جمهورى اسلامى » يعنى ولا-يت مطلق فقيه را ياس داشت ؟ مقامى كه سواى 


قانون ( كه به بخشى از شئون آن اشاره كرده ) ارزش و اعتبار خاصى در مكتب شيعه و زمان غيبت دارد و١‏ ولايت امر و امامت 
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امت » را عهده دار است ؟ جالب اين جاست كه كزينه شوراى رهبرى در متن بيشين قانون اساسى » يس از ذكر شرايط رهبر » بدين 
صورت مطرح شده بود: ١‏ در صورتى كه هيج فقيهى داراى جنين اكثريتى نباشد » رهبر يا شوراى رهبرى مركب از فقهاى واجد 
شرايط بالا طبق اصل يكصد و هفتم عهده دار آن مى كردد. » به خوبى يبداست كه حتى در متن سابق » اولويت با انتتخاب يكك فرد 
بوده و تنها براى رفع اشكال احتمالى در نبود مرجعى كه اكثر شرايط را داشته باشد » شوراى رهبرى از سه يا ينج مرجع » 
مطرح شده است. اين احتمال ضعيف نيز با حذف شرط مرجعيت » برطرف شده زيرا دامنه اتتخاب را بين مجتهدان واجد شرايط 
كسترده است و كزينش يكك نفر كه امتياز بيشترى داشته باشد . دست يافتنى است. از اين نكته نبايد غافل بود كه تكيه بر واحد 
بودن مدير جامعه به معناى اقتدار كرايى و خود كامكى نيست تا بهانه شبهه افكنى عده اى شود جه آن كه با تمهيدات قانون و 
شرايطى كه براى رهبر لحاظ شده ء كمترين احتمال لغزش را در بين مسئولان نظام داراست. بديهى است كه مشورت با صاحب 
نظران جه به صورت قانونى مثل مجمع تشخيص مصلحت نظام و مجلس شوراى اسلامى و ديكر مسئولان لشكرى و كشورى و جه 
غير رسمى با اشخاص حقيقى و حقوقى معتبر» براى كشوردارى لازم است ء اما جايكاه ولايت فقيه مى طلبد كه يكك نفر بر صدر 
امور نشسته و زعامت كند. نكته ظريف ترى نيز در كفت و شنودها به كوش مى رسد كه بايد با دقت به كالبد شكافى آن يرداخت 
؛ نظر حضرت امام عليه السلام » متن قانونى اساسى و عملكرد سياسى نظام و به ويه مجلس خب ركان درباره انتخاب رهبرى » معلوم 
وبى شكك و شبهه است اما بايد ديد طرح مسئله «شوراى افتا جه مدخليتى به موضوع رهبرى دارد ؟ اين احتمال وجود دارد كه 
عنوان نمودن جنين مطلبى » صرف ييشنهاد براى يزوهش . مشاوره و صدور اجماعى فتوا در امور حكومتى باشد. احتمال دوم اين 
كه سخن از شوراى فتوا و خلط آن با شوراى رهبرى ( كه شايد مورد نظر ييشنهاد دهند كان نبوده ) براى جا انداختن اين مسئله است 
كه يكك فقيه شأنيت صدور فتوا براى حكومت و اجراى آن را ندارد. همجنين بعيد نيست طراحان اين نظريه » در صددند در اذهان 
عمومى » مرحله كذارى از حكومت ولى فقيه به صدارت نخبكان ايجاد كنند. احتمال اول » محل تأمل و بحث و نظر است اما نه در 
افكار عمومى و مطبوعات. اين كه عده اى از علما در لجنه اى علمى به تدوين مباحث حكومتى اسلام يرداخته و به نظر صائبى هم 
برسند و آن را در اختيار مقامات مسئول بككذارند تا يس از تأييد ولى فقيه به اجرا كذاشته شودء نيكوست . اما بايد به راهكارهاى 
اجرايى شدن و بيامدهاى منفى و مثبت آن نيز انديشيد. اما احتمال دوم . در نككاه اول » انككيزه طرح آن را ير رنكك مى كند. سابقه 
رهبرى ييامبر كونه حضرت امام خمينى رحمه الله و رهبرى فرزانه آيت الله خامنه اى ( حفظه الله ) جاى ترديدى باقى نمى كذارد كه 
با تمهيدات قانون اساسى و حساسيت هاى موجود » شخصى به رهبرى بركزيده مى شود كه نسبت به ديكران از امتيازاتى برخوردار 
است و يكى از آن ها تسلط بر مبانى فقهى حكومت اسلامى است. جيزى كه به هر دليل از حيث نظرى در تاريخ حوزه هاى علميه » 
جندان به آن يرداخته نشده و يبروزى انقلاب اسلامى » فرصتى براى بازكشت انديشمندانه و با وسعت ديد به منابع شرع را فراهم 
آورده است. به ديكر سخن نككاه حكومتى به آموزه هاى قرآن و سنت به خاطر شرايط كذشته » كمتر مورد توجه بوده واتنها در حد 
مباحث سيره و تاريخ باقى مانده است و ما اكنون در آغاز راه نظريه يردازى و تجربه حكومت اسلامى در زمان غيبت هستيم نه در 
يايان آن. بنابر اين كشف و كزينش فقيه جامع الشرايط براى رهبرى » از بين كسانى كه به احكام حكومتى واقف بوده و شجاعت و 
تدبير لازم را نيز دارند» جاى كزينه شورا را باقى نمى كذارد . هر جند بهره مندى از انظار علماى سلف و معاصر ء راهكشا خواهد 
بود. واما احتمال سوم » ديدكاه صاحبان نظريه شورا درباره ولايت فقيه را به جالش مى كشد ؛ زيرا روح اصل ولايت فقيه با ذات 
شوراى نخبكان در يكك راستا ديده نمى شود. ولى فقيه شخصيتى معتبر در نزد شيعه و فقه مكتب اهل بيت عليهم السلام است » اما 
شورايى مركب از نخبككان كه قطعا در قدم اول » فقيهان هستند » نمى توانند داراى اين مقام باشند و از عهده ى مسئوليت كلان و 
متمركز آن برآيند. نكته آخر اين كه به صلاح اسلام » نظام » كشورء مسئولان و مردم است كه سخن كفتن از اصل مترقى ولايت 


فقيه » به كرسى هاى نظريه يردازى مجامع علمى سيرده شود و از طرح اين مباحث در فضاى مسموم و دشمن شاد كن يرهيز كردد تا 
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نه از انقلاب و سرمايه هاى آن هزينه شود و نه خاطر ملت عزيز ايران يريشان شود.جنان باد و جنين مباد! منبع: فصلنامه ى يويا شماره 


ى "اخ نويسنده:حامد عبداللهى 
سيرى در سيره حكومتي امام على (ع) )١(‏ 


سيرى در سيره حكومتى امام على (ع) )١(‏ نويسنده: محمّد محممدى رى شهرى شايسته ترين رهبر سياسى يس از بيامبر(صلى الله عليه 
و آله و سلم) منابع فريقين , اناق دارند كه اميرمؤمنان(عليه التّ.لام) , يس از ييامبر اسلام, بهترين و شايسته ترين فرد براى اداره 
جامعه اسلامى بود. اين موضوع, به تفصيل در جلد دوم موسوعة الامام على بن أبى طالب(عليه السّلام) فى الكتاب والسنة والتاريخ, 
اثبات شده است كه به يكك نمونه از اسناد آن در اين جا اشاره مى كنيم. در بسيارى از مصادر معتبر فريقين آمده كه افراد مختلفى به 
عنوان نامزد خلافت, نزد ييامبر اسلام(صلى الله عليه و آله و سلّم) مطرح شدند ,اما آن حضرت نبذيرفت, تا اين كه نام على بن أبى 
طالب(عليه السّ.لام) ذكر شد. ييامبر اسلام فرمود: أما والّذى نفسى بيده لئن أطاعوه ليدخلنٌ الجنَّهُ أجمعين أكتعين.١‏ و در نقل ديكر 
آمده: والذى لا إله غيره لو بايعتموه و أطعتموه أدخلتكم الجنّة أكتعين.١‏ و در نقل سوم آمده: لا-يفعلون, ولو فعلوا دخلوا الجنّةُ 
أجمعين.”" نه تنها ييامبر اسلامْ بارها تصريح كرده بود كه على (عليه السّلام) شايسته ترين فرد براى رهبرى يس از اوست, بلكه رقباى 
سياسى امام كه جاى او را كرفتند نيز اين حقيقت را مى يذيرفتند. در جلد سوم موسوعه, داستان ارزيابى خليفه دوم را از نامزدهاى 
خلافت يس از خود, تحت عنوان «رأى عمر فى من رشّحهم للخلافة؛», از منابع شيعه و سنّى نقل كرده ايم كه وقتى از عمر, درباره 
افراد شوراى شش نفرى - كه براى تعيين خليفه يس از خود تعيين كرده بود سؤال مى شود, براى هر يكك, عيب و نقصى ذكر مى 
كند. درباره عبدالرحمان بن عوف مى كويد: «رجل مُمسِك راو مردى بخيل است. درباره سعد بن ابى وقّاص مى كويد: «مؤمنٌ 
ضعيق #مؤمتى ناتوان ات دربازه طلحه مى كويد «رجل يتاول للقترق والتديع ... زمتكبراست وندتبال بول وستايش مردمة: 
درباره زبير مى كويد: «يومٌ انسانٌ و يومٌّ شيطان زبكك روز, انسان است و روز ديكر, شيطان». درباره عثمان, جنين اظهار نظر مى 
كند: «إن ولى حمل ابن أبى معيط و بنى أميه على رقاب الناس ... راكر به حكومت برسد, ابن ابى معيط و و بنى اميه را بر مردمٌ 
مسلط مى كند. اما وقتى نام على (عليه السّرلام) براى خلافت بُرده مى شود, جنين تصريح مى كند: لو وليّهم تحملهم على منهج 
الطريق, فأخذ المحجة الواضحة.؟ و در روايتى ديكر آمده كه كفت: لئن وَلِيهم ليأخذنْهم بمرٌ الحق.0 و در حديثى ديكر آمده: اما إن 
ولى أمرهم حملهم على المحيّجةُ البيضاء والصراط المستقيم.2 اما با اين وصف, اين كه جرا او نككذاشت على (عليه السّد.لام) زمام امور 
را به دست بكيرد, دلايل ديككرى داشت كه درجاى خود, مورد بحث و بررسى قرار كرفته است١/‏ بارى! امام على (عليه السّلام) يبس 
از بيست و ينج سال, بالأسخره زمام امور را در جامعه اسلامى به دست كرفت و بر كشور يهناورى حكومت كرد كه در زمان ييامبر 
اسلام وجود نداشت ودر فضايى از مخالفت هاى داخلى دركير شد كه بيامبر(صلَى الله عليه و آله و سلّم) در آن قرار نككرفته بود. 
اكنون حكومتى كه مى خواهد از حكومت علوى الكو بككيرد, در نخستين كام, بايد ببيند كه: على(عليه السّلام) , جككونه حكومت 
كرد عبات اودر حكوفة: جديوة؟ ودر زمنه شاف مختئلت ادارف: سياس فرسكى و التصادي امنيس , نكي ضاي زفي 
المللى, از كدام سياستٌ بيروى مى كرد؟ علاوه براين, اصلاحات مهدوى نيز همان اصلاحات علوى است و بقية الله الاعظم و نيز 
هنكام ظهور, سيره جدش اميرالمؤمنين (عليه السّ.لام) را تعقيب خواهد كرد.8 مهم ترين نكات يزوهشى در سيره حكومتى امام على 
(عليه الّدلام) به نظر مى رسد كه مهم ترين نكاتى كه در مورد سيره حكومتى امام على (عليه السّلام) بايد مورد يزوهش قرار كيرند, 
عبارت اند از: ١‏ مبانى حكومت امام على (عليه السّلام) , !سيره امام در اصلاحات, “ دلايل تنها ماندن امام و عدم استمرار سياست 
هاى ايشان در جامعه اسلامى, © و بالاخره, اين كه: آيا سيره حكومتى امام على (عليه الس لام) , قابل الك وكيرى است يا نه؟ مثابعى 


كه مى تواند يزوهشكران را در ياسخ به اين جند يرسش و امثال آنها يارى دهد, در موسوعة الإمام على بن أبى طالب(عليه السّلام) 
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فى الكتاب و السنة و التاريخ, كرد آورى شده است. در ديدارى كه اخيراً همراه با همكاران مركز تحقيقات دارالحديث با مقام 
معظم رهبرى داشتيم,9 ايشان فرمودند كه اين موسوعه (دانش نامه), بايد به عنوان منبع كتاب هاى كوناكون درباره ابعاد شخصيتى 
امام على (عليه السّ.لام) براى اقشار مختلف جامعه, مورد بهره بردارى قرار كيرد. بارى ,موسوعة الامام على(عليه السّلام) , از غنى 
ترين منابع تحقيق درباره سيره حكومتى آن امام همام است. آنجه در اين همايش, موضوع بررسى ماست, «سيرى در سيره حكومتى 
امام على(عليه السّلام) » است ,انما «تبيين» سيره حكومتى ايشان, فرصتى ديكر مى طلبد. ٠١‏ اكنون با عنايت به اين مقدمه, به سه محور 
اساسى از سيره حكومتى على (عليه السّلام) كه براى امروز ما بسيار آموزنده اند, اشاره داريم: .١‏ مردّمدارى در حكومت علوى بقا و 
تداوم حكومت هار رابطه مستقيم با رضايت مردم دارد. از اين روه مردمدارى, براى زمامداران, يكك سياست اجتناب نايذير است. در 
اين جا ما مى خواهيم جايكاه مردمدارى و تأمين رضايت مردم را از نككاه امام على (عليه السّ.لام) و در سيره حكومتى او مورد بررسى 
قرار دهيم. در اين زمينه, ذكر جند نكته, قابل توه است: الف. اهتمام به رضايت عموم مردم برخلاف آنان كه تصوّر مى كنند امام 
على (عليه السّلام) , به رضايت عامّه مردم توجه نداشت و جنين مى يندارند كه رضاى مردم, در برابر رضاى خداوند متعال است, در 
سيره حكومتى علوى , تأمين رضايت توده هاى مردم, يكى از اصول مهم سياسى براى كشور دارى است. از نككاه امام على (عليه 
السلام) ٠‏ تأمين خواسته هاى مشروع مردم و راضى ساختن آنان, نه تنها در برابر رضاى خداوند نيست, بلكه در جهت تأمين رضاى 
حق تعالى است. امام(عليه السّ.لام) در عهدنامه مع يكوه يتؤالاكة ادر نعي رسي نح ينه كن الف الأموو لكك أوسطها 
فى الحق و أعمها فى العدل و أجمعها لرضا الرعية, فإن سخط العامة يجحف برضا الخاصة و إن سخط الخاصة يُغتفر مع رضا 
العامة.١١‏ بايد از كارها آن را بيشتر دوست بدارى كه نه از حق بككذرد و نه فرو مائّد, وعدالت را فراكيرنده بُود و رضايت مردم را 
بهتر تأمين نمايد رجرا كه نارضايتى عمومى, رضايت خواص را بى اثر كردانّد و نارضايتى خواص, اكر عامّه مردم راضى باشند, 
زيانبار نخواهد بود. ودر بخش ديككرى ازاين عهدنامه آمده است: و اشعر قلبك الرحمة للرعية والمحبة لهم و اللطف بهم ..فإنُهم 
صنفان: إِمَا أخ لكك فى الدين أو نظير لكك فى الخلق.؟7١‏ قلب خود را با مهربانى و محّت و لطف به مردم بيوشان كه آنان, دو دسته 
اند: يا برادر دينى تواند و يا در آفرينش, همانند تو. سيره عملى امام نيز جنين بود و همه كسانى كه در حكومت او زندكى مى 
كردند, از مهر و محبّت او برخوردار بودند, تا آن جا كه در مورد خلخالى كه از يكك زن غير مسلمان تحت حكومت او به غارت 
مى وودوامى قرمايد: اكر به ختاطر اين حادثه, مسلفائى ال تأشف بميرد , ملامث تخواهد شد وبلكه از نكاه من سزاوار و بحاست ١٠١:‏ 
نكته اى كه جالب است به آن اشاره شود, اين است كه در نقل تحف العقول از عه دنامه مالكك اشتر, نكات مهم و ارزنده اى وجود 
دارد كه در نهج البلاغه, نيامده است.؟١‏ يكى از آن موارد, اين است كه امام خطاب به مالكك مى فرمايد: فاعمل فيما وليت عمل من 
يحب أن يدّخر حسن الثناء من الرعية والمثوبة عن الله و رضا من الإمام.0١‏ يعنى در نظام اسلامى , مسئولان و كاركزاران, بايد به 
كونه اى عمل كنند كه هم مردم از آنان تعريف كنند, هم خدا را راضى نمايند و هم رهبر را. به سخن ديكر , رضاى مردم در نظام 
اسلامى, در راستاى رضاى خداوند متعال است و تلاش براى تحصيل آن, لازم و ضرورى. ب. مردم سالارى دينى در سيره علوى 
مردمدارى در سيره علوى, همان است كه در ادبيات سياسى امروزو از آن به مردم سالارى دينى تعبير مى شود. تفاوت مردم سالارى 
دينى با مردم سالارى غير دينى, اين است كه در مردم سالارى غير دينى, خواست مردم مورد توه دستكاه حاكم است رَامَا در مردم 
سالارى دينى, نياز مردم. به ديككر سخن, نظامى كه مبتنى بر مردم سالاسرى غير دينى است, رضايت مردم را از حكومت, در تأمين 
خواست آنان جستجو مى كند ,جه خواست آنان با منافع واقعى آنان منطبق باشد و جه نباشد و حتى ضدٌّ منافع واقعى آنان باشد. 
مثلاً اككر اكثر مردم, خواهان مجاز بودن استعمال مواد مخدّر باشند, در حكومتى كه مبتنى بر مردم سالارى غير دينى است, استعمال 
موارد مخدّر, قانونى خواهد شد ,اما در حكومتى كه مبتنى بر مردم سالارى دينى است, تأمين منافع واقعى جامعه, بر تأمين خواست 


آنان تقدّم دارد و مردم سالارى و مردمدارى و تأمين رضايت مردم, از طريق تأمين نيازهاى واقعى آنان تحّق بيدا مى كند. هنكامى 
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كه امام على (عليه المّد.لام) محمد بن ابى بكر را به حكومت مصر منصوب كرد, ضمن رهنمودهايى به او نوشت: ولا تُسخط الله 
برضى أحد من خلقه رفن فى الله خلفاً من غيره, و ليس من الله خلف فى غيره.8١‏ براى راضى كردن هيج كس خداوند را ناراضى 
مكن رزيرا (رضايت) خخدا جايكزين رضايت غير او خواهد شد رامَا هيج جيز جايكزين رضايت خدا نخواهد شد. تأمين رضايت 
خداوند متعال, در واقع, تأمين نيازهاى واقعى جامعه است, هر جند برخلاف ميل جامعه باشد حرا كه خداوند, نيازى به انسان ها 
ندارد كه با تأمين خشنودى آنان خشنود شود ودر صورت عدم تأمين رضايتشان ناراضى كردد. نكته مهمّى كه امام در اين سحن 
بدان اشارت فرموده , اين است كه در مردم سالارى دينى, هر جند در برخى موارد, خواستٍ مردم مورد توجه حكومت نيست ,اما 
منافع واقعى آنان , تأمين مى شود و رضايت مردم, دير يا زود , حاصل خواهد شد و حكومت, ضربه نخواهد خورد و به تعبير زيباى 
على (عليه الّد.لام) و رضايت خداوند متعال, جايكزين رضايت غير او خواهد شد. اما حكومتى كه خواست مردم را در نظر مى كيرد 
و به نيازهاى واقعى آنان توه نمى كند, هر جند رضايت عاجل آنان را فراهم سازد, ليكن عدم تأمين نيازهاى واقعى جامعه , 
سرانجام آن حكومت رااز ياى در خواهد آورد. ج. تعارض اصلاحات و مردمدارى يكى از نكات بسيار مهم و آموزنده در سيره 
حكومتى علوى, سياست امام در مورد تعارض اصلاحات و مردمدارى است. امام على (عليه الس لام) , فلسفه يذيرفتن بيعت مردم را 
ايجاد اصلاحات در جامعه اسلامى اعلام كرده بود رَامَا اصلاحات, بدون وجود زمينه اجتماعى امكان يذير نيست. يس از كشته 
شدن عثمان, زمينه اصلاحات ادارى و اقتصادى به دليل قيام مردم عليه اين كونه مفاسد, فراهم بود. از اين رو, امام(عليه السّ.لام) با 
همه مشكلاتى كه اصلاحات ادارى و اقتصادى در يى داشت, از همان روزهاى نخست حكومت, سياست اصلاحات ادارى و 
اقتصادى را با قاطعيت تمام به اجرا كذاشت إاما بخشى از اصطلاحات فرهنكى , زمينه اجتماعى نداشت و لذا انجام دادن آنها , فوراً 
امكان يذير نبود و نياز به زمان داشت تا حكومت علوى تثبيت شود. امام على (عليه السّّلام) در اين باره مى فرمود: لو استوت قدماىٌ 
من هذه المّداحض, لغتيرت أشياء.7١‏ اكر دويايم در اين لغزشْكَاة استوار مانّد, جيزهايى را دكركون مى كنم. امام على (عليه السّلام) 
به آسانى و به فوريت نمى توانست با فرهنككى كه مردم در طول بيست و ينج سال با آن خو كرفته بودند, مبارزه كند رجرا كه اين 
بيكار, نارضايتى تودهاى مردم و اختلاف امّت را در يى داشت. امام(ع) در يكك سخنرانى كه براى جمعى از خواص خود داشت و 
مرحوم كلينى در جلد هشتم الكافى آورده و ما در جلد جهارم موسوعه امام على(عليه السّلام) تحت عنوان «تعذّر بعض الإصلاحات» 
آن را نقل كرده ايم, ضمن تحليل ارزنده اى, بخشى از انحرافات فرهنكّى جامعه اسلامى آن روز را بيان كرده و توضيح داده است 
كه اكر مى توانستم, اين انحرافات را اصلاح مى كردم رما به دليل اين كه زمينه اجتماعى فراهم نيست, از آن صرف نظر مى كنم. 
بنابراين, در تعارض اصلاحات فرهنككّى با مردمدارى, در سيره علوى, به دليل فراهم نبودن زمينه مبارزه با انحرافات فرهنكى, 
مردمدارى مقدّم مى شود و انجام دادن بخشى از اصلاحات فرهنكى, به فرصت مناسبٍ موكول مى كردد. همجنين امام از برخى 
اصلاحات قضايى نيز به همين دليل,جشميوشى كرده به شريح دستور داد: اقض كما كنت تقضى , حتى تجتمع أمر الناس.18 همان 
طور كه (در حكومت هاى كذشته) قضاوت مى كردى قضاوت كن, تا وحدت كلمه مردم, خدشه دار نشود. ؟. به رسميت شناختن 
حقوق مردم در حكومت علوى يكى ديكر از محورهاى مهم و آموزنده در سيره حكومتى علوى كه امروز خيلى كاربرد دارد, 
اعتراف به حقوق مردم است: يكى از جيزهايى كه رضايت عموم بدان بستككى دارد , اين است كه حكومت (/حاكم) با جه ديده اى 
به توده مردم و به خودش نككاه مى كند: با اين جشم كه آنها برده و مملوكك اند و خود , مالكك و صاحب اختيار است؟ و يا با اين 
جشم كه آنها صاحب حق اند و او خود, تنها وكيل و امين و نماينده است؟ در صورت اول , هر خدمتى انجام دهد, از نوع تيمارى 
است كه مالك يكك حيوان براى حيوان خويش انجام مى دهد, و در صورت دوم و از نوع خدمتى است كه يكك امين صالح انجام 
مى دهد. اعتراف حكومت به حقوق واقعى مردم و احتراز از هر نوع عملى كه مُشعر بر نفى حاكميت آنها باشد, از شرايط اوّليه 
جلب: رضا و اطميئان آثان اسث: ١19‏ اسعاد شهيد مطهرى (رحمت الله علية) ون تحليلى عالناثة. يكن از غلل عمدة كرايش .به ماد يكرق 
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را در قرون جديد, اين انديشه خطرناك و كمراه كننده مى داند كه مسئوليت در برابر خدا, مستلزم عدم مسئوليت در برابر خلق 
است و حق الله, جانشين حق النّاس است و حق حاكميت ملى, مساوى است با بى خخدايى: در قرون جديد ‏ جنان كه مى دانيم -, 
نهضتى بر ضدّ مذهب در ارويا بريا شد و كم و بيش , دامنه اش به بيرون دنياى مسيحيت هم كشيده شد. كرايش اين نهضت به 
طرف مادّيكرى بود. وقتى كه علل و ريشه هاى اين امر را جستجو مى كنيم, مى بينيم يكى از آنها نارسايى مفاهيم كليسايى, از نظر 
حرق بساحن انمق ارفات كينا و عسو برس ةا 3 | روناي ا عن رظان ساقي نيان رسكيه ليأ بك ورا وان 
«سلب حقوق سياسى و تثبيت حكومت هاى استبدادى» از طرف ديكر, برقرار كردند. طبعاً نوعى ارتباط مثبت ميان «دم وكراسى و 
حكومت مردم بر مردم» و«بى خدايى) فرض شد. جنين فرض شد كه يا بايد خدا را يبذيريم و حق حكومت را از طرف او تفويض 
شده به افراد معينى كه هيج نوعى امتياز روشنى ندارند, تلقَى كنيم ويا خحدا را نفى كنيم تا بتوانيم خود را ذى حق بدانيم. از نظر 
روانشناسى مذهبى, يكى از موجبات عقبكرد مذهبى , اين است كه اولياى مذهب, ميان مذهب و يكك نياز طبيعى, تضاد برقرار 
كنند ,مخصوصاً هنكامى كه آن نياز و در سطح افكار عمومى ظاهر شود. درست در مرحله اى كه استبدادها و اختناق ها در ارويا به 
اوج خود رسيده بود و مردم, تشنه اين انديشه بودند كه حقّ حاكميت, از آن مردم است, (از سوى) كليسا يا طرفداران كليسا و يا با 
انّكا به افكار كليسا , اين فكر عرضه شد كه مردم در زمينه حكومت, فقط تكليف و وظيفه دارند, نه حق. همين كافى بود كه 
تشنكان آزادى و دموكراسى و حكومت را بر ضد كليسا, بلكه بر ضد دين و خدا به طور كلى, برانككيزد. اين طرز تفكر, هم در 
غرب وهم در شرق, ريشه اى بسيار قديمى دارد. 7١‏ براساس اين تفكر خطرناكك, مردم, هيج كونه حقّى بر امام و رهبر ندارند و 
ولا-يت و رهبرى دينى, مساوى است با سلب حقوق سياسى و اجتماعى مردم, ودر يكك جمله, رهبر, مخدوم است و مردمٌ همكى 
خادم! بديهى است حكومتى كه بر مبناى اين فلسفه حركت كند , فاقد يشتوانه مردمى است و رهبرى كه داراى جنين اعتقادى 
درباره حقوق مردم باشد, از رضايت و حمايت مردم برخوردار نخواهد بود. ادامه دارد .... بى نوشت : .١‏ ر.كث: موسوعة الامام علىٌ 
بن أبى طالب(عليه الّلام) , ج؟, ص158. ؟. همان جا. *. همان, ص 178. ؟. همان, ج", ص44. ه. همان, ص6١٠.‏ *. همان , 
ص .٠١”‏ . همان, ص 22: «الذرائع فى قرار السقيفة». 8. اين مسثله, به طور جداكانه, در همايش يزوهشى (امر به معروف و نهى از 
منكر), قرار كرفت. 4. در اين ديدار كه در آستانه ميلاد فرخنده حضرت اميرالمؤمنين (1١رجب ١67١‏ برابر با 19 مهر 1717/4) انجام 
كرفت, اوّلين دوره موسوعة الامام على(ع) تقديم ايشان كرديد. .٠١‏ ر.ككث: سياست نامه امام على(ع). .١١‏ نهج البلاغه, نامه07. 17. 
همان جا. 17. همان, خطبه /1717. 15. اين تفاوت ها در موسوعة الامام على(ع) آورده ايم, ر.كك: جر ص 7718 و78 واع0" 
(ياورقى ها). 0١.تحف‏ العقول, ص18. 18. نهج البلاغه, نامه77. 17. ر.كك: موسوعة الامام على(ع), ج؟, ص ١11(ح1780)‏ و7288 
(ح/180) . 18. همان, ص 188(ح120/8) . 19. سيرى در نهج البلاسغه, مرتشسق مطهرى غن #011 عمتان غ15 
منبع ::]1201]:10.17]. /الالالالالا بس 


سيرى در سيره حكومتى امام على (8) (7) 


سيرى در سيره حكومتى امام على (ع) (1) نويسنده: محممّد محممّدى رى شهرى حقوق متقابل مردم و رهبرى از نككّاه امام على (عليه 
السّلام) , نه تنها حقّ رهبرى سياسى منافاتى با حقوق مردم ندارد, بلكه حقّ رهبر سياسى مردم, در كرو اداى حقوق آنان از سوى 
رهبر است و مردم, در صورتى موظف به اطاعت و حمايت از رهبر هستند كه حقوق آنان در نظام تحت فرمان او رعايت شود. امام 
على (عليه التّدلام) در اين زمينه جنين فرموده است: أمَا بعد زفقد جعل الله سبحانه لى عليكم حقمّاً بولاية أمركم, ولكم علي من الحقٌّ 
مثل الذى لى عليكم , فالحقّ أوسع الأشياء فى التواصف و أضيّقها فى التناصف, لايجرى لأحد إلا جرى عليه, و لايجرى عليه إلآ 
حرو له ل اننا يسنك #فياكا سواركد متهناة سيسق و ولايك هن كارهاعان حت ررافع مه بر عوعدة كنا كراشت انك و كز 
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مقابل, براى شما نيز همانند آن, حمّى بركردن من نهاده است. يس حق , در مقام توصيف , از همه جيزها فراخ تر و در مقام انصاف 
در عمل, تنكك ترين و باريكك ترين است. حق به سود كسى نيست, مككر آن كه به زيان او نيز هست, و بر زيان كسى نيست, مكر 
اين كه به سود او نيز خواهد بود. آن حضرت, در سخنى ديكر, حقوق متقابل مردم و رهبرى را جنين بيان مى كند: حقٌ على الإمام 
أن يحكم بما أنزل الله و أن يؤدّى الأمانة فإذا فعل فحقٌ على الناس أن يسمعوا له و أن يطيعوا, و أن يجيبوا اذا دُعوا.؟7 بر امام لازم 
است كه طبق آنجه خداوند مقرّر كرده است, حكومت كند و امانتى را كه خداوند به او سيرده است, ادا نمايد. ه ركاه جنين كرد, بر 
مردمٌ واجب است كه سخنش را بيذيرند و فرمانش را اطاعت كنند و هنككامى كه فراخوانده مى شوند, اجابت نمايند. در سيره 
حكومتى علوى, نه تنها حقوق مردم در برابر حقوق خدا نيست و نه تنها حقوق رهبر در كرو حقوق مردم است إبلكه حقوق مردم, 
مقدّم بر حقوق خداوند متعال است. على (عليه السّلام) در اين باره مى فرمايد: جعل اللّه حقوق عباده مقدمةًٌ لحقوقه زفمن قام بحقوق 
عباد الله كان ذلكك مؤدّياً إلى القيام بحقوق الله.*7 خداوند, حقوق بندكان خود را بر حقوق خود, مقدّم داشت. يس كسى كه 
براى اداى حقوق بندكان خدا قيام كند, اين اقدام, به قيام براى اداى حقوق الهى مى انجامد. *. حقٌّ انتقاد در حكومت علوى حقّ 
الثقاد: حقى استث براق برياةاشهن ساير حقوق. احباى ابن عقر فى تواقد از اسشداذ ‏ كهدخطرناكك ترين آقث حكوفت ها اسثء 
بيشكيرى كند. در جامعه اى كه انتقاذ آزاد است, مردم مى توانند ضعف ها و كاستى هاى مديران حاكم را بازكو كنند, دولت 
مردان بهتر مى توانند نقاطا ضعف كارهاى خود را مشاهده كنند و با فساد وبى عدالتى به مبارزه برخيزند و خدمات ارزنده ترى 
اراق ماكو كين قدت ماوق اده زو كرو ع انقال زمتدوا براض ينين ولوسانة و عياة كريات موقي "كلم شاط عفن 
حكوسة يهان عن ناتد, سادو اهن در وسككاه فاق دولق رشدامى كند وارزكن عا و دوراس آنها عدالف الحماعن ال بين من 
رود. امام على (عليه السّ.لام) يس از ييامبراكرم. رهبرى «كامل» و بنابر دلايل محكم, «معصوم) بود و درستى آرا وانديشه هاو 
اقدامات او ترديد نايذير است رولى در عين حال, نه تنها به مردم اجازه مى داد كه از او انتقاد كنند, بلكه به جد از ايشان مى 
خواست كه از تملق كويى و جايلوسى ‏ كه عادتى همكانى در برخورد با رهبران جار و مستكبر است ., اجتناب ورزند و اكر برخى 
آراؤ دندكاه هاو يا كارهاى ارا تادرستهى دائند, بى يروا از او اققاد نمايتد و مطمتن باشند كه او از انتقاد, نمى رنجد ربلكه از 
تملق كويى و ستايش بى جا رنج مى برد. شكفت انككيزتر اين كه امام(عليه السّلام) , حقٌّ مردم در انتقاد به خود را نه تنها در شرايط 
عادى و طبيعى جامعه اسلامى مطرح مى كند, بلكه در حّء اس ترين شرايط حكومت و در سخت ترين جنكك هايى كه در زمان 
زمامدارى او اتّفاق افتاد, يعنى در بحبوحه جنكك صفَين, مطرح كرده است. امام على (عليه السّلام) ضمن يكك سخترانى هيجان انكيز, 
مطالبى درباره حقوق متقابل رهبر و مردم, نقش اين حقوق در تداوم ويا سقوط دولت هاه و تأكيد بر لزوم رعايت حقوق رهبر از 
سوى مردم, بيان كرد. يكى از ياران امام كه ازاين سخنان, سخث هيجان زده شده بود ضمن اظهار فرمانبردارى, به شيوه همه 
ستايشكران, به تفصيل از امام تمجيد و تعريف كرد. امام على (عليه السّرلام) بى آن كه تحت تأثير مدّاحى ها و ستايش هاى او قرار 
كيرد ويا حتى شرايط حسّاس موجود را مدّ نظر قرار دهد, فرمود ...: إن من أسخبٍ حلات الولاك عند صالح الناس أن يظنّ بهم 
حب الفخر, و يُوضَمَ أمرّهم عَلى الكثر, و قد كرهتٌ أن يكون جَالَ فى ظلّكم أنّى أحبّ الإنطراء و استماع الثناء, و لست بحمد الله 
كدالكن و ل كنك حك أن تقال ذلكف اد كته اتطاطا الدسيناقة 5-5-5 فلا تُكلّمونى بما تُكلّمُ به الجبابرة, و لا تتحمّظفوا منّى بما 
يتحفّظ به عند أهل البادِرّة, و لا تُخالطونى بالمصائكرة, و لا تَظنُوا بى استثقالاً فى حقٌ قيل لى, و لا التماس إعظام لنفسى, فإنّه من 
انتغل اللحن أن يناف اله از العدلك آذ تدع ليه كان العمل زيما ]لق عليه الاندن ماده مرف ارافان اشع رين تر مانا زا 
اين است كه بخواهند مردم, آنان را دوستدار بزركك منشى شمارند و كارهايشان را به حساب كبر و خودخواهى بككذارند زو خوش 
ندارم كه در خاطر شما بككذرد كه من دوستدار ستودنم و خواهان ستايش شنودن. سياس خداى را كه جنين نيستم و اكر ستايش 


خواه بودم, آن را به خاطر فروتنى در ببشكاه خدا وامى كذاردم. يس به زبانى كه با كردنكشان سخن مى كويند, با من سخن 
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مككويبد رو جنان كه از حاكمان تند خو كناره مى جويند, از من كناره مجوييد. براى من ظاهرسازى و خودنمايى نكنيد رو برمن 
كمان متريد كه اكر حرف حمَى بكويبد, يذيرفتنش بر من ستككين و دشوار است رو خيال نكنيد كه من مى خواهم كه بزركم 
شماريد ززيرا آن كسى كه شنيدن سخن حق و يا نماياندن عدل براو سنككين آيد, اجراى حق و عدل بر وى سنككين تر مى نمايد. و 
سرانجام, از سخنان خود, جنين نتيجه مى كيرد كه: فلا تكمّوا عن مقالةٌ بحقّ أو مشورة بعدل, فإنّى لست فى نفسى بفوق أن أخطئ و 
لأ أئن ذلكف هن فعلى إلأ أن يكن اللدمن تقس ماهر املكف يدك :8 وى إل كلقن مدق يا اوش نكر غذالث خودداوى كيد 
كه من نه برتر از آنم كه خطا كنم, و نه در كار خويش از خطا ايمنم, مككر آن كه خداوند مرا كفايت كند كه از من بر آن تواناتر 
است. امام على (عليه السّ.لام) در اين كلام. تصريح مى كند كه اككر كفايت خدايى و حفظ و عصمت الهى براى او وجود نداشته 
باشد, خطا كردن وى نيز ممكن است و با اين كه از مصونيت الهى برخوردار است, از مردم مى خواهد كه شخصيت سياسى و 
معنوى او مانع از انتقاد آنان نباشد ونا كا كمد كداكر حر تدكريينة ال كاوس وا تافويده ميدس داس مها داو 1 عر 
دهند. به سخن ديكر, امام در ياسخ به آن ستا يشكرو از يكك سو, عادت زشت ثناكويى و مدّاحى از امرا و رجال سياسى را در جامعه 
اسلامى قاطعانه محكوم مى كند واز سوى ديكر, مى خواهد روح انتقاد كردن و زرف نككرى در اعمال مسئولان نظام اسلامى را در 
مردمْ برورش دهد, حتى اكر اين مسئول در بالا-ترين سطح نظام (يعنى امام معصوم) باشد رو در عمل نيز يذيرش انتقاد را در 
مديريت اسلامى رايج كردائّد. البته اين بدان معنا نيست كه امام على (عليه السّ.لام) اجازه مى داد تا مخالفان سياسى از روش انتقاد 
يذيرى او سوء استفاده كنند و به بهانه حقّ انتقاد. اساس حكومتش را متزلزل سازند. سيره علوى در برخورد با انتقادهاى ويرانكر 
سيره امام على (عليه السّ.لام) در برخورد با انتقادهايى كه از سوى مخالفان سياسى او مطرح مى شد نيز بسيار قابل تأمّل و آموزنده 
است. به دليل شرايط خاصٌ حكومت امام و ييدايش جريان هاى سياسى كوناكون در برابر اوه سندهاى تاريخى فراوانى از 
برخوردهاى آن بزركوار با انتقادهاى مخالفان در دست است كه مى تواند الكو و مبنايى براى برخورد با مخالفان سياسى در نظام 
هاى اسلامى باشد. ناكثين, قاسطين و مارقين, سه كروه عمده سياسى مخالفٍ امام على (عليه السّد.لام) در دوران حكومت كوتاه او 
بودند كه به امام و روش حكومت او اعتراض داشتند و نارضايتى خود را به اشكال كوناكون, ابراز مى كردند. سيره امام در برخورد 
با اعتراضات اين سه جريان سياسى, به خوبى نشان مى دهد كه اكر او به طور رسمى از مردم مى خواهد انتقادهاى خود را با 
صراحت بيان كنند, مقصودش هر كونه انتقاد نيست. مقصود آن نيست كه افراد قدرت طلب و كينه توز و توطئه كر مى توانند براى 
رسيدن به مقاصد سياسى خود, به بهانه آزادى بيان و قلم, هر آنجه مى خواهند, بككُويند و بنويسند و نظام اسلامى را تضعيف كنند و 
رقيرى آذترا ؤي سؤال جرئد: بةطور كلى. شيوه برخورد امام با ناكثين, قاسطين و مارقين, متناسب با روشى بود كه در ابراز انتقاد, 
بر مى كزيدند. براى نمونه, نككاهى كذرا به انتقاد مارقين و برخورد امام با آنان مى كنيم. انتقاد مارقين مارقين, خوارج و يا شرا نام 
كروهى از مخالفان سرسخت امام على(عليه ال لام) است كه حركت خود را عليه امام, با انتقاد به ماجراى «حكمين) در جنكك 
صفين آغاز كردند و به تدريج, به صورت يكك حزب سياسى و يكك فرقه مذهبى با اصول عقايد خاصٌ خود درآمدند. به طور 
اجمال, داستان حكمين, از اين قرار بود كه در جنكك صِمَين, در حالى كه سياه امام على (عليه السّلام) با بيروزى نهايى فاصله اى 
جتدان تداشث معاويه كه خوة رادر اسعانه شكيت ثهاى من ديد با مشووس غمرو بن عاض : دست به تير نكف ماهرانه اق زدبو 
دستور داد كه قرآن ها را بر سر نيزه ها كنند و بككويند: اى مردم! ما اهل قبله و قرآنيم. بياييد اين كتاب را ميان خود به داورى 
بكذاريم. امام به سياه خود دستور داد كه حمله را قطع نكنند كه اين, حيله اى بيش نيست و معاويه و يارانش دشمن قرآن اند و 
اكنون, براى ببشكيرزى از شكيت تطلى عوةه اقران مترشل شد اند بين النقدسن تاها نادان د كه تعدادشان دو در سياه 
امام كم نبود , به يكديكر اشاره كردند كه: «على جه مى كويد؟ با قرآن بجنكيم؟! نه فقط نمى جنكيم, بلكه جنكك با قرآن, خود 


منكرى است كه بايد با آن مبارزه كنيم!». بدين ترتيب و با اين بهانه, از فرمان امام(عليه الس لام) سر باز زدند و مانع از اجراى دستور 
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ايشان شدند. مالكك اشتر با نيروهاى تحت فرماندهى خود, در نزديكى هاى قراركاه فرماندهى معاويه به شدّت مشغول نبرد بود و 
جيزى نمانده بود كه قراركاه دشمن را تصرّف كند و جنكك, به سود سياهيان امام, خاتمه يابد. خوارج, امام را تحت فشار قرار دادند 
كه اككر جنكك را متوقف نكند, آنها از يشت, حمله خواهند كرد. اصرار امام بر ادامه جنكك نيز بى فايده بود. سرانجام, امام به مالكك 
ييام داد كه جنكك را متوقف و صحنه را تركك كند. مالكك, جواب داد كه اكر اجازه ادامه جنكك را فقط براى جند دقيقه ديكر, 
جنكك به نفع سياهيان اسلام يايان مى يذيرد و دشمن, نابود مى كردد. مارقين, امام(ع) را تهديد به مركك كردند. امام, بار ديكر 
براى مالك بيام داد كه اكر مى خواهى على را زنده ببينى, بازكرد. جنكك, متوقض شد نا قرآن را حاكم قرار دهند. اكثون بايد دو 
نفر به نمايندكى از دو سياه براساس حكم قرآن, تكليف جنكك را يكسره كنند. امام على (عليه السّلام) فرمود تا آنان نماينده خود را 
معين كنند. معاويه, عمرو بن عاص, سياستمدار حرفه اى معروف را معن كرد. امام هم كسانى جون عبداللّه بن عباس, مالكك اشتر و 
يا افرادى را كه در هوش و ذكاوت و تدبير و سياسث همتاى آنها باشند, بيشنهاد كرد رَامَا آن جمعيت نادان, ابو موسى اشعرى را كه 
فردى بى تدبير بود و با امام(عليه السّ.لام) ميانه خوبى نداشت, انتخاب و بر نمايندكى او يافشارى كردند و امام را مجبور كردند تا 
ابوموسى را به مجلس حكميت بفرستد. سرانجام, عمرو بن عاص, يس از جند ماه, ابوموسى را فريب داد و با اين بهانه كه براى 
رعايت مصلحت جامعه مسلمانان بايد على و معاويه, هر دو رااز خلافث خلع كنيم, آن احمق را بر منبر فرستاد. ابو موسى, امام را از 
خلافثُ خلع كرد. عمرو بن عاص؛ بر منبر نشست و كفت: «سخنان ابوموسى را شنيديد كه على را از خلافت خلع كرد. من نيز او را 
از خلافثُ خلع مى كنم و معاويه را به خلافت, نصب مى نمايم!». مجلس بر هم خورد. مردم به ابو موسى حمله كردند و او به ناجار 
كريخت. خوارج كه اين رسوايى را خود به بار آورده بودند, نزد امام آمدند و كفتند: «نفهميديم كه تن به حكميت داديم. هم تو 
كافر شده اى و هم ما. ما توبه كرديم. تو هم توبه كن!720 امام در اين جا در برابر خواسته آنان, با تمام توان, مقاومت كرد و زير بار 
اين اعتراف نرفت و در برابرشان ايستادكى كرد. از اين جا انتقاد شديد اين كروه از امام آغاز شد. هر كاه موقعيتى بيش مى آمد, 
بخصوص در مجامع عمومى, و حتّى در حضور امام, از او انتقاد مى كردند و به طور علنى عليه او شعار مى دادند كه: «لالحكم إلا 
للّه!». بنابراين, انتقاد مارقين به امام على (عليه السّ.لام) از اين جا آغاز شد كه: جرا او در ماجراى حكمين, به خطاى خود, اعتراف 
نكرده و از كفر, توبه نكرده است! اين اعتراض, به تدريج, سبب مخالفت سياسى و سبس موجب برخورد مسلّحانه آنان با امام شد. 
امام و منتقدان جاهل و متعصّب مسئله مهم در رفتار امام با مارقين, اين است كه امام, با اين منتقدان جاهل و متعصّب, جكونه 
برخورد كرد؟ براى رهنمود كرفتن از سيره عملى امام در برخورد با مارقين, به عنوان مقدمه, توجّه به دو نكته ضرورى است: .١‏ 
ترديدى نيست كه انتقاد مارقين به امام و اصرار آنان براى اعتراف كرفتن از آن حضرت در مورد خطايى كه خودشان مرتكب آن 
شده بودند, كناهى يزركك و آشكار استث. ". جهره هاى مقدّس و روحانى نماى مارقين, شعارهاى فريبنده و هواداران فراوان آنان و 
سرانجام, فضاى نامطلوب سياسى جامعه در عصر حكومت اماء(عليه السّّلام) , موانع مهّى بود كه جل وكيرى از انتقادات ويرانكر 
آنان رابا مشكل مواجه مى ساخت. با اين حال, امام على (عليه السّد.لام) در زمينه مبارزه تند تبليغاتى عليه آنان, تا آن جا كه مارقينْ 
دبك ويفير نيذه بودتنى قرم را لسع تداة #اتااشكافن كدو وراب حكرمت :اشلاين منلهانه اسعادتد مه نان نهر 
جند تن) را از دم شمشير عدالت كذراند. امام در مبارزه تبليغاتى خود, اين منتقدان سياسى را به عنوان بدترين مردم معرّفى مى كرد: 
ثم أنتم شرارٌ الناس و من رَمَى به الشيطانٌ مَراميه و ضَرَبَ به تِيهَهُ. 71 يس شما بدترين مردميد وآلت دست شيطان, و موجب 
كمراهى اين و آن. روزى امام در كوفه در يكك سخنرانى, داستان تأسف انكيز حكمين را براى مردمٌ تعريف مى كرد. يكى از 
حاضران برخاست و كفت: «يا امي رالمؤمنين! نخست ما را از تن دادن به حكميّت, نهى فرمودى ,اما يس از آن يذيرفتى و بدان فرمان 
دادى. ما نفهميديم كدام يكك از اين دو روش جا بوده است6). امام با شنيدن اين سخن, از شدّت تأَسَفْ,ٍ دست هايش را بر هم 


كوبيد و فرمود: هذا جزاء من ترك العٌُقدة.18 اين, سزاى كسى است كه جانب دور انديشى را نيايد. مقصود امام, سياه خويش بود 
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كه فرمان او را نبذيرفتند وفريب معاويه را خوردند. اشعث بن قيس 74 كه از مخالفان سياسى امام بود, جنان ينداشت كه امام, خود 
را مى كويد. لذا فرصت را غنيمت شمرد و به عنوان اعتراض در ياسخ به امام, فرياد زد: هذه عليكك, لا لكك! ١‏ اين (ياسخ», به زيان 
توست,و نه به سود توا اشعث, با اين سخن مى خواست به حضّ ار القا كند كه بايد امام را سرزنش كرد كه حكميت و داورى را 
يذيرفت, نه كسانى كه او را وادار به يذيرش كردند. امام, با شنيدن زياده كويى اشعث, نككاه تندى به او افكند و فرمود: ما يُدريكك 
ما عَلَيَ مِمَا لى! عليكك لعنةٌ الله و لعنةٌ اللاعنين! حائكك ابن حائكث, منافقٌ ابن كافرا واللِّ لقد ررك الكفرٌ مرَة و الإسلام أخرى, فما 
قَدَاكَ من واحدهٌ منهما مالك ولا عسبك و إِنَّ امرأ دلَّ على قومه السيفٌ و ساق إليهمٌ احتف لَحَرِىٌ أن يَمقْتهُ الأقرب و لا يمن 
الأبعدُ. "١‏ تو جه مى دانى كه جه بر زيان من است وجه به سود من؟! نفرين خحدا و نفرين كنندكان بر تو باد! درغكوى 
درغكوزاده!7” منافق كافر زاده! تو يكك بار در زمان كفر و يكك بار در دوران حكومت اسلام به اسارت درآ مدى, و در هر دو بار, 
نه مال تو برايت سودمند بود و نه تبارت كارساز. آرى! آن كه خويشاوندانش را كرفتار تبغ دشمن سازد و آنها را در كام مركك 
برد سزاوار است كه آشناو كينه او به دل كيرد, و بيككانه, به او اطمينان نكند. بى نوشت : ١؟.‏ نهج البلالغه, خطبه 712 77. 
كنزالعمّال, ح ١571‏ رُجامع البيان, الطبرى, جه, ص ٠٠١‏ . 77. موسوعه الامام على(ع), ج؟, ص .7"١‏ 716. نهج البلاغه, خطبه 18؟. 
". همان جا. 18. ر.ك: جاذبه و دافعه على(ع), ص8١1-١17.‏ 71. نهج البلاغه, خطبه /177. 18. مصادر نهج البلاغةٌ و أسانيده, سيد 
عبدالزهراء الحسينى, ج١,‏ ص /81ل98". 14. وى از مخالفان و منافقان داخلى حكومت امام على(ع) بود. او همراه خوارج, در 
بحبوحة كك صفين, حكديت و حكه .را بر امام على (ع) تحميل كرد در قثل امام على(ع) تقشن :واشت وشترش امام حسن(ع) را 
مسموم كرد و يسرش در قتل امام حسين(ع) دخيل بود. ."١‏ نهج البلاغه, خطبه 19. .١‏ همان جا. لا عمال وا كت راجيا ك4 د 
معناى: «جولا و جولازاده» و «منحرف و منحرف زاده» و «متكبر و متكبرزاده» و «دروغكو و دروغكوزاده) تفسير شده است. ر.كك: 
شرح أبن ابى الحديد ,مصادر نهج البلاغة رو ...منبع :أ 301]:10.17]. /الالاثالالا اس 

تأملى در فقه شورا و مشورت 

تأملى در فقه شورا و مشورت نويسنده: سيد على ميرموسوى توفيق الشاوى, فقه الشورى والاستشاره, الطبقه الثانيه.( قاهره», الوفاء 
للطباعه والنشر 1497م/ ١5٠ق‏ در ميان آثار مربوط به فقه سياسى اهل سنت, كتاب ((دكتر توفيق الشاوى)», داراى نوآورى هايى 
مى باشد. با كرم شدن مباحث مربوط به دمكراسى در جهان اسلام, ياره اى از انديشمندان مسلمان معاصر عرب, درصدد برآمدند تا 
با بازنكرى در متون دينى, الككُويى ويزه را بركزيندد كه هم بتواند ياسخككوى نيازهاى زمانه باشد و هم با معارف و ارزشهاى دينى 
سازكار باشد. اين امر سبب شد تا بحث يبرامون مفهوم شورا در نظركاه اسلام, اهميت يابد و شمارى از اين انديشمندان الككوى فوق 
رادر اين مفهوم يافتند و دراين باره, آثارى تدوين يافت. كتاب ((فقه الشورى والاستشاره)) با نكاهى نو به مفهوم شورا و قلمرو 
عرصه هاى آن, در راستاى تدوين نظريه اى فراكير يبرامون (شورا) نككاشته شده است كه در اين نوشتار مورد توصيف واقع مى 
شود. ١‏ مولف معتقد است كه وازه شورا نشانكر دو مفهوم است رزيكى عام و ديكرى خاص. مفهوم عام شورا هر كونه همفكرى و 
تبادل نظر را در بر مى كيرد, هرجند كه فاقد جنبه الزامى باشد. مفهوم محدود و خاص شوراو نشانكر ييمانى الزامى است كه از سوى 
مجموعه اى از افراد (جماعت) صادر مى شود.(١)‏ نويسنده درصدد است تا نظريه خود را ييرامون مفهوم عام شورا سامان دهد.(؟) 
هدف او از اين تلاش, اين است كه از متون دينى, نظريه و روشى استخراج كند كه بين حفظ شريعت و التزام آن از سويى و نقش 
مردم از سوى ديككر جمع نمايد. از نظر او, نه نظامهاى استبدادى به كونه اى كه در تاريخ خلاافت اسلامى وجود داشت ونه 
دمكراسى به شيوه غربى آن, قادر به اين كار نيستند در حالى كه نظام شورا توانايى اين امر را داراست.() ١‏ ايده اصلى شاوى اين 
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زندكَى خصوصى نيز همكارى و تبادل نظر توصيه شده است, هرجند التزام به نتايج آن ضرورت ندارد. از اينروه وى در بيشتر 
مباحث كتاب خود, درصدد مقايسه شورا و امتيازات آن با دمكراسيهاى غربى از يكك سو و نظامهاى كمونيستى از سوى ديكر است. 
از نظر اوه تمايز بين انواع شوراه اولين كام در بررسى و تبيين حكم آن است و اشتباه بسيارى از يزوهشكران ناشى از همين عدم 
تمايز است و همين امره موجب يبدايش آراى متناقض بيرامون وجوب يا عدم وجوب و الزامى يا غير الزامى بودن آن كرديده است. 
شاوى به سه نوع اصلى اشاره مى كند: ١‏ ((استشاره)) يا ((مشورت اختيارى)) كه امرى اخلا.قى است و در حوزه مسائل و امور 
خصوصى و شخصى بدان توصيه شده است و ييروى از آن, جنبه الزامى ندارد. اين قسم, شامل مشورت در امور عمومى كه اختيار 
آن به يكك نفر يا يكك نهاد و كروه واككذار شده, نيز مى شود. 1 شورايى (اجتماعى) كه مربوط به امور عمومى بوده و منتهى به 
اتخاذ تصميم و قراردادى اجتماعى مى كردد. اين قسم از شورا واجب و يبروى از نتيجه آن الزامى است. 7 مشورت در فقه و 
اجتهاد: اين نوع از شورا ما بين دو قسم اول قرار مى كيرد. وى معتقد است كسانى كه حكم به عدم وجوب شورا و غير الزامى بودن 
آن كرده اند به قسم اول نظر داشته اند رُولى حكم آن را به قسم دوم نيز سرايت داده اند و كسانى كه حكم به وجوب مطلق كرده 
اند بر عكس دسته قبل عمل كرده اند. بنابراين تمايز بين اين اقسام ضرورى است. ((نتيجه بى توجهى به اين تفاوت, اين شده است 
كه لفظ شورا بدون اضافه كردن قيدى به آن, در هر دو نوع اختيارى و وجوبى به كار رود واين امر به صدور حكم يكسانى 
(وجوب والزام) در مورد آنها منجر شده است و يزوهشكران را دو دسته كرده است. دسته اى, حكم شوراى اجتماعى را بر همه 
حالاءت مترتب ساخته اند و دسته اى ديكر, حكم استشاره يا مشورت اختيارى فردى را بر همه حالات روا دانسته اند و اين امر به 
يكك جدال بى نتيجه انجاميده است)).() شاوى براى نوع اول وازه ((استشاره)) را بركزيده و براى نوع دوم وازه ((شورا)) را مناسب 
مى داند. از ديد كاه مولف, موضوع شورا يكى از موضوعات اصيل و عميق و كسترده فقه اسلامى است و ثمره آن منحصر در فقه 
اسلامى نبوده رُبلكه در حقوق عمومى و حقوق بين الملل نيز كاربرد فراوانى دارد. دو قلمرو اصلى شورا, يكى فقه اسلامى است و 
يكى نظام سياسى و به دليل استقلال حوزه شريعت از حكومت در تاريخ اسلام, شورا در فقه, اصالت خود را حفظ كرده است,م 
هرجند در حوزه سياست اين اصل تعطيل كرديد و به فراموشى سيرده شد. بر اين اساس, مباحث شورا در فقه به دو بخش منقسم مى 
كردد ريكى بحث از اجماع و اجتهاد در فقه است كه جايكاه آن در علم اصول مى باشد و دوم بحث از نقش آن در كزينش 
زمامداران و نظارت بر ايشان است كه جايكاه آن در مبحث نظام حكومت و دولت, در علم فروع مى باشد. به نظر شاوى لازم است 
تا بررسى جامع و شاملى بين اين دو بحث را جمع كند و در اين راستا, وى مباحث كتاب خويش را در سه فصل اصلى مطرح مى 
سازد (كه از هر يكك به عنوان ((كتاب)) ياد مى كند): اول: شورا در شريعت و فقه ويا شريعت شورا دوم: شورا در حكومت و يا 
امت شورا سوم: آينده شورا در فصل اول: از رابطه متقابل بين شورا و شريعت بحث مى كند. از سويى فقه الشورى و احكام آن, از 
مصادر شريعت كرفته مى شود واز سوى ديكر, شورا به عنوان روشى براى استنباط احكام شريعت از طريق اجماع و اجتهاد, داراى 
نقش مى باشد و به همين دليل فصل اول به دو بخش كلى تقسيم مى شود يكى ((شورا و احكام آن در شريعت)) و دوم ((جايكاه 
شورا در منابع فقه: اجماع و اجتهاد)). در فصل دوم يا كتاب دوم مباحثى جون سرشت و مبانى شورا. مبانى قانونى و نقش قرارداد در 
شورا و بررسى نظام ناقص شورايى كه در آن جايكاه شورا در حاكميت, تحت الشعاع قرار كرفته است, اختصاص دارد. و در فصل 
سوم. وضعيت كنونى شورا در جوامع اسلامى و تصميماتى كه در اين رابطه براى آينده بايستى اتخاذ كرد, مورد بحث قرار كرفته 
است. نظر به كسترد كى مطالب كتاب و برخى از زوايد, در ادامه, به توصيف اجمالى و بيان اهم نكات مطرح شده در فصول و 
ابواب آن مى يردازيم. شريعت شورا عنوان فوق, براى فصل اول از اين كتاب انتخاب شده است. در اين فصلء ابتدا مبانى دينى 
شورا در منابع اسلامى بيان مى كردد. هدفى كه در اين بخش دنبال مى شود, استخراج نظريه اى اسلامى بيرامون شورا است و 
مولف به دنبال اثبات اين است كه شورا يكك اصل و روش اسلامى است و داراى مزايايى نسبت به دمكراسيهاى غربى مى باشد. در 
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اين راستا, به ادله قرانى شورا استناد مى شود. نكته جالب در اين قسمت, استناد به آيات امر به معروف و نهى از منكر براى اثبات 
اصل شورا است. شاوى كوشش مى كند, ثابت كند امر به معروف و نهى از منكر, تنها از طريق شورا قابل اجرا است و به اين ترتيب 
شورا به عنوان مقدمه لازم براى تحقق اين واجب, واجب است. وى معتقد است, بدون شورا راه براى سوء استفاده از اين اصل و 
تجاوز حاكمان به حقوق مردم يا افراد به حقوق يكديكر باز مى شود. بخش ديكرى از اين فصل, به بيان احكام مشورت يا استشاره 
و شورا اختصاص يافته است. در اين بخش, مولف ابتدا انواع مشورت و شورا را متمايز ساخته و سيس به بيان احكام آنها مى 
يردازد. در بحث از شوراى اجتماعى نيز ميان وجوب و الزام, تفاوت مى كذارد. منظور از وجوب, ضرورت تشكيل شورا و اتخاذ 
تصميم از اين طريق مى باشد رولى الزام نشانككر ضرورت بيروى از نتايج شورا است. از نظر وى, ميان وجوب شورا و الزامى بودن 
بيروى از حاصل و نتيجه آن, تلا-زم وجوب ندارد و امكان وجود اولى بدون دومى منتفى نيست.(0) بخش سوم ازاين فصل به 
بررسى جايكاه شورا در منابع شريعت اسلام اختصاص يافته است. از نظر نويسنده, شورا هم از طريق اجماع و هم از ناحيه اجتهاد در 
استنباط احكام شريعت داراى نقش مى باشد. در ادامه, بحث كسترده اى ييرامون اجماع و اجتهاد مطرح كرديده و فروعات بسيارى 
در اين رابطه مورد بررسى قرار كرفته است. در بحث از اجماع, ضمن بيان عناصر تشكيل دهنده آن (اتفاق, منسوب به دقت و در 
عرصه مسائل فقهى) تفاوت آن با شورا در عرصه سياسى در دو مورد, ذكر مى شود: ١‏ حوزه اجماع, مسائل مربوط به فقه و 
قانونكذارى اسلامى است ١‏ اجماع مستلزم اتفاق مى باشد. سيس جايكاه اجماع در ميان ساير منابع شريعت بيان مى كردد و مرتبه 
اجماع بس از كتاب و سنت قرار مى كيرة. مولف انواع اجماعها را نيز درجه بندى كرده و ميزان اعتبار هر يكك را بيان مى دارد. 
شاوى سيبس ييشنهاد ((سنهورى)) و ((دهلوى)) براى تشكيل مجلس اجماع را نقد مى كند و معتقد است خطر اينكه جنين مجلسى 
تحت سيطره حكومت درآيد وبه استقلال شريعت لطمه وارد آورد, بسيار است. موضوع ديكرى كه در اين قسمت مطرح شده, 
قانونكذارى است. مولف ابتدا بين قوانين وصفى رايج در نظامهاى مدرن و قانونكذارى بر اساس شريعت اسلامى تفاوت مى كذارد 
و معتقد است در جوامع اسلامى, قانونى كردن احكام شريعت امرى ضرورى است و در عين حال داراى مخاطراتى نيز مى باشدمْ 
بنابراين داراى شرايطى مى باشد. وى جالشهاى موجود در زمينه قانونكذارى در جارجوب احكام شريعت را بيان كرده و راه حلهايى 
براى آن ارائه مى دهد. قسمت دوم از كتاب با عنوان ((امه الشورى)) به بحث از جايكاه شورا در امت مسلمان اختصاص دارد. اين 
قسمت داراى دو فصل مى باشد ,در فصل اول, به بررسى آزادى به عنوان جوهر و ماهيت اصلى شورا مى يردازد و در فصل ديكرو, 
نظام حكومتى مبتنى بر شورا را مورد كنكاش قرار مى دهد. از نظر مولف, تاريخ دولتهاى اسلامى طبق اين نظر به دو بخش قابل 
تقسيم است ويكى, حكومت كامل شورايى و ديكرى حكومتهايى كه در آن شورا به طور ناقص (تنها در عرصه تشريع و فقه) وجود 
داشته است. در دسته اول, حاكمان بر اساس تصميم متخذ از ناحيه شورا, به عنوان جانشين امت عهده دار فرمانروايى مى شوند و 
مشروعيت اين شورا در صورتى است كه افراد به طور كاملا آزادانه در آن شركت كنند ,ُهرجند اين آزادى بايستى در جارجوب 
شريعت باشد در غير اين صورت حكومت راشله نبوده و بايستى براى تبديل آن به راشده تلاش كرد. يكى از نكات قابل توجه در 
اين قسمت, اين است كه نويسنده سعى كرده است با استناد به اصل شورا, يايه اى براى اصل آزادى در اسلام تإسيس كند. از نظر 
وى, شناسايى اصل شوراء مستلزم شناسايى شخصيت مستقل و آزاد افراد به طور ييشينى است. بنابراين اصل آزادى از يكك امر 
ايجابى استنباط مى شود نه از اصل عدم ولايت. ((جوهر شورا در اسلام آزادى است. جون بنيان شورا بر اين است كه آزادى افراد 
اصيل است و به همين جهت, حق ابراز نظر خود را همانند ديكران دارا هستند و حق انتقاد ديد كاه ديكران و تعيين حكام را دارا مى 
باشند و ه ركاه كسى از آزادى بهره مند نباشد, نظر او نيز ارزشى ندارد و لذا مفهومى براى مشاركت او در مشاوره و همفكرى و 
تبادل نظر قابل تصور نيست)).(6) ((... بنابراين فرمانروايى, در مرتبه بتعدى نسبت به آزادى و حقوق افراد قرار دارد)).(/0) به نظر 


شاوى, اين يكى از امتيازات اسلام نسبت به دمكراسى است رجون در دمكراسى, فرد در اكثريت ذوب مى شود و آزادى او تحت 
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الشعاع اكثريت واقع مى شود. به همين دليل است كه در يرتو اصل شورا, حق فرد مقدم بر جامعه مى شود. بر همين اساس, وى 
معتقد است رإى شورا براى فرمانروا جنبه الزامى دارد و به انتقاد از كسانى مى يردازد كه بيروى از نتيجه شورا را بر حاكم ضرورى 
نمى دانند. نقد ديدكاه عبدالرزاق شاوى در ادامه به نقد ديدكاه ((عبدالرزاق)) يرداخته است. در اين زمينه, وى ابتدا به مقايسه 
نظ ركاه ((سنهورى») با عبدالرزاق مى يردازد و نقطه اشتراك هر دو را در ضرورت حكومت بيان مى دارد. اختلااف سنهورى با 
عبدالرزاق بر سر اين است كه از نظر سنهورى, اسلام مبانى معينى براى حكومت وضع كرده است و مسلمانان را به مراعات آنها 
ملزم ساخته است رُولى عبدالرزاق بر عكس معتقد است كه اسلام هيج نوع نظام خاص سياسى را ييشنهاد نكرده است. شاوى, از 
اطلاق كلام عبدالرزاق استفاده مى كند كه هر نوع حكومتى اكرجه استبدادى باشد به نظر او با اسلام سازكار است و به اين ترتيب 
وى, شوراى آزاد را به عنوان يكى از مبانى حكومت در اسلام انكار مى كند. بدين ترتيب, عبدالرزاق به جاى معرفى يكك نظام 
حكومتى سازكار با اصول اسلامى كه بتواند جانشين نظام خلافت شود, به كلى آن را انكار و زحمت تحقيق رااز خود سلب كرده 
وراه را براى سكولاريسم و دور شدن حكومت از ارزشهاى دينى فراهم مى سازد. در حالى كه به نظر شاوى, اصل شوراء بهترين 
اصلى است كه مبناى حكومت در اسلام را تشكيل مى دهد. در اينجا, ديدكاه مولف كاملا قابل ايراد است رُجرا كه هدف 
عبدالرزاق اين است كه مسائل حوزه سياست را از قلمرو انتظارات از دين, خارج كرده و آن را در حوزه عقل بشرى قرار دهد و اين 
مسإله با يذيرش ياره اى از ارزشهاى كلى در دين اسلام كه نظام سياسى مكلف به رعايت آن است, منافاتى ندارد. ((همانا اين 
مواردو مسائل سياسى صرف مى باشد كه دين درباره آنها دخالتى نكرده است, نه شناسايى كرده و نه انكار نموده است, نه بدانها 
فرمان داده و نه از آنها نهى كرده است ربلكه آنها را براى ما قرار داده است تا به احكام عقل خود و تجربه هاى امتها و قواعد 
سياسى رجوع كنيم)).(8) به نظر مى رسد التزام به اصل شورا نيز به نوعى بازكشت به همين كلاسم باشد ,رُجون در سايه اين اصل, 
تعيين شكل حكومت و قواعد اداره آن با عقل انسانهار مشخص مى شود. ((اصل شورا در اسلام معنايش اين است كه به افكار و 
نظريات افراد و كروهها, در تصميم كيريهاى اجتماعى و تعيين نمودن آن حق مشاركت داده شود)).(9) آزادى تشكيل كروههار, 
جمعيتها و احزاب در اين رابطه, ديد كاه شاوى به طور خلا-صه اين است: ((شورا تنها در جارجوب نظام حزبى حاصل نمى شود و 
انحصار كفتكُو و فرمانروايى را در جارجوب احزاب روا نمى شمارد ربلكه اصل شورا, حق اظهار نظر و دفاع از آن را براى همه 
افراد در جامعه به رسميت مى شناسد ,حال جه اينكه فرد عضو حزب باشد يا اينكه مستقل باشد)).(١3)‏ وى در تحليل احزاب, بيشتر 
به ابعاد منفى آنها مى انديشد و معتقد است در جوامع مدرن احزاب جانشين كليساهاى قرون وسطى شده اند ربه همين دليل است 
است كه نظامهاى فاشيستى و ديكتاتورى, در قالب همين نظامهاى حزبى ظهور يافته اند. در نهايت شاوى مى كويد: ((به نظر ماو در 
واقع. شورا منافاتى با نظام حزبى ندارد, ولى آن را به اصول شريعت مقيد مى سازد, شريعتى كه هم از تفريطى كه منجر به تعدد 
احزاب مى شود, باز مى دارد و هم از افراط در قالب نظام تكك حزبى, نهى مى كند)).(1١1)‏ تحليل شاوى در مورد احزاب نشانكر 
اين است كه اصل شورا به امر تازه اى در باب احزاب منجر نمى شود به همين دليل, سبكك بحث وى بيشتر عقلانى است تا شرعى. 
ايستايى اصول و آزادى مقررات و سازماندهى فصل ششم كتاب با عنوان فوق آغاز مى شود و مقصود اين است كه بر اساس مبانى 
دينى اسلام, اصول ثابت شوره راه را براى تعيين شيوه تحقق آن مسدود نمى سازد ربلكه كيفيت و تنظيم قواعد و اجراى آن بر 
اساس مقتضيات زمان و مكان و با استمداد از عقل و معارف بشرى شخص مى شود. هرجند در اسلام برترى از آن شريعت و 
خداست رولى اين امر سبب نمى شود كه در نظام اسلامى نوعى تئوكراسى از قبيل آنجه در مسيحيت بود, بوجود آيد. تئوكراسى 
مسيحى به معناى فضيلت صنف و دسته خاصى براى اجراى احكام الهى هركز در اسلام يذيرفته نيست. شاوى در اين فصل كوشش 
مى كند تا اين ادعا را مدلل سازد. به نظر وى, ادعاى طرفداران سكولاريسم در مورد اسلام, مصداق ندارد جون سلطه شريعت به 


معناى سلطه طبقه خاصى بر جامعه نخواهد بود و اساسا در اسلام, سلطه دينى وجود ندارد وو به همين دليل, بحث از جدا ساختن 
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سلطه دينى از سلطه مدنى, مفهوم نمى يابد. ((صحبت از جدايى بين فرمانروايى دينى از فرمانروايى مدنى, تنها در اروياى مسيحى 
جايى دارد رجون كليسا از سلطه دينى و قانونكذارى بهره مند است)).(11) شاوى, متهم شدن سنهورى به طرفدارى از علمانيت را 
ناشى از افكار سلطه دينى مى داند و اين را شاهدى براى مدعاى خود ذكر مى كند. ((سنهورى در كتابش بر اين نكته تإكيد مى 
كند كه اجراى شريعت اسلام, موجب بر يايى يكك حكومت مدنى است و جامعه را از بريايى هر نوع حكومت خداسالارانه 
نكهدارى مى كند)).(1١)‏ اصلى كه موجب جدايى حكومت اسلامى از تئوكراسى مى شود, استقلال شريعت از حكومت و جدايى 
كامل بين امر تشريع و امر حكومت مى باشد, بدين ترتيب منبع مشروعيت حكام تنها اراده مردم است. شاوى به ييروى از استاد 
خويش, سنهورى مواردى را كه حكومت اسلامى در ارتباط با شوون دين برياى دارد, به اختصاصات يا اختيارات حكومت تعبير مى 
كند و بين اختيارات و سلطه فرق مى كذارد. جون اختيار صرفا يكك شإن اجرايى است و براى همه احكام نيز وجود دارد. شورايى 
بودن امامت در اين قسمت مولف درصدد اثبات اين امر است كه: ((امامت در فقه همانند امامت در حكومت مبتنى بر رضايت توده 
مردم توسط يكك شوراى آزاد مى باشد.))(15) استدلال وى در مورد شورايى بودن امامت در فقه, اين است كه امامت افرادى مثل 
ابوحنيفه و شافعى, مالكك و حنبل توسط سلاطين شناسايى نشد ربلكه اين جمهور و توده مردم بودند كه بر اساس شناخت خويش, 
از آنان بيروى و آنان را امام قرار دادند. علاوه بر اين, امامت فقها صرفا در امر افتا است و اين موجب جدايى و استقلال شريعت از 
حكومت واستقلال علما از حكام مى باشد. مولف در اينجا تعريضى به نظركاه شيعه درباره امامت دارد و بر آن است كه نظريه 
ولايت فقيه امام به دليل اعتبار انتخاب مردم به جاى وصيت, كام بسيار مهمى در تقريب فقه شيعه و فقه سنت برداشته است. ديد كاه 
وى دراين باره در صورتى صحيح است كه نظريه امام را ولايت انتخابى فقيه بدانيم در حالى كه در قرائت مشهور و رايج, نظريه 
امام ولايت انتصابى فقيه بوده است.(0١)‏ نقش شورا و رإى مردم در امامت فقهى بدين ترتيب است كه علما تنها حق افتا دار ند ولى 
قدرت الزام كسى را ندارند واين الزام در سايه يذيرش و ييروى مردم به وسيله شورا حاصل مى شود. بنابراين علما حتى سلطه 
تشريعى نيز دارا نيستند. به همين دليل است كه هيج تشكيلاتى از سوى علما به عنوان متوليان شريعت تشكيل نشده است. تفكيكك 
امامت سياسى از امامت فقهى در اين بخش دو بحث مطرح شده است ويكى اينكه آيا اطلاق امام به حكام, جايز است يا اينكه صرفا 
در مورد مجتهدين در فقه مى توان به كار برد. از ديد كاه مولف جون ولا-يت سياسى بر اساس شورا است و شرط اجتهاد براى 
زمامدار لازم نيست, لذا اطلاق امام به او جايز نيست. بحث ديكر اينكه آيا جمع روايات در الككوى آرمانى لازم است يا نه؟ به نظر 
وى در دوران خلااخت راشله, نمونه اى از اين جمع وجود داشته است رولى در شرايط فعلى ممكن نيست, خصوصا با يبشرفتها و 
ييجيدكيهاى جهان امروز. تخصص در فقه با تخصص در امر اداره سياست, قابل جمع نيست. بحثى كه در اينجا قابل طرح مى باشد, 
اين است كه با تفكيكك امر امامت آيا يكى بر ديكرى برترى دارد و اين برترى از آن كيست؟ ياسخ واقع كرايانه به اين يرسش از 
نظر شاوى جنين است: ((در شرايط جدايى ولايت سياسى از امامت فقهى, بايستى يكك موازنه دقيق بين عمل فقها در عرصه فقه و 
اجتهاد و ولا.بت حكام در عرصه سياست وجود داشته باشد. امامان فقهى, كلام آخر را در حوزه شريعت و فقه مطرح كنند و 
سلاطين حرف آخر را در عرصه سياست بزنند)).(12) ايراد اين ياسخ اين است كه ملاكك تمايز مسائل دو حوزه مشخص نيست و از 
اين جهت, امكان تداخل وجود دارد. به هر حال مولف بر تفكيكك دو حوزه فوق اصرار دارد. حتى در صورتى كه فقيه جامع 
الشرايط عهده دار ولايت سياسى باشد, حوزه اختيارات وى شامل مسائل مربوط به شريعت نمى باشد. مولف سيس به بحث از قلمرو 
آزادى در تعيين مقررات و سازماندهى شورا مى يردازد و بار ديكر تفكيكك شورا در عرصه فقه و سياست را مطرح مى كند. بحث 
بعدى وى در ارتباط با نقش مشاوره آزاد و مستمر در عرصه فقه است. و در نهايت اين نكته را مطرح مى كند كه التزام شورا به 
شريعت مانع از تحول حكومت اسلامى به ديكتاتورى است. قسمت بعدى كتاب با عنوان ((حكومت الشورى») آغاز و داراى دو 


فصل است در فصل اول ويزكيهايى كه موجب برترى حكومت شورايى است, مطرح مى شود. در اين زمينه, ابتدا وجوه تمايز نظام 
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شورايى و نظام دمكراتيكك بيان كرديده است. و سيس به نقش قرارداد اجتماعى در حكومت شورايى يرداخته شده و مباحثى نظير 
بيعت مطرح كرديده است. بحث از تحول نظامهاى سياسى در جهان قديم و جديد, بحث ديكرى است كه مولف به آن مى يردازد 
و دراين راستا انواع نظامهاى سياسى را در طول جهان مورد بررسى اجمالى قرار مى دهد. يس از اين ببحث دمكراسى اسلامى و 
ويزكيهاى آن مطرح و در ارتباط با رقابت در حكومت اسلامى مطالبى بيان شده است. در فصل هشتم به اصل مقاومت در برابر 
حكومت طغيانكر اشاره و سيس اصل ضرورت مطرح مى كردد و مراد از اصل ضرورت به نظر نويسنده, اين است كه هركاه 
مقاومت در برابر حاكم طاغوت موجب بروز فتنه و ريخته شدن خونها شود, و جاره اى جز يذيرش نظام استبدادى نباشد, بر اساس 
اصل ضرورت تن دادن به جنين حكومتى جايز است. بخش اخير كتاب با عنوان ((مستقبل الشورى)) آغاز مى شود. در اين بخش, 
نويسنده ابتدا كوشش مى كند كه وضعيت موجود جوامع اسلامى و مخالفت اين وضعيت با اصل شورا و مبانى آن را بيان دارد. 
سيس با توجه به شروع جريان بيدارى اسلامى به تحليل وضع مطلوب و جكونكى دستيابى به آن مى بردازد. نقد و ارزيابى كتاب -١‏ 
با توجه به مطالب و محتوى كتاب, تلاش نويسنده براى استنباط و استخراج نظريه اى دينى براى اجتماع و نظام سياسى مشخص مى 
كردد وازاين جهت قابل تقدير است. ويزكى مهم اين نظريه, آشتى بين حق مردم و التزام به شريعت در تعيين سرنوشت اجتماع 
است و با تلاش نائينى قابل مقايسه است. 1 نكته ديكر اينكه تإكيد شاوى بر جايكاه كفتكو در شورا و نيز دو اصل آزادى بيان و 
نقد و برابرى همككان در اظهار نظر و مناقشه در ادله ديكران, بحثهاى متفكرانى نظير ((هابرماس)) در ((وضعيت كلامى ايدهآل)) و 
((جات راواز)) ذر نظريه عدالث را مداعى مى كند. .به غيارت ديكرو تويسنده نه ظور:ناخوة] كامر تلاش كرده است تااز اصل شورا 
در شريعت و منابع دينى اسلامى, اصول آزادى و برابرى را استخراج كرده و مبناى ايجابى براى آن بيايد. ” اصرار بر تمايز بين اصل 
شورا و دمكراسى از جمله مواردى است كه در سراسر كتاب به جشم مى خورد. نويسنده وجوه مختلف اين تمايز را مطرح مى سازد 
ودر برخى از موارد نظير مقيد بودن شورا به شريعت, كفتار او رواست. ولى در ياره اى موارد نشان از بيش داوريهاى غلط وعدم 
احاطه وى نسبت به مدلهاى دمكراسى در غرب دارد. دمكراسى نيز همانند شورا مى تواند به عنوان يكك اصل و روش مطرح و با 
التزام به دين نيز سازكار باشد. به علاوه الكوى دمكراسى مطلق آرمانى غير قابيل حصول بوده و ازاين جهت مقايسه شورا با آن غير 
واقع بينانه به نظر مى رسد. از نظرات نويسنده, ارتباط با آزادى سازماندهى و تنظيم مقررات شورا مى توان دريافت كه تطبيق 
اصل شورا با مقتضيات مختلف زمانى و مكانى, بر عهده عقل بشرى نهاده شده است و از اين رو جزئيات آن راو اجتهاد افراد است 
كه تعيين مى كند. جنين برداشتى الككوى شورايى را يكك الككوى دمكراتيكك تلقى مى كند و بحث نويسنده بيرامون اختلا.ف در 
مفهوم را به يكك دعواى لفظى تقليل مى دهد. ه جايكاه شورا در منابع فقه بحث جديدى است كه توسط مولف مطرح شده است. 
از نظر وى, اجماع و اجتهاد در سايه شورا محقق مى شود و ازاين جهت شورا را مى توان يكى از منابع شريعت برشمرد. تازكى 
بحث به اين دليل است كه از سياق ادله اقامه شده ييرامون اجماع و اجتهاد در فقه اهل سنت, جنين برميآ يد كه برداشت فوق مدنظر 
يبشينيان نبوده است. در عين حال اين برداشت قابل نقد نيز هست (جرا كه اجماع به معناى اتفاق امت هميشه مبتنى بر شورا نبوده و 
جه بسا ناشى از يكك سيره عقلايى و يا عرف باشد و توسعه مفهوم شورا به حدى كه قابل اطلاق بر اين دو باشد, قدرى بعيد به نظر 
مى رسد. از سوى ديككر, تاريخ فقه, نشانكر تفرد فقها و عدم التزام آنان به شورا در مقام افتا بوده است. # نقطه ضعف ديكر اثر 
شاوى در بعد استدلالى آن است. همانكونه كه از عنوان كتاب برميآيد, موضوع بحث فقهى بوده و لذا رعايت سبكك مباحث فقهى 
در آن ضرورى است. در حالى كه براى خواننده مشخص مى شود از استدلالات موجود در كتب فقهى و روش شناسى مباحث 
فقهى, كمتر ييروى شده است و سبكك مباحث بيشتر جنبه عقلى دارد. در مجموع ادعاهاى بسيارى در جاهاى مختلف كتاب طرح 
شده است كه اثبات آن در جارجوب استدلال فقهى مشكل به نظر مى رسد. / زياده كويى و تكرار مكررات به حدى است كه 


حجم كتاب را نسبت به محتواى آن دو جندان و بلكه بيشتر ساخته است. خواننده با مشاهده اين وضعيت نسبت به دقت و وزانت 
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مباحث دجار ترديد و در مواجهه با بسيارى مطالب, تندخوانى را ترجيح مى دهد. علاوه براين ياره اى از مطالب از موضوع بحث 
خارج و ارتباط آن با ساير مباحث كاملا فرعى است. 8ل ديد كاه او در ارتباط با نظريه ولايت فقيه و جدا ساختن آن از مبناى نصب 
و امامت, حاكى از برداشت محدود وى دارد. قرائت وى از نظريه امام خمينى(ره) و تإكيد بر عنصر انتخاب در نظريه ايشان, نشانكر 
عدم اطلااع وض از هعاق ولآيت ققيه امام استم بى ترشههاة ١‏ ترقيق الشارعئيفقه الشورى و الاسشفارة عن /003 همان ص ل "7 
هماةى عض 1 18 © فشاو صن 8:118ايق بحت موفوع مسق اسح براق اطلاع عع ركه متمد عبد القادر ابوفارس: 
حكم الشورى فى الاسلام و نتيجتها دارالقرآن, عمان, 1984م -608١ق.‏ *. فقه الشورى و الاستشاره, ص ١94؟.‏ /. همان, ص 148. .8 
عبدالرزاق, الاسلام و اصول الحكم, ص .70١‏ 4. توفيق الشاوى, فقه الشورى والاستشاره, ص 0ه". .٠١‏ همان, ص 87". .1١‏ همان, 
ص 8#. 17. همان, ص ه8”. 1. همان, ص 68". .١‏ همان, ص ./١‏ 10. براى اطلاع بيشتر ر.كث: محسن كديور, نظريه هاى دولت 


در فقه شيعه, طرح نو, 177/2. 18. توفيق الشاوى, فقه الشورى والاستشاره, ص 87. منبع: فصلنامه علوم سياسى اخ 
رهبرى در فرهنك اسلامى ازديدكاه شهيد علامه مطهرى(رحمت الله عليه) 


رهبرى در فرهنكك اسلامى ازديدكاه شهيد علامه مطهرى(رحمت الله عليه) نويسنده: سيد صمصام الدين قوامى از جمله مباحثى كه 
استاد مطهرى درآثار خود به خوبى به آن يرداخته» مساله رهبرى اسلامى است كه به شكلى ريشه اى و براساس معارف يايه اى 
دين به تنقيح آن همت كماشته است. ايشان رهبرى را مرادف امامت معرفى مى كند؛ همانكونه كه نبوت و راهنمايى را به يكك معنا 
مى دان براين اساسء رهيرئ برخاسته ازاصول دين وامرى مبتتى بر اعتقادات تتياديخ اسلامى اسث ويا توجه بة.جايكاة ويذه انى 
كه امر رهبرى درنظريه هاى نوين مديريت بيدا كرده؛ تا آنجا كه آن را عنصرى فراتر از مديريت مى دانند( درعين حال كه درخلال 
مباحث مديريت طرح مى شود) ضرورت يردازش نظريه رهبرى دراسلام جلوه بيش ترى مى يابد و مى تواند كمكك خوبى به 
مديريت يزوهان نيز به حساب آيد. اصلى ترين نظريه و ديدكاه استاد شهيد مطهرى درخصوص رهبرى را مى توان در «يادداشتهاى 
رهبرى و مديريت» ايشان جستجو كرد كه درحقيقت هسته مركزى بحث به حساب مى آيد و شاخ وبركك مطلب را درآثار ديكرش 
يافت. آن شهيد عزيز» منابع مورد نظر خود دربحث رهبرى را با ارجاع به آنها روشن نموده و كار يزوهشكر را آسان كرده است. 
وى در اين يادداشتها مطالب ويزه رهبرى را از ساير آثار خويش بركزيده و با دادن نشانى» به محقق اين امكان را مى دهد كه به 
توسعه بحث درجهارجوب ديد كاه استاد شهيد همت كمارد. -١‏ تعريف رهبرى دركاوشى دقيق و جامعء با عنوان «يديده رهبرى)» 
كه توسط يكى از يردازشكران نظريه رهبرى تنظيم شده استء تعريف هاى رهبرى اجتماعى ازديدكاه دانشمندان مغرب زمين را 
طبقه بندى مى كند. تعاريف رهبرى در اين تلاش به ١١‏ كروه طبقه بندى شده و در هر كروه» تعدادى از تعاريف كه وجه مشتركك 
دارند» به عنوان نمونه عرضه كرديده است. كوشش براى اين طبقه بندى به منزله جزو ضرورى شناخت دقيق رهبرى قلمداد شده 
است. دريايان نتيجه كيرى شده كه تعريفها در واقع بيانكر ابعاد كوناكون يديده رهبرى هستند و برحسب كاربرد» ممكن است از 
يكك تعريف خاص و يا تعريفى مركب از اين ابعاد استفاده كردد. )١(‏ استاد شهيد مطهرى دراين زمينه مى نويسد: ارهبرى و 
مديريت درعرف امروزء با همه توسعه و شمولى كه بيدا كرده استء اكر بخواهيم مرادف و همانندى براى آنها در مصطلحات 
اسلامى بيدا كنيم» بايد بككوييم: ارشاد (1) و رشد يا هدايت و رشد. قدرت رهبرى همان قدرت بر هدايت وارشاد است در 
اصطلاحات اسلامى.0)(") اين تعريفء. درمقابل آن حجم از تعاريف طبقه بندى شده؛ مى تواند روشن كننده غوامض باشد. يردازرش 
استاد شهيد نسبت به تعريف خويشء بر اين روشتكرى مى افزايد. ايشان درتعريف رشد كه هسته اصلى تعريف استء مى نويسد: 
«رشد در اصطلاح عرف و معمولى ماء يكك كيفيت جسمى است و وصف اندام است. قامتها و اندام ها در اصطلاح و درعرف امروز 
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جسمى. مى كويند كودكك يس از بلوغ جسمىء بايد بلوغ روحى نيز بيدا كند تا ثروت را دراختيارش بككذاريم و مى كويند تنها 
بلوغ جسمى براى ازدواج كافى نيست» رشد يعنى بلوغ روحى نيز لازم است. مقصود از رشد و بلوغ روحى شايستكى و قدرت 
تشخيصء دركك سود و زيان و لياقت اداره و بهره بردارى است به عبارت ديكر» رشد عبارت است از شايستككى ولياقت براى نككه 
دارى و استفاده و بهره بردارى صحيح از وسايل و سرمايه هاى حيات.0(©) درجاى ديكر مى افزايد: «يكى از سرمايه ها و بلكه مهم 
ترين سرمايه هاء سرمايه هاى انسانى است و اداره اين سرمايه؛ نككه دارى آنء, هدر ندادن آنء استفاده و بهره بردارى صحيح از آنء 
رشد (است).) (0) درجاى ديكر مى افزايد:(2) «رشد بهره بردارى ازسرمايه هاى انسانى و اداره و به كا ركرفتن آنها و يرورش دادن 
آن ها و بهره بردارى از آنها و سامان دادن و سازمان دادن به آن نيروها و آزاد كردن و حرارت بخشيدن واز سردى افسردكى 
وجمود خارج كردن آنها و باز كردن آنها: يعنى ياره كردن زنجيرهاى معنوى و روحى آنها كه (... ويضع عنهم اصرهم و الاغلال 
التى كانت عليهم...). (7) اين جنين رشدى همان است كه امروز به نام مديريت وو يا رهبرى ناميده مى شود.) با قدرى دقت 
درتعريف بالا و يردازش آنء كه مى تواند«نظريه رشد) قلمداد شود. نقطه اشتراكك تمامى تعاريف طبقه بندى شده؛ كه عبارت شد 
«از يكك فرايند نفوذ, كه بدان وسيله نفوذ ارادى رهبر به بيروان اعمال مى كردد) (8) دراين تعريف ديده مى شود, بلكه فرآيند نفوذ 
را هم و حتى برآيند را نيز مشاهده مى كنيم. ؟-خاستكاه رهبرى همانكونه كه كفته شدء منشأ و اساس رهبرى؛ اصل امامت است؛ 
استاد مى نويسد: «ميان نبوت و امامت فرق استء اولى راهنمايى است و دومى رهبرى» همجنانكه راهنمايى دينى نوعى رهنمايى 
است كه از افق غيب بايد رسيده باشد؛ يعنى راهنما بايد غيبى باشد. رهبرى نيز اين جنين است و اينكه ييامبر خدا صلى الله عليه و آله 
و برخى ييامبران ديكرء هم راهنما بوده اند و هم رهبر و ختم نبوت» ختم راهنمايى الهى است نه ختم رهبرى الهى... وظيفه نبى تبليغ 
است؛ «و ما على الرسول الاالبلاغ» ولى وظيفه امام اين است كه ولايت و سريرستى و رهبرى كند بر كسانى كه رهبرى او را يذيرفته 
ائد.) (9) اشيعه همانكونه كه تبوث؟ يعنى راهتمابى ديتى را از جائب دا مى دائدء رهيرى ديتى را نيز من جائب الله مى دائد. .در اين 
جهت ميان راهنمايى و رهبرى تفكيكك نمى كند. ييامبران بزرككء هم راهنما بوده اند هم رهبر. ختم نبوت ختم راهنمايى الهىء با 
ارائه برنامه و راه استء اما ختم رهبرى الهى نيست.» )٠١(‏ «نبوت از نوع راهنمايى و امامت از نوع رهبرى است و اين دوء مورد 
اعامين من وجه هستند. ممكن است كسى فقط راهنما باشد و رهبر نباشد؛ مانند همه مبلغان درست ما (روشن است آنانكه تبليغشان 
نادرست است از بحث خارج اند) اينها كنارى ايستاده و راه و جاه را به ديكران ارائه مى كنند و مى كويند «تو خواه از سخنم يند 
كير و خواه ملال»» ممكن است به عكسء. كسى رهبر باشد ولى راهنما نباشد؛ يعنى راهى است آشكار و هدفى است مشخص ولى 
نياز به نيرويى است كه قدرتها را متمركز و متشكل كند و سازمان بخشد و نيروهاى خفته را بيدار و ناشكفته را به سوى سازندكى و 
ابتكار بسيج كند. همجنانكه ممكن است يكك شخص در آن واحدء هم رهبر باشد هم راهنما.» )1١(‏ در عبارات بالا امامت مرادف 
رهبرى كرفته شده؛ يعنى راهى كه نبى و بيامبر نشان داده استء توسط رهبر و ييروان رهبر طى مى شود. شايد بتوان كفت كه نبوت 
«ارائه طريق» و امامت «ايصال الى المطلوب» است. )١7(‏ اين بحث كه بيش از انقلااب در حسينيه ارشاد. توسط استاد بيان شده. 
تحليلى است از امامت در مقابل عالمان اهل سنت كه امامت را منحصر در حكومت و رهبرى سياسى- اجتماعى مى دانند كه در آن 
نياز به نص نيستء تا تنصيص ييامبر نسبت به امام بعدى را نفى كنند.(1) استاد در كتاب امامت و رهبرىء كه ملهم امامت مرحوم 
محمدتقى شريعتى استء. )١5(‏ سعى بر اين دارد كه از كتاب خلاافت وامامت رافراتر و كامل تراز مبناى رهبرى ظاهرى يا 
حكومت بداند. او مى نويسد: «حكومت يكى از شاخه هاى امامت است. امروز اين اشتباه خيلى تكرار مى شود؛ تا مى كويئد امامت» 
متوجه مساله حكومت مى شوندء در حاليكه مساله حكومت از فروع و يكى از شاخه هاى خيلى كوجكك مساله امامت است.» (18) 
در كتاب ولاءها و ولايت هاء ايشان براى امامت جهار شأن ولايى قائل شده اند )١18(‏ كه عبارتند از: «ولاء محبت» ولاء مرجعيت» 


ولاء زعامت و ولاء تصرف» كه مراد از ولاء محبت» دوست داشتن امام است كه توسط ييامبر صلى الله عليه و آله خواسته شده (107) 
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و مراد از ولايت مرجعيت» همان برترى و تسلط علمى است كه امام دارد و همككان در مسايل خود بايد به ايشان رجوع كنند و سوم 
ولاء تصرف است كه نوعى ولايت تكوينى است كه به اذن خدا مى تواند در عالم وجود تصرف كند و نهايتا ولاء زعامت است كه 
در حقيقت شاخه رهبرى اجتماعى امامت است كه اين مقاله» آن را مطمح نظر خود دارد. ولى به هرحال مساله رهبرى تبلور و تجلى 
امامت به معناى عام است. استاد اصرار دارد كه اهل سنت امامت را منحصر در بعد ولاء زعامت كرده اند تا بكويند نياز به تنصيص 
نبى صلى الله عليه و آله نيست؛ «با اين معنا از امامت» حق با اهل سنت است. حضرت حجت در زمان غيبت كه نمى توانند زمامدار 
مسلمين باشند.» (18) با معناى فراكير از امامت كه استاد بيان مى كنند» رهبرى اجتماعى در عين اصولى بودن» مى تواند از فروع 
محسوب شود. به هرحال خاستكاه رهبرى در فرهنكك اسلامى ريشه در فرهنكك وسيع و عميق امامت دارد و از شعبه هاى ولايت و 
هدايت توحيدى است كه در نبوت و امامت تجلى مى يابد و ظاهرترين شكل آنء رهبرى اجتماعى است. بر اين اساس» رهبرى 
اسلاتى داراق عنين بشترانة فى باطتى ومعتوق بوده ومتضد يان آن بابد اذ جين اغتقادات و الترامات على وعملن برخخووداز 
باشند. 7- ضرورت رهبرى استاد در حاشيه كتاب «از كجا آغاز كنيم» (19) مى نككارند: «يككى از نتايج منطق ديالكتيكك اين است كه 
نياز جامعه را به هدايت و رهبرى نفى مى كند. حداكثر نياز جامعه به روشنفكر و رهبر طبق اين منطق اين است كه توده را واقف به 
ناهنجارى ها و تضادها و نابرايرى ها بكند و تضاد موجود در جامعه را وارد شعور توده نمايد تا حركت ديالكتيكى ايجاد شود. و 
جون حركت جبرى است و عبور از «تز) و «آنتى تز) و «سنتز» لايتخلف استء جامعه خود به خود راهش را طى مى كند و به تكامل 
منتهى مى كردد.) و سيس در ياسخ مى كويند: )3١(‏ «جامعه بيش از هر جيز نياز به رهبرى و هدايت و امامت داردء لازمه جبرى 
تضادها تكامل نيستء تكامل بدون هدايت و بيشوايى و رهنمايى و رهبرى غيرميسر است.» «اساسى ترين مسائل ارباب امامت اين 
ابيك كه هولرة خه شازق اشستك؟(؟9؟) «صياله ديك ماله ثياق يوهي و رهيزق اسث كاين بيك القضيدة وزيز تاق تعليمات اتبياء 
است در مذهب شيعه مسئله امامت مبتنى بر اصل نياز به رهبرى يكك مقام معصوم و فوق خطا است.)(1؟) «حديثى معروف كه از 
ورقه نقل كرده ايم» از رسول خدا صلى الله عليه و آله است كه فرمود: اككر دو نفر (يا سه نفر) در سفر بوديد» يكى را به عنوان رئيس 
و مدير خود انتخاب كنيد. نشان مى دهد كه اسلام نياز انسان به رهبرى و نظم را تا جه اندازه اهميت مى دهد.)(11) قطع اين مرحله 
بى همرهى خضر مكن ظلمات است بترس از خطر كمراهى «هلكك من ليس له حكيم يرشده...)(19) «بشر به رهبرى هم نياز دارد. 
نيازمند است به افراد يا كروه يا دستكاهى كه قوا و نيروهاى وى را بسيج كنند. حركت دهند. سامان و سازمان بخشند.)(20) «اين 
سرمايه هاى انسانى» يعنى انسان هاء نيازمند به مديريت و رهبرى و اكتشاف و استخراج هستند, همجنانكه نفت نيازمند اكتشاف و 
استخراج و تصفيه و بهره بردارى است. بشر به عكس حيوانات كه مجهز به نيروى خودكار غريزه اندء فاقد غريزه است و در هدايت 
نيازمند به تحصيل و اكتساب و به عبارت ديكر نيازمند به راهنمايى و رهبرى است و مسئله نيازمندى بشر به رهبرى اساس تعليمات 
الياء وافلسفة بعلت البياء اسكه» يعلض رسول الك براساين قلسفه قا زمقدى قر ' به واهتماين و وقبرى و حديريك: ست :0( ؟) غباات 
بيشين» ضمن تبيين مجدد خاستكاه رهبرى» ضرورت و نياز به رهبرى را به خوبى روشن مى كند. به ظاهر افزون بر طرفداران نظريه 
ديالكتيكك كه نياز به رهبرى را زير سؤال مى برند و ياسخ خود را از استاد كرفتند» خوارج نهروان نيز از جمله مخالفان نياز به 
رهبرى هستند. ايشان درمقاله دهم از سلسله مقالات سيرى در نهج البلاغه(717؟) تصريح مى كنند كه نظر خوارج مبنى بر اينكه قرآن 
كافى است و نيازى به حكومت و دستكاه مديريت و رهبرى نيستء غلط است و با اشاره به جمله اميرالمؤمنين عليه السلام(8) كه 
به آنها فرمود: «مردم را از فرمانروايى نيكك يا بد جاره اى نيست» نتيجه مى كيرد كه (14) «دستكاه حكومت از آن جهت «حكومت» 
افيلة من شود ك حاف امقيت داغلى بو ارس اث نري قانوق اسة و از ان حهت «انامت) امد ةشوه كةامقهها ير 
رهبرى استء نيروها را به حركت درمى آورد و بسيج مى كند و سازمان مى بخشد و استعدادها را شكوفا مى كند.) بنابراين» از ديد 
استاد شهيدء نياز به حكومتى كه به رخ خوارج كشيده شدء درباطن همان نياز به رهبرى است. جالب است كه استاد ياسخ مخالفان 
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جديد (طرفداران ديالكتيك) و قديم (خوارج) را در نياز به رهبرى با يكك آهنكك ياسخ مى دهد و آن نياز انسان ها به هدايت و 
راهنمايى است كه بعثت انبيا هم بر همين اساس از طرف خداوند صورت كرفته است. .؟ اصول رهبرى استاد در تبيين اصول 
رهبرىء, اعتناى زيادى به كتاب «ديباجه اى بر رهبرى» اثر دكتر ناصرالدين صاحب الزمانى دارد و با نقل كلمات ايشان» به اصول ٠"‏ 
كانه اى در رهبرى اشاره مى كند: (9"0) -١‏ اهميت انسان و ذخاير سرشار و نيروهاى نهفته او. ؟- نياز به رهبرى براى اكتشاف و 
استخراج اين ذخاير (عدم كفايت غريزه». - شناخت قوانين و مكانيسم هاى يبجيده روح انسان (به عنوان كليد رمز تسلط بر دلها). 
استاد اين اصول را با عبارات كوناكون, در جند جاى آثار مربوط به رهبرى بيان مى كند و در حقيقت نياز انسان به رهبر و راهنماء 
به حكم اين سه اصل است كه غير از ملاكك نياز به حكومت است.(1١”)‏ استاد در يكك عبارت به شكل اجمال به هر سه اصل اشاره 
مى كند: «نياز به مديريت (رهبرى) انسان هاء بيش از حيوانات استء كله كوسفندء اداره اش با يكك جويان بى سواد است كه مراتع 
را بشناسدء آبخورها را بشناسدء مانع تفرق شود. مانع كرك شودء احياناً اكر كوسفندى مريض شد معالجه كندء اما كوسفند دنياى 
مرموز روحى ندارد»ء كوسفند نيروهاى سركردان ذخيره شده ندارد» كوسفند قوانين يبجيده روحى كه لازم است شناخته شود 
ندارد. كوسفند خليفه الله و مظهر صفات اسماء و صفات الهى و داراى احسن تقويم نيستء به همين دليل بيش از آنجه كوسفند 
نيازمند به جويان استء انسان نيازمند به رهبر است و بيش از تفاوت سطحى جويان و كوسفند تفاوت سطحى رهبر انسان با خود 
انسان لازم استء. يعنى راهنمايان و رهبران الهى.)(7”) استاد در بيان تفصيلى اصول جنين مى نويسد:(7) «در اسلام اهتمام به هر سه 
اصلء به نحو روشن ديده مى شود. اصل اول: اهميت ذخاير انسانى آن جيزى است كه دراسلام راجع به مقام انسان آمده است كه 
خليفه الله و مسجود ملائكه و داراى روح الهى است و بيامبران آمده اند كه دفائن عقول را ظاهر كنند و اينكه: اى انسان» «خلقت 
الاشياء لاجلكك و خلقتكك لاجلى) «... و سخرلكم ما فى السموات و مافى الارض...)(”) «... خلق لكم ما فى الارض حييع لوم 
«و جعلنا لكم فيها معايش...)(79)» «... هو انشاكم من الاحرض و استعم ركم فيها...).(/70) و اصل دوم همان است كه كفتيم اساس 
فلسفه بعثت انبياست (در بحث نياز به رهبرى» به شكل مستوفى به آن يرداخته شد) و اصل سوم اين است كه انسانها به مثابه صندوق 
رمز هستند» كشودن كتاب روح و جلب همكارى آنها بيش از هر جيز آكاهى و ظرافت مى خواهد نه زور و قوانين» قوانين رفتار 
انسانى را بايد مثل قوانين فيزيكك و شيمى و فيزيولوزى كشف كردء نه وضع.(028) استاد معتقد است كه براى دركك توجه اسلام به 
اصول رهبرىء بايد دو راه را طى كرد:(9”) -١‏ مطالعه سيره (60) اولياء به خصوص سيره نبوى و علوى. استاد مدعى است كه سيره 
رهبرى علوى و نبوى» داراى مشخصه هاى زير است: الف- كاملا بر اصول دقيق رهبرى منطبق است. ب- نتايجى كه كرفته اند بى 
سابقه است. ج- علت موفقيت آنها عبارت است از: در اختيار داشتن كليد رمزء كه از جانب خداى انسان به آنها ارزانى شده است. 
د- اين سيره ها متنوع اند در لشك ركشىء در سياست و در تبليغ» ولى در اصول رهبرى مشتركك اند. ه- دانش اداره كردن انسان. _- 
مطالعه دستورات اسلام در مورد رهبرى. دستورالعمل هاى آن بزركواران به نمايند كان خود, در مقام رهبرى مردم» مثل آنجه كه 
رسول اكرم صلى الله عليه و آله به معاذين جبل فرمود» كه در سيره ابن هشام آمده است:(١6)‏ «يسر و لاتعسر و بشر و لاتنفر و صل 
بهم صلاه اضعفهم). «بر آنها نه سختء كه آسان كير. با سخت كيرى نمى توان بر كسى رهبرى كرد. بشارت بدهء مزاياى دنيوى و 
اخروى اسلام را به مردم بِككُو. نويدهاى اسلام را كوشزد كن. ميل آنها را برانكيز» ترغيبشان كن. از راه تخويف و ايجاد هراس وارد 
نشو. كارى نكن كه مردم احساس تنفر كنند و مراقب ضعيف ترين مامومين باش.)(61) «و همجنين» مخصوصا دستورالعمل هاى 
اميرالمؤمين عليه السلام به حكام و واليان خود را نصب العين خويش قرار ده؛ مانند آنجه كه به عثمان بن حنيفء قثم بن عباس» 
محمدبن ابى بكرء ابن عباس و بالامخص آنجه به مالكك اشتر نوشته استء» كه صدها نكته روانى و اجتماعى مربوط به مديريت و 
رهبرى و اصول و فروع آن مى توان كشف كرد. متأسفانه» فلسفه اين دستورها را نمى دانيم» فلسفه اساسى زهد را كه مربوط است 


به متد رهبرىء نمى دانيم و همه را حمل بر دنيا كريزى واز زندكى كريزى مى كنيم.)(7©) در مجموعء استاد معتقد است كه تا 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 17مء. لداع /إ أ ماع13 6. الالالالالا صفحه 1291 از ره ددا 


اعميث اسان داتففة تشوى راذى وموس :اشناعهه من ماندة اذ و زهي خوافى ال محرز تكردة» ند توان ريرق واقعى الناتها را 
مدعى شد- و رهبرى در فرهنكك اسلامى» در سيره عملى و نظرى معصومين عليه السلام مبتنى بر اعمال اين اصول سه كانه بوده و 
هر كس مى خواهد با فرهنكّى اسلامى رهبرى كندء بايد اين اصول را مراعات كند و براى مراعات اين اصولء راهى جز مطالعه 
سيره معصومين و دستورات آنها در مقام رهبرى نيستء بايد اين سيره نظرى و عملى معصومان مطالعه شود تا شناخته شود و با 
اقتباس از آنهاء به رهبرى انسانها يرداخت و خود و آنها را به رشد و تعالى سوق داد. ه- شرايط رهبرى الف- ييش قدمى ب- 
همدردى(زندكى در سطح عامه) ج- قدرت سازمان بخشى د- شناخت لياقت افراد براى كارهاى محوله ه- مؤمن ساختن افراد به 
هدف كلى اجتماعى و- جذب و علاقه و محبت به افراد. ز- شناخت وضعيت زمانى ح- ايمان و اعتماد به هدف ط- ايمان و اعتماد 
به موقعيت» عدم ترديد و دودلىء اعتماد به نفس (رسول خدا و ايمان و موفقيتش در رسالت- ايضا ايمان امام حسين به نتيجه 
كارش) ى- حسن تشخيص ك- سرعت تشخيص ل- قاطعيت م- تصميم (عدم ترديد و دودلى در انتخاب كارهاء همجنانكه نسبت 
به اصل هدف نيز نبايد مردد و دودل باشد) ن- شهامت و عدم هراس از عواقب اقدام س- يبش بينى ع- اقدامات احتياطى براى 
شكست ف- ظرفيت تحمل عقايد مخالف؛ سعه صدر (آله الرئاسه سعه الصدر) ص- شهامت قبول مسئوليت شكست ق- تقسيم 
مناسب كاز و نيروى أنسائى - از غمه بالآتر قوث اراده و:«شخضيت و تحت ثاثير قرار داةن اراده ها و تسخير اراده ها كه بى اعفار أل 
ازافة اواتقيتك كسددو ابخ مانوعى قدرت القا و كلقي ععراه اسك ابن تحيت يرد كه .رسول مدا را دازاق درك رمز جادو من 
دانستندء حال آنكه عظمت شخصيت بود.(8©) استاد تقريبا تمام شرايط بيش كفته را از كتاب ديباجه اى بر رهبرى (60) نقل مى 
كندء البته با قدرى اختلاف و به دنبال آن برخى شرايط منفى را نيزازآ ن منبع مى آورد كه عبارتند از: فقدان اعتماد به نفسء ترديد 
و شكك در اذ تصميمء هراس از عواقب احتمالى هر اقدام (در مقابل شهامت اقدام)» دست و يا كم كردن در برابر ييشامدهاى 
ناكهانى» عدم تحمل انتقاد و عقايد مخالف, فقدان شكيبايى براى نيل به مقصودء عقده رياست و قبضه كرى (انحصارطلبى) داشتن» 
از هر كس اطاعت كوركورانه خواستن» خودستايى» مردم كريزى» روكردانى از مطالعه و اخذ اطلاعات» افسردكى از ييشرفت 
ديكران» بى اعتنايى به نيازمنديهاى انسانى و عاطفى مردم. و در يايان» نويسنده كتاب مى نويسد: «هر كسى كه شرايط بالا را فاقد 
باشدء قادر نخواهد بود نيروهاى شكرف و ناشكفته خلق ها را به سوى سازندكى و ابتكار بسيج دهد و بى سامانيها را سامان 
بخشد.)(62) از آنجا كه روش استاد شهيد اين است كه در يايان هر يادداشت» اكر نقدى داشته باشد صريح مى نويسد» مشخص مى 
شود كه شرايط مندرج در كتاب ديباجه اى بر رهبرى» مورد يديرش ايشان است. اكنون مناسب است شرح بعضى از شرايط بالا از 
قلم استاد اشاره شود. ايمان و اعتقاد به هدف «يكى از شرايط رهبرء ايمان و اعتماد به نفس و به عبارت ديكر ايمان به موفقيت است؛ 
آنجنانكه رسول الله صلى الله عليه و آله در روزهاى اول رسالت خود سخن از اطاعت رم و ايران به ميان مى آورد و مورد تمسخر 
قريش و بى هاشم قرار مى كرفت «آمن الرسول بما انزل اليه من ربه...(67) امام حسين عليه السلام نيز به قيام خود و نتيجه آن ايمان 
و اطمينان داشت كه در اين راه به ابوهره ازدى يا ديكرى فرمود: اينان مرا خواهند كشت اما بعد «اذل من قوم الا-مه بافرام المرئه) 
خواهند شد.)(98) همدردى در كتاب سيرى در نهج البلاغه(4؟) بحث مفصلى د رخصوص زهد توسط استاد طرح شده كه فلسفه 
آن بيان همدردى رهبر با مردم است.(20) وى مى نويسد(01): هم دردى و شركت در غم ديكران» مخصوصا در مورد ببيشوايان 
است كه جشم ها به آنان دوخته استء اهميت بسزايى دارد. على عليه السلام در دوره خلا-فت» بيش از هر وقت ديككر زاهدانه 
زندكّى مى كرد و مى فرمود: «خداوند بر بيشوايان داد كر فرض كرده است كه زندكى خود را با طبقه ضعيف تطبيق دهند كه رنج 
فقر. مستمندان را ناراحت نكند».(81) وهم آن حضرت مى فرمود: «آيا به عنوان و لقب اميرالمؤمنين عليه السلام كه روى من نهاده 
و مرا با آن خطاب مى كنندء خودم را قانع سازم و در سختى هاى روزكار با مؤمنين شركت نداشته باشم و يا در فقيرانه زندكى 


كردنء امام و بيشواى آنها نباشم؟...(81) على عليه السلام اكر شخص ديكرى را مى ديد كه اين اندازه بر خود سخت مى كيرد؛ او 


بانك جامع مقالات ولايت فقيه و حكومت اسلامى مركز تحقيقات رايانهداى قائميه اصفهان 7امء. لاع لإ أماع3دات. الالالالانا صفمحه ها9ئ1 از رهسا 


را سرزنش مى كرد و هنكامى كه با اعتراض روبرو مى شد كه يس تو خودت جرا اين اندازه بر خودت تنكك مى كيرى؟! ياسخ مى 
داد: «من مانند شما نيستمء بيشوايان وظيفه جداكانه اى دارند(جنانجه از كفتكوى آن حضرت با عاصم بن زياد حارث بيدا 
است).(05) در همين راستاء استاد شهيد(08) از جلد نهم بحار به نقل از كافىء از اميرالمؤمنين عليه السلام روايت مى كند كه مى 
فرمود: «خداوند مرا بيشواى خلق قرار داده است و به همين سبب بر من فرض كرده است كه زندكّى خود را در خوراكك و يوشاك. 
در حد ضعيف ترين طبقات اجتماعى قرار دهم تا از طرفى مايه تسكين آلام فقير و از طرف ديككر سبب جلوكيرى از طغيان غنى 
كردد».(02) و در يايان نتيجه مى كيرد(07) «زهدهاى ناشى از همدردى و شركت درغم ديكران به هيج وجه با رهبانيت هم 
ريشكى ندارد و مبنى بر كريز از اجتماع نيست بلكه راهى است براى تسكين آلا-م مردمان.» جلب علاقه و محبت افراد استاد در 
كتاب جاذبه و دافعه على عليه السلام مى نويسد: (808) نيروى محبتء از نظر اجتماعى نيروى عظيم و موثرى است. بهترين اجتماع ها 
آن است كه با نيروى محبت اداره شود: محبت زعيم و زمامدار به مردم و محبت و ارادت مردم به زعيم و زمامدار. علاقه و محبت 
زهامندان غامل برركى ابت براق بات و اذامه عات حكورمت و ا غامل معت تاشن رهير نمى تواتد ويا سيان دشوار اسث كه 
اجتماعى را رهبرى كند و مردم را افرادى با انضباط و قانونى تربيت نمايد ولو اين كه عدالت و مساوات را در آن اجتماع برقرار 
كند. مردم آنكناه قانونى خواهند بود كه از زمامدارشان علاقه ببينند و آن علاقه هاست كه مردم را به بيروى و اطاعت مى كشد. 
قرآن كريم خطاب به يبغمبر (ص) مى فرمايد: (08) «به موجب لطف و رحمت الهىء تو برايشان نرم دل شدى كه اكر تندخوى و 
سخت دل بودى از بيرامونت يراكنده مى شدند» يس از آنان دركذر و برايشان آمرزش بخواه و در كار با آنها مشورت كن.» در اين 
جا علت كرايش مردم به بيغمبر صلى الله عليه و آله را علاقه و مهرى دانسته كه نبى كرامى صلى الله عليه و آله نسبت به آنها مبذول 
مى داشت. «اميرالمومنين عليه السلام نيز در فرمان خويش به مالكك اشترء درباره رفتار با مردم جنين توصيه مى كند: (20) «احساس 
مهر و محبت مردم را و ملا-طفت با آنها را در دلت بيدار كن. از عفو و كذشت به آنان بهره اى بده همجنان كه دوست دارى 
خداوند از عفو و كذشتش تو را بهره مند كرداند. قلب زمامدار بايستى كانون مهر و محبت باشد نسبت به ملت. قدرت و زور كافى 
نيستء با فدرت و زور مى توان مردم را كوسفندوار راند ولى نمى توان نيروهاى نهفته آنان را بيدار كرد و به كار انداخت. نه تنها 
قدرت و زور كافى نيست»ء عدالت هم اكر خشكك اجرا شود كافى نيست بلكه زمامدار همجون يدرى مهربان بايد قلبا مردم را 
دوست بدارد و نسبت به آنان مهر بورزد. بايد شخصيتى جاذبه دار باشد و نسبت به آنها مهر بورزد وهم بايد داراى شخصيتى جاذبه 
دار و ارادت آفرين باشد تا بتواند اراده و همت آنان و نيروهاى عظيم انسانى آنان را در ييشبرد هدف مقدس خود به خدمت 
يكيرة) (81) اما استاد دن جاى ديك مى توسند» ست كسعدايه رسولكن دشعور من ذهد (89) آذ ييف كديا هر كين مطابق 
ميل و خوشايند او عمل كنيم» با او طورى رفتار كنيم كه خوشش بيايد و لزوما به سوى ما كشيده شود. محبت اين نيست كه هر 
كسى را در تمايلا-تش آزاد بككذاريم و يا تمايلات او را امضا كنيم. اين محبت نيست نفاق و دورويى است. محبت آن است كه با 
حقيقت توام باشد. محبت خير رساندن است.» (27) در جاى ديكر مى نويسد: «على از مردانى است كه هم جاذبه دارد و هم دافعه و 
جاذبه و دافعه او سخت نيرومند است. شايد در تمام قرون و اعصار جاذبه و دافعه اى به نيرومندى جاذبه و دافعه على بيدا نكنيم. 
دوستانى دارد» عجيب و تاريخىء فداكار» با كذشت و...) (08) «و به همين شدت دشمنان سرسخت دارد؛ دشمنانى كه از نام او به 
خود مى ييجند. على از صورت يكك فرد بيرون است و به صورت يكك مكتب موجود استء به همين جهت كروهى را به خود مى 
كشد و كروهى رااز خود طرد مى نمايد. آرى على شخصيت دو نيرويى است.» (20) تاكيد ما بر نظريه استاد نسبت به رهبرى على 
عليه السلام با اين توجه است كه بيشتر فرمود براى دركك توجه اسلام به اصول رهبرىء بايد سيره علوى و نبوى را شناخت» (28) لذا 
وقتى از شرايط رهبرى على عليه السلام سخن مى كوييم» در حقيقت از نظر استاد» شرايط رهبرى اسلامى را بيان كرده ايم. بنابراين» 
بايد اينكونه كفت كه يكى از شرايط رهبرى»؛ جاذبه و دافعه حقيقى و نيرومند استء نه فقط جلب و علااقه محبت مردم. ظرفيت 
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تحمل عقايد مخالف اين عنوان» يكى ديكر از شرايط رهبرى است. در اين زمينه استاد مى نويسد: «اميرالمومنين با خوارج در منتهى 
درجه آزادى و دموكراسى رفتار كرد اين مطلب در تاريخ زندكى على عجيب نيست اما در دنيا كمتر نمونه دارد. آنها در همه جا 
در اظهار عقيده ازاد بودند.» (/51) از شرح ساير شرايط به علت اختصار مقاله صرف نظر مى كنيم. 8- روش رهبرى استاد در اين 
زمينه معتقد است: «شيوه رهبرى» ممكن است مستبدانه» تحميلى و صد درصد فردى باشد و ممكن است شورايى وهم انديشانه و 
همكارانه باشد. البته در افراد عادى لازمه شيوه فردى و مستبدانه اين است كه فرد تمام دستورها و سياست لازم را خود به ييروان 
خود ديكته كند و به مشورت تن ندهدء تشويق ويا توبيخ اتفاقى ييروان در درجه اول منوط به دادرسى و احساس شخصى خود او 
باشد و به قول «ديباجه اى بر رهبرى» صفحه /الا: رهبر خود سالار باشد.» (68) و لا-زمه رهبرى مشورتى و همكارانه اين است كه 
رهبر راه حلهاى لازم رااز خلال ييشنهاد ييروان خود كشف كند و به قول آن كتاب (ديباجه اى بر رهبرى) مردم سالار باشد. ولى 
علاوه بر آنجه در بالا كفته شد: يعنى قطع نظر از نياز رهبر به اينكه راه حلهاى مشكلات خود را از ييشنهادهاى ييروان خود كشف 
كند» رهبرى مشورتى مستلزم شخصيت دادن به ييروان و به حساب آوردن آنها است و هركونه حقارتى را از آنها دور مى سازد و 
اين جهتء بيشتر آنها را به همكارى و يبروى تشويق و نيروهاى آنها را بسيج مى سازد. ايشان معتقدند «آيه كريمه فبما رحمه من الله 
لنت لهم و لو كنت فظا غليظ القلب لانفضوا من حولكك فاعف عنهم و استغفر لهم و شاورهم فى الامر فاذا عزمت فتوكل على الله...) 
(29) نقش رهبرى خلاق و فعال رسول الله صلى الله عليه و آله را روشن مى كند.» 07١(‏ از جمع دو عبارت بالا مناسب ترين شيوه در 
رهبرى از نظر استاد» همان شيوه شورايى و هم انديشانه است كه نمونه بارز آن در رهبرى خلاق و فعال رسول الله صلى الله عليه و 
آله جلوه كر است. /- رهبرى و حقوق مردم در يكى از مقالات كتاب «سيرى در نهج البلاغه؛ در اين رابطه آمده است: «احتياجات 
بشر در آب و نان و جامه و خانه» خلاصه نمى شود. يكك اسب يا يكك كبوتر را مى توان با سير نككّه داشتن و فراهم كردن وسيله 
ساي ثق» راضى نكه داشت ولى براق جلب رضايت انسان عوامل روانى يه همان اتدازه مى ثواتد مؤثر باشد كه عواهل يجسماتى:) 
(01) حكومت ها ممكن است از نظر تامين حوايج مادى مردم يكسان عمل كنند» در عين حال از نظر جلب و تحصيل رضايت 
عمومى يكسان نتيجه نكيرند» بدان جهت كه يكى حوايج روانى اجتماعى را برمى آورد و ديكرى جنين نمى كند. يكى از جيزهايى 
كه رضايت عموم بدان بستككى دارد؛ اين است كه حكومت با جه ديدى به توده مردم و به خود مى نكرد با اين نككاه كه آنها برده و 
مملوك و خود مالك و صاحب اختيار است؟ و يا با اين نككاه كه آنها صاحب حق اند و او خودء تنها وكيل و امين و نماينده است؟ 
در صورت نخست هر خدمتى انجام دهدء از نوع تيمارى است كه مالكك يكك حيوان براى حيوان انجام مى دهد و در صورت دوم از 
نوع خدمتى است كه يكك امين صالح انجام مى دهد. اعتراف حكومت به حقوق واقعى مردم و احتراز از هر نوع عملى كه مشعر بر 
نفى حاكميت آنها باشد» از شرايط اوليه جلب رضايت و اطمينان آئان است. در ادامه مطلب فوقء استاد شهيد از بيوند تصنعى كه 
كليسا ميان اعتقاد به خدا و نفى حق حاكميت مردم و بالالزام ميان حق حاكميت مردم و نفى خدا برقرار كرد» ياد مى كند و آن را 
عامل مهمى در روكرداندن مردم از دين و مذهب مى داند» در حقيقت اصل «مردم براى رهبر و نه رهبر براى مردم» تثبيت شد. (1/) 
«اصل رهبر براى مردم, نه مردم براى رهبر.» استاد به جاى اصل تأسيس شده توسط رهبران كليساء اصل مترقى و انسانى ديكرى را 
جايكزين مى كند كه ناظر بر اعتراف به حقوق مردم در رهبرى اسلامى است. ايشان از قول ران زاك روسو مى نويسد: «فيلون 
(حكيم يونانى اسكندرانى در قرن اول ميلاادى) نقل مى كند كه كاليكولا (امبراتور خونخواه رم) مى كفته است: همان قسمى كه 
جويان طبيعتاً بر كله هاى خود برترى دارد قائدين قوم جنساً بر زيردستان يا رعايا خويش تفوق دارند واز استدلال خود نتيجه مى 
كرفته است كه آنها نظير خدايان» و رعايا نظير جهاريايان مى باشند.» (7/) استاد در ادامه مباحث فوقء از فيلسوفانى نظير «هابز) و 
كرسيوس (076 و نيز خود روسو عباراتى مى آورد و در يكك جمع بندى حاصل اين نظريات را منشأ انديشه اى خطرناك و كمراه 


كننده مى داند كه در قرن جديد ميان بعضى از دانشمندان ارويايى يديد آمد كه در كرايش كروهى به ماترياليسم سهم بسزايى 
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دارد. و خلاصه آنء مساوى بودن حق حاكميت ملى يابى خدايى بود و اين انديشه كه مردم براى رهبرند و نه مردم براى رهبر. (0/0 
يشان معتقد است رهبرى در فرهنكك اسلامى كاملا برعكس است: «در منطق قرآن امام و حكمرانء امين و ياسبان حقوق مردم و 
مسئول در برابر آنهاست» از اين رو (حكمران و مردم) اكر بناست يكى براى ديكرى باشدء اين حكمران است كه براى توده محكوم 
است نه توده محكوم براى حكمران. سعدى همين معنى را بيان كرده. آنجا كه كفته است: كوسفند از براى جويان نيست بلكه 
جويان از براى خدمت اوست.» (072) در كتاب امامت و رهبرى» در تفسير عبارات سيرى در نهج البلاغه جنين مى كويد: «در آن 
مقاله كفتيم (//) كه وازه رعيت؛ على رغم مفهوم منفورى كه اخيراً در زبان فارسى بيدا كرده» متضمن مفهوم حاكم و رهبر براى 
مردم است نه مردم براى رهبر و حاكم. و ايضاً كفتيم (8/) كه از آيه كريمه (ان الله يامركم ان تودوا الامانات الى اهلها و اذا حكمتم 
بين الناس ان تحكموا بالعدل) بهترين مفهوم اينكه حاكم امانت دار مردم است و به عبارت ديكرء اصل رهبر براى مردم و نه مردم 
براى رهبرء استفاده مى شود.» (0/9 ايشان در همين باره مى نويسد: «برخى معتقدند علت اينكه يياميران حنيفء همه يا اكثرشان 
كر ان دياق يوده اتدو انق اث كه عياف ريف رقف كفتد و مكمويا قاصلة فكرى انيا ءا انهه انان را از هرق مابوس 
نكندء ولى البته هر رهبرى فطرى غيرمعصوم. نيازمند به تجربه و تعلم و اكتساب استء وقتى كه ييامبران تمرين جويانى مى كنند 
تكليف ديكران روشن است.) (60) بديهى است نظريه استاد در مورد جويان و كوسفند براى رهبرى و مردم» متضمن توهين به مردم 
نيست بلكه در راستاى همان اصل حياتى (رهبر براى مردم) است. 8- جايكاه خطير رهبرى استاد در اين خصوص مى نويسد: «اما 
مطلبى كه مسخره است و از بى خبرى مردم» حكايت مى كندء اين است كه هركس كه مدتى فقه و اصول خواند و اطلاعات 
محدودى را در همين زمينه كسب كرد و رساله اى نوشتء فورا مريدها مى نويسند «رهبر عالى قدر مذهب تشيع» به همين دليل» 
مسئله مرجع به جاى «رهبرا» يكى از اساسى ترين مشكلات جهان شيعه است و بايد ان شاء الله در يكك مقاله اى تحت عنوان ١يكى‏ 
از مشكلات اساسى روحانيت» اين مطلب را ذكر كنيم» نيروهاى شيعه را همين نقطه جمود جامد كرده است كه جامعه راء كه 
حداكثر صلاحيت آنها در ابلاغ فقه است به جاى رهبر مى كيرند و حال آنكه ابلاغ فتوا جانشينى مقام نبوت و رسالت (در قسمتى از 
احكام) است اما رهبرى جانشينى مقام امامت است (كه هم عهده دار ابلاغ فتوا است و هم عهده دار زعامت مسلمين) .» )6١1(‏ 
عبارات فوق مرزبندى دقيق رهبرى و مرجعيت را نشان مى دهد و نيز برترى مقام رهبرى بر مقام مرجعيت را بيان مى كند. ودر 
حقيقت بيانكر مطلبى است كه اكر خوب درك شود از خلط وظايف و اختيارات جل وكيرى مى كردد. به هر حالء از ديد استاد 
رهبرى از شاخه هاى شجره طيبه نبوت و امامت است كه به ريشه توحيد استوار است و حالتى مقدس به خود مى كيرد و شرايط 
خاصى براى تصدى آن وجود دارد و با همه عظمت»ء در خدمت مردم وبراى مردم است و با آنها مشورت مى كند. مستبد نيست و 
قذار ردان و راض لسوت كد و سيو ملاع اعد جلك تقال اسان اسمن كتتوو وا هك بوأقيو ل" شرف استالاني عقن رشي 


ارشاد. بى نوشت ها در روزنامه موجود اسيت: ملبخ : روزنامه كيهان اس 
حكومت اسلامى و مرزهاى سياسى 


سكعت امللاي و مرزهاى سالبتى تر سروه كر متحمن جواة لأرويجائق در كشهاروه اول ريه وزيه سكوقك نامي مقاله ابن 
بسيار مهم و يرمغز از استاد محترم آيه الله مصباح يزدى دام ظله العالى ‏ تحت عنوان اختيارات ولى فقيه درخارج از مرزها به طبع 
رسيده است كه بهانهء حقير براى يادداشت فعلى مى باشد. از آن جا كه استاد محترم در مقاله خود مطالب مهمى را به اختصار بيان 
فرموده اند مى توان نوشتار حقير را نوعى شرح بر برخى قسمت هاى آن دانست. مرزهاى سياسى: مصلحت و توجيه عقلايى الف) 
امروز جمعيت كرهء زمين در ميان عناصر اجتماعى خاصى به اسم كشور تقسيم شده اند وهر كشور داراى حكومتى است و در 
خانوادهء بين المللى داراى شانى و با ديكر اعضا, شبكه اى از روابط را داراست. از جمله ويذكى هاى اين كشورها داشتن سرزمين 
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معين است كه حدود آن ها با مرزهاى سياسى مشخص مى شود. مرزهاى سياسى امروز. محصول حوادث تاريخى متعددى است كه 
طى سال ها و قرن هاى كذشته اتفاق افتاده است. اما كذشته از دلايل آن حوادث و بر حق يا بر باطل بودن عناصر اصلى جريان هاى 
سابق, مردم دنيا به اين اصل مهم رسيده اند كه: بايد مرزهاى كشورها را محترم شمرد و حكومت ها بايد سعى كنند با احترام به 
حاكميت ساير كشورها منافع برون مرزى خود را دنبال نمايند. استدلال عمده براى اين حكم, مصلحتى است يعنى اكر غير آن باشد 
نتيجه اش جنكك و خون ريزى است و اين امر سحتى اكر منافع موقتى براى برخى كشورها دربر داشته باشد انهايتا به ضرر همه است. 
سازمان ها وقوانين بين المللى همه بر اين اساس استوارشده اند. ب) علماى علم سياست, ضمن قبول مصلحت انديشى فوق, از ديرباز 
فى كرقة ات توتعيه دوست عر كدق سياسى بد اكتتدك اتكيوهه نا كرابن كاوشى تظارى عمدنا دومطلت بود اشيقة اول ايخ 
كه: اكر فرض كنيم همهء مردم, زمام كار را به دست عقلا بدهند, در آن صورت جه نوع تقسيم بنادى درست و معقولى به جاى 
وضع قبلى مى توان ارائه كرد؟ دوم ١:مرزهاى‏ سياسى امروز محصول لشك ركشى ها و جاه طلبى هاى حكومت هاى خودكامه و 
زورمدار سابق (و لاحق!) و نوعى خروج ازحالت طبيعى و جه بسا سرجشمه كرفتاريهاى متعددى بين جوامع بشرى است. لذاو اكر 
مبناى درست, كشف شود و به تدريج همه بدان مذعن شوند, مى توان سيرى تدريجى به سوى حالت معقول به راه انداخت كه در 
زمان مناسب مرزبندى سياسى عقلايى را تحقق بخشد. ج) كاوش هاى نظرى در اين مورد را مى توانيم به سه دسته تقسيم كنيم: 
دستهء اول: علمايى كه سعى كرده اند با ارائهء مفهوم مليت /1[3]10173115) ) آن را مبناى مرزبندى قراردهند. اين مسلكك غالب در 
فكر سياسى قرون نوزدهم و بيستم بوده است و فقط در دهه هاى آخر قرن جارى ميلا.دى است كه ترديد دربارهء آن در ادبيات 
فلسفه سياسى غرب ظاهر شده است.١‏ دستهء دوم: تلاش براى ترسيم حدود عقلايى يكك كشورع]5]3) ) بر اساس كار مدى 
حكومت است. اين مسلكك از ارسطو آغازشد و عمدتا در ادبيات مدرن به دست فراموشى سيرده شده است. دستهء سوم: تلاش براى 
ترسيم حدود كشور بر اساس اقتضاى عقلاانيت مشترك است كه بايد قويترين مبنا در بحث مرزها شمرده شود, اكرجه غالب 
سياستمداران با آن سر خوشى ندارند! مسائل مليت الف) اتكا به مفهوم مليت براى ترسيم حدود كشورها مسلكك مختار فلاسفه 
ليبرال است و در طول جهار قرن كذشته كتاب ها و رساله هاى متعددى در غرب دربارهء حدود اين مفهوم و كاربردهاى آن در 
غرب نككارش يافته است. قطع نظر از اختلاف ديد كاه هاى مطرح شده مى توانيم تثورى كلاسيكك مليت را در سه اصل زير خلاصه 
كنيم: اصل اول: مليت ماهيت تاريخى دارد و درنتيجه, امرى جعلى نيست و مردمى كه داراى يكك مليت مشتركك هستند, داراى 
اشتراكات متعددى مانند زبان, فرهنكك و دين و امثال اين ها مى باشند. سرزمين مشتركك هم غالبا جزء اين اشتراكات محسوب مى 
شود. اصل دوم: مليت امرى محترم و مقدس است و احترام به آن بايد همكانى باشد. مردم صاحب يكك مليت مشترك بايد ضمن 
مقدس شمردن مليت خود در راه حفظ آن از هيج امرى (حتى فداكردن جان خود!) دريغ نورزند. اصل سوم: حق مسلم هر مليتى 
اين است كه حكومت خود را داشته باشد. ب) على رغم ضعف هاى اساسى كه متفكران ليبرال در استدلال براى مبناى فوق با آن 
روبه رو بوده اند, مليت كرايى در قرون هيجدهم و نوزدهم و نيمه اول قرن بيستم را بايد يايه تاسيس اغلب حكومت هاى ارويايى 
امروز به شمار آورد! و بايد كفت روشنفكران و اصحاب قلم سهم مهمى درعمومى كردن مسلكك مليت كرايى داشته اند. از جمله 
مشكلات نظرى كه تثئورى مليت با آن روبه رواست مى توان به دو مورد مهم زير اشاره نمود: اشكال اول: مربوط به وضع اقليت ها 
است اين مشكل را بايد قديمى ترين مشكل فكر سياسى ليبرال دانست. فرض كنيد جمعيت كوجكى از مليت آلمانى در وسط 
سرزمين لهستانى ها در شهرى زندكى مى كنند لهستانى ها و آلمانى ها حكومت هاى خاص خود را دارند اما با اين اقليت جه 
بايد كرد؟ اكر بخواهيم آنان را مستقل كنيم (يا به آلمانى ها يبيوندند) حفظ امنيت لهستان دجار مشكل مهمى خواهدشد. از سوى 
ديكر فكر ليبرال, شهروند درجه دو را هم رفض مى كند به عبارت ديكر, اقليت مذكور, على رغم اين كه رسما شهروند درجه يكك 
به حساب ميا يند, اما به خاطر اقليت بودن عملا نمى توانند هيج قدرتى را در جامعه لهستان از طريق دم وكراتيكك كه مبتنى بر راى 
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عمومى است, به دستآورند. اشكال دوم: جان فشانى براى حفظ مليت با اصالت فردى در تعارض كامل است, زيرا حكومت دليل 
وجودى خود رااز زاندارمى آزاديهاى فردى به دست ميآ ورد تا انسان ها بتوانند در محدودهء قانونى هرجه مى خواهند بكنند. 
فداشدن براى مليت نقض اين غرض است.؟ ج) اشكال اول قديمى است و براى علاج آن نسخهء خودمختارى (و تشكيلات فدرالى 
براى دولت) ارائه شده است. اين امر به معناى عدول از اصل سوم, يعنى حق استقلال سياسى براى مليت ها است. درنتيجه در همهء 
اصول ايجاد ترديد مى نمايد مثلا فداكارى براى خودمختارى معناندارد. ترديد در اصل اول كه مدعى ماهيت تاريخى براى مليت 
است تكان دهنده تر است! فرض كنيد حكومتى داراى بخش هاى خودمختار متعددى باشد در آن صورت جه جيزى بايد وحدت 
حكومت را قوام دهد؟ تجربهء جديد تشكيل دولت آمريكا اصل اول تئوى كلاسيكك مليت را تغييرداد مبتنى بر نظر جديد, مليت مى 
تواند جعلى باشد همانند مليت آمريكايى كه به كورهء ذوب فرهنكك ها تشبيه شده است يعنى همهء مليت ها بايد در مليت جديدى 
مبتنى بر زبان انكليسى, تفكر ليبرال و منش آمريكايى! ذوب شوند. رهبران سياسى اين تجربه معتقدبودند كه با سرمايه كذارى در 
نحوهء آموزشى و تبليغات مى توان در طى يكى دو نسل مليت جديدى را شكل داد كه اساس وحدت كشور جديد باشد. تجربهء 
ماركسيست ها در شوروى سابق هم دقيقا همين بود. آن ها زبان روسى و مكتب ماركسيسم - لنينيسم را مبناى مليت جديد 
قراردادند. اما تجربهدء جديد با مشكلات فراوانى روبه رو شده است: در مبانى نظرى, نياز براى داشتن توجيه در تعريف مليت جعلى, 
سيستم ليبرال را با بن بست روبه رو كرده است: جرا زبان انككليسى يا روسى, جرا فكر ليبرال يا ماركسيسم, جرا منش آمريكايى يا 
روسى؟ در تحقق خارجى هم شكست اين تز كم تراز ميدان فكر و نظر نبوده است: همككان شاهد تجربه روسى بوديم و تجربهء 
آمريكايى هم جامعه اى يرتنش و ير از تبعيض ارائه داده است. ارويايى ها در تجديدنظر در تثورى مليت كلاسيكك, به فرمول تعدد 
مليت ها رسيده اند كه نمونه بارز آن كشور سوئيس است: جند زبان رسمى, جند مليت و. د) يس از برخورد با مسائل فوق و عناصر 
ذيكرئ كه فعلك مجال نحث أن ها ست" توسه مشكران ساسى لببرال به قورع عد ندى حلت شندة ابتك كه در آنمرزهاقن 
سياسى موجود به تدريج كم رنكك شده و جهان به سوى نظم مدنى واحدى سير خواه دكرد كه در آن ارزش هاى ليبرال مبناى 
روابط مدنى خواهدبود. البته عجيب نيست كه سياستمداران آمريكايى و غربى از اين تثورى بيش ترين استقبال را بكنند. براى آن ها 
جه بهثر از جهانى كه توسط كلوب غرب اداره شود!؟ مرزهاى سياسى و كارآمدى حكومت الق) مسلكك معروق ديكر در مورد 
مبناى نظرى مرزهاى سياسى استفاده از عنصر كارآمدى حكومت است. اكرجه اين نظر در آراى سقراط و افلاطون بيان شده است, 
ليكن ارائه مدون آن با ارسطو است. ارسطو خود را در موضع طراحى نظرى حكومت قرارمى دهد وازخود مى يرسد: حدود و 
تغور حكومتى كه تمامى امور آن بر مبناى عقلايى استوار باشد (مدينه يا شهر سياسى در اصطلاح ارسطو), جكونه بايد تحديد 
شود؟ در كتاب سياست سه ويزكى مهم براى حكومت بيان شده است: اول: حكومت بايد خود كفا باشد دوم: حكومت بايد قادر به 
دفاع معقول از خود باشد سوم: حكومت بايد بتواند با شهروندان ارتباط برقرا ركند. ارسطو سعى مى كند ازاين سه اصل حدود 
عقلايى شهر سياسى را (كه همان حكومت عقلايى يكك كشور است) استنباط نمايد. ب) لازم است در اصول ذكرشده تاملى بكنيم: 
خود كفايى در نظر ارسطو مادى نيست بلكه مديريتى است يعنى مردم يكك كشور مى توانند عمدتا بازركان باشند و اصلا جيز مهمى 
توليد نكنند! اما حكومت بايد در همهء امورى كه براى سعادت شهروندان ضرورى است برنامه ريزى و مديريت نمايد, و هيج امرى 
بدون تصدى يا مقررات نباشد. مسئلهء دفاع همواره در انديشهء سياسى عنصر اساسى در وظايف حكومت بوده است. از نظر ارسطو 
كشورها بايد آن قدر بزركك باشند كه بتوان از آن دفاع كرد و آن قدر كوجكك نباشند كه نتوان عده وعده لازم را براى دفاع 
تمهيدنمود. البته وى با فرزانكى درمى يابد كه دفاع الزاما و ضرورتا متكى به قدرت نظامى نيست, بلكه بايد از امكانات سياسى و 
اقتصادى هم در اين امر كمكك كرفت مثلا كاه مى توان با خرج كردن و يا با برقرارى اتحاديه هاى سياسى با رقباى دشمن, وى را از 


تهاجم بازداشت.08 در عين حال داشتن حداقلى از توان نظامى هم ضرورى است. عنصر ارتباطات هم از ابداعات ارسطو است وى 
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معتقد است, بزركى شهر بايد تا حدى باشد كه اكر حاكم مردم را در ميدانى جمع كند بتواند سخنش را به كوش همه برساند! ج) 
همان طور كه از توضيحات فوق روشن مى شود, محور مرزبنددى حكومت ها امكان مملكت دارى حاكمان وانجام وظايف توسط 
آنان است و بدين خاطر تثورى مرزبددى بر اساس كار مدى خوانده مى شود. ليكن نتايج اين مبنا بستككى فراوانى به وضع علوم و 
فنون و امكانات هر زمان دارد مثلا در آخر قرن بيستم, مى توان كفت ارتباطات ديككر نمى تواند حدى را براى وسعت كشور الزام 
نمايد, يا سلاح هاى اتمى بازدارندكى بالايى را ممكن مى سازند كه نقش و اهميت تعداد سربازان را كاملا تغيير مى دهد. مديريت 
يا سازمان دهى حكومت هم مى تواند صرفا ابعاد بديهى را حذف كند والا امروز جمعيت كشورها از صدهزار تا بالغ بر يكك ميليارد 
تغيير مى نمايد! ماهيت حكومت و مسئله مرزها الف) اكنون, يس از توضيح اجمالى دربارهء دو مسلكك معروف در باب مرزيندى 
سياسى, به بيان تثورى سومى كه مبتنى بر ماهيت حكومت است, مى بردازيم به عبارت ديكر, همهء ويزكى هاى حكومت بايد از 
ماهيت آن سرجشمه بككيرد ودراين مورد مسئله مرزها مستثنانيست. روش بحث جنين است: ابتدا فرض مى كنيم كه زمام امور 
كاملا به عقل سيرده شده و حدود حكومت ها را در جنين وضعيت ايدها لى به دست ميا وريم. مرحلهء دوم در بحث اين است كه 
سير از وضعيت موجود به سوى آن صورت كمالى را اولا: جككونه مى بينيم؟ و ثانيا: جه راه هايى مى تواند داشته باشد؟ نقطهء آغاز 
بحث, سوال مهمى است: حكومت جيست؟ حكومت تجمع عاملى است كه در آن عقلاانيت جامعى مشترك است. اين حكم را با 
توضيحات زير مورد توجه قراردهيد. اولا انسان ها كه مى توانند به صورت فردى مصدر عمل ارادى باشند, جمعا هم مى توانند 
حيثيت عامل بودن ييداكنند (وجود تجمع عامل). ثانيا: تجمع عامل, دو ركن اساسى دارد: عقلانيت مشترك و سازمان دهى مسلط. 
ثالثا: عقلانيت(/[][|183]10113) مبناى عمل است (جه فردى و جه جمعى) بر اساس عقلانيتلا جايكاه عمل در شبكهء مقاصد و طرق 
نيل بدان ها روشن مى شود. عقلا-نيت جامع آن است كه در اين شبكه آن قدر بالارود تا ربط عمل را به سعادت حقيقى انسان 
بيداكند. عقلانيت هاى ديكر كه صرفا مقاصدى را دنبال مى كنند عقلانيت جزئى خوانده مى شوند. رابعا: مشروعيت بايد سيطرهء 
سازمان دهى را توجيه نمايد, واين توجيه بايد بر اساس عقلانيت جمعى مشتركك باشد. كارآمدى جنبه ديكرى از سازمان دهى را 
كه همانا مربوط به انجام وظايف حكومت است ‏ بيان مى نمايد. آن جه در بالا به اختصار آورده ايم, اصول مسلكك خاصى در 
باب حكومت است كه آن را تثورى ذاتى حكومت ناميده ايم.2 تثورى ذاتى حكومت در ياسخ به سوال هاى اساسى فلسفه سياسى 
از قدرت و استحكام جشمكيرى برخوردار است كه در اين مقاله مسئلهء مرزهاى سياسى را به عنوان نمونه ميآوريم. ب) همان طور 
كه قبلا اشاره كرديم, همهء خصوصيات حكومت و نظام مدنى بايد از ماهيت حكومت استنباطشود لذا مسئلهء حدود كشورها و 
مسائل متفرع بر آن هم از اين جمله اند. از تشورى ذاتى حكومت جنين به دست ميآ يد كه در حكومت دو ركن مهم وجوددارد: 
عقلانيت مشتركك و سازمان دهى. البته كرويدن مردم به عقلانيتى خاص, مسئله اى جدا از حقانيت آن عقلانيت است, اين كروش 
را بايد يديده اى اجتماعى با علل كوناكون قلمدادكرد. از سوى ديكر ظهور سازمان دهى هم تابع امكانات است و هم شدت و 
ضعف دارد. از اين رو, به خلاءف مبانى قديمى در باب حكومت كه مرزهاى جغرافيايى معينى را طلب مى كردند, تثورى ذاتى 
حكومت مرزها را با شدت و ضعف (با قوت مدرج) مطرح مى كند! به عبارت ديكّر, مرزهاى جغرافيايى, مرزهاى حقيقى عنصر 
حكومت نيستند!/ براى تحقق حكومت, مطابق اين مسلكك, ابتدا بايد عقلانيتى جامع در ميان جمعى از مردم فرا كير شود و سيس 
سازمان دهى خاصى سيطره ييداكند. داشتن يكك سرزمين ويزه, كمكك بزركى به استقرار سازمان دهى حكومتى مى كند, اما به هيج 
وجه شرط ضرورى ذاتى آن نيست! از سوى ديكر سيطرهء سازمان دهى مى تواند در ميان طرفداران آن عقلانيت, درجات متفاوتى 
از ظهور را دارا باشد. اكنون اين مبناى نظرى عام را به كار مى كيريم تا مسئلهء مرزها را در نظام اسلامى مورد تجزيه و تحليل 
قراردهيم. ج) تعاليم اسلامى (كه در معارف مختلفى از قبيل فقه, تفسير, اخلاق, عرفان و كلام و منطوى است) مبناى روشنى براى 
عمل ارائه مى دهد كه ما آن را عقلانيت اسلامى مى ناميم. حكومت اسلامى يعنى تجمع عاملى كه بر اساس اين عقلانيت مشتركك 
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تشكيل شده است. بديهى است كه صرفا كرويدن به اين عقلاانيت باعث تشكيل حكومت نمى شود, بلكه لا-زمهء آن تسلط 
سازماندهى خاص حكومتى (شامل سه ركن رهبرى, نظام تصميم كيرى و تقسيم كار) است. اين سيطره مى تواند در يكك سرزمين 
معين در برهه اى از تاريخ كامل و تمام عيار باشد و در ساير نقاطى كه امت اسلامى يراكنده هستند با درجات ضعيف تر وجود 
داشته باشد. اكرجه نمى توانيم در آن نقاط از سيطرهء حكومت صحبت كنيم, ليكن در عين حال وجود درجات خاصى از آن 
سازمان دهى هم قابل انكار نيست. طبيعى است سرزمينى كه در آن حكومت اسلامى, به معناى سازمان دهى كامل آن١‏ مسلط 
شده است, داراى موقعيت ممتازى مى باشد كه ما در آثار خود آن را ام القرى ناميده ايم.8 ويكى مهم و اصلى ام القرى در اين 
است كه در آن سرزمين اولا: حكومت اسلامى مستقر شده است و ثانيا: صلاحيت و كسترهء رهبرى ام القرى نسبت به كل امت 
اسلامى است يعنى اين رهبرى, لياقت ولايت بر كل امت را دارد, اكرجه فعلا سازمان دهى محدود به سرزمين ام القرى تحقق يافته 
است. مسائل مربوط به ((ام القرى)) ظاهرشدن ام القرى مسائل متعددى را به همراه دارد كه ذيلا به برخى از آن ها اشاره مى كنيم: 
الف) همان طور كه اشاره كرديم در سازمان دهى حكومتى ام القرى رهبرى از لحاظ صلاحيت در سطح امت اسلامى است. اين امر 
به همراه خود الزاماتى را دارد: اولا: اكر مردم ام القرى نقشى در به قدرت رسيدن رهبرى دارند بايد در انتخاب (بيعت) خود همواره 
صلاءحيت رهبرى كل امت را در نظر بككيرند مثلا-اكر حكومت اسلامى در ايران امروز را ام القرى دارالاسلام بدانيم (كه حقيقتا 
جنين است», در آن صورت شوراى خبركان رهبرى در معرفى رهبر به مردم بايد فرد لا-يق رهبرى كل امت اسلامى را در نظر 
بكيرند. اين امر آن قدر جدى است كه فرد مذكور مى تواند ايرانى هم نباشد. ثانيا: رهبر ام القرى اكرجه در سرزمين محدودى 
سيطرهء رسمى دارد, ليكن همهء امت اسلامى بايد تولى او را به عهده كيرند. ب) شكست يا بيروزى ام القرى, شكست و ييروزى 
اسلام است, لذا اكرام القرى مورد تعرض قراركيرد, همه امت اسلامى بايد براى دفاع از آن قيام نمايد مكر آن كه عده و عده 
موجود كفايت نمايد. امت اسلامى مجموعه مردمى هستند كه اسلام را براى مبناى عمل خود بركزيده اند و بدان ايمان آورده اند. 
بنابراين, هر فرد از امت نسبت به ام القرى مسئوليت دارد حتى اكر فرسنكك ها دور, در بلاد كفر زندكى كند. ج) رهبرى ام القرى 
نسبت به كل امت اسلامى مسئوليت دارد, لذا منافع ملى ام القرى و استراتزى ملى آن (براى نيل بدان منافع) با ساير كشورها متفاوت 
است, زيرا صلاح امت اسلامى در محاسبات آن نقش روشن دارد. ممكن است كسى بككويد: مطابق ادعاى فوق, اكر قائل هستيد كه 
ايران اسلامى امروز ام القرى جهان اسلام است, يس هرجه درآمد نفتى داريد بين يكك ميليارد مسلمان تقسيم كنيد نه اين كه فقط 
در ايران خرج نماييد. در ياسخ مى كُوييم: ايران اسلامى ام القرى امت و مصالح امت اسلامى در مصالح ام القرى به نحو اصولى 
ظهوردارد, اكر خرج درآمد نفتى ايران در ساير نقاط به نفع امت اسلامى باشد, مسلما بايد اين كار صورت بككيرد و يا تا حدى كه 
اين نفع, آشكار است بايد عمل شود. اكر امروز جنين عملى صورت نمى كيرد دقيقا به اين دليل است كه اين كار به ضرر آشكار 
دنياى اسلام است اكر ما درآ مد نفتى ايران را صرف ساير نقاط كنيم, ايران اسلامى ضعيف و فشل مى شود و جون اين سرزمين 
اكنون ام القرى است يس ضعف ١‏ ازهم كسيختكى آن, بايد ازهم كسيختكى امت اسلامى به حساب بيايد. درنتيجه: نه تنها صرف 
درآمدهاى نفتى ايران براى ام القرى موجه است كه اكر درآمد ساير نقاط را هم صرف ام القرى كنيم به خطا نرفته ايم. د) فرض 
كنيد در دو كشور الف و ب از دنياى اسلام, دو فقيه جامع شرايط قيام كرده و حكومت هاى اسلامى تشكيل داده اند. آيا تداخلى 
بين سيطرهء دو فقيه فوق ييدانمى شود؟ واكر مى شود جكونه بايد حل كردد؟ در ياسخ بايد بككُوييم كه روابط اين دو كشور و 
فقهاى در راس آن ها بايد در حالت هاى مختلف بررسى كردد: حالت اول: فرض مى كنيم كشور الفه, ام القرى است. در آن 
صورت هماء امت اسلامى بايد به او اقتداكنند و حكومت كشور ب تماما تحت اختيار وى قرا ركيرد. يعنى فقيهى كه در راس كشور 
ب است, با توجه به فرض صلاحيت رهبرى كشور الف در سطح كل امت اسلامى, بايد تنفيذ ولايت خود را از فقيه رهبر ام القرى 
بكيرد. حالت دوم: هردو فقيه از لحاظ صلاحيت در ميان امت اسلامى شانى مساوى دارند لذا بايد شوراى رهبرى امت را تشكيل 
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دهند و اين شورا بر هر دو كشور سيطره كامل داشته باشد و امت اسلامى هم به اين نهاد رهبرى اقتداكند. حالت سوم: هيج يكك از 
دو فقيه حاكم درحالى كه در ميان مردم خود بالياقت تر هستند ‏ لياقت رهبرى در سطح امت را ندارند و در ميان امت فرد ديكرى 
براى اين كار صلاحيت دارد, لذا بر آن دو فقيه است كه هردو به ولايت آن فرد لايق تن دردهند. ه) در مطالب بالا همواره صحبت 
از بايدها كرده ايم. مقصود ما از بايد الزام بر اساس عقلا-نيت اسلامى است. از سوى ديكر نحوهء اقدام به اين بايدها خود مقوله 
مجزايى است مثلا معناى دقيق لياقت جيست؟ آيا لياقت ويزكى ثابتى است يا مى تواند تغيب ركند؟ در آن صورت با جه روشى بايد 
لياقت را مراقبه كرد؟ عنصر معروف بودن در آن جه نقشى دارد؟ جككونه بايد لايق ترها را شناخت؟ لايقها بايد توسط جه كسانى 
شناسايى و جكونه به مردم معرفى شوند؟ اين ها امورى است كه مى توانند راه هاى انجام مختلف داشته باشند و بر اساس زمان 
تكامل بيدانمايند. ملاحظات نهايى الف) عقلانيت ليبرال كه امروز يايهء تمدن غربى است, به نحو طبيعى به سوى تجزيهء واحدهاى 
انسانى كرايش دارده زيرا در اين عقلانيت, رشد انسانى اين است كه بتواند در حوزه اى هرجه وسيع تر آزادانه عمل كند و نقش 
حكومت در تمهيد اين وضعيت است. از سوى ديكر, ساختار اقتصادى ‏ اجتماعى نظام ليبرال بيش ترين نفع را از جهانى شدن مى 
برد! و درواقع در مقابل معارضه ايدئولوزيك صريح احساس ضعف مى نمايد. به همين دليل است كه سياستمداران تمدن غربى 
امروز مهم ترين رسالت خود را در استقرار نظمى سياسى ‏ اقتصادى بر اساس فكر ليبرال در سرتاسر جهان مى بينند. دنياى ايدهال 
آنان مجموعه اى از انسان ها است كه در مشى زندكّى عرفى خود كاملا اين دنيايى (سكولار) فكرمى كنند, يعنى افرادى كاردان, 
وقت شناس و حسابكر هستند و ضمنا بسيار يرتسامح. هركس در خانه خود هرجه مى خواهد انجام مى دهد فقط عبور از مرزهاى 
حقوق فردى خلاف اسث. در دنياى ايدهآل آنان هركس به دين خود اسث ودين كلا به خانه ها فرستاده شده اسث, مكر مذهب 
سكولادر ليبراليسم. دنياى مورد علاقهء سياستمداران امروز غربى طبقه اى است: در راس آن كلوب, كشورهاى ارويايى ‏ آمريكايى 
كه داراى اقتصاد و صنعت ييشرفته هستند قراردارند و بقيه به اين كلوب تاسى مى كنند. در يكك كلام, تمدن غربى امروز نه تنها 
منافع خود را در جهان كشايى مى بيند, بلكه تداوم حيات و سيطره جهانى خود را بدان منوط مى داند. ب) در مقابل عقلانيت 
غربى, امروز عقلانيت اسلامى سر بلند كرده است كه از ديد انديشمندان ليبرال زنكك خطر جدى محسوب مى شود. ليبرال ها تصور 
مى كردند كه بعد از شكست ما ركسيسم ديكر نبايد رقيبى در ميدان باشد و لذا فروياشى امبراتورى شوروى را فتح الفتوح تمدن 
غربى مى نامند. عقلا-نيت اسلامى اقتضاى تشكيل امت واحده با حكومت واحد در ميان امت دارد. اين امر البته نقطه اوج تمدن 
جديد اسلامى خواهدبود و نبايد فاصلهء وضع امروز امت اسلامى را با آن نقطه دست كم بككيريم و لذا معقول است اكر مراحل 
متعددى را براى رسيدن به آن نقطه قايل شويم: در مرحله اول: لزوم ييداشدن آكاهى و توجه به احياى اسلام به عنوان راه درست 
براى زندكى فردى و جمعى است. مرحله دوم: تلاش براى تاسيس حكومت هاى اسلامى در كشورهاى مختلف و متعدد فعلى دنياى 
اسلام است. طبيعى است كه اين تلاش بايد عمدتا توسط مردم هر كشور صورت كيرد ودر هرجا به تناسب وضعيت است: كاهى 
مى توان از امكانات موجود مانند انتخابات يارلمان و غيره استفاده كرد و كاهى بايد نهضت را با ريختن به خيابان ها به نتيجه 
رساند. تجربهء الجزاير و مصر نشان داده است كه سياستمداران غربى در مقابله با نهضت احياى اسلام از هيج خشونتى دريغ ندارند 
و شعارهاى حقوق بشر و امثال آن صرفا در جهت منافع غربى ها است و نه مسلمانان! مرحله امروزين نهضت همين مرحله است. 
مرحله سوم: هنكامى آغاز مى شود كه مردم كشورهاى متعدد و مهم جهان اسلام قادر به تاسيس حكومت اسلامى شده باشند در 
آن صورت بايد حكومت هاى اسلامى به سوى اندراج در يكك حكومت واحد در ميان امت حركت نمايند و سازمان دهى جديدى 
را به وجود آورند. با توجه به اختلافات ريشه دار در دنياى اسلام و وجود علماى متحجر و دنيايرست و دسائس كفار و تحصيل 
كرده هاى دل باختهء تمدن غرب, بايد كفت انبوهى از مشكلات بر سر راه ديده مى شود. در اين جا است كه ما بايد به مبناى 
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نوشت : .١‏ يكى از محققان بنام معاصر در زمينه مسائل مليت و مليت كرايى اى.دى.اسميت) (]]4.1(.51101))است كه در اين باره 
آثار كران بهايى عرضه نموده است. كتاب زير يكى از آن ها است كه مورد استفاده حقير در اين رساله مى باشد: (51111]11.8..10 
؟ *198 011للاكاعنانا :0001 !) 007ألع ١50‏ 7اوأ| 8/300 0 1160115. ر.ك به: محمدجواد لاريجانى, 
كاوشهاى نظرى در سياست خارجى (تهران: انتشارات علمى و فرهنكى, /180) ص 768. ". محمدجواد لاريجانى, نظم بازى كونه 
(تهران: انتشارات اطلاعات, ١/ا7١),‏ ص 77. *. براى نقد جهار تثورى معروف در اين زمينه ر.كك: محمدجواد لاريجانى كاوشهاى 
نظرى در سياست خارجى, ص72#. ه. ر.كك به: نقد ارسطو از آراء فالياس 116 أ "2011]165",ع1أ0أواءقم :«ردوعاوطم 
ء ؟4و١‏ 850015 أقع01 عار 300ء اط ]0 لإأأواع/اأمنا ع1) :00قعأاط ).11 عصاناامل/ارعاأمغأواءلظ 0 كاءملالنا. 
محم دجواد لاريجانى, حكومت: بحثى در مشروعيت و كارآ مدى (تهران: انتشارات سروش 171/8) . /ا. محم دجواد لاريجانى 
كاوشهاى نظرى در سياست خارجى, ص588. 8. محمد جواد لاريجانى, مقولا-تى در استراتزى ملى (تهران: مركز ترجمه و نشر 
كتاب, /1781), ص 10. منبع :فصلنامه حكومت اسلامى شماره ١‏ 


مؤلفه هاى كا رآمدى حكومت از ديدكاه امام كاظم (عليه السلام) 


مؤلفه هاى كار آمدى حكومت از ديد كاه امام كاظم(عليه السلام) نويسنده:حامد كيلانى اشاره: در بررسى حيات ير بار امام هفتم- 
حضرت موسى بن جعفر (عليه ا لسلام) - يكى از عمده ترين موضوعاتى كه كمتر به آن يرداخته شدهء تحليل زواياى مختلف 
مخالفت امام(ع) با حاكميت جور و نيز تلاش ايشان براى تحقق حكومت اسلامى است؛ امرى كه توانست برخورد شديد با آن 
حضرت را براى حاكمان ظالم بنى عباس» توجيه سازد. در مورد اقدامهاى سياسى و سلطنت ستيزى امام كاظم(ع)» اكر هيج دليل و 
مدرك و نيز شواهد و قراينى نداشته باشيم؛ زندانى شدنهاى ييابى و شهادت آن حضرت توسط دستكاه حاكم؛ مى تواند محكم 
ترين دليل براين حقيقت تاريخى قرار كيرد كه امام(ع)» براى تحقق يكك حكومت عدل اسلامى» تلاش مى كرده اند. مى توان 
كفت, اصولاً امام كاظم(ع) و ساير امامان معصوم(ع») اكر فقط به امر تبليغ فردى» عبادت شخصى و يا به تدريس و تربيت شاكردان 
بسنده مى كردندء جنين برخوردهايى با آنان صورت نمى كرفت و ييوسته مورد احترام خلفاى زمان خود واقع مى شدند؛ ولى 
واقعيتهاى تاريخى و نوع برخوردى كه با ائمه(ع) صورت مى كرفتء تماماً كواه آن است كه آن بزركواران هركز جنين نكرده و 
براى تحقق حكومت دينىء از هيج اقدامى فروكذار نكرده اند. روزنامه قدس در آستانه ميلاد يرفروغ آن امام عظيم الشأنء بر آن 
شد نا در كفتكويى با عبدالرحيم اباذرى» يكى از محققان و نويسند كان كشورمان» ضرورت تشكيل حكومت اسلامى در انديشه 
هاى امام موسى كاظو(ع) را مورد بحث و بررسى قرار دهد كه در ادامه مى خوانيد: اباذرى كه خود از يزوهشكران حوزه تاريخ 
اسلامى استء تاكنون دهها كتاب و مقاله را به رشته تحرير در آورده است. وى هم اينكك با كمكك و همراهى جند نفر از محققان و 
نويسند كان مجله" آيينه رشد "را كه ويه مديران كشورى استء منتشر مى سازد. اكر مايل باشيد» بحث را با ضرورت تشكيل 
حكومت دينى در اسلام و تأثير آن بر حاكميت ارزشهاى الهى در جامعه آغاز كنيم. خدمت رسانى واقعى و هدايت مطلوب مردم؛ 
تنها از طريق تشكيل حكومت اسلامىء؛ بر يايه سازماندهى اساسى و كسترده و بر محور تعليم و تربيت اسلامى امكان يذير است. 
تجربه هاى تاريخى به خوبى نشان مى دهد كه بدون تشكيل حكومتى بر اساس تعاليم اسلامى» خدمت و هدايت مردم - كه هدف 
از آفرينش نيز همين است- يا اصللا متصور نيست و يا خيلى صورىء مقطعى و ناقص مى باشد و در نهايت» آرمانهاى يبامبران و 
امامان معصوء(ع)» جنان كه بايد و شايد» تحقق نمى يابد. بنابراين» تبليغ و ارشاد و هدايت مردم» قطع نظر از تشكيل حكومت دينى 
ويا در زير سايه حاكميتهاى جائر و ظالمء به منزله" آب در هاون كوبيدن "است. تلاشهاى مذهبى» فرهنكى و تشكيل جلسات دينى 
در كشورها و مناطقى كه از حاكميت صحيح اسلامى بهره مند نيستند» به جشمه هاى زلالء ياكك و كوارايى مى ماند كه در مسير 
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رودخانه خروشان و آلوده به خار و خاشاك. قرار كرفته باشند. طبيعى استء اين جشمه ها هر جند زلال و ياكك باشند» در برابر آن 
سيل آلوده و بنيان كن رودخانه» تاب مقاومت نداشته و سرانجام» آلوده و در آن هضم خواهند شد. بنابراين» جون حركت كلى نظام 
و سردمداران در حكومتهاى غير الهى» همواره به سوى تباهى و سياهى استء تلاشهاى دينى و مذهبى هر قدر هم كسترده و 
جشمكير باشدء بالادخره آن طور كه انتظار مى رود؛ نمى تواند كارآمد و مفيد باشد. اكر جه در جاى خود بى تأثير نيستء ولى 
جنانكه در رزيم هاى ستمشاهى كذشته هم به اثبات رسيدء اين فعاليتها و تلاشها بتدريج در حركت كلى نظام طاغوتى» هضم مى 
شدند. ديد كاه و نظر امامان شيعه(ع) در اين رابطه جيست؟ ترديدى نيست كه آن بزركواران» اين مهم را به طور بيوسته در اولويت 
برتامه هاى خود داشطد ا يديخ #ري» حركث كلى جامعه راز تاعن باز داشهه ويه سعث وستكارئ و تكامل سوق ذهند: زيرا 
"الناس فى دين ملوكهم "يكك اصل مسلم و انكارنايذير است. يعنى تا رهبران جامعه اصلاح نشوند؛ اصلاح مردم ممكن نيست؛ 
جنانكه سيره عملى ييامبران و امامان(ع) نيز بر اين موضوع تأكيد دارد. در اين راه برفراز و نشيبء. بعضى از بيامبران و امامان(ع)» 
همجون رسول عظيم الشأن اسلام(ص) و امام على(ع)» موفق به تشكيل حكومت شدند و ازاين رهكذر خدمات شايانى در راستاى 
هدايت و تكامل بشر ارائه دادند» ولى با كمال تأسف بايد كفت كه اغلب آنان به دلايل مختلفء نتوانستند به اين مهم عينيت 
بخشند. بناجار به اولويتهاى بعدى و ثانوى از قبيل تعليم و تربيت شاكردان به صورت فردى و مقطعى يرداختند و بدين وسيله هدايت 
جامعه اسلامى را بر عهده كرفتند. در عين حال» هركز از اين موضوع مهم يعنى تشكيل حكومت اسلامى غافل نبودند و همواره در 
جهت زمينه سازى براى تحقق يكك حكومت عدل الهى در تلاش و تكايو به سر مى بردند. حتى در مورد امام سجاد(ع) هم كه بيشتر 
به دعا و عبادت شهرت يافته اند بايد كفت كه ايشان نيز در لابلاى صحيفه سجاديه و با زبان دعاء به ضرورت حكومت الهى تأكيد 
دارند. آيا مى توان هراس خلفاى عباسى از اقدامهاى امام كاظم(ع) و نوع مواجهه و برخوردى را كه با ايشان داشتند» از همين منظر 
جستجو كرد؟ بله. كامالً! وقتى زندكى امام هفتم(ع) را از اين جهت مورد بررسى و دقت قرار مى دهيمء به خوبى در مى يابيم كه 
خلفاى عباسى (مهدى. هادى و هارون) كه معاصر آن حضرت بودند» به شدت از حركتهاى سياسى امام در اضطراب به سر مى 
بردند. بعضى شواهد تاريخى از جمله حمايت ضمنى امام(ع) از قيام حسين شهيد نشان مى دهد كه نكرانى عباسيان» جندان هم بى 
ربط نبوده است. يس از اين واقعه است كه مشاهده مى كنيم» هادى عباسى آن حضرت را تهديد به مركك مى كند. از لابلاع 
كتابهاى تاريخى مى توان دريافت كه اين حركتهاى امام(ع)» براى خلفاى عباسى جنان نككران كننده بود كه آنان حضرت را بيش از 
ده بار جهت بازجويى و توضيح به قصر دارالعماره فرا خواندند. البته اين تنها كوشه اى از مواردى است كه مورخانء موفق به ثبت 
آن شده اند. به يقين» احضارها و بازجويى هاء بيش از اين بوده است. حتى نوشته اند كه در يكى از موارد» وقتى فعاليتهاى سياسى 
امام براى مهدى عباسى غير قابل تحمل مى شودء به" حميد بن قحبطه "دستور مى دهد فردا امام(ع) را به قتل برساند» اما خود وى 
شب در عالم خواب. با تهديد امام على(ع) مواجه كشته وو از ترس» دستور خود را يس مى كيرد. در زمان هارون الرشيد همء كنترل 
و تعقيب امام(ع) در ابعاد مختلف به اوج مى رسد. وقتى هارون از تمايل توده مردم به امام(ع) باخبر مى شود و اينكه آنها وجوه 
شرعيه و ماليات اسلامى را مخفيانه به آن حضرت ارسال مى دارند» احساس خطر كرده و آن حضرت را به دارالعماره احضار مى 
نمايد و در اين موردء امام را بازخواست مى كند و مى كويد: اين تو هستى كه مردم در يشت يرده با تو ميثاق مى بندند و حاكميت 
ترا مى يذيرند؟! حضرت شجاعانه در برابر هارون مى ايستد و در جواب مى فرمايد: تو فقط در ظاهر به جسم مردم حكومت مى 
كنى؛ ولى من در اعماق جان و دل آنان جاى دارم. يكى از ترفندهاى مهم خلفاى بنى عباسء استفاده ابزارى از خويشاوندى با 
رسول ا...(ص) بود. امرى كه با توسل به آنء» حتى از برخورد با ائمه(ع) هم دريغ نداشتند. درباره اين اقدام و دلايل آنء جه تحليل 
روشنى وجود دارد؟ اصولاً عباسيان با همين شعار - يعنى با شعار خويشاوندى ييامبر(ص)- بود كه عليه امويان قيام كردند و بر سر 


كار آمدند. انها يس از حاكميت نيز بارها و بارها از اين شعار بهره بردارى مى كردند و نمونه هاى متعدد تاريخى مى توان در 
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مورد اين موضوع سراغ كرفت. بنى عباس از نسل" عباس بن عبدالمطلب "بودند و ازاين رو يسرعموى يبامبر(ص) شمرده مى 
شدند. آنان به خاطر حكومت و تحقق اهداف شوم؛ حتى امامان شيعه(ع) را جزو فرزندان ييامبراص) نمى دانستند و به شدت تبليغ 
مى كردند كه فرزندى از طريق دختر (حضرت زهرا"”س) "حاصل نمى شود و در فرزندى ملاك, جد يدرى است نه جد مادرى. 
در واقع ازاين طريق تلاش داشتند تا حاكميت خود را تثبيت و ولايت و امامت ائمه(ع) را نفى نمايند. نكته جالب توجه اينكه امام 
كاظم(ع) هم در مقابل اين تبليغ انحرافى عباسيان ساكت نمى نشست. روزى هارون الرشيد, امام(ع) را به دربار طلبيد و در جمع 
سردمداران حكومت. در اين مورد از حضرت توضيح خواست. امام كاظم(ع) با استناد به آيه 8 از سوره انعام» كه خداوند حضرت 
عيسى(ع) را از طريق مريم(س»» فرزند ابراهيم معرفى مى كندء خود را از طريق حضرت فاطمه(س»» فرزند ييامبر خواند. در فراز 
ديكرى از تاريخ آمده است كه روزى هارون وارد مدينه شد و به زيارت قبر يبامبر(ص) رفت. وى در حالى كه مردم زيادى در 
اطرافش بودند, رو به مرقد شريف بيامبر(ص) كفت": السلام عليكك يا بن عم؛ سلام بر تواى يسر عمو "امنظورش اين بود كه به 
مردم بفهماند كه او به عنوان خويشاوند ييامبر(ص»» بر آنها حق حاكميت دارد. در اين ميان امام كاظم(ع)» از ميان جمعيت 
برخاست و خطاب به قبر ييامبر(اص) عرض كرد": السلام عليكك يا رسول ا...» السلام عليكك يا ابتاه "در روايت آمده است كه در 
اين هنكام؛ رنكك هارون از شدت خشم و عصبانيت» به شدت تغيير يافت. شبيه اين ماجرا يكك بار ديكر هم تكرار شد و امام 
كاظم(ع)» اين بار هم خيلى صريح موضع كرفتند و امكان دفاع از هارون سلب شد. وى با شرمندكى خطاب به يككى از نزديكانش 
به نام عيسى بن جعفر مى كويد: ديدى حككونه حق حاكميت يدرش را به اثبات رساند؟! اين نمونه ها نشان مى دهد كه حكام بنى 
عباس با سوء استفاده از خويشاوندى ييامبر(ص) نه تنها در جهت تثبيت حكومت غيرمشروع خود قدم برمى داشتند» بلكه جسارت را 
به حدى رسانده بودند كه در مقابل ائمه معصومين(ع) موضع كرفته و آنان را فرزندان رسول ا...(ص»» نمى دانستند. كفتيد كه 
امامان شيعه(ع)» حتى در اوج محدوديت هم از انديشه تشكيل حكومت دينى عدول نكرده اند. تاريخ درباره موضعكيرى امام 
كاظم(ع) در اين زمينه» جه نظرى دارد؟ براى تبيين و اثبات اين هدف محورى امام(ع)» ناكزير به طرح جند نمونه از موضعكيرى 
هاى سياسى و صريح ايشان در اين زمينه هستيم. به عنوان مثال» در يكى از مواردى كه امام كاظم(ع) را به قصر خليفه عباسى 
احضار كرده بودند» هارون الرشيد با غرور و تكبر از امام يرسيد: اين قصر از آن كيست؟ وى با اين سؤال مى خواست جاه و جلال 
ظاهرى خود را به رخ حضرت بكشد. حضرت كاظم(ع) هم خيلى صريح در جواب فرمود: اين منزل» منزل فاسقان است. يس از آن 
ادامه دادند كه": اين خانه در حال آبادى از صاحب اصلى كرفته شد و هر وقت زمينه باز يس كيرى و عمران و آبادى آن فراهم 
شدء بيدرنكك آن رايس خواهد كرفت ".از همين جمله امام(ع) مى توان استفاده كرد كه آن حضرت, به دنبال زمينه سازى براى 
باز يس كيرى حكومت از دست ظالمان و تشكيل حكومت عدل اسلامى در ميان مردم بوده اند. در نمونه ديككرى از اين احضارها 
داريم كه هارون الرشيد خطاب به امام كاظم(ع) اظهار داشت» مى خواهد فدكك را به آن حضرت باز كرداند. شايد منظورش اين 
بود كه امام(ع) رااز هدف اصلى باز بدارد. امام(ع) نخست جواب ندادند و هارون دوباره اصرار كرد. امام(ع) فرمودند: در صورتى 
حاضرم فك را تحويل بككيرم كه آن را با تمام حدودش به من باز يس دهى. هارون كفت: حدود آن را مشخص كن. امام فرمود: 
اكر حدود را بككويم» فدكك را تحويل نخواهى داد. هارون قسم ياد كرد كه جنين خواهد كرد. امام كاظم(ع)؛ حد اول را منطقه 
"عدن "معرفى كرد. حد دوم را سمرقند و بخارا خواند» حد سوم را سرزمين آفريقا ذكر كرد و حد جهارم را درياى خزر و منطقه 
ارمنيه قلمداد نمود كه در واقع شامل تمام قلمرو حكومت اسلامى تحت سلطه عباسيان مى شد. آنككاه جهره هارون برافروخته و 
خشمناك شد و رو به امام كفت: يس براى ما جيزى باقى نمى ماند و مجلس هم در اين لحظه به هم خورد و متشنج شد. حضرت 
كاظم(ع) با اين بيان» در واقع به هارون و ديكران فهماند كه ماجراى فدككء يكك امر فردى و خانواد كى نيستء بلكه غصب فدككث» 


سمبل تصرف عدوانى حق حاكميت اهل بيت(ع) نسبت به اداره امور مسلمانان و جامعه اسلامى است. امرى كه به دست بنى اميه و 
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بنى عباسء مورد غصب و تجاوز قرار كرفته است. آيا احساس نمى كنيد كه موضوع تلاش هاى امام(ع) براى تشكيل حكومت در 
تبيين زندكانى بربركت ايشان تا حدودى مورد غفلت قرار كرفته است؟ همين طور است! اصولاً عمده مخالفتها و برخورد بنى عباس 
با امام كاظم(ع) از انديشه هاى ناب ايشان براى تحقق حكومت اسلامى و نيز از فعاليتهاى سياسى فراكير و كسترده امام(ع) بر ضد 
خلفاى جور حكايت دارد. امرى كه تحمل عباسيان را به سر آورده و احساس خطر جدى آنان را موجب شدله بود؛ لذا بنا به منطق 
هميشكّى خويش, به زندان و تبعيد امام(ع) روى آوردند. آن حضرت مدتى در زندان مهدى عباسى بود. بعد اندذكى در عصر 
خلافت هادى و بيشتر هم در زمان هارون الرشيد زندانى شد. مدت زندانى شدن آن بزركوار راء جهار سال» هفت سالء ده سال و تا 
جهارده سال هم نوشته اند. به نوشته مرحوم شيخ عباس قمىء به دستور هارونء امام هفتم به مدت يكك سال در بصره زندانى بود. 
بعد از آن به بغداد منتقل شد و به مدت بيش از ده سالء در زندان هارون به سر برد. آنجه كه مسلم استء اينكه اغلب عمر شريف 
آن امام همام؛ در زندانها سيرى شده كه طبق شواهد تاريخىء در همين ايام حضور امام در زندان نيز» بارها هارون قصد جان ايشان 
را كرده است. در مورد فعاليتهاى سياسى امام(ع) و مخالفت او با حكومت عباسيان» جه دليلى را محكم تر از زندانهاى بى در بى و 
در نهايت شهادت ايشان مى توان ذكر كرد؟ ايشان همواره در خط مقدم مبارزه و ييكار با جبهه كفر» شرك و نفاق به س ركردكى 
خاندان عباسى قرار داشت. آنان براى موجوديت و حاكميت غير مشروع خود. از ناحيه امام(ع)» احساس خطر جدى مى كردند و 
همين امر كافى بود كه جنين برخورد خصمانه و ناجوانمردانه اى را در حق آن حضرت روا دارند. سؤالى كه مطرح مى شود اين 
است كه براى تحقق اين مهمء جه شيوه هايى مد نظر امام(ع) قرار داشت؟ به نظر مى رسد امام كاظم(ع)» اككر جه در واقع و در مقام 
ثبوت از جانب خداوند براى امامت و رهبرى امت بركزيده شده بود» ولى در مقام اثبات و اجراء در تلاش بود تا مردم را به رشد و 
آكَاهى لا-زم و كافى برساند و آنها با علم و آكاهى و با علاقه» شعور و اختيار كامل خويشء آن حضرت را به امامت و رهبرى 
خويش انتخاب نمايند و به حاكميت او تن دهند. اين همان سيره عملى ييامبر(اص) و حضرت على(ع) بود. ييامبر اولين شخصيتى بود 
كه به رأى مردم اعتنا كرد و مردمسالاسرى دينى را در حاكميتهاى اسلامى نهادينه نمود. قبل از اسلام» حكومتهاى يادشاهى و 
سلطنتى» هيج ارزش و اهميتى به آراى مردم نمى داد و اين اسلام و ييامبر(ص) بود كه مشورت با مردم و بيعت و رضايت آنها را به 
خواستار شد و مردم با اختيار كامل» به جانشينى آن حضرت رضايت دادند. خود آن حضرت يس از 710 سال خانه نشينىء بالاخره با 
آراى قاطع مردم, به رهبرى آنان دست يافتء اككر جه در واقع در آن 58 سال هم. امام و رهبر آنان بود. امام كاظم(ع) نيز ببشتر به 
دنبال آن بود كه مقبوليت و كرايش مردمى در سايه رشد و آكاهى آنان عينيت يابد» اكر جه بنا به دلايل و موانع مختلفء در اين 
راه موفق نشدء ولى همانند يدران و جد بز ركوارشء به خوبى مى دانست كه مقبوليت مردمى» شرط اثباتى امامت و رهبرى است و 
اكر اين شرط تحقق يابد» در مرحله اجرا و مديريت» مشكلى نخواهد بود. آن حضرت به توده مردم؛ به ديده احترام مى نككريست. 
روزى هارون الرشيد از آن حضرت يرسيد: به من خبر آوردند كه شما مى كوييد: مسلمانان و مردم» نوكران و كنيزان شمايند و شما 
بر آنها مالكك هستيدء آيا اين حرف درست است و شما جنين اعتقادى داريد؟ امام(ع) فوراً برآآشفت و در جواب فرمود: اين دروغ 
محض است كه به ما نسبت مى دهند. در حالى كه ما برد كان و كنيزان را مى خريم و بعد در راه خحدا آزاد مى كنيم. اكر مالكك 
بوديم؛ نيازى به اين كار نبود. علاوه بر اين؛ ما با آنها بر سر يكك سفره مى نشينيم» با هم غذا مى خوريم؛ دختران و يسران آنها را 
دختران و يسران خود خطاب مى كنيم و با جميع مردم؛ جنين رفتارى داريم. اما ادعاى ما اين است كه اهلبيت و امامان شيعه(ع)) بر 
جميع خلا-يق» ولا-يت دينى و حق امامت و رهبرى دارند و اين» غير از سلطنت و يادشاهى است كه برخى جاهلان اين دو را با هم 
خلط مى كنند و قدرت تفكيكك آن دو رااز هم ندارند. اكرجه امام كاظم(ع) در آن عصر آشفته نتوانست به تشكيل حكومت 


دلخواه خويش دست يابد» ولى يس از ١5‏ قرن» يكى از فرزندان آن امام همام, با الهام از همان شيوه مبارزاتى امام هفتم(ع)) قد علم 
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كرد ويس از سالها تلاش» مقاومت و خون دل خوردنء توانست مقبوليت عامه مردم را در سطح كسترده به سوى خود جلب نمايد. 
يكك رزيم دو هزار و يانصد ساله را از بيخ و بن بركند و حكومت جمهورى اسلامى ايران را به جاى آن بنيان نهد. امام(ره) در 
فروردين سال 08 طى همه يرسى تاريخىء؛ حكومت جمهورى اسلامى را به آراى ملت ايران كذاشت. معظم له با الهام از سيره 
امامان معصوم و حضرت كاظو(ع)» خواست به بيعت» رضايت و مقبوليت مردمى ارج كذارد و مردم را در سرنوشت خودشان سهيم 
و فهيم نككهدارد. جنانكه در حكومت جهانى منجى عالم بشريت حضرت مهدى(عج) نيز اين سيره» عملى خواهد شد. زيرا مقبوليت 
و كرايش مردم در سطح جهانى» شرط اساسى براى به وجود آمدن اين حكومت است و مااكر آرزوى تحقق و تشكيل جنين 
حكومتى را داريم بايد از همين امروز با الهام از مكتب امام كاظم(ع)» تلاش كنيم تا زمينه كرايش مردمى و مقبوليت عمومى براى 
يذيرش جنين حكومتى در سطح جهانىء عينيت يابد و مردمء با عشق و علاقه و شور و اختيار كاملء به دنبال آن باشند. آن وقت 


است كه ظهور و حضور آن امام بزرككء در ميان امت» حتمى خواهد شد. منبع: روزنامه قدس 
حفظ نظام و استمرار نهضت در كلام امام راحل 


حفظ نظام و استمرار نهضت در كلام امام راحل * حفظ اين جمهورى اسلامى از اعظم فرايض است. * حفظ نظام از واجبات شرعيه 
و عقليه است. * ملت بزركك اسلامى مصمم است به نهضت اسلامى خود ادامه دهد و اجازه دخالت خيانتكاران را در كشور خود 
ندهد. # ما برايمان واجب عقلى استء واجب شرعى است كه در اين موقع دنبال بكنيم و اين نهضتى كه ايران بيا كرده است به آخر 
برسانيم. * به ملت عزيز ايران توصيه مى كنم كه نعمتى كه با جهاد عظيم خودتان و خون جوانان برومندتان به دست آورديد. 
همجون عزيزترين امور قدرش را بدانيد واز آن حفاظت و ياسدارى نماييد. * به ملت شريف ايران وصيت مى كنم كه در جهان» 
حجم تحمل زحمتها و رنجها و فداكاريها و جان نثاريها و محروميتهاء مناسب حجم بزركى مقصود و ارزشمندى و علو رتبه آن 
است. * وقتى مقصد الهى شدء راه هر جه مشكل باشد _ جون مقصد الهى است__بايد به نظر آسان باشد. * ما اككر حق را نصرت 
ننماييم نبايد در انتظار نصرت حق باشيم. *# شما بدانيد: هر جه تبليغات دنيا و شياطين دنيا برضد شما مى كويند» دليل بر قدرت 
شماست. * تااين نهضت هست از هيج (جيز) نترسيد. واصللا ترس در دل خود راه ندهيد. * مشكلات (به) دنبال هر انقلابى 
اجتناب نا يذير استء لكن مشكلاتى نيست كه نشود جبران كرد. * بايد در حفظ دين مقدس و اسلام عزيز و جمهورى اسلامى 
استقامت كنيم» و مشكلات را با استقبال و استقامت انقلابى رفع نماييم. # خدا مى داند كه اكر اين نهضت شكست بخورد تا آخر 
ديكر ايران روى خوش به خودش نمى بيند. * اكر ايران شكست بخورد شرق شكست خورهه است.اكر ايران شكست بخورد 
مستضعفين شكست خورهه اند. * اكر اين نهضت بخوابد» اين آتشى كه در دل مردم روشن شده استء اكر اين بخوابد و اين آتش 
خاموش بشود.ء ديكر امكان ندارد اين نهضت بيدا بشود يا شبيه آن يبدا بشود. * اكر به واسط *#بعضى از جهالت ها لطمه اى به اين 
نهضت بزركك وارد بشود. مُعاقبيد بيش خداى تبارك و تعالى» توبه تان مشكل است قبول بشود؛ جون به حيثيت اسلام لطمه وارد 
مى شود. * همه به فكر اين خون هاى به نا حق ريخته باشيد, به فكر اين معلولين عزيزمان باشيد به فكر اين آواركان جنكك باشيد و 
به فكر يبشرفت اسلام؛ نه به فكر اينكه «من بايد و تو نبايد!) » «من هستم و تو نيستى!). * امروز روزى است كه اككر _ خداى 
نخواسته _ ما در اين نهضت شكست بخوريم» شكست خورديم تا آخر. * ملت با تمام قوا بايد در مقابل دسيسه ها مقاومت كند. * 
اكر شما كمان كنيد كه ديكر يبروز شديد و بايد برويد سراغ كسب و كارتانء و بى اعتنا باشيد راجع به مقدراتتان » من خوف اين 
را دارم كه شكست بخوريد. #* امروز هم شما نبايد از كيد ساحران و وسوسه خناسان غافل باشيد. * قوى باشيد! برومند باشيد! و از 
هياهوى دنيا هيج وقت به خودتان هراس راه ندهيد. منبع: 00171©. ]15أ-[1]أ1]12111-16110111. الالالالالا اخ 
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سو ةرسم الريتيع جاوةثوا بأقوالك و الشدكو فى ضبيل اللواذلكة خيه لكو إن كحقع لفلتررة لاسوره قريه اليه )١‏ با اموال و 
جانهاى خود, در راه خدا جهاد نماييد؛ اين براى شما بهتر است اككر بدانيد حضرت رضا (عليه السّ.لام): خدا رحم نمايد بندهاى كه 
امر ما را زنده (و بريا) دارد ... علوم و دانشهاى ما را ياد كيرد و به مردم ياد دهد» زيرا مردم اكر سخنان نيكوى ما را (بى آنكه جيزى 
از آن كاسته ويا بر آن بيافزايند) بدانند هر ينه از ما ييروى (و طبق آن عمل) مى كنند بنادر البحار-ترجمه و شرح خلاصه دو جلد 
بحار الانوار ص ١089‏ بنيانكذار مجتمع فرهنكى مذهبى قائميه اصفهان شهيد آيت الله شمس آبادى (ره) يكى از علماى برجسته شهر 
اصفهان بودند كه در دلدادكى به اهلبيت (عليهم السلام) بخصوص حضرت على بن موسى الرضا (عليه السلام) و امام عصر (عجل 
اله تعالى فرجه الشريف) شهره بوده و لذا با نظر و درايت خود در سال 17٠‏ هجرى شمسى بنيانككذار مركز و راهى شد كه هيج 
وقت جراغ آن خاموش نشد وهر روز قوى تر و بهتر راهش را ادامه مى دهند. مركز تحقيقات قائميه اصفهان از سال ١70‏ هجرى 
شمسى تحت اشراف حضرت ايت الله حاج سيد حسن امامى (قدس سره الشريف ) و با فعاليت خالصانه و شبانه روزى تيمى مركب 
از فرهيختكان حوزه و دانشكاهء فعاليت خود را در زمينه هاى مختلف مذهبى, فرهنكى و علمى آغاز نموده است. اهداف :دفاع از 
حريم شيعه و بسط فرهنكك و معارف ناب ثقلين (كتاب الله و اهل البيت عليهم السلام) تقويت انكيزه جوانان و عامه مردم نسبت به 
بررسى دقيق تر مسائل دينى» جايكزين كردن مطالب سودمند به جاى بلوتوث هاى بى محتوا در تلفن هاى همراه و رايانه ها ايجاد 
بستر جامع مطالعاتى بر اساس معارف قرآن كريم و اهل بيت عليهم السّلام با انككيزه نشر معارف» سرويس دهى به محققين و طلاب» 
كسترش فرهنكك مطالعه و غنى كردن اوقات فراغت علاقمندان به نرم افزار هاى علوم اسلامى؛ در دسترس بودن منابع لازم جهت 
سهولت رفع ابهام و شبهات منتشره در جامعه عدالت اجتماعى: با استفاده از ابزار نو مى توان بصورت تصاعدى در نشر و يخش آن 
همت كمارد واز طرفى عدالت اجتماعى در تزريق امكانات را در سطح كشور و باز از جهتى نشر فرهنكك اسلامى ايرانى را در 
سطح جهان سرعت بخشيد. از جمله فعاليتهاى كسترده مركز : الف)جاب و نشر ده ها عنوان كتاب» جزوه و ماهنامه همراه با 
بركزارى مسابقه كتابخوانى ب)توليد صدها نرم افزار تحقيقاتى و كتابخانه اى قابل اجرا در رايانه و كوشى تلفن سهمراه ج)توليد 
تماشكاه فاق سه يعدى» باتوؤاماء البميشنء بازيهاى رايانه اى و اماكن مذهي؛ كردشكرى و... .)اباد سايتك انشرضى قاثمية 
7.أ/1111 13 . الالالالالا جهت دانلود رايكان نرم افزار هاى تلفن همراه و جندين سايت مذهبى ديكر ه)توليد محصولات 
نمايشى» سخترانى و ... جهت نمايش در شبكه هاى ماهواره اى و)راه اندازى و يشتيبانى علمى سامانه ياسخ كويى به سوالات 
شرعىء اخلااقى و اعتقادى (خط 578:875) ز)طراحى سيستم هاى حسابدارى » رسانه ساز » موبايل ساز » سامانه خو دكار و دستى 
بلوتوث» وب كيوسكك » 5115 و... ح)همكارى افتخارى با دهها مركز حقيقى و حقوقى از جمله بيوت آيات عظام, حوزه هاى 
علميه» دانشكاههاء اماكن مذهبى مانند مسجد جمكران و ... ط)ب ركزارى همايش هاء و اجراى طرح مهد. ويه كود كان و نوجوانان 
شركت كننده در جلسه ى)ب ركزارى دوره هاى آموزشى ويزه عموم و دوره هاى تربيت مربى (حضورى و مجازى) در طول سال 
دفتر مركزى: اصفهان/خ مسجد سيد/ حد فاصل خيابان ينج رمضان و جهارراه وفائى / مجتمع فر هنكى مذهبى قائميه اصفهان تاريخ 
تأسيس: ١١80‏ شماره ثبت : "الا ش نسه ملى : ٠١820187078‏ وب سايت: 601. اع لإألااع 0]13. الالالالالا ايميل: 
7 |/1111 1100113 فروشكاه اينترنتى: 31115170/2.60117ا5ع. لالالالالالا تلفن 1/:7-70ن 78 (0811) فكس ١01/0717‏ 
)0"1١(‏ دفتر تهران 88141777 )١71(‏ باز ركانى و فروش ١91870001١94‏ امور كاريران م.0117 ) نكته قابل توجه اينكه 
بودجه اين مركز؛ مردمى » غير دولتى و غير انتفاعى با همت عده اى خير انديش اداره و تامين كرديده و لى جوابكوى حجم رو به 
رشد و وسيع فعاليت مذهبى و علمى حاضر و طرح هاى توسعه اى فرهنككى نيستء از اينرو اين مركز به فضل و كرم صاحب اصلى 
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اين خانه (قائميه) اميد داشته و اميدواريم حضرت بقيه الله الاعظم عجل الله تعالى فرجه الشريف توفيق روزافزونى را شامل همكان 
بنمايد تادر صورت امكان در اين امر مهم ما را يارى نمايندانشالله. شماره حساب 251١2:9487‏ , شماره كارت :1101-2118 
مع1970-0او شماره حساب شيا : "اهو.ع:-811:-00::-000:-180:-1]190به نام مركز تحقيقات رايانه اى قائميه اصفهان نزد 
بانكك تجارت شعبه اصفهان - خيايان مسجد سيد ارزش كار فكرى و عقيدتى الاحتجاج - به سندشء از امام حسين عليه السلام -: 
هر كس عهده دار يتيمى از ما شود كه محنتٍ غيبت ماء او را از ما جدا كرده است و از علوم ما كه به دستش رسيده؛ به او سهمى 
دهد تا ارشاد و هدايتش كندء خداوند به او مىفرمايد: «اى بنده بزركوار شريكك كننده برادرش! من در كرّم كردنء از تو سزاوارترم. 
فرشتكان من! براى او در بهشت,ء به عدد هر حرفى كه ياد داده استء هزار هزار» كاخ قرار دهيد و از ديكر نعمتهاء آنجه را كه 
لايق اوستء به آنها ضميمه كنيد). التفسير المنسوب إلى الإمام العسكرى عليه السلام: امام حسين عليه السلام به مردى فرمود: «كدام 
يكك رادوستتر مىدارى: مردى اراده كشتن بينوايى ضعيف را دارد و تو او رااز دستش مىرّهانىء يا مردى ناصبى اراده كمراه 
كردن مؤمنى بينوا و ضعيف از ييروان ما را دارد» اما تو دريجهاى [از علم] را براو مى كشايى كه آن بينواء خحود را يمدان» نككاه 
مى دارد و با حيّجمتهاى خداى متعال» خصم خويش را ساكت مىسازد و او را مى شكند؟». [سيس] فرمود: «حتماً رهاندن اين مؤمن 
بينوا از دست آن ناصبى. بى كمان» خداى متعال مىفرمايد: «و هر كه او را زنده كند» كويى همه مردم را زنده كرده است)؛ يعنى هر 
كه او را زنده كند واز كفر به ايمان» ارشاد كند. كويى همه مردم را زنده كرده است» بيش از آن كه آنان را با شمشيرهاى تيز 
بكشدا. مسند زيد: امام حسين عليه السلام فرمود: «هر كس انسانى را از كمراهى به معرفت حقء فرا بخواند و او اجابت كند» اجرى 


مانند آزاد كردن بنده دارد). 
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